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DIE MESSIANISCHE ERWARTUNG IM
JUDENTUM SEIT DER TALMUDISCHEN
ZEIT

(Schlufd)

Von JonanN Maier, Berlin

Von der sabbatianischen Bewegung bis zur Gegenwart

1. Sabbetaj Scbi (1626—1677)

1. Sabbctaj Scbi, der mit seinem messianischen Anspruch das
Judentum seiner Zeit nach einer kurzen Periode der Begeisterung
in eine der schwersten Krisen stiirzte, wurde 1626 in Smyrna ge-
boren und war keineswegs das, was man sich unter einer groflen
Personlichkeit vorstellt. Wenn man von der schénen Stimme ab-
sieht, wegen der der junge Mann in seiner niheren Umgebung als
Sianger gern gesehen war, zeichnete sich der spitere «Messias» durch
keinerlei besondere (Gaben und Fihigkeiten aus. Im Gegenteil, er
wurde eher nicht ganz ernst genommen, da sich von frith an eine
starke Labilitit des Gemiits bemerkbar machte. Perioden des
Uberschwanges wechselten mit Zeiten tiefster Niedergeschlagen-
heit, Symptome, die von der modernen Forschung auf eine ma-
nisch-depressive Gemiitsverfassung gedeutet wurden!. Die heimat-
liche Umgebung schiitzte den Zustand des Jiinglings offenbar richtig
ein und sah ihm so manche Entgleisung, die er sich in Hochstim-
mung leistete, nach, zumal er im Zustand der Depression ohnedies
alles wieder heftig bereute. Immerhin kam es bei solchen Anlissen
sogar dazu, dal} Sabbetaj den Gottesnamen (JHWH), den man zu
umschreiben pflegt, dem Wortlaut nach aussprach und da@ er sich
als Messias ausgab. Doch kaum jemand nahm diese Vorfiille ernst,
ebensowenig wie die angeblichen «Visionen» und «Auditionen» des

I (1. Schalom (Scholem), Sabbetaj Sebi, 2 Biinde, Tel Aviv 1957; durch

dieses Werk sind die meisten friheren Darstellungen tiberholt.
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iiberspannten Jiinglings2. Im Jahre 1648 meinte er, durch eine
«Erleuchtung» vollige GewiBBheit iiber seine messianische Qualitit
erhalten zu haben und proklamierte sich in Aleppo zum Messias.
Hier in der Fremde wirkte sein Auftreten natiirlich viel stirker
als in seiner Heimatstadt, und die Kunde von dem neuen Messias-
pritendenten verbreitete sich mit Windeseile in der ganzen Dia-
spora. Ein Middchen, Sarah, deren Eltern und Verwandten in Polen
withrend der Chmielinski-Gemetzel ums Leben gekommen waren
und das durch die schrecklichen Erlebnisse aus dem geistigen
Gleichgewicht geworfen worden war, vernahm in Deutschland das
Gerticht. Da sie sich selbst fiir die vorbestimmte Braut des Messias
hielt, reiste sie quer durch Europa, um ihrem Briutigam zu be-
gegnen. Dieser war inzwischen nach Agypten gekommen, wo die
beiden einander kennenlernten — und heirateten. Der grole Zu-
lauf vermochte aber nicht die Zweifel zu beseitigen, die den Mes-
siaspriittendenten in seinen depressiven Anwandlungen plagten. In
solchen Situationen suchte Sabbetaj Sebi den Rat bekannter Ge-
lehrter, so auch wihrend des Aufenthalts in Agypten, wo er vom
beriihmten Kabbalisten Natan in Gaza horte. Zu diesem wollte
er nun seine Zuflucht nehmen, doch gerade dabei ereilte ihn sein
Schicksal.

2. Natan (ha“?zati3) war durch und durch Kabbalist der luria-
nischen Richtung und dem entsprach auch sein Wirklichkeitsver-
stindnis. Durch ein visionéres Offenbarungserlebnis war sich Natan
von vornhinein gewiB, da Sabbetaj Sebi der Messias sei. Gerade
die Zweifel, die den Pritendenten selbst plagten, die fiir den niich-
ternen Beobachter doch ziemlich klaren Symptome seines Gemiits-
zustandes, dies alles konnte Natan nicht irre machen, im Gegenteil,
es konnte seine Meinung nur bestéirken. Er sah in diesen Erschei-

? Die Neigung zu ekstatischen Zustinden war so grofl, dal sie beim
Gesang sehr leicht ausgelost wurden. Sabbetaj Sebi hegte fiir den Gesang
auch eine grofle Vorliebe. Zu seiner Person vor der «Erleuchtung» siehe auch
(. Schalom, Sabbetaj Sebi qédim hitgalliité, Molad 13, 79, 1955, S. 40—53.

8 Siehe (. Scholem a. a. O. (Anm. 1), ferner ders., Sabbetaj Sebi weNatan
ha-"ezatr, QoObis hosd’at Schocken ledibrd sifrat 1951, S. 160—166; ders.,
Betigbét masich, Jerusalem 1954; H. Werschowski, Hat-té’6légjah had-§abbeta’it
&l Natan ha-‘ezati, Kendsit 8, 1953/54, S. 210—246.
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nungen niamlich nicht nur psychische Zustinde eines Individuums,
er bewertete sie unter dem Gesichtspunkt des Schicksals der Mes-
siasseele, das ja in der Kabbala von Zefat schon eng mit den kos-
misch-iiberweltlichen Vorgiingen des universalen Heilsdramas ver-
kniipft worden war. So erschien fiir Natan der Wechsel zwischen
Manie und Depression als Wechsel zwischen «Erleuchtung» und
«Verlassenheit», als Zustinde der Messiasseele im Rahmen ihrer
soteriologischen Funktion. Und da diese Funktion ja nicht nur
den menschlich-sinnlichen Bereich betrifft, sondern im wesentlichen
in kosmisch-universalen Zusammenhingen gesehen wurde, gelten
auch fiir die Sinngebung der einzelnen Handlungen des Messias
nicht die iiblichen MaBstibe. Die Ubergriffe und Gesetzesverlet-
zungen im Zustand des Uberschwanges, die sogenannten «fremden
Werke» des Messias, sind daher Handlungen, deren eigentliche
Bedeutung nur im heilsgeschichtlichen Gesamtvorgang des T'iqqin
verstindlich werden, wo die Messiasseele als «heilige Schlange» im
Kampf mit den Michten der ¢®lippdt, mit den bosen «Schlangen®y,
eben ein sehr wechselvolles Schicksal erleidet. Das Seelenleben des
Menschen, in dem die Messiasseele inkorporiert wurde, wird so
zum Spiegel des universalen Erlosungsvorganges. Damit ist das
Befremdliche an seinem Verhalten nicht nur gerechtfertigt und
begriindet, es gewinnt den Charakter des entscheidenden Glau-
bensiirgernisses, an dessen Verstindnis oder Mildeutung sich die
Geister scheiden, funktional insofern zu vergleichen mit dem skan-
dalon der christlichen Theologie. Die dadurch gestellte Anforde-
rung nach einer Uberwindung des Argernisses durch die Einsicht
seiner heilsgeschichtlichen Bedeutung ist jedoch etwas villig Neues
in der jiidischen Religionsgeschichte. Ganz folgerichtig fithrt diese
Art «Christologie» dann auch weiter zum Gedanken der Nachfolge,
die sich ja notwendig aus der soteriologischen Funktion der Mes-
siasseele bei der Einsammlung der in den ¢“lippdt gefangenen Ein-
zelseelen ergibt. Die so durch diese Art der universalen Soteriologie
begriindete individuell-soteriologische Bedeutung des Messias stellt
ebenfalls ein Novum dar, das zudem der gnostischen und christ-
lichen Erloservorstellung duflerst nahe kommt. Gehen bereits diese

4 Dazu siehe oben 5. 181.
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theologischen Gedanken weit iiber die Grenzen der traditionellen
jidischen Messiaserwartung hinaus, so gilt fiir deren praktische
Konsequenzen, dal} sie das Fundament des Judentums ernstlich
untergraben. Die Anwendung des Nachfolgeprinzips auf die prak-
tische Verhaltensweise birgt wegen der bereits erwithnten Begriin-
dung der «fremden Werke» den Keim zum Antinomismus in sich.
Indem dabei die Geltung des Gesetzes im Rahmen des heilsge-
schichtlichen Dramas verankert und damit relativiert worden ist,
war es naheliegend, die Geltung der Tora auch allgemein, fiir alle
Frommen, vom jeweiligen heilsgeschichtlichen Stadium und vom
jeweiligen Stand des ¢ilgil abhiingig zu machen. Dies bot einzelnen
und ganzen Gruppen gegebenenfalls Anlal zur Annahme, daf3 der-
zeit die traditionelle Gesetzesbeobachtung heilsgeschichtlich nicht
am Platze sei.

3. Nur auf der Grundlage des lurianischen Weltbildes und nur
dank ihrer scharfsinnigen theologischen Anwendung auf das Phé-
nomen Sabbctaj S¢bi durch Natan von Gaza und durch dessen
unermiidliche propagandistische Titigkeit ist der unerhorte Erfolg
der sabbatianischen Bewegung mdiglich gewesen. Die Zahl der
Zweifler wurde immer kleiner, nur wenige erkannten die unge-
heuren Gefahren, denen das gesamte Judentum in kiirzester Zeit
ausgesetzt wurde. Im Jahre 1665 zog der «Messias» unter dem
Jubel der jiidischen Bevdélkerung in seiner Heimatstadt Smyrna
ein und verkiindete 1666 als Jahr der Erlosung. Die ganze Diaspora
wurde vom messianischen Taumel erfafit, und an vielen Orten
feierte man offentlich den Anbruch der Heilszeit®. Aber das Jahr
1666 brachte nicht das Heil, sondern die Verhaftung des « Messias»
durch die tiirkischen Behorden in Konstantinopel. Die Gefangen-
schaft war jedoch nicht sehr streng, und Sabbetaj Scbi «residierte»
weiterhin als Messias, entsandte Botschaften in alle Welt und
empfing Delegationen. Theologisch bereitete die Erklirung der
Situation keine Schwierigkeiten; es handelte sich eben um eine
nach tiblichen irdischen MaBstiben nicht bewertbare Phase im

5 Vgl. den Bericht der Gliickel von Hameln. D. Kaufmann, Die Me-
moiren der Gliickel von Hameln, Frankfurt a. M. 1896, S. 81 ff; deutsch:
A. Feilchenfeld, Denkwiirdigkeiten der Glickel von Hameln, Berlin 1914,
S. 60 ff,
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Schicksal der Messiasseele. SchlieBBlich entschlof} sich die tiirkische
Regierung aber zu energischen Mallnahmen gegen die messiani-
schen Umtriebe und verurteilte den «Messias» zum Tode. Um der
Exekution zu entgehen, trat der «Messias» — im messianischen
Jahr 1666! zum Islam iiber. Auf manche wirkte dies erniich-
ternd, doch fiir die meisten war auch dies als Einzelakt im soterio-
logischen Handeln des Messias durchaus verstindlich: Um die in
den q¢lippét gefangenen Lichtfunken zu erlosen, mull sich die
Messiasseele eben selbst in die untersten Bereiche der Unreinheit
begeben. Die theoretische Rechtfertigung dieses unter normalen
(das hei3t traditionellen) geistesgeschichtlichen Bedingungen
schlicht als Verrat und Abfall zu bewertenden Verhaltens war be-
reits vorgegeben ©!

4. Schwieriger wurde die Lage erst, nachdem der «Messias» 1676
in Albanien, wohin man ihn wegen fortgesetzter messianischer
Umtriebe verbannt hatte, gestorben war?. Doch auch jetzt gab es
noch viele, die selbst diese Enttiuschung ideologisch iiberwanden.
Unter der Voraussetzung der gilgil-Vorstellung widerlegt der Tod
des Messias ja nicht die Tatsache, dall die Messias-Seele in ihm
inkorporiert war. Zur endgiiltigen Erlosung wird sie eben in einer
neuen Krlosergestalt sich manifestieren®. Manche gingen so weit,
daB sie die Riickkehr der Messiasseele in den Himmel bereits vor
Sabbetajs Tod ansetzten und damit der doketischen Christologie
im Christentum nahekamen®. Unter den eingetretenen Umstdnden

6 Siche dartuber bes. H. Werschowsky, Ha-'ide’6légjah ha$-Sabbeta’it il
hamarat ham-masdich, Zion 3, 1938, 215-—245.

7 (. Schalom, Hékan met S‘ubb"mj Sebi 2, Zion 17, 1952/53, S. 79—83.

8 (1. Scholem, Parasijjot beheqiir hat-tenii‘ah has-sabbeta’it, Zion 6, 1941/42,
S. 85— 100; ders., Le mouvement sabbataiste en Pologne, Revue d'Histoire
des Religions 143, 1953, S. 30—90, 209—232; 144, 1953, 8. 42—77; ders.,
Die Theologie des Sabbatianismus im Lichte Abraham Cardosos, «Judaica»,
Frankfurt a. M. 1963, S. 119ff,; ders., Berdkjah, r6°$ has-Sabbeta’im beSaloniki,
Zion 6, 1941/42, S. 119—147, 181—202; zur spiteren Entwicklung: ders.,
Die Metamorphose des hiretischen Messianismus der Sabbatianer in reli-
givsen Nihilismus im 18. Jahrhundert, «Zeugnisse» (Theodor W. Adorno
zum 60. Geburtstag), Frankfurt a. M. 1963, S. 20—32.

% Krasse Boispiele fiir eine derartige «Christologie» enthilt der Sefdr
Sirdt wetidbahot il has-sabbeta’im, Tel Aviv 1948 (ed. J. Ben-S¢bi).

217



wirkte sich der Nachfolgegedanke natiirlich verheerend aus, da
ganze Gruppen den Ubertritt zum Islam vollzogen, um ihre sote-
riologische Aufgabe zu erfiillen. Zahlenmiflig war diese Richtung,
die sogenannte Doenme-Sekte, allerdings nicht mehr so stark?!®,

1I. Jakob Frank

Die Lehre vom gulgéil der Messiasseele und ihrer Beziehung zu
den jeweiligen heilsgeschichtlichen Perioden ermdoglichte grund-
satzlich jederzeit eine neue Inkorporation. Jakob Frank, 1726 in
Podolien geboren, interessierte sich von jung an in sehr einseitiger
Weise fiir die Kabbala und lernte auf seinen Reisen im Orient
auch die Doenme-Sekte kennen. Er schlof sich dieser Richtung an
und konvertierte daher zum Islam. Schliellich erklirte er sich
selbst als letzte Inkorporation der Messiasseele. In Lehre und Ge-
haben dieses Messiaspritendenten traten die in der sabbatiani-
schen Ideologie angelegten Strukturelemente in der Lehre vom
gilgdl und dessen Beziehung zur Periodenlehre besonders krall
hervor. Die «fremden Werke», bei Sabbctaj S¢hi immerhin patho-
logisch begriindbar, wurden nun zur Manier und entarteten bis zur
Orgiastik, wihrend andrerseits eine Art von messianischer Tora
promulgiert wurde, deren Beobachtung minutits und mit asketisch-
mystischer Glut betrieben wurde. Bei all dem Absonderlichen, das
die sabbatianische und besonders die frankistische Bewegung auf-
weist, darf man nicht iibersehen, dal} es sich gleichzeitig um eine
Frommigkeit handelte, deren Gefiihlsintensitiit geradezu beispiel-
los ist.

10 GG. Scholem, The Sprouting of the Horn of the Son of David. A new
Source from the beginnings of the Doenme Sect in Salonica (hebr.), Tarbis
32/1, 1962, S. 67—79. Hier wird es als heilsgeschichtliche Notwendigkeit
hingestellt, den «Engel Ismaels» fiir den Kampf gegen Edom zu gewinnen,
indem die Juden 120 Jahre lang das «Lager Ismaels» teilen. (Uber den Nach-
hall der sabbatianischen Bewegung in der Gegenwart siche J. Ben-Se¢bi,
Had-3abbeta’ im bizmanneni, Mestidah 7, 1954, S. 331—335.

11 M. Balben, FLetdledét hat-tenitah ha- Frankit, Tel Aviv 1. Bd. 1934,
I1. Bd. 1935; A. Ja‘ari, Milhamtam &il hakmé Polin bitnd at Frank, Sinai
35, 1953/54, S. 170—182.
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Wie alle Elemente des Sabbatianismus bei Frank krassere For-
men annahmen, so auch die Spekulation iiber die Messiasseele,
deren Verhiltnis zur Gottheit nun noch mehr in den Mittelpunkt
des Interesses riickte. Schon die Sabbatianer hatten dariiber Aus-
sagen gemacht, die nach traditionellem Empfinden gotteslisterlich
waren, da sie einem binitarischen Vater-Sohn-Verhéiltnis nahekamen.
Nun wurde dies weiter ausgestaltet und #dhnelte schlie8lich der
christlichen Trinititslehre. Solche Erscheinungen erregten selbst-
verstindlich bei den Rabbinern heftigsten Widerspruch und dis-
kreditierten die akut-messianische Hoffnung weitgehend. Tatséich-
lich geriet Jakob Frank in seiner Auseinandersetzung mit dem
Rabbinismus immer mehr in die Nihe des Katholizismus, dessen
national-mystische Leidenstheologie und Gefiihlsintensitit im pol-
nischen Raum offenbar eine gewisse Affinitit aufwies!2. 1759 trat
Jakob Frank mit etwa 15 000 Anhéingern zur romisch-katholischen
Kirche iiber, doch im Sinne der Ideologie der Doenme-Sekte, ge-
birdete sich also insgeheim weiterhin als Messias. 1760 wurde er
daher verhaftet, erlangte aber 1773 dank eines russischen Einmar-
sches die Freiheit wieder. Nach ruhelosen Wanderjahren verstarb
er 1791 in Offenbach.

111. Die Bewiltigung der sabbatianischen Krise tm Rabbinismus und
Chasidismus

1. Die Zahl derer, die sich gegeniiber Sabbctaj S¢bi in den Jah-
ren 1665/66 skeptisch verhalten hatten, war nicht sehr grofl gewe-
sen, doch gab es allerorts vereinzelte, die sich der tiefen Kluft
zwischen dem neuen Messianismus und der jiidischen Tradition
bewullt waren. Als in manchen Richtungen der sabbatianischen
Bewegung der antinomistische Ansatz auch in die Praxis umge-
setzt und somit offenbar wurde, wie sehr die Substanz des Juden-
tums gefiihrdet war, kehrte man umso entschiedener zur Tradition
zuriick. Der iiberlieferte Gesetzesgehorsam wurde nun verstind-

12 Vgl. A. G. Duker, Polish Frankism’s duration; from Cabbalistic
Judaism to Roman Catholicism and from Jewishness to Polishness, Jewish
Social Studies 25/4, 1963, S. 287—333.

219



licherweise ganz entschieden als alleiniges Mittel zum Heil heraus-
gestellt, und die messianische Hoffnung wurde wieder auf ihren
traditionellen Bestand und Platz reduziert. Das heil3t, man hielt
wohl an der durch Bibel und Tradition bezeugten konservativ-
restaurativen messianischen Erwartung fest, wie etwa einst Mai-
monides, hiitete sich aber, der Sache wirklich aktuellen Wert bei-
zumessen. Dies traf natiirlich besonders auf die Erwartungen be-
zliglich der Person des Messias zu, wihrend man die kollektiv-
messianischen Aspekte aufnehmen, wieder auf die Gesetzeserfiil-
lung begrenzen und somit sogar als «Gegengift» verwerten konnte.
Die damit skizzierte Haltung blieb fiir das konservative Judentum
im wesentlichen bis heute charakteristisch. Erst durch den religic-
sen Zionismus ist es in neuerer Zeit bis zu einem gewissen Grad zu
einer Neubelebung, beziehungsweise Neubewertung der messiani-
schen Hoffnung gekommen!3, doch iiberwiegt auch hier der kol-
lektiv-messianische Aspekt, wie es jiidischer Tradition entspricht.

Unter diesen Umstinden konnte es kaum mehr zu «messiani-
schen Bewegungen» kommen. Nur in dem durch Armut und weit-
gehend auch Bildungsarmut heimgesuchten osteuropiischen Ju-
dentum regten sich ab und zu akut-messianische Hoffnungen !t
ebenso an den Rindern der Diaspora, wie etwa im Jemen!®. Der
Sabbatianismus war eben doch eine Lektion gewesen, die man

13 Vgl. das fiir das heutige religiose Judentum sehr maflgebende Beispiol
des ehemaligen Jerusalemer Oberrabbiners Rab Kuk, der traditionelle,
kabbalistische und zionistische Elemente in einer eindrucksvollen Weise
zu verbinden wulite. Siehe daritber Ben Ja‘qob, Hezén hag-ge’dllah bemisnat
ha-Rab Qq, Sinai 35, 1953/564, S. 357—369.

14 Besonders 1860 (5620, wobei 620 = kitr, kedtdir, das hei3t Krone), aber
auch 1866; Jehudah Alqalaj (1788-—1878), Minhat Jehidah, Wien 1843,
bestimmte zum Beispiel (mit anderen) das Jahr 1840 als messianischen
Termin.

15 1861 wurde im Jemen ein gewisser Jehudah bar Schalom wegen mes-
sianischer Umtriebe enthauptet. Ab 1864 trat ein Mann auf, der sich als
der auferstandene Jehudah ausgab und fiir 1867 die Eroberung der jeme-
nitischen Hauptstadt Sana ankiindigte. Die Bewegung strahlte bis nach
Syrien aus, die Anhiingerschaft im Jemen war so zahlreich, dal Gegner und
Zweifler sogar verfolgt wurden. Nur um ein Haar kam es nicht zu einer
Katastrophe durch ein Eingreifen der jemenitischen Behorden. Vgl. Jakob
Saphir, *Abéin Safir, Mainz 1874, 11, 149ff.
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nicht mehr vergal}, was sich auch gesellschaftlich in der Boykot-
tierung von Familien ausdriickte, deren Vorfahren einmal sabba-
tianisch gewesen waren. Das Thema Sabb¢taj S¢bi war bis in un-
sere Tage im orthodoxen Judentum nicht minder verpont als das
Thema Jesus von Nazareth1S,

2. Die rabbinische Reaktion auf den Sabbatianismus, die sich
gegeniiber der Bewegung Jakob Franks noch mehr traditionalistisch
verhiirtete, vermochte es aber nicht, fiir alle eine echte und befrie-
digende religitse Alternative zu bieten. Trotz aller Entgleisungen
und trotz der deutlichen Tendenz zur Selbstvernichtung des Ju-
dentums in seiner traditionellen Gestalt waren im Sabbatianismus
und Frankismus doch Krifte freigeworden, deren gefithlsmiBige
Tiefe und deren Ernst nicht zu verkennen sind. Die blofle Riick-
kehr zum Traditionalismus verursachte daher nicht selten ein aus-
gesprochenes Gefiihl der Leere, die rabbinische Gesetzlichkeit er-
schien formalistisch und oberfliichlich. Und schlieBlich lag es ganz
allgemein im Wesen jener Jahrzehnte, auch im christlichen Bereich,
dall dem religitsen Bewulitsein und Erleben des Individuums mehr
Bedeutung zugemessen wurde. Kein Wunder also, dafl nach der
so intensiven Gefiihlsfrommigkeit der Sabbatianer das Bediirfnis
nach Moglichkeit und Neuwertung einer unmittelbaren, indivi-
duellen Gotteserfahrung eher zunahm als nachliel3.

Der osteuropiiische Chasidismus!? hat in dieser Hinsicht das
Erbe des Sabbatianismus angetreten und hat es gegeniiber dessen
radikalen Auswiichsen (wie den Frankismus) zu bewahren ver-
standen. Man nennt den Chasidismus gern eine Erweckungsbewe-
gung, doch ist das Neue an ihm relativ gering. Insbesondere in
spekulativer Hinsicht blieb die Bewegung unfruchtbar. Man iiber-

16 Dies war auch die Ursache fir die schwicrige Erforschung der Ge-
schichte des Sabbatianismus.

17 (1. Scholem, Die jidische Mystik in ihren Hauptstromungen, Ziirich-
Frankfurt a. M. 1959, S. 356ff.; S. A. Horodetzky, Ha-hosidit weha-hasidim,
1V, Tel Aviv 1953%; zur Person des Begriinders der Bewegung siehe
(t. Schalom, Demiité ha-historit &l R. Jisra’el Ba‘al Sem Téb, Molad 144—145,
1960, S. 335-—356. Siche ferner I, Steinmann, The Garden of Hassidism,
Jerusalom 1961; immer noch nutzlich auch S, Dubnow, Geschichte des
(‘hassidismus, Berlin 1930,

221



nahm wohl das Studium der lurianisch-sabbatianischen Kabbala,
doch wurde daraus je linger je mehr eine zwar ehrwiirdige, aber
doch nur mehr selten verstandene Disziplin. Die messianische
Hoffnung wurde wie im Rabbinismus auf die traditionelle restau-
rative Basis reduziert, ihre soteriologischen Aspekte hinsichtlich
des Individuums aber in dullerst wirksamer Weise weitergefiihrt
und neugeformt. Die praktische Frommigkeit der lurianisch-
sabbatianischen Kabbala wurde namlich nicht preisgegeben, son-
dern auf die soteriologisch bedeutsame Selbstvervollkommnung des
einzelnen hin zugespitzt. Der universale Erlosungsprozel}, das Ein-
sammeln der Lichtfunken, geschieht somit mittels der Perfektion
des Frommen selbst. Auch die heilsgeschichtliche Periodenlehre er-
fihrt in diesem Rahmen ihre Anwendung auf das Individuum,
indem der Perfektionsprozell schliellich in der Idealgestalt des
Frommen, im saddiq, gipfelt. Dieser nimmt kraft seiner religios-
ethischen Qualitit, die ihm den Kontakt mit der Gottheit gewihr-
leistet, eine Mittlerstellung zwischen Gott und Mensch ein. Damit
wurde die soteriologische Funktion des sabbatianischen Messias
teils auf die religios-ethische Praxis des einzelnen iiberhaupt, teils
auf die Aufgabe der saddigim als der geistlichen Elite des Volkes
iibertragen. Mit dieser neuen Konzeption gelang es, die akut-
messianische Problematik und den offenkundig hiiretischen Zug
im Sabbatianismus zu eliminieren, die Elemente der individuellen
Frommigkeit aber zu erhalten und sie neu zu beleben. Freilich
blieb es in der Geschichte des Chasidismus nicht bei dieser subli-
mierten Gestalt der Frommigkeit. Dies mull betont werden, weil
durch die Veroffentlichungen Martin Bubers ein ziemlich ideali-
siertes Bild des Chasidismus geliufig geworden ist!8. Tatsidchlich
handelte es sich von Anfang an um Volksfrommigkeit, und zwar
in Gegenden, die weder wirtschaftlich noch bildungsmiiflig beson-
ders gesegnet waren!?. Daher verbanden sich mit dem ohnedies
schon bedenklichen Substrat des lurianisch-sabbatianischen Welt-

18 Siehe dazu (. Scholem, Martin Bubers Deutung des Chassidismus,
«Judaica», Frankfurt a. M. 1963, S. 165—206.

19 B, Dinaburg, Re'&itah &il ha- hosidit wisédbtiaha has-ségi’ alijim weham-
medihijyim, Zion 8, 1942/43, 8. 107—115, 117—134, 179—200; 9, 1943/44,
S. 39—45, 89—108, 186—197.

222



bildes eine Fiille von volkstiimlichen, abergliubischen Vorstellun-
gen und fithrten da und dort auch zu krassen KEntgleisungen.
Aullerdem kam es auf Grund der sabbatianischen Relikte und der
teilweise tiberbetonten Wertung des individuellen Erlebens gele-
gentlich wieder zu einer Infragestellung der Geltung der Tora, vor
allem, wenn die kawwanah, die rechte Intention, verabsolutiert
und im Gegeniiber zum «formalistischen» Rabbinismus von der
tatsichlichen Gesetzesbeobachtung losgelost wurde. In diesem
Punkt war die scharfe Kritik der Rabbinen, der mitnaggtdim,
keineswegs unberechtigt. Aber das messianische Problem hat der
Chasidismus zweifellos zu neutralisieren verstanden, indem er mit
seiner Frommigkeit der individuellen Perfektion und mit dem
Mittler- und Leitbild des saddig?® dem Dasein des Juden in dieser
Welt und Zeit eine entschieden positivere Bedeutung vermittelte,
als es der Rabbinismus jener Zeit imstande war. Ein gewisser
Unterton der Resignation blieb freilich als Nachhall der sabbatia-
nischen Enttduschung erhalten.

1V. Aufklirung und relegioser Liberalismus

Fiir jene jiidischen Kreise, die einen Ausgleich zwischen ihrer
eigenen Uberlieferung und dem Zeitgeist der Umwelt anstrebten,
war die Bejahung der konservativen Messiashoffnung seit der Auf-
klirung nicht mehr in vollem Ausmaf} méglich. Die Erdverbunden-
heit dieser Hoffnung mullte von den neuen Idealen her als «pri-
mitivy, «massiv» und «partikularistisch» erscheinen. Wie im Bereich
der zeitgenossischen christlichen Theologie suchte man daher auch
im liberalen Judentum die Tradition als zeitbedingte und daher
sachlich unzulingliche Auspriigung einer im Wesen aufklirerischen
Idee darzustellen, nimlich eines ethischen (und spiter auch tech-
nischen) Fortschrittsglaubens. Man vergleiche etwa folgende Zeilen
aus Kaufmann-Kohler, «Grundrif} einer systematischen Theologie
des Judentums auf geschichtlicher Grundlage?!»:

20 Vgl. auch H. Sahlin, Der Chassidismus und das Christusbild des Neuen
Testaments, Svensk xegotisk Arshoek 17, 1952, S. 119—143.
2 Leipzig 1910, 8. 283.
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Die messianische Hoffnung Israels ist zum Triebrad der gesamten zivi-
lisierten Menschheit geworden. Wie sie in den Propheten in Zeiten tiefster
politischer Erniedrigung die hochste Schwungkraft entfaltete und dem
judischen Volke unter schwerstem Druck die michtigste Spannkraft ver-
liehen, um den Geist Gber alle Trostlosigkeit des Geschickes hinweg in
hochragende Fernen kithner, zuversichtsvoller Erwartungen emporzutragen,
so hat sie mit ithrem Zauberglanz auch die nichtjudische Menschheit gefan-
gen genommen und zu gewaltigem Schaffen angeregt, ja, tatsiichlich die
Welt erobert. Und sie weiset mit jedem Fortschritt der Kultur auf hohere,
unerreichte Ziele hin; sie will die eine in Gott, dem Einen, vereinte Mensch-
heit zu den héchsten Atherhohen der Wahrheit, der Tugend und der Licbe
emporfithren. Ja als Banner Israels, des Volkermessias, mul} sie zum Leit-
stern aller Volker und Religionen werden — das ist der Kern dor jliidischen
Messiaslehre.

Man berief sich in diesen Kreisen fiir diese Form einer kollek-
tiven messianischen Aufgabe Israels gern auf Jehuda hal-Levi®?
doch in Wirklichkeit war die alte messianische Hoffnung ihres
eigentlichen Inhalts beraubt worden. Die Probe aufs Exempel lil3t
sich an der Messiasgestalt durchfithren, fiir die in diesem messia-
nischen Kulturoptimismus selbstverstindlich kein rechter Platz
mehr war. Hochstens als Sinnbild fiir die «messianische [dee» im be-
schriebenen Sinne war der personliche Messias noch tragbar. Man
vergleiche Hermann Cohen®*: «Die Idealitiit des Messias, seine Be-
deutung als Idee, bezeugt sich in der Uberwindung der Person
des Messias. . .»;, die messianische Zielsetzung besteht daher nur
mehr in der kollektiven Aufgabe der jiidischen Religion, in der
«messianischen Durchfiihrung des Monotheismus».

Ohne sich dessen bewulit zu werden, geriet die jiidische Auf-
klirung und Emanzipationsbestrebung weithin selbst in die Nihe
der von ihr meist sehr abfiillig beurteilten messianischen Bewe-
gungen. Der Optimismus, dem man huldigte, triibte niimlich letzten
Endes ebenfalls den Blick fiir die Realitit, an der die hochgespann-
ten Erwartungen der« Biirger mosaischer Konfession» scheiterten.
Der Verzicht auf den als «national-partikularistisch» verschrieenen
Israel-Charakter, das heil3t Volkscharakter des Judentums, hat sich

22 N, oben S. 98.
23 Die Religion der Vernunft aus den Quellen des Judentums, Kap. X111,
Leipzig 1919.
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nicht gelohnt; der Antisemitismus erwies den Weg der Flucht des
Judentums vor sich selbst als Sackgasse. Die Vervollkommnung
des Menschengeschlechts im Sinne der aufklirerischen Ideale als
jidisch-messianische Idee war ein pseudomessianischer Versuch,
von Anfang an eine kryptomessianische Bewegung.

V. Der Zionismus

Aus dem Scheitern der Emanzipationsbestrebungen und aus der
Erkenntnis, dal} auch die Assimilation angesichts des modernen
Antisemitismus nur eine sehr begrenzte Sicherheit gewihrleistet,
erwuchs die zionistische Bewegung. Die Elemente, die sich in ihr
zusammenfanden, sind recht komplexer Natur. In Osteuropa, vor
allem in RuBland, wurde die Lage der Juden in der zweiten Hiilfte
des 19. Jahrhunderts immer driickender. Die Hilf- und Rechtlosig-
keit des Fremdlingsdaseins trat immer deutlicher zutage, und
nachdem sich auch die Assimilation als unwirksames Mittel erwiesen
hatte, blieb nur der Weg der «Autoemanzipation», der bewullten
Bejahung des eigenen Volkscharakters, das volle Selbstverstindnis
als «Israel». In diesen Kreisen erwachte wiederum die alte Zions-
sehnsucht; es kam zu einer Einwanderungsbewegung nach Pali-
stina und nicht zuletzt zur bewullten Pflege des Hebriiischen auch
als einer modernen Literatur- und Umgangssprache. Diese teils
religiosen, teils national-romantischen Impulse haben die spiitere
zionistische Organisation wesentlich mitbestimmt, die _durch
Theodor Herzl aus zuniichst recht realpolitischen Beweggriinden ins
Dasein gerufen wurde. Sollte sie doch vor allem nach Mitteln und
Wegen suchen, um den schwerbedriingten Juden Osteuropas zu
helfen, zu deren Sicherheit es eine Heimstatt zu finden galt. Es
war nicht zuletzt der Einflul} der osteuropiiischen Zionisten selbst,
der jede Losung auller der palistinensischen verhinderte, weil sie
allein der religiosen Uberlieferung entsprach. Inwiefern entsprach?
Hier wird die Beriihrungsfliche zwischen Zionismus und Messia-
nismus deutlich. Fiir eine realpolitische, sikulare Lisung wire
jeder andere Flecken auf Erden ebenso in Frage gekommen. Das
entschiedene Festhalten am Land der Viter entsprang nicht nur



der religivsen Uberlieferung, sie prigte die zionistische Bewegung
so weit, dall man gelegentlich versucht ist, von einer messiani-
schen Bewegung zu sprechen. Seit der Griindung des Staates Israel
ist das Hauptziel des Zionismus duBerlich betrachtet in Erfiillung
gegangen; die wirkliche Sicherung der jidischen Existenz konnte
damit freilich nicht erreicht werden. Immerhin entbrannte un-
mittelbar darnach die Diskussion um den weiteren Sinn der zioni-
stischen Organisation und um das Verhéltnis zwischen dem neuen
Staat «Israel?*» und der Diaspora, nicht zuletzt der nichtzionisti-
schen Diaspora. Der Zionismus hat es sehr héufig nicht ver-
schmiiht, sich wenigstens teilweise den Anschein messianischer Er-
fiilllung zu geben. In manchen Publikationen aus Israel wird dies
sogar bewulit forciert, indem man sich alttestamentliche «messia-
nische Weissagungen» als Begleittexte fiir Bildreportagen iiber den
zionistischen Aufbau aussucht. Dies mag zum Teil durch die Riick-
sicht auf jene christlichen Kreise bestimmt sein, die der Staats-
griindung eine heilsgeschichtlich-eschatologische Bedeutung zu-
schreiben und deren politischer Einflul im Weltgeschehen mitunter
recht erheblich sein kann. Bis zu einem gewissen Grad lafit sich
aber selbst nach innerjiidischen Gesichtspunkten der Trend zur
Verabsolutierung des zionistischen Staates zum «Israel» schlecht-
hin nicht tibersehen. Dagegen wehrt sich nun der keineswegs kleine
Teil des nichtzionistischen Judentums, der darin eine messianische
Anmafung erblickt und daher nicht davor zuriickscheut, eine
neuerliche Katastrophe vorauszusagen. Man kann diese warnenden
Stimmen nicht einfach abtun, denn sie berufen sich auf die Tradi-
tion. Und sollten ihre Befiirchtungen eintreffen, was nicht zu hoffen
ist, dann wiren auch diesmal wie schon so oft die Skeptiker jener
Teil des Volkes, der es iiber alle Enttduschungen hinwegtrigt.

Die Tendenz zur Verabsolutierung bringt dem Zionismus also
den Charakter einer messianischen Bewegung ein. Damit ergibt
sich aber die nach einer so langen Geschichte pseudomessianischer

24 Die Wahl des in der jiidischen Uberlieferung seit dem Untergang des
Nordreiches 722 v. Chr. religiésen Begriffes «Israel» zur Bezeichnung des
neuen Staates (statt etwa «Jehudah») liegt auf der gekennzeichneten Linie
der religiosen Unterwanderung des politischen Zionismus,
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Bewegungen bange Frage, welchen Preis man mit einem derartigen
Anspruch riskiert. Dazu abschlieBend ein Wort G. Scholems?5:

Es ist kein Wunder, daf3 die Bereitschaft zum unwiderruflichen Einsatz
aufs Konkrete, das sich nicht mehr vertrosten lassen will, eine aus Grauen
und Untergang geborene Bereitschaft, die die jlidische Geschichte erst in
unserer Generation gefunden hat, als sie den utopischen Riickzug auf Zion
antrat, von Oberténen des Messianismus begleitet ist, ohne doch — der Ge-
schichte selber und nicht einer Metageschichte verschworen — sich ihm ver-
schreiben zu konnen. Ob sie diesen linsatz aushilt, ohne in der Krise
des messianischen Anspruchs, den sie damit mindestens virtuell herauf-
beschwort, unterzugehen — das ist die Frage, die aus der groflen und ge-
fahrlichen Vergangenheit heraus der Jude dieser Zeit an seine- Gegenwart
und seine Zukunft hat.

V1. Schlufbemerkungen

1. Die gebotene Ubersicht iiber die Geschichte der messianischen
Hoffnungen des Judentums, die tibrigens nicht den Anspruch auf
Vollstdndigkeit erhebt, mag zu mancherlei Fragen AnlaBl geben.
Etwa nach der grundsitzlichen Bewertung dieser Hoffnungen
iiberhaupt. Ihr Doppelcharakter als zerstérende und bewahrende
Kraft in der Geschichte des Judentums wurde ja bereits in den
Vorbemerkungen festgestellt und ist im Verlauf der Darstellung
immer wieder zutage getreten. Dabei sind die beiden Komponenten,
die negative und die positive, nicht voneinander zu trennen. Die
Hoffnung ist mit der Verpflichtung zur Verwirklichung verkniipft
und fordert den vollen Einsatz; mit dem Versuch der Verwirkli-
chung ist aber bereits der Fehlschlag mitgegeben, solange es sich
nicht tatsédchlich um die endgiiltige, eschatologische Verwirklichung
handelt. Und in dieser Kette unausweichlicher Fehlschlige fiihrt
die Hoffnung immer wieder aus der Katastrophe heraus — und zur
nichsten hin. Ist es daher eher ein «Verfithren» als ein «Fiithren»?
Die augenscheinliche GesetzmiBigkeit darf den Historiker nicht
dazu verleiten, verbindliche Schliisse fiir die Zukunft und allge-

25 Zum Verstindnis der messianischen Idee im Judentum, Eranos-
Jahrbuch 28, 1960, S. 193—239 (S. 239), = «Judaica» (Frankfurt a. M.
1963), S. 7—73 (S. 73).
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mein giiltige Werturteile erheben zu wollen. Er hat zu respektieren,
dal Geschichte durch mehr bestimmt wird als durch statistisch
erfaBbare Ursachen und Wirkungen und daraus sich ergebende
«Gesetzmiligkeiten». Wir konnen daher hochstens feststellen, daf3
das Judentum aller Zeiten der messianischen Hoffnung moglicher-
weise zu einem guten Teil seinen Bestand verdankt, dall es dafiir
aber zugleich stets einen unfabar hohen Zoll zu entrichten hatte.
Aus dieser Aporie der messianischen Erwartung hat das Judentum
auch in unserer Zeit keinen Ausweg gefunden; es kann ihn auch
nicht finden, da es keinen gibt. Die Aporie ist mit der Sache selbst
gegeben, solange «dieser Aon» wihrt. Somit beschrinkt sich das
gliubige Judentum von heute zumeist auf die KompromiBhaltung,
die sich seit dem Vorbild der alten Phariséier letzten Endes am be-
sten bewihrt hat. Man hilt grundsitzlich an der Hoffnung und
an der Uberzeugung, zur Verwirklichung berufen zu sein, fest, sieht
jedoch das Mittel der Verwirklichung vorwiegend in Buligesinnung
und Gesetzesgehorsam und verzichtet auf den aktivistisch-revolu-
tionidren Aspekt, auf die akute Endzeiterwartung. Das Risiko dabei
ist freilich, durch Zogern unter Umstéinden den richtigen kairos
zu versiumen?. CGewisse Modifizierungen dieser konservativen
Haltung hat in manchen Kreisen, wie schon bemerkt??, der Zionis-
mus bewirkt.

2. Nun gilt aber das Gesagte zum grifiten Teil mutatis mutandis
auch fiir die eschatologische Hoffnung des Christentums, die dort,
wo sie ernst genommen wird, ja von derselben Aporie belastet ist.
Noch viel mehr geraten aber jene christlichen Kreise in diese
Problematik, die eine jiidische messianische oder kryptomessiani-
sche Bewegung als heilsgeschichtlich relevantes Ereignis anerken-
nen oder gar zur eigenen Sache machen. Es geschieht ja nicht selten,
daBl in christlichen Verdffentlichungen die Griindung des Staates

26 Kben solches Zdgern und damit das entscheidende Versdumnis machte
das Urchristentum dem Pharisdismus zum Vorwurf, fir den die Worte
Gamliels Apg. 5, 34 ff. recht zutreffend den Standpunkt umreif3en.

27 8. 0. Anm. 13. Eher im auflerjiidischen Bereich fanden die Ausfithrun-
gen M. Bubers Beachtung. Dariiber siehe F. v. Hammerstein, Martin Bubers
messianische Hoffnung und ihr Verhéltnis zu seiner Philosophie, Judaica 10,
1954, S. 66—104.
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Israel als heilsgeschichtlich bedeutsames Datum, wenn nicht iiber-
haupt als messianisches Anzeichen hingestellt wird. Wer dies tut,
der tibernimmt mit der messianisch-zionistischen Hoffnung aber
auch das mit ihr verbundene Risiko. Auf solche Vorhaltungen und
Einwinde pflegt man in jenen Kreisen meist recht unfreundlich
zu reagieren. Doch worauf beruft man sich dabei? Auf eine Kon-
zeption der Heilsgeschichte, die auf bestimmten Ausdeutungen
biblischer Stellen beruht, deren Einsichtigkeit keineswegs grof3 ist.
Jede heilsgeschichtliche Spekulation ist daher, auch wenn sie mit
Schriftbeweisen gespickt wird, vorwiegend das Produkt der sub-
jektiven Phantasie und ermangelt der sachlichen Uberzeugungs-
kraft fiir den Néchsten. Wird eine derartige «Lehre» nun so in
den Vordergrund gestellt, so gewinnt sie innerhalb der Struktur
der christlichen Verkiindigung ein Gewicht, das nur zu leicht in
Konkurrenz zum eigentlichen, entscheidenden Inhalt des Keryg-
mas tritt. Wie schon im Bereich des Judentums pseudomessiani-
sche Bewegungen aus innerer Notwendigkeit zu Keimzellen hére-
tischer Bewegungen wurden, so auch im Christentum. Im tibrigen
wird der Frage, ob der Staat Israel messianisch oder sikular zu
deuten sei, viel zu viel Bedeutung zugemessen, da sich daraus fiir
das konkrete Verhalten des Christen nichts Neues ergeben kann.
Fiir ihn lautet das Gebot der Stunde in jedem Fall, dem zu helfen,
der wirklich Hilfe braucht. Hinsichtlich des politischen Problems
bedeutet dies, nach einer Losung zu suchen, die moglichst allen
berechtigten Interessen und Anliegen gerecht wird. Man muf} leider
bezweifeln, dal} es in naher Zukunft zu einer solchen Losung kom-
men wird. Um so mehr sollten die Christen bereit sein, ob sie nun
zionistisch oder nichtzionistisch orientiert sind, den betroffenen
konkreten Menschen zu helfen, wobei es «heilsgeschichtlich» wohl
kaum eine legitime «christliche» Moglichkeit gibt, einen der «Néch-
sten» deshalb beiseitezuschieben, weil er Jude oder weil er Araber
ist 28, Der Christ sollte doch stets so handeln, als wire der kairos

28 Indem einer gesetzlichen oder dogmatischen Konzeption zuliebe der
zweite Teil des «groBBten Gebots» (Mt 22, 37 ff.) aufgehoben wird.

20 «Schriftbeweise» sind subjektive Deutungssache und insofern nicht
einsichtig zu machen.

80 IT Kor. 5, 17.

229



da; ein besonderes heilsgeschichtliches Schema als Begriindung
christlichen Verhaltens ist daher tiberflissig, ja sogar gefihrlich,
weil es zu leicht die Funktion eines (neuen!) Heilsweges annimmt.

3. Aus der Betrachtung der Geschichte der messianischen Be-
wegungen im Judentum ergeben sich auch Fragen nach dem Ver-
héltnis zwischen Christentum und Judentum. Religionsgeschicht-
lich gesehen war das Urchristentum eine messianische Bewegung
des frithen Judentums. Nach jiidischem Urteil eine pseudomessia-
nische Bewegung, nach christlicher Behauptung die legitime mes-
sianische Erfiillung schlechthin, wenngleich die Vollendung noch
aussteht. Dies ist eine Behauptung; sie kann verkiindet werden,
aber sie kann nicht mit objektiv giiltigen Griinden bewiesen wer-
den?. Es gibt nur ein Kriterium, das der subjektiven Erfahrung
der Wirklichkeit der Erlosung, beziehungsweise des Erlosers, woraus
das Bekenntnis seiner Wirksamkeit und der damit verbundene Er-
weis seiner Wirksamkeit folgt. So sprach die #lteste Christenheit
durchaus von einer «neuen Kreatur®» und vom Wirken des Chri-
stus im (durch den) Glaubigen. Diese neue Verhaltensweise ist auch
fiir den Mitmenschen objektiv erfahrbar, wenngleich nicht motivier-
bar, solange nicht das Kerygma hinzutritt. Beides im Verein kon-
frontiert den Nichtchristen aber mit der Wirklichkeit Christi als
des Erlosers. Und gerade diese Konfrontation ist im Verlauf der
Geschichte der Kirche immer sehr erschwert worden. Das Uber-
handnehmen heilsgeschichtlicher Schematismen klammerte zum
Beispiel den Juden als «Feind Christi» usw. aus der Kategorie des
«Néchsten» aus. Ihm gegeniiber wurde der Durchschnittschrist von
dem Vollzug jener Konfrontation suspendiert, noch mehr, sein
Gewissen wurde in bezug auf alles, was den Juden traf, von vorn-
hinein entlastet, da es sich ja um heilsgeschichtlich bedingte Vor-
ginge handelte! Auf diese Weise begegnete dem Judentum bereits
im 1. Jahrhundert das Christentum nur mehr in dieser «heilsge-
schichtlich» verstiimmelten Gestalt. Die christliche Wirklichkeit
wurde seit Konstantin dem Grollen, durch die vordergriindige Er-
scheinung des Volks- und Staatskirchentums, noch mehr verdeckt.
All dies bedingte unter anderm nicht bloB den kirchlichen Anti-
semitismus, sondern auch eine nach dem objektiven Sachverhalt
durchaus berechtigte Ablehnung des Christentums als «messiani-
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schery Erfillung durch das Judentum. Bevor ein Christ also dem
Juden gegeniiber auf die traurige Kette der messianischen Ent-
tduschungen hinweist, soll er bedenken, dafl es nicht zuletzt die
christliche Praxis war, die den Juden immer aufs neue einer ver-
zweifelten Hoffnung in die Arme trieb. Wer dies beachtet, wird
sich hiiten, leichtfertig von der «Verstocktheit» des jiidischen Volkes
zu reden, er wird auch verstehen, warum die christliche Mission
judischerseits so oft als infame Anmalung betrachtet wird. Die
Predigt der Liebe hat durch die Praxis der Verachtung und des
Hasses ihre Glaubwiirdigkeit verloren! Aber wie gesagt, dies ist in
erster Linie durch die vordergriindige Erscheinung des «Christen-
tums» begriindet. Wo daher einzelne Juden mit tatséichlichen Chri-
sten in Berithrung kamen, ergab sich doch immer wieder einmal
die Uberzeugung, daB Jesus der «Messias» sei, weil man ihn als
wirksam empfand. Solche religitsen Erfahrungen und ihr Bekennt-
nis sind genau so ernst zu nehmen und genau so zu respektieren wie
jede andere religiose Erscheinung. Die Tatsache, daB es Juden-
christen gibt, sollte daher von allen Beteiligten in wiirdiger Weise
anerkannt werden. '

Die Frage nach der Berechtigung der judenchristlichen Existenz
wird heute nicht selten von der Voraussetzung aus gestellt, dal}
der Messianitit Jesu im jiidisch-christlichen Gesprich keine ent-
scheidende Bedeutung zukommen konne. Neben heilsgeschichtli-
chen Spekulationen wird als Begriindung dafiir angefiihrt, daf3 der
Glaube an einen Messias fiir den Juden ja keine «Héresie» sei
und daf somit das Christentum zum Judentum eher im Verhéltnis
eines Schismas stehe. Daraus ergebe sich — im Zeitalter der Oku-
mene — der selbstverstéindliche Schluf3, daB3 man sich nicht gegen-
seitig in Frage stellt. Fiir den jiidischen Standpunkt liegt dieser
Gedanke nahe, weil das Judentum im allgemeinen keine missiona-
rischen Bestrebungen hegt, weil die Verpflichtung auf die Tora
nur fiir Israel als dem erwihlten Volk gilt. Fiir die christlichen
Kirchen ist dieser Verzicht aber schwerlich méglich. Das Urchri-
stentum hat sich in erster Linie als Verkiinderin einer Botschaft
gewullt, die sich an Israel richtet und die eine Antwort auf die
religiose Frage des Frithjudentums geben will. Selbst der Heiden-
apostel Paulus lieB an dem Priorititsrecht Israels auf das Evan-
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gelium keinen Zweifel aufkommen. Religionsgeschichtlich, bezie-
hungsweise theologiegeschichtlich gesehen hat daher der Verzicht
auf den christlichen Anspruch gegeniiber Israel kaum eine Chance,
weil der Widerspruch zur neutestamentlichen und kirchlichen
Uberlieferung zu kraB ist. Es sollte auch zu denken geben, daB
gerade die seinerzeitige (antijiidisch bestimmte) Preisgabe Israels
durch die Kirche zu bedauernswerten dogmengeschichtlichen Ein-
seitigkeiten gefithrt hat. Durch eine neuerliche (angeblich philo-
semitisch bestimmte) Preisgabe Israels wird diese Fehlentwicklung
sicher nicht korrigiert! In beiden Fillen bedeutet der Verzicht auf
den An-spruch ja auch den Verzicht auf die Antwort. Man begniigte
sich bisher kirchlicherseits in Anbetracht der zumeist negativen
Antwort des Juden mit dem selbstzufriedenen Hinweis auf die
heilsgeschichtlich-zwangslidufige Verstocktheit des alten Bundesvol-
kes. Der moderne kirchliche Verzicht auf den Anspruch an Israel
erwichst entweder aus einer in ihrer systematischen Konsequenz
selten durchdachten Resignation, indem man die Erfolglosigkeit
von vornhinein anerkennt, oder ebenfalls aus selbstsicherer Hal-
tung, die sich von einem jiidischen Echo nichts Positives erwartet.
Dieser moderne christliche Philosemitismus ist sich nicht einmal
mehr gewill, ob das Ja eines Juden zum Christentum positiv zu
werten ist. Selten, ganz selten nur wurde im christlichen Bereich
auch dem Nein Israels zum Evangelium eine positive Funktion
zuerkannt. Gerade hier aber liegt vielleicht die Moglichkeit zu
einer auch katechetisch verwertbaren Bestimmung des Verhilt-
nisses zwischen Kirche und Judentum. Es wurde bereits festge-
stellt, dal die angebliche «Verstocktheit» Israels zu einem guten
Teil durch die fragwiirdige Christlichkeit der Christen bedingt
wird. Das Nein Israels hat daher objektive Griinde und bedeutet
eine ernste Infragestellung der Kirche. Zeigt dieses Nein doch an,
daBl Israel am Christen kein Zeichen der Erlosung wahrnimmt.
Dieses Nein ist also ein Alarmzeichen und konnte, falls es als
solches ernstgenommen wird, eine kritische, wirklich heilsgeschicht-
liche Funktion fiir die Kirche erfiillen. Wo auf dieses Signal (ver-
dchtlich oder groBziigig) verzichtet wird, entsteht Gefahr, die Ge-
fahr falscher Sicherheit. Der daraus entstehende Mangel an Selbst-
kritik hat weitreichende ethische Konsequenzen und fiithrt zu
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Schiden, die schlieBlich auch dem Judentum selbst zum Nachteil
gereichen. Man sollte sich daher jiidischerseits an einer so orien-
tierten Mission nicht stoBlen3!, sofern sie nicht in entwiirdigender
Weise betrieben wird. Schliefflich hat auch dem Judentum eine
Infragestellung von auflen nie geschadet, und sie wurde gerade in
den besten Zeiten der jiidischen Geschichte auch nie gescheut. Es
kann auf die Dauer auch kaum niitzlich sein, die Tatsachen zu ver-
wischen. Fiir jiidisches Empfinden bleibt das Christentum im
Grunde doch eine Hiresie, denn der Glaube an einen Lebenden
als den Messias ist etwas wesentlich anderes als der Glaube an
einen Verstorbenen! In allen Fillen, in denen nach dem Tod eines
Messiaspritendenten am Glauben an seine Messianitit festgehalten
wurde, kam es zur Héresie, weil die neue messianische Behauptung
zum iiberlieferten alleinigen Heilsweg des Gesetzes in Konkurrenz
trat. Auch das Christentum verkiindet einen neuen Heilsweg, und
die Existenz von Proselyten einerseits und Judenchristen andrer-
seits ist doch wohl Beweis genug fiir das tatséchliche Vorhanden-
sein einer Alternative. Wenn Christen und Juden nicht imstande
sind, sich unter Respektierung dieser Tatsachen menschenwiirdig
zueinander zu verhalten, dann stellen sie ihre eigene Religion in
Frage. Nicht zuletzt der Christ, der doch sogar die Feindesliebe
predigt. '

Zum Abschlul} sei noch eine auf den ersten Blick bestechende
«Losung» der behandelten Problematik erwihnt32. Sie setzt voraus,
daf alles Geschehen um Jesus zwar «heilsgeschichtlich» bedeutsam
sei, doch unmittelbar nur fiir die Volkerwelt. Das Nein Israels
hatte die heilsgeschichtliche Aufgabe, das Evangelium zu den Vol-
kern hinzulenken. Jesus ist der Messias der Volker, nicht aber
Israels; Israel erwartet seinen Messias fiir die Zukunft. Vielleicht

31 Die christlichen Beweggriinde zur Mission an Israel lagen in allen
ernsthaften Féllen in der Achtung und Wertschitzung des alten Bundes-
volkes begriindet und war von der Begriindung der Heidenmission theolo-
gisch unterschieden.

32 So v. a. H.-J. Schoeps, Moglichkeiten und Grenzen jiidisch-christlicher
Verkiindigung, Theologische Literaturzeitung 79, 1954, Sp. 73—82 (= Stu-
dien zur unbekannten Religions- und Geistesgeschichte, Gottingen 1963,
S. 184—196).
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werden aber der wiederkommende Heiland der Volker und der
kommende Messias der Juden ein und derselbe sein! Die Folge
dieser Konzeption ist, da3 Christen und Juden zwar einem gemein-
samen Ziel entgegengehen, doch auf getrennten Wegen, beziehungs-
weise auf parallelen Wegen, die sich im Unendlichen schneiden.
Eine gegenseitige Infragestellung wire daher sinnwidrig. Aber auch
dieser Losungsvorschlag hat das Neue Testament und die kirchliche
Uberlieferung gegen sich, und somit kaum eine Aussicht auf weite
Anerkennung. Er beruht ferner auf theologischen Voraussetzungen,
die gerade in der modernen Theologie als fragwiirdig erkannt wor-
den sind. Die Auffassung, dafl Eschatologie etwas sei, das sich
auf eine mehr oder minder ferne Zukunft bezieht und fir die Ge-
genwart des Glaubens nichts bedeutet, wird heute kaum mehr
vertreten werden konnen. Auf dieser «Enteschatologisierung» der
Gegenwart beruht doch aullerdem zu einem guten Teil jene ver-
hingnisvolle Mildeutung (der paulinischen Konzeption in R6 9—11),
die dem Judentum bis zum fernen Eschaton keine Entscheidungs-
moglichkeit mehr zuerkennen wollte, weil es auf Grund der Ver-
stockungstheorie ja keinen sinnvollen Anspruch und auch keine
mogliche Antwort mehr gibt. An die Stelle des durch die eschato-
logische Verkiindigung geschéirften Verantwortungsbewultseins
trat infolge dieser mechanistischen Heilsgeschichtskonzeption ein
Vakuum im Gewissen der Christen. Auch der oben genannte Lo-
sungsvorschlag entbindet vom Entscheidungscharakter im hic et
nunc und enthilt letztlich wiederum ein heilsgeschichtliches Pro-
krustesbett. |
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