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DIE VORSTELLUNG VOM GOTTESVOLK IN
DER NACHTALMUDISCHEN ZEIT

1. Sprachgebrauch und liturgisch-poetische Symbolik

Von JoHANN MAIER, K6In

Zum Sprachgebrauch

Seit den Tagen des Propheten Jesaja, vielleicht auch schon vor-
her!, dient der Name «Israel?», von der geographisch-politischen
Begrenzung auf das Nordreich gelost, als religiose Bezeichnung
(Selbstbezeichnung) des Gottesvolkes; erst durch die Benennung
des Staates «Israel» ist im Sprachgebrauch ein gewisser Zwiespalt
entstanden3. In der traditionellen, biblischen Redeweise, die sich
in der Gebetssprache bis heute erhalten hat und die das konserva-
tive Judentum nach wie vor verwendet, wird vor allem von
den «Sohnen Israels» (bné Jisra’el), vom «Volk Israel» beziehungs-
weise «Volk des Herrn (Volk Gottes)», oder von der «Gemeinde

1 Ansitze dafur durfte es schon in davidisch-salomonischer Zeit gegeben
haben, als der Name «Israel» auf das Gesamtreich angewendet wurde, und
zwar infolge der Ubernahme der Formel «Gott Israels». Nach der Reichs-
teilung gab es offenbar Kreise, in deren Bewulltsein auf Grund dieses Gottes-
bildes der Davidszeit die Vorstellung eines Israel weiterlebte, das sich mit
den politischen Realitéten «Israely (= Nordreich) und Juda nicht deckte.

2 Zu den verschiedenen Bezeichnungen und zu ihrer Verwendung siehe
Theologisches Worterbuch zum NT 111, 357 ff.

3 Einerseits fiihrte die religiose Komponente im Zionismus zu bewullter,
teilweise sogar messianisch motivierter Aufnahme des Namens (s. auch
Judaica 20, 1964, S. 225ff.), andrerseits griff die profane, nationale Stro-
mung auf den Namen des davidisch-salomonischen Reiches als ein Beispiel
vollstédndiger nationaler Unabhéngigkeit zurtck.
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Israel» (“edat Jisra’el) gesprochen?. Die letzte Bezeichnung stammt
aus der sogenannten «Priesterschrift», der jlingsten Quellenschrift
des Pentateuch, wo die «‘edah», das Volk, als organisierte Kult-
gemeinde nach bestimmten priesterlichen Gedanken der exilisch-
nachexilischen Zeit beschrieben wird. In der Zeit des Friihjuden-
tums, insbesondere mit Beginn der Makkabiderkdmpfe, zerrissen
die religiosen, sozialen und politischen Gegensitze das Volk in
zahlreiche Parteien. Die meisten davon nahmen fiir sich in An-
spruch, die Voraussetzung fiir die in naher Zukunft erwartete
Wiederherstellung des Gesamtgottesvolkes der Heilszeit darzustel-
len. In dieser Zeit der Parteikimpfe war die einheitliche “*dat
Jisra’el eine Grole der Vergangenheit und eine Grofe der erhofften
Heilszeit, aber keine Realitidt in der Gegenwart. Daher verwendete
man «Israel» im strengen Sinn auch nicht fiir die eigene Religions-
partei®, solang man nicht gar den Anspruch erhob, bereits das
eschatologische Gottesvolk zu repréisentieren®. Vielmehr verwen-
dete man das Wort ‘edah (Gemeinschaft, Gemeinde, Versammlung)
mit entsprechenden Zusitzen kennzeichnender Art (Gemeinde
der...7) zur Bezeichnung der eigenen oder gegnerischen Gruppes?.
Diesem allgemeinen Gebrauch von “edah entspricht die dltere Ver-
wendung von synagoge in der jiidisch-griechischen Literatur. Nun
war dieser hebriische Sprachgebrauch allem Anschein nach auf
die eschatologisch ausgerichteten Kreise begrenzt. Die phariséische
Richtung verwendete niamlich zur Bezeichnung ihrer Gemeinschaf-
ten das aramiische k®nista’ (kenista’) und das zu der Zeit auf-
kommende entsprechende hebriische Wort kendsdt®. Dieses Wort

4 Uber die verschiedenen Ausdriicke und ihre Geschichte siehe L. Rost,
Die Vorstufen von Kirche und Synagoge im Alten Testament, Stuttgart 1938.

5 In dieser Hinsicht haben die Texte von Qumran wertvolle Erkennt-
nisse vermittelt.

6 Zum NT siehe zuletzt H. Schrage, «Ekklesia» und «Synagoge», Zeit-
schrift fur Theologie und Kirche 60, 1963, S. 178—202.

7 Z. B.: «Gemeinde der Armen» (in Qumran), oder syragoge “Asidaion
(I Makk 2, 42).

8 Dieser allgemeine Sprachgebrauch von ‘edak im stat. constr. liegt auch
dem neutestamentlichen ekklesia zugrunde, wo dieses auf einem aram.-hebr.
Substrat beruht.

9 Auch kné/kns hat die Grundbedeutung sammeln, versammeln.
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und der dazugehorige Ausdruck bét hak-kenisit bestimmten dann
auch die spitere Verwendung des griechischen syrnagdge im Sinne
von «Gemeinde, Gemeindehaus». Nach dem Jahre 70 n. Chr., als
die eschatologisch orientierten Kreise untergegangen waren und
die pharisdische Richtung «das Judentum» iiberhaupt reprisen-
tierte, gab es wieder ein dullerlich einheitliches « Gottesvolky» und
dementsprechend redete man von nun an auch von der «k‘ndst
Jusra’ell%. Im altkirchlichen und spéter allgemeinchristlichen
Sprachgebrauch wurde synagoge (bzw. lat. synagoga) absolut als
Bezeichnung des «alten» Gottesvolkes im heilsgeschichtlich kon-
zipierten Gegeniiber zu «Kirche» verwendet!!. Unter dem Einflull
der arabischen Terminologie fiir die Volks- und Religionsgemein-
schaft gewann dann auch im jidischen Bereich das Wort *ummah
(Nation), das in der dlteren Sprache nur selten vertreten ist, neue
Bedeutung, und im 19. Jahrhundert, mit dem Erwachen des mo-
dernen Nationalgefiihls, ging das Wort als Begriff fiir Nation im
modernen Sinn in den neuhebriischen Sprachgebrauch ein. Dem-
gegeniiber sprachen jene Kreise, die ihr Judentum!? von der volks-
méafligen Bindung losen und als Religionsbekenntnis verstehen
wollten (als Staatsbiirger mosaischer Konfession ihres jeweiligen
Gastlandes, das damit nicht mehr als Ort der galit, sondern als
«Heimat» im Vollsinn gewertet war), in Analogie zu «Kirche» von
«Synagoge», damit im Grunde die gegnerische christliche Termino-
logie aufgreifend. Wie sich in all diesen Wandlungen der Name
«Israely — wenigstens als symbolischer Begriff — erhalten hat,
so dank der biblischen und liturgischen Traditionen auch die sym-
bolischen Umschreibungen des «Gottesvolkesy wie «Jerusalem»
oder « Zion'®» und andere.

Diese kurze Ubersicht zeigt bereits, wie sehr die nachtalmudische
Vorstellung vom Gottesvolk durch die biblisch-talmudische Uber-
lieferung geprigt ist, wie schwerwiegend aber auch die Verinde-

10 Tm Modernhebriischen u. a. Name des israelischen Parlaments.

11 Siehe dazu auch Theologisches Worterbuch zum NT VII, 798ff.;
Lexikon fir Theologie und Kirche VI2, Sp. 1220—1222.

12 «Judentum» a la «Christentum» abstrahiert zu einer religios geprigten
Weltanschauung.

13 S, dazu G. Fohrer, Theologisches Worterbuch zum NT VII, 291 {f.
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rungen waren, die sich insbesondere in den beiden letzten Jahr-
hunderten ergeben haben. Das Ziel der folgenden Beitrige soll es
sein, diese besonderen Ausprigungen iiber die biblisch-talmudische
Grundlage* hinaus zu umreillen.

Kultus, Kosmos und Erwihlung

Wie in den meisten Religionen, vor allem im alten Orient, be-
stand auch nach dem Glauben Israels ein enges Verhiltnis zwi-
schen kultischer und kosmischer Ordnung. Und zwar nicht nur
darin, daf} die kultische Ordnung sich (kalendarisch) nach den
kosmischen Gegebenheiten richtete, man glaubte auch an einen
kausalen Zusammenhang zwischen beiden. Die ritualgerecht be-
obachtete Kultordnung garantiert demnach den Bestand der kos-
mischen Ordnung und das Gedeihen in der Natur. Dementsprechend
hingt der Kult auch mit dem Wechsel der Jahreszeiten zusammen,
und die grollen Feste Israels haben einen Doppelcharakter, sie
sind Agrarfeste, die im Verlauf der Zeit auch eine heilsgeschicht-
liche Symbolik erhalten haben. Vom theologischen Standpunkt
aus wird in der Regel nur der zweite Gesichtspunkt betont, doch
hat die heilsgeschichtliche Symbolik die kosmologische nie ver-
dringen konnen, die selbst nach der Zerstorung des Tempels noch
Wurzelboden fiir allerlei Spekulationen war!®. Dieses kultische
Denken prigte zudem von friith an auch die Auffassung vom Got-
tesvolk. Das heilsgeschichtliche Erwédhlungsdenken konzentriert
sich im Judentum um zwei Brennpunkte. Den einen bildet die
Vorstellung vom auserwihlten Volk in seiner ausschlieBlichen,
«partikularistischen», abgesonderten Existenz, den anderen der
Gedanke des erwihlten Volkes im Sinne eines Reprisentanten des
Menschengeschlechts, eines gittlichen Werkzeugs zur Erlosung der
Welt. Werden die beiden Brennpunkte auseinandergerissen, so
entstehen einseitige Zerrbilder. Dies ist einerseits eine innerjiidi-

14 §. dariiber die gleichzeitigen Beitrige von K. Hruby.

15 Vgl. zu diesem ganzen Zusammenhang J. Maier, Vom Kultus zur
Gnosis. Studien zur Vor- und Friihgeschichte der «judischen Gnosis», Salz-
burg 1964 (Miller).
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sche Gefahr, andrerseits — und dies bis heute — eine héufige
Form des Miflverstindnisses durch Aullenstehende. Dabei wird
der einheitliche Sachverhalt zerrissen, in ein zur Weltanschauung
abstrahiertes universalistisches Judentum ohne Verankerung in jii-
dischem Leben und in jidischer Tradition auf der einen Seite, und
in ein rein «partikularistisches», selbstgeniigsam in Gesetzesforma-
lismus und «nationaler» Erlosung aufgehendes Judentum auf der
anderen Seite. Im ganzen der jiidischen Uberlieferung bleibt hin-
gegen die Einheit gewahrt: Die universale Erlosung erfolgt auf
dem partikularistisch erscheinenden Weg der Erlosung Israels. Zu
dieser Konzeption hat auch der Kultus einen gewissen «universa-
listischen» Zug beigetragen. Als Kult des erwihlten Volkes ist er
Teil der Bundesverpflichtung des Volkes, das so durch die
kosmologische Symbolik des Kultes eine Funktion fiir die ganze
Welt erhilt. Der Tempel zu Jerusalem schuf nach dieser Ansicht
nicht nur fir Israel und sein Land Siihne, sondern fiir alle 70
Volker der Erde!®. Nach der Zerstorung des Tempels blieb dieser
Gedanke erhalten, indem die Wirkung des Kultes den anderen
Formen des Gehorsams gegeniiber dem Gesetz zugeschrieben wurde.
Wie eng Heilsgeschichte und Schopfungsgeschichte verkniipft wor-
den sind, zeigt sich am deutlichsten in der friihjiidischen Apokalyp-
tik. Und wenn diese nach dem Scheitern der Aufstinde gegen
Rom auch in Miflkredit geraten war, die Grundauffassung blieb
dennoch erhalten!” und spiegelt sich in zahlreichen Einzelaussagen
innerhalb der rabbinischen Literatur und tritt in der frithmittel-
alterlichen Apokalyptik neuerlich geschlossen zutage.

Weil der Kult Israels so als die einzig richtige und wirksame
Form des Gottesdienstes auf Erden galt, wurde er auch in ebenso
einzigartiger Weise zum himmlischen Gottesdienst (der Engelwelt)
in Beziehung gesetzt. Nach dem alten mythischen Weltbild sind
irdischer und himmlischer Wohnsitz Gottes ohnedies grundsitzlich

16 Vgl. bSukka 55b u. 6.

17 D. RéBler, Gesetz und Geschichte, Neukirchen 1960, hat auf Grund
einer dullerst einseitigen Quellenauswahl den (bis zu einem gewissen Grad
gewill vorhandenen) Unterschied zwischen apokalyptischer und phari-
sdischer Frommigkeit entschieden tibertrieben und insbesondere letztere zu
einem Zerrbild verzeichnet.
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identisch, insofern namlich der irdische Tempel den himmlischen
sinnenfillig reprasentiert und zudem in seiner Anlage den ganzen
Kosmos versinnbildlicht. Daher stehen auch irdische und himm-
lische Liturgie zueinander im Verhéltnis der Identitit und Ent-
sprechung. Auch diese Auffassung ist nach der Tempelzerstorung
nicht untergegangen, sie ist vielmehr durch esoterisch-mystische
Stromungen auf den synagogalen Gottesdienst iibertragen worden.
Daher kann es heillen, daf3 die Engel im Himmel mit ihrer Liturgie
erst beginnen, nachdem auf Erden Israel den Lobpreis Gottes an-
gestimmt hat!®. So fiigt sich auch hier der partikularistische Er-
withlungsgedanke in einen universalen Rahmen. Dieser Uberho-
hung des irdischen Sachverhalts durch eine metaphysische Dimen-
sion entspricht es, wenn im Verlauf der talmudischen Zeit auch
von einem himmlischen Pendant zur irdischen «Ke°ndsdit Jisra’el»
gesprochen wird. Diese himmlische Gestalt ersetzt bis zu einem
gewissen Grad den Erzengel Michael, der im Frithjudentum noch
allein als himmlischer Reprisentant Israels (unter den Vélker-
engeln) aufscheint. Im einen Text aus der sogenannten Hekalot-
Literatur, dem «Alphabet des Rabbi Aqiba» wird zum Beispiel
eine Diskussion zwischen Gott und dem Propheten Jesaja geschil-
dert!?, bei der es um die Frage geht, ob die Frevler die Seligkeit
der Gerechten mitansehen sollen oder nicht. Da keine KEinigung
zustandekommt, wird die «K¢ndsdt Jisra’el» als Schiedsrichterin
herbeigerufen®’. In der spidteren Mystik wurde die Gestalt der
himmlischen K°ndisdt Jisra’el noch weiter ausgedeutet L.

Es beruht nicht zuletzt auf dem Erbe der kultischen Gesetzes-
tradition, wenn schon das vortalmudische Judentum in der Torah
mehr als nur eine Regelung des religiosen Lebens sah. Die Torah
galt als Weltgesetz, als jene Weisheit, mit der Gott einst die Welt
erschaffen hat, in der darum auch alle Geheimnisse der Schépfung

18 Siehe Hekalot rabbati IX, 1; X, 3. 5; XIII, 4; Alphabet des R. Akiba,
in Wertheimer, Batte Midraschot 11, Jerusalem 19552, S. 415; Seder rabbah
dibre’schit 47 (Wertheimer, a. a. O. I, 451f.).

19 Buchstabe Kaf (Wertheimer, a. a. O. I1, S. 374 {f.).

20 Vgl. auch A. Jellinek, Bet ha-Midrasch V, S. 87, 94, 102 mit dhnlichen
Szenen.

21 Im erwihnten Sinne noch im Buch Bahir § 66f.
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enthalten sind. Deshalb legte man ja auch neben dem Tun des
Gesetzes so grollen Wert auf das Studium der Torah. In der
frithen Mystik wurden diese Gedankenginge zu einem geschlosse-
nen Weltbild zusammengefal3t22, das gekennzeichnet ist durch die
Zusammengehorigkeit von Torah, Israel und Schopfung. Im Al-
phabet des Rabbi Aqiba?? wird erklirt, dall die Menschheit zwei
Gewalten anbetet: Israel den Namen (Gottes) und die Weltvolker
den Namen des Gotzendienstes. Letzteres geschieht, obwohl Gott
nicht blof3 Israel, sondern die ganze Welt zu seinem Lobpreis ge-
schaffen hat2!. Um so bedeutsamer ist es, dal} Israel die Torah
studiert, erfiillt und Gott bekennt, denn so erfiillt es den Sinn der
Schopfung. Drei Dinge sind darum an erster Stelle der Schopfung
zu nennen: Torah, Israel und Gottesfurcht. Diese zentrale Be-
deutung des erwihlten Volkes kann auch geographisch umschrieben
werden 25: Die 12 Stimme Israels sind in 12 verschiedenen Lindern
erschaffen worden, und das Land Israel mit Jerusalem liegt in
ihrer Mitte, ein Gedanke, der auf alte Vorstellungen vom Tempel
als Zentrum des Kosmos zuriickgeht. Ein Aspekt der kosmischen
Bedeutung Israels wurde schon einmal erwihnt: Es ist die Vor-
stellung, dal3 die Dienstengel mit ihrer Liturgie erst beginnen diir-
fen, nachdem Israel auf der Erde mit den Gebeten begonnen hat,
ein Beweis dafiir, dafl Israel vor Gott beliebter ist als es die Dienst-
engel sind?! Aus all diesen Griinden sorgt sich Gott um Israel
auch mehr als um alle anderen Vélker, «weil sie mich als Konig
bekennen in meiner Welt zweimal an jedem Tag und meinen Na-
men als einzig bekennen im Morgen- und im Abendgebet27». Die
ganze Welt wiirde untergehen, wenn nicht Israel mit diesem Got-
tesbekenntnis und mit seiner Torah wire, von deren Erfiillung
aber gerade auch Israels Existenz abhingt: Solange Israel Gottes
Willen erfiillt, umgibt die Schekinah das Volk wie eine Mauer,

22 So in Sefer Jesira.

23 Buchstabe Beth (Wertheimer, a. a. O. II, S. 357; dhnlich Seder rab-
bah dibre’schit 4f. (Wertheimer, a. a. O. I, S. 22f.).

24 A. a. O. Buchstabe Alaf (Wertheimer 11, S. 343f.).

25 Seder rabbah dibre’schit 6 (Wertheimer I, S. 23).

26 A. a. O. 47 (Wertheimer 1, S. 45).

27 Alphabet des R. Akiba, Rezension B. Wertheimer, a. a. O. 11, S. 414.
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und es vermischt sich nicht mit Fremden?$. Wegen seiner hohen
Aufgabe geniel3t das Volk auch besonderen Schutz. Jenen, die
Israels Eigentum verzehrt haben, werden in der kommenden Welt
Ziahne wachsen, die zwei Ellen weit vorstehen, denn sie haben sich
am erwidhlten Volk verschuldet, das Gott so heilig ist wie das
Hebopfer??. Und wenn Israel in dieser Welt auch arm erscheint,
ist es doch reich in der kommenden Welt, weil es sich mit der
Torah beschéftigt3®. Dies alles milifillt den bosen Méchten, die
Gottes Schopfung zugrunde richten wollen. Sie streben daher dar-
nach, Israel in Schuld zu stiirzen. So heillt es einmal, dall der
Satan alle Siinden Israels auf Téfelchen verzeichnet und diese bei
den Seraphim um Gottes Thron zur Weiterleitung an den hichsten
Richter einreicht, damit Israel verurteilt werde. Die KEngel aber,
die wissen, dall Gott das israelitische Volk (aus heilsgeschichtlichen
Griinden) nicht vernichten will, verbrennen die Tafeln, weshalb
sie eben «Seraphim» heillen (von srf, verbrennen)?3!.

Das Zeugnis der Gebetstradition

Die éltesten Gebete innerhalb der synagogalen Liturgie stam-
men ihrem Grundbestand nach noch aus der Zeit vor der Tempel-
zerstorung im Jahre 70 n. Chr. Freilich sind es nicht viele, fiir die
ein so hohes Alter in Anspruch genommen werden kann, und auch
bei diesen ist die urspriingliche Gestalt nur mehr vermutungsweise
wiederherstellbar. Zudem sollten diese dltesten Gebete ja nicht den
Tempelgottesdienst ersetzen??, sondern nur ergidnzen, wobei das
Hauptanliegen der pharisidischen Kreise auf Schriftlesung und
Schriftdeutung ausgerichtet war. Erst nach 70, als der synagogale
Gottesdienst zum Gottesdienst schlechthin geworden war, ergab
sich die Notwendigkeit einer weiteren liturgischen Ausgestaltung.

28 A. a. 0., 8. 407.

29 A. a. O., Buchstabe Resch (Wertheimer 11, S. 393).

30 A. a. O., Buchstabe Daliat (Wertheimer 11, S. 362).

31 Hebr. Henoch (ed. H. Odeberg), c. XXVI.

32 Ersatz und Konkurrenz zum Tempelkult war der Gemeindegottes-
dienst allerdings in oppositionellen, apokalyptischen Gruppen, wie der
Qumrangemeinde.
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Neben einer Reihe kleiner Benediktionen gehoren zum dltesten
Bestand der Liturgie die Gebetsstiicke, die das Bekenntnis «Sema*
Jisra’el3®y umrahmen, zwei (I, II) vorher, eines (III) darnach.
Da das Sema® im Morgen- und Abendgebet rezitiert wird, sind
die genannten Stiicke doppelt vorhanden, fiir den Morgen (la bis
I1Ta) und fiir den Abend (Ib—IIIb), nach Funktion und Thema
identisch, im Wortlaut aber verschieden. Am Abend tritt zudem
noch ein ausgesprochenes Abendgebet (IV), das Ha$kibeni, hinzu.
Die urspriingliche Textgestalt dieser Gebete ist allerdings unsicher,
denn erst gegen Ende der talmudischen Zeit wurde die Liturgie
im Wortlaut fixiert und bis dahin hat sie mancherlei Erweiterun-
gen und Anderungen erfahren. Die iilteste uns erhaltene litur-
gische Gebetsordnung, der «Seder R. Amram Gaon?3%», stammt aus
der zweiten Héilfte des 9. Jahrhunderts, und noch in seiner Text-
tiberlieferung gibt es in der Regel drei voneinander abweichende
Rezensionen. Aber nicht die komplizierte Uberlieferungsgeschichte
der Gebete, sondern ihr charakteristischer Inhalt ist fir hier von
Bedeutung, denn trotz aller spiteren Ausgestaltung vermitteln
diese Stiicke einen guten Eindruck vom Gottesvolkgedanken im
rabbinischen Judentum, noch dazu in einem Zusammenhang (dem
taglich zweimal rezitierten «Hore Israel!»), der bis heute zu den
wesentlichsten Zeugnissen jiidischer Religiositit gehort.

Ta gilt (wie Ib) dem Thema der Schopfung, veranlafit durch
die Tageszeit. Ia, das beriihmte Jdéser *or, kniipft an das Morgen-
licht an:

33 Das Bekenntnis selbst besteht nur aus biblischen Texten (Deut. 6,
4-9; 11, 13-21; Num 15, 37-41. Dazu dient Ps 72, 19 als Responsion. Zum
Ganzen s. 1. Elbogen, Der jidische Gottesdienst in seiner geschichtlichen
Entwicklung, Hildesheim (Olms) Nachdruck 19624; P. Billerbeck, Kommen-
tar zum Neuen Testament aus Talmud und Midrasch, Bd. IV, S. 189—207;
zur Liturgie itberhaupt auch K. Hruby, Geschichtlicher Uberblick iiber die
Anfinge der synagogalen Liturgie und ihre Entwicklung, Judaica 19, 1963,
S. 1—25 (und z. T. Judaica 18, 1962, 104—126, 193—214); E. Levi, Jésddot
hat-tefillah, Tel Aviv 19522,

31 Ed. D. Hedegard, Lund (Lindstedt) 1951, S. 36 ff. Das zeitlich néchste
Werk dieser Art ist der «Siddur R. Saadja Gaon», ed. I. Davidson u. a.,
Jerusalem (R. Ma@3) 19632; in ihm ist z. T. sogar eine kiirzere (d. h. meist:
auch urspriinglichere) Textgestalt bezeugt.
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«Gepriesen seist du, Herr, unser Gott, Konig der Welt,
der Licht bildet und Finsternis schafft,

Frieden wirkt und alles schuf,

der Erde und ihren Bewohnern leuchtet

und regelméBig jeden Tag das Schopfungswerk erneuert.»

Dieses erste Stiick des Gebets diirfte auch das dlteste sein und
hat auch seine poetische Struktur gut bewahrt. Es preist mit feier-
licher, aber klarer Rede den Schopfer, dessen Wirken fiir den ein-
zelnen Beter oder fiir das erwihlte Volk nicht weiter expliziert
wird, denn diese Aspekte werden in II und III behandelt. Im
Verlauf der Zeit sind jedoch weitere Stiicke zugewachsen, die
titber den urspriinglichen Themenbereich hinausgreifen. Auf For-
mulierungen im Anschlufl an biblische Stellen (Ps 104, 24) und
einige andere Gebetsredewendungen folgt sogar ein kleines Ge-
dicht ("el barik g¢°dol de‘ah) mit alphabetischer Wortfolge und
Reim, wohl erst im 6. Jahrhundert zugewachsen3®. Darauf be-
ginnt ein ldngerer, nach und nach weiter aufgefiillter Abschnitt?3¢,
dessen Einfiigung und Ausgestaltung auf den Einflul mystisch-
esoterischer Stromungen zuriickgeht. Den Grundsatz aus der
Tempeltheologie, dafl irdische und himmlische Liturgie zueinander
im Verhéltnis der Entsprechung beziehungsweise Identitét stehen,
haben diese Kreise im Verlauf der talmudischen Zeit auch auf
die (nach 70 n. allein praktizierte) synagogale Liturgie angewendet.
So finden wir hier eine Art «himmlischer Liturgie», die im Trisha-
gion (Jes 6, 3) gipfelt. Solche Darstellungen der Engelliturgie sind
insbesondere in der esoterischen Literatur recht héufig3?, und in
der synagogalen Poesie, im sogenannten Pijjut, spielt die poetische
Ausgestaltung dieses Teiles des Morgengebets eine grofle Rolle,
niamlich als eigene Kompositionsgattung (Jdser)38. Alle diese Aus-

35 Gerade die Verwendung des Reims macht einen fritheren Ursprung
unwahrscheinlich.

36 Der Text im Siddur Saadjas (S. 36f.) ist straffer und zeigt auch noch
deutlicher die poetische Struktur.

37 Allein in Hekalot rabbati gibt es zahlreiche Beispiele, die zum Teil
sogar auf Vorlagen beruhen diirften, die noch aus der Zeit vor 70 n. stammen.

38 Vor die eigentliche Komposition trat ein Einleitungsgedicht («Resi»,
Bitte um Erlaubnis zum Gebet). Aus der eigentlichen Beschreibung der
Engelwelt entstand die Gattung des “Ofan (von den ‘éfannim in Ez. 1, 16
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gestaltungen beruhen letztlich auf der schon beschriebenen kos-
mologischen Symbolik, die im Tempelkult wurzelte und nach
70 n. eben auf die synagogalen Formen des Gottesdienstes iiber-
tragen worden ist, die so mit dem Gottesdienst der Engel vor
Gottes Thron «koordiniert» worden sind.

Ib, das entsprechende Stiick im Abendgebet, heillt « Ma %rib»
und kniipft ebenfalls an die Tageszeit an. Das Gebet ist nicht
so stark erweitert worden wie das Jdser, bleibt auch beim Thema
der Schopfung.

ITa beginnt mit «ah®ah rabbah...» (Mit groler Liebe...),
IIb mit «ah®at “dlam. ..» (Mit ewiger Liebe...). Hier wird Gott
als Vater angesprochen, der sich liebevoll um die Seinen sorgt und
sie seinen Willen gelehrt hat. Daher die Bitte: «Unser Vater,
barmherziger Vater, erbarme dich unser und gib es uns ins Herz,
alle Worte der Lehre deines Gesetzes in Liebe einzusehen, zu ver-
stehen, zu horen, zu lernen und zu tun.» Den Schlul} des Gebets
bildet die Kulogie «Gepriesen seist du, Herr, der sein Volk Israel
in Liebe erwihlty. Die Erwidhlung des Volkes wird hier als Beauf-
tragung mit dem Gesetz verstanden und das Gesetz darum auch
nicht als Joch, sondern als Gnadengabe?’. Auch dieses Gebet hat
viele Erweiterungen aufzuweisen’. In der Hauptsache handelt es
sich um das Stiick, das “@eh “immand (Handle an uns. . .) beginnt
und um Gottes eschatologisch-erlésendes Kingreifen bittet, ein
heilsgeschichtliches Thema, das eigentlich besser nach TIT palt*l.
Fiir die synagogale Poesie bildete iibrigens der Schlufi der zitierten
Eulogie das Stichwort fiir die Einschaltung einer Pijjutgattung,
der «’ Ah%ahy. Diese Gedichte beschreiben das Verhiltnis zwischen
Gott und Volk meist in der Bildersprache des (allegorisch gedeu-
teten) Hoheliedes (s. unten).

u. 6., den merkwirdig selbstindigen Rédern beim Gottesthron, die spiéter
als Engelwesen gedeutet wurden), und eine andere Gedichtart, die Me’érah,
schlof3 sich an das Stichwort jéser ham-me’6rét (Bildner der Himmelsleuch-
ten) an.

39 Daher wird hier auch von huggé hajjim, «Gesetzen des Lebens», ge-
sprochen.

40 Das *Ahebat ‘6lam des Abendgebets ist kiirzer und bleibt beim eigent-
lichen Thema.

41 Vgl. unten Anm. 44.
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ITI, morgens “%mdt wassib (Wahrhaftic und bestindig. . .),
abends *@mdit wa-"“midnah, behandelt den heilsgeschichtlichen Aspekt
der Erwihlung, betont die groBen Taten Gottes in der Vergangen-
heit, insbesondere die Errettung aus Agypten, die ja iiberhaupt
zum Typus der Erlosung geworden ist42. Auch hier bildet sie die
Veranlassung zum Ausdruck unbedingten Vertrauens in Gottes
Hilfe. Der alte Kern dieses ebenfalls stark erweiterten Gebets ist
wohl in dem Stiick zu suchen, das mit “d@zrat **béténd (Hilfe unsrer
Viter. . .) einsetzt. Wie in I ist auch hier ein starker liturgischer
EinfluBl zu bemerken. Das Ganze schlieft mit der Eulogie des «gd’el
Jisra’el» («der Israel erlost»), Stichwort fir die pijjutische Gat-
tung «Gullah», die wie das sogenannte «Zilat*®» ebenfalls eine
wichtige Quelle fiir die Kenntnis des mittelalterlichen Gottesvolk-
gedankens darstellt.

Betrachtet man nun den Inhalt der drei Sema‘-Benediktionen
insgesamt, so ergibt sich ein betonter Bezug zwischen der Gottes-
volkvorstellung und den drei Einzelthemen Schopfung,
Torah und (Heils-)Geschichte, ein Bezug, der auch sonst im
Bereich der Gebetsliteratur hiufig begegnet?!. Selten freilich in
einer so klaren Verklammerung der «universalistischen» und «par-
tikularistischen» Aspekte (wenn man iiberhaupt diese Begriffe ver-
wenden will). Wie stark die drei Einzelthemen im Bewufitsein der
Frommen ineinanderflossen, beweisen die vielen Zusitze mit iiber-
schneidenden Inhalten, durch die die urspriingliche Themeneintei-
lung beinahe verwischt worden ist.
a2 Vgl. die Passah-Haggadah!

43 Tm Anschlufl an die Worte «...und wir haben keinen weiteren Gott
auller dir (zdlatika)» vor dem Abschnitt “dzrat ebdténi.

44 Unter anderem auch im Achtzehngebet, das nach dem Jahre 70 n.
als zweites Hauptstiick das Gebetsgottesdienstes neben die Sema*-Rezitation
trat, nur sind hier die einzelnen Beziige mehr zerstreut. Auf den Schépfer
bezieht sich vor allem die Berakah I, auf die Torah Nr. IV, auf die Heils-
geschichte (Erlosung) spielen mehrere an, vor allem V (Bitte um Wiederher-
stellung «wie einsty), VII und IX, besonders X («Stofle ins groe Horn zu
unserer Befreiung und erhebe das Panier zur Sammlung unserer Verbann-
ten. Gepriesen seist du, Herr, der die Zerstreuten Israels sammelt»). Ferner
XTI und XIVf. (Wiederaufbau Jerusalems und Restauration des David-

reiches). Viel Material fir diese Zusammenhinge enthalten natiirlich auch
die zahlreichen Gebete fiir die Festtage.
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Die synagogale Poesie

Bereits im vorigen Abschnitt zeigte sich die Verflechtung der
synagogalen Dichtung mit der Uberlieferung der Gebetstexte und
mit esoterisch-mystischen Traditionen. Die Poesie war in der Tat
zu einem guten Teil aus der freien Variation der Gebetstexte
durch den Vorbeter erwachsen, daneben wirkte aber auch das
reiche poetische Krbe der biblischen und nachbiblischen Literatur
weiter, und gewisse liturgisch-hymnische Traditionen wurden ge-
rade in den Kreisen der Esoteriker gepflegt®®, weil sie damit ihre
«himmlische Liturgie» gestalteten, der sie dann den synagogalen
Gottesdienst anzugleichen suchten. Diese Verkniipfungen und
Wechselbeziehungen wiirden sich noch besser erkliren lassen,
wenn die berechtigte Vermutung zu beweisen wire, dafl die Vor-
beterfamilien, héufig priesterlich-levitischer Abstammung, eben
auch zumeist die Tréiger liturgisch-poetischer und esoterischer Tra-
ditionen waren6. Gegen Ende der talmudischen Zeit war der Kin-
flul} dieser Kreise auf die Gestaltung der Gebetstexte so groll ge-
worden, daf3 sich die Rabbinen entschlossen, entgegen dem bisher
iiblichen Brauch den Wortlaut der Gebete schriftlich festzulegen.
Die Poesie konzentrierte sich nun darauf, selbstindige poetische
Einheiten zu schaffen, die dann an bestimmten Stellen der Gebets-
liturgie eingeschoben wurden. Dabei prigten sich feste Gattungen
aus (s. vorigen Abschnitt). Im Verlauf des 6. Jahrhunderts, be-
sonders unter der Regierung des byzantinischen Kaisers Justinian
(627—665), litt das palistinensische Judentum unter schweren
Religionsbeschriankungen. Durch das Deuterosisverbot war es un-
tersagt worden, Lehrvortrige zu halten und die alten Stammgebete
zu rezitieren, eine Verordnung, die den Lebensnerv des Judentums
traf. Um die Kontinuitit der Lehriiberlieferung im Volk aufrecht-
zuerhalten, sprangen die synagogalen Dichter in die Bresche und
goBen den Lehrstoff in mehr oder weniger liturgisch-poetische Form,
denn gegen diese Art des Gottesdienstes hatten die Byzantiner

45 Vgl. das Beispiel in Judaica 21, 1965, S. 129.
46 Uber die Anfinge der synagogalen Poesie siehe jetzt A. Mirski, Re’§it
hap- Pijjat, Jerusalem 1965.
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nichts einzuwenden. Auf diese Weise eroberte sich der Pijjut eine
feste Stellung im gottesdienstlichen Leben und behielt sie auch
nach gewandelten Verhéltnissen bei, denn mittlerweilen waren neben
den praktischen Gesichtspunkten auch die religios-gefiithlsméfligen
und dsthetischen wirksam geworden.

In jener Zeit dullerer Bedringnis, ein Zustand, der sich noch
oft wiederholte, wurde natiirlich die heilsgeschichtlich-eschatologi-
sche Thematik wieder besonders aktuell*”. Die Verfolgungssitua-
tion zwang aber vielfach zu vorsichtiger Formulierung, und so
wimmelt die alte Poesie von Anspielungen an Stellen aus Bibel,
Talmud und Midraschim, was das Verstindnis der Gedichte oft
sehr erschwert. Solche Anspielungen brachten eine Reihe symbo-
lischer Bezeichnungen hervor, die zum festen Bestand der mittel-
alterlichen Poesie geworden sind. Das rémisch-byzantinische Reich
zum Beispiel wurde, wie tbrigens schon das heidnische Rom, meist
als «Esau» oder «Edom*» bezeichnet und erscheint daher bildlich
gesprochen auch als «Wildschwein®y. Der eigentliche Sinn der
Rede ist, dall eben Jakob = Israel der rechtméiBige Erbe in Gottes
Heilsgeschichte ist, auch wenn voriibergehend der é#ltere, rauhe
Bruder die Herrschaft ausiibt. In dahnlicher Weise wird vom ara-
bischen Reich als «Ismael» gesprochen®®, der als nichterbberech-
tigter Sohn der «dgyptischen Magd» Hagar ebenfalls illegitim iiber
«Isaak», den «einzigen» Sohn Abrahams herrscht und im Bild des
«Wildesels» erscheint®. Mit dieser Symbolik wurde iibrigens gern
die Theorie von den vier Weltreichen aus dem Buch Daniel ver-
bunden. Als Beispiel ein Gedicht von Jehudah Hallevi (gest. ca.
1141), eine « Ah%ah», die zugleich in der Tradition der allegori-
schen Hohelieddeutung?? steht 53:

47 S, dazu Judaica 20, 1964, S. 32 ff., 50 ff.

48 Ksau gilt als Stammvater der Edomiter, s. Gen 36, 1{f.

49 Ps 80, 14 wurde auf Edom gedeutet. Vgl. auch Judaica 20, 1964,
S. 56f., ein Gedicht von Ibn Gabirol.

50 Ismael ist Stammvater der Araber, s. Gen 25, 12ff. (und Gen 16; 21).

51 Nach Gen 16, 12. Vgl. das Anm. 49 genannte Gedicht in «Judaicay.

52 Fir ein Beispiel s. Judaica 20, 1964, S. 56 (Ibn Gabirol) und S. 99
(Jehudah Hallevi).

53 Ja‘elat hen mim-me énah..., nach dem Text in Brody-Wiener, An-
thalogia Hebraica, Leipzig 1922, S. 170; Ch. Schirmann, Ha$-$irah ha-“ibrit
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Anmutige Hindin%4, fern ihrer Heimat,
der Geliebte ztirnt ihr5 — wieso lichelt sie denn?
Sie lacht der Téchter Edoms und Arabiens?36,
die begehren den Geliebten, den sie liebt.
Sie, diese Wildesel??, wie kidmen sie gleich
der Hindin, die sich dem Hirsch?8 zugesellt9?
Wo gibt es Prophetiet?, wo den Leuchter, wo die La-
de des Bundes und wo ruht die Schekinah61?
Nein, thr Widersacher, léscht nur die Liebe nicht 62,
denn l6scht ihr sie — loht feurig sie empor!

Wihrend der spanisch-maurischen Periode erhielt diese Gattung
unter dem Einflull der arabischen Liebespoesie noch stéirker ero-
tische Féarbung, und bis zu einem gewissen Grad war diese Form
der religiosen Poesie in der Tat eine Vorschule fiir die damals auf-
kommende profane Liebeslyrik. Sehr héaufig wurden solche Hohe-
liedmotive auch in der « G¢’ullah» verwendet 3.

biSfarad 4beProvence 1, Jerusalem/Tel Aviv 19592, S. 466; ders., Jehudah
Hallevi, Strim nibharim, J erusalem/Tel Aviv 19647, S. 54.

54 Vgl. Prov. 5, 19, hier auf Israel angewendet.

% Der «Geliebte» ist Gott.

56 Wortlich: «der Tochter Edom (vgl. Klagel. 4, 21) und der Téchter
Arabiensy; gemeint sind Christentum und Islam, die dem «alteny» Gottesvolk
die Liebe Gottes streitig machen wollen.

57 S. Anm. 51.

58 Der Hirsch, gbi (eine Gazelle), ist ein vielverwendetes Bild fiir den
Geliebten, vgl. Hohel. 2, 9. 17; 8, 14, daher auch die Verwendung als Vor-
name.

5 hitrappeqah, «sich stiitzt auf», nach Hohel. 8, 5.

60 F{ir Jehudah Hallevi (s. den Beitrag im folgenden Heft) ist die Pro-
phetie nicht nur ganz an das Volk, sondern sogar an das Land Israel ge-
bunden.

61 Nach der oft bezeugten Meinung, dall die Schekinah, die géttliche
Gegenwart, dem Volk Israel iiberall hin in die Verbannung folgt. Vgl.
jTa‘an. I, 1 (fol. 64a); bMegillah 29a; Sifre zu Num 35, 34.

62 Vgl. Hohel. 8, 7, wobei das Wort «Liebe» an die liturgische Bestim-
mung des Gedichtes als «’Ah?bak» anspielt. Die Warnung vor dem vergeb-
lichen Bemiihen, Israels Gottesliebe zu léschen, mag hier auch einen zeit-
geschichtlichen Hintergrund haben, weil zur Zeit Jehudah Hallevis auch
im islamischen Spanien und Nordafrika eine Religionsverfolgung tiber das
Judentum hereinbrach.

63 Ein Beispiel (von Ibn Gabirol) in Judaica 20, 1964, S. 54 ff.
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Die symbolischen Bezeichnungen fiir das Gottesvolk sind Le-
gion, zu ihnen gehdren alle Bezeichnungen der Geliebten im Ho-
henlied, wie «S#@lamitys, «Tochter des Edlen» (bat nadib, H1 7, 2),
«Palme» (tamar, 7, 8), «Schlummernde» (j%Senah, nach 5, 2),
($harhordt, 1, 6), «Rose» ($6fannah) und «Liliey (h%asdldt,
nach 2, 1) und viele andere mehr. Aber nicht nur das Hohe-
lied hat zu dieser Fiille von symbolischen Namen beigetragen.
Israel ist die «Aufrechte» (kannah), die von Gottes rechter Hand
gepflanzt worden ist (Ps 80, 16), die s‘gullah, das «kostbare Kigen-
tum» (Deut 7, 6), die “®misah (bzw. ““musim) von Jes 46, 1, 3,
die von Gott Getragene(n). Das Volk ist Gottes «Liebling(spflan-
zung)», nach Jes 5, 7 und Jer 31, 19 ($a %$u‘im), eine «gelehrige
Kalbin» (“dglah melummdah), wie sie Hos 10, 11 geschildert wird,
willig ihren Nacken unter das Joch des Herrn beugend®. Aber
auch die «Gebeugte» (““nijjah, Jes 54, 11), doch selbst als iibrig-
gebliebenes «Zehntel» (“%irtjjak) nach Jes 6, 13 eben noch der
heilige Rest des Gottesvolkes, dem die Verheiung gilt. Zahlreich
sind auch die Benennungen, die aus der Exodus-Geschichte ge-
nommen wurden. Die Israeliten sind die «das Wasser Durchschrei-
tenden» (‘obré bam-majim), das «Volk der Erlosten» (‘am neg’@lim)
nach Ex 6, 6 und 15, 13, wonach auch von «‘am zi» (dieses Volk)
oder einfach von «zi» geredet wird. Oder die Israeliten heillen
nach Ps 83, 4 «s’fanim» (Geborgene, Schiitzlinge) und j¢hidim
(ba-ards), «Einzige (im Lande)» (Ps 68, 7). Sehr beliebt war auch
der schon im alttestamentlichen Sprachgebrauch etwas geheimnis-
volle Name «%?’el» fir das Gottesvolk®. All dies ist jedoch nur
ein kleiner Teil aus der vorhandenen Vielfalt, und nicht solche
Namen verursachen die Schwierigkeiten beim Verstindnis der Ge-
dichte. Diese liegen vielmehr in den vielen ganz leichten An-
spielungen an biblische Stellen, die man nur verstehen kann, wenn
man um die damalige Auslegung weil}. Gewohnlich wird auf diese

64 Interessant zu vergleichen ist die Verwendung derselben Stelle in einer
frithjiidischen Schrift, der sogenannten «Damaskusschrift» (zu den Qum-
rantexten gerechnet) I, 19. Hier wird den Gegnern (den Pharisiern) vorge-
worfen, daf} sie «den schénen Hals wihlten», sich also nicht unter das Joch
(des Gesetzes) beugen wollen und allerlei erleichternde Kliigeleien ausdenken.

65 Ein Beispiel in Judaica 20, 1964, S. 55.
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Weise auf Bibelstellen verwiesen, die zu der Zeit als Verheillung
auf die Erlosung beziehungsweise auf den Untergang der herr-
schenden Weltmacht gedeutet worden sind. So konnten biblische
Texte, die sich auf das Friihlingserwachen in der Natur beziehen,
auf die heraufkommende Heilszeit bezogen werden, und was auf
den ersten Blick als Naturgedicht erscheint, entpuppt sich bei ge-
nauerem Zusehen als eschatologisch-revolutiondres Flugblatt in
poetischem Gewand 56!

Zum Abschlull noch ein Gedicht Jehuda Hallevis®’, in dem
gerade der Bezug zwischen erwihltem Volk und Welt, zwischen
Schopfungs- und Heilsgeschichte, besonders deutlich zum Ausdruck

kommt:
Sonne und Mond dienen ewig
Tag und Nacht ohne Fehl —
als Zeichen, dall Jakobs Geschlecht,
ein ewiges Volk, nie vergeht.
Verstof3t Er sie links — rechts nimmt Er sie auf,
nie sollen sie mutlos verzagen,
vielmehr vertrau’n, daf} sie ewig bestehen
und erst mit Tag und Nacht einst vergehen 8!

NEW PERSPECTIVES ON BABYLONIAN
JEWRY IN THE TANNAITIC AGE

Von Professor JacoB NEUSNER, Dartmouth College, Hanover N. H., USA

To Professors Nahum N. Glatzer and
Alexander Altmann in homage.

Babylonian Jewry has long held the interest of other ages.
From hoary antiquity, it made its mark on Judaism. Jeremiah

66 Dies gilt besonders fiir den Dichter Elazar ha-Qalir (s. Jud. 20, 1964,
S. 51), aber auch fiir spiter, siehe z. B. Judaica 20, 1964, S. 102.

67 Nach dem Text bei Ch. Schirmann, Hagd-$irah. .. (s. Anm. 53), S. 468;
ders., Sirim. .. (s. Anm. 53), S. 56 (Nr. 58).

68 Wortlich: und daf sie nicht aufhéren bis da3 Tag und Nacht aufhéren.
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