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Auferstehung im Judentum im Lichte
liturgischer und rabbinischer Texte

von Michel Bollag

Der Titel dieses Beitrages verdeutlicht, in welchem Rahmen sich meine
Ausfithrungen bewegen. Ausgangspunkt meiner Erlauterungen sind klas-
sische Texte aus der rabbinischen Literatur und aus der Liturgie. Sie
werden hier als das genommen, was sie selbst sein wollen: religiose Aussa-
gen, Zeugnisse eines Glaubens und einer Hoffnung. Es ist also nicht
meine Absicht, auf entwicklungsgeschichtliche Fragen einzugehen, welche
die Entstehung des Glaubens an die Auferstehung betreffen. Sie werden
am Rande beriihrt, wenn die historisch-kritische Betrachtungsweise der
talmudischen Bibelexegese und Hermeneutik gegentibergestellt wird. Die-
se Gegeniiberstellung setzt in keiner Weise die Ergebnisse der Wissen-.
schaft ausser Kraft. Sie will lediglich verstehen helfen, was die jiidischen
Gelehrten sagen wollten, wenn sie behaupteten, der Glaube an die Aufer-
stehung sei in der Tora (Pentateuch) verankert. Es geht also primar um
das Begreifen der Auferstehung aus der Sicht der jidischen Theologie.
Was sagt das rabbinische Judentum iber die Auferstehung, in welchem
Zusammenhang macht es diese Aussagen und welchen Stellenwert hat der
Glaube an die Auferstehung? Vielleicht ist es moglich, daraus wichtige
Schliisse iiber die Morphologie der jiidischen Religion zu gewinnen.

Welche Kernaussagen macht das rabbinische Judentum zur tehiat
hammetim, zur Auferweckung der Toten? Diese Frage lasst sich natiirlich
nicht aus dem Zusammenhang der Frage nach den letzten Dingen iiber-
haupt 16sen. Neben dem Glauben an die Auferweckung der Toten steht
der Glaube an das Kommen des Messias und an die Kommende Welt.
(°olam haba®) Diesen drei Elementen der jiidischen Eschatologie kommt
dogmatische Bedeutung zu, bei allen Vorbehalten gegeniiber dem Begriff
der Dogmatik im Judentum. Den Glauben an das Kommen des Messias
finden wir am Pragnantesten in den Worten des Maimonides zusammen-
gefasst: «Die Weisen sagen: Zwischen dieser Welt und den Tagen des
Messias gibt es nur den einen Unterschied, dass die Juden von der Unter-
driickung der fremden Konigreiche befreit sein werden»!. Und: «In dieser
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Zeit wird es weder Hungersnot noch Krieg geben, weder Neid noch Streit;
alle Annehmlichkeiten werden sich finden wie Staub, Dann wird die ganze
Welt danach streben, Gotteserkenntnis zu erlangen»?.

Der jidische Erlosungsbegriff umfasst nach Maimonides zwei wichti-
ge Dimensionen: er ist kollektiv und diesseitsorientiert. Die «Erlosung» ist
die Befreiung der Welt von politischer und sozialer Gewalt und die Er-
richtung des Reiches Gottes, des Reiches der «liebenden Gerechtigkeit»
(zedaga umiSpat) und des Friedens auf Erden, gemiss der Vision der
Propheten. Der Glaube an das Kommen des Messias ist begleitet vom
Glauben an die Kommende Welt. Dieser Begriff ist weniger eindeutig als
der des Messias. Die Diesseitigkeit des Messias steht in keiner der vielen
judischen Stromungen zur Diskussion. Philosophen, Mystiker und hala-
chisch orientierte Denker sind sich dariiber einig. Streitpunkte bestehen
einzig beziiglich der Tragweite dieses Friedens. Wiahrend mystische Den-
ker dazu neigen, biblische Stellen iiber Veridnderungen der Naturgesetze
im messianischen Zeitalter wortlich zu ‘interpretieren, in der Annahme,
dass der Friede zwischen den Menschen eine Verwandlung der gesamten
Natur zur Folge haben werde, verstehen die Rationalisten Sitze wie dieje-
nigen von Jesaia nur als Symbole fiir den Frieden unter den Menschen:
«Dann gastet der Wolf beim Lamm, der Panther lagert beim Bdcklein,
Kalb, Jungleu und Mastochs vereint, ein kleiner Knabe treibt sie einher».
(Jes. 11,6).

Worin besteht aber die Kommende Welt, wortlich: «die Welt, die
kommt?» Dazu wieder Maimonides: «Das Gute, welches den Gerechten
aufbewahrt ist, ist die Welt, die kommt- das Leben, welches keinen Tod
kennt und mit keinerlei Bosem vermischt ist. In der Welt, die kommt, gibt
es keinen Korper und kein Leid, nur die Seelen der Gerechten ohne
Korper, gleich den Dienstengeln»3. Die Formulierung zeigt klar, worum
es geht: um das individuelle Heil und sein Wesen. Dass es dieses indivi-
duelle Heil gibt, ist im Judentum ebenso ein unanfechtbarer Glaubens-
grundsatz (“igar ha’emuna) wie der Glaube an die diesseitige, messiani-
sche Erlosung. Worin besteht aber das individuelle Heil? Dariiber gehen
die Meinungen in den verschiedenen Denkschulen weit auseinander. Die
Kommende Welt kann als das Weiterleben der Seele nach dem individuel-
len Tod aufgefasst werden, oder als Leben, zuerst physischer und dann
rein geistiger Natur, nach den Tagen des Messias und nach der Auferwek-
kung der Toten. Dieser Ort der Auferstehung als Mittelglied zwischen der
messianischen Zeit und der Kommenden Welt scheint mir ein fruchtbarer
Ausgangspunkt zu sein, um die Bedeutung und den Stellenwert des Aufer-
stehungsglaubens im Judentum zu verstehen. Maimonides vertritt eben
diese Sicht in seiner Verteidigungsschrift iber die Frage der Auferstehung
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«MaPamar tehiat hammetim». Kollektives Heil? Individuelles Heil? Dies-
seits? Jenseits? Befinden wir uns mit diesen Begriffen nicht inmitten einer
uns bekannt vorkommenden religiosen Kontroverse? Jedenfalls scheint
mir diese chronologisch dargestellte Reihenfolge -messianische Zeit, Auf-
erstehung, Kommende Welt — {iber alle erkenntnistheoretische Problema-
tik hinaus, die sie nach der kantianischen Wende beinhaltet, relevant zu
sein fiir das Verstdndnis der jlidischen Eschatologie. Wir werden darauf
zurickkommen.

Doch nun zum Auferstehungsglauben selbst, der schon in der Zeit
des Zweiten Tempels zu den — noch umstrittenen — Fundamenten des
Judentums gehort. Er kommt in vielen talmudischen Aussagen zum Aus-
druck. Drei Texte mochte ich hier ndher betrachten:

«Unsere Meister lehrten: ”Ich bin’s, der totet und belebt”. (Dt. 32,39)
Man konnte meinen, dass an einem (Menschen) die Tétung und an

einem andern die Belebung geschehe, wie es in der Welt gang und gibe
ist! So sagt der Text: "ich verwunde und ich bin’s, der heilt”. (ebda)
Geschieht die Verwundung und die Heilung an ein und demselben, so
geschieht auch die Totung und die Belebung an einem und demselben.
Hieraus ergibt sich eine Antwort fiir diejenigen, die sagen: Die Belebung
der Toten ldsst sich nicht aus der Weisung (Schrift) belegen»?.

«Rabbi Yehosu®a, Sohn des Levi, sagte: Woher ldsst sich die Belebung
der Toten aus der Weisung belegen? Es heisst ndmlich: "Wohl denen,
die in deinem Hause weilen, sie werden dich noch loben. Sela” (Ps. 84,5)
Es heisst nicht: Sie lobten dich, sondern: sie werden dich loben. Die
Belebung der Toten ldsst sich von hier aus der Weisung belegen»®.

Das fiir das moderne, vom historisch-kritischen Denken geprigte.
Bewusstsein Unerhorte an der Aussage des ersten Textes besteht darin,
dass der Glaube an die Auferstehung auf die Tora, den Pentateuch selbst,
zuriickgefiihrt wird. Eine Quelle aus der Mischna postuliert sogar:

«Ganz Israel hat Anteil an der Kommenden Welt, denn es heisst: ”Und
dein Volk besteht aus lauter Bewihrten, fiir immerdar nehmen sie das
Land in Besitz, ein Spross meiner Pflanzung, ein Werk meiner Hinde,
mich zu verherrlichen”. (Jes. 60,21) Und diese sinds, die nicht teilhaben
an der Kommenden Welt: Wer sagt, die Belebung der Toten lasst sich
nicht aus der Weisung (Tora) belegen, und: die Weisung ist nicht vom
Himmel, und ein Religionsverdchter»®.

Dass diese letzte Aussage in ihrer Schirfe, wie viele Ausserungen zu
eschatologischen Themen in der talmudischen Literatur polemischen Cha-
rakter hat, ist unumstritten. Dariiber hinaus kommt in dieser Stelle ein
Glaube zum Ausdruck, der fiir diejenigen, die ihn formulieren, echt und
lebendig ist. Die Art und Weise, wie in den beiden ersten Texten dieser
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Glaube mittels eines Schriftverses erklart wird, ist zugleich ein klassisches
Beispiel rabbinischer Bibelexegese. Ihr liegen folgende Prinzipien zu-
grunde:

1. Die in der Tora schriftlich festgelegte Offenbarung ist nur eine zusam-
mengeraffte Form des gottlichen Gebotes. Die Offenbarung ist ein
Vorgang, der primir miindlich geschieht und erst sekundar schriftlich
festgelegt wird. Will der Talmud sagen, die miindliche Lehre sei vor
der schriftlichen gekommen? Von Natur aus konnten nicht alle Gesetze
und Brauche in die Fiinf Biicher der Tora aufgenommen werden.

2. Die Tora, die Fiinf Biicher Mose, als von Gott offenbarte Lehre ist
ewig und deshalb ithrem Wesen nach unabinderlich. Gerade weil sie
ewig ist, ist sie auch gegenwadrtig, d.h. sie enthdlt den Schliissel zur
Losung der Fragen und Probleme jeder Epoche. Im Grunde genom-
men ist die in der schriftlichen Lehre festgelegte Offenbarung immer
gegenwartig. Wer sich in die Tora vertieft und in ihr lernt, nimmt
deshalb gleichsam an der Offenbarung vom Sinai teil. Die rabbinische
Hermeneutik ist nichts anderes als die Entdeckung und Anwendung
der Tiefenstrukturen der schriftlich festgelegten Form der Offenbarung
sowie der Gesamtzusammenhidnge des Textes Uber ihre wortwortliche
Bedeutung hinaus. In diesem Sinne sprechen die Weisen davon, dass
auch die miindliche Tora dem Moses am Sinai gegeben wurde. Erst
diese spezifisch jiidische Lektiire der Bibel ist «Judentumy».

Es sollte inzwischen klar geworden sein, dass der Talmud uns hier
nicht nachweisen will, dass der Glaube an die Auferstehung literarische
Wurzeln in der Tora habe. Wir diirfen die Gelehrten des Talmud nicht als
naive Denker verkaufen. Auch sie haben die Tora gelesen und haben
gewusst, was darin steht und was nicht. Das Erkenntnisinteresse der Leh-
rer des Talmud ist weder historisch noch philologisch, sondern ethisch-
religios. Was sie auf einem vertieften Verstindnis von biblischen Versen
sagen wollen, sind zwei Dinge: a) Die Auferstehung ergibt sich aus der
Erfahrung des Einzelnen, dass Gott rettet und erldst. Sie ergibt sich aber
auch aus der kollektiven Erfahrung der Erlésung Israels. b) Noch wortli-
cher, und auf den ersten Blick gewagter interpretiert, bedeutet tehiat
hammetim min hattéra — Wiederbelebung der Toten aus der Tora —, dass
die Auferstehung Folge eines Handelns ist, dass den Normen der Tora
entspricht und ihre Gebote erfiillt. Dieser Interpretation entspricht die
Meinung, dass die Auferstehung nur den Gerechten zuteil werde.

Die standige gottliche Gegenwart und deren Wirksamkeit in Natur
und Geschichte bilden die Grundlage, auf welcher der Glaube an die
Auferstehung seine Plausibilitidt erhdlt. Um dies noch zu verdeutlichen,
mochte ich noch zwei liturgische Texte beleuchten:
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«Mein Gott, die Seele, die du mir Gott gegeben hast, ist rein. Du hast sie
geschaffen, du hast sie gebildet, du hast sie mir eingehaucht und du
bewahrst sie in mir. Du wirst sie einst von mir nehmen und sie mir
wiedergeben in der zukiinftigen Welt. Solange die Seele in mir ist, danke
ich dir, Ewiger, mein Gott und Gott meiner Viter, Meister aller Werke,
Herr aller Seelen. Gelobt seist du, Ewiger, der die Seelen den toten
Leibern zurtiickgibt»’.

«Die Seele, die du mir gegeben hat, ist rein». Mit dieser Aussage
beginnt der Jude im Morgengebet den Tag. Er bringt dadurch die Uber-
zeugung zum Ausdruck, dass sein Erwachen vom Schlaf ein Moment des
Neubeginns ist, ein Moment, in dem sein Innerstes frei von aller Leiden-
schaft ist. Erst die Berithrung mit der Lebenswirklichkeit triibt diese
himmlische Reinheit. Die personliche Erfahrung, die jeden Morgen von
Neuem gemacht werden kann, ermdglicht den Riickschluss, dass der
Mensch, so wie er aus Gottes Hand geboren wird, im Grunde gut und
rein ist.

Hier wird also der Mensch bejaht. Aus der unmittelbaren Bejahung
wird ihm zugemutet, dass er das Bose iiberwinden kann. Fiir seinen stin-
digen Kampf zur Uberwindung des Bdsen hat Gott dem Menschen ein
Alliierten gegeben, ndmlich die Tora und ihre Gebote. Durch sie soll der
Mensch sich lautern und heiligen, liberwinden und losreissen und immer
wieder eine Distanz herstellen zwischen sich und der materiellen Wirklich-
keit: Distanz, nicht etwa Verleugnung und Unterdriickung der Korper-
lichkeit. Im zweiten Teil dieses Gebets wird die Auferstehung postuliert.
Sie beruht nicht auf einem abstrakten Axiom, sondern auf der individuel-
len menschlichen Erfahrung. So wie der Mensch jeden Morgen ohne sein
Zutun aus dem Schlaf erwacht, verhilt es sich mit der leiblichen Auferste-
hung «in der Zukunft, die kommt». Reinheit der Seele und leibliche Auf-
erstehung; Bejahung der Seele und des Korpers, also des ganzen Men-
schen — das ist der Zusammenhang, in dem der Glaube an die Auferste-
hung im Judentum seinen Platz einnimmt. Es gibt eine Wirklichkeit, die
allem objektiven Schein zum Trotz Tod und Leid transzendiert. Diese
Auferstehungswirklichkeit kann im Kleinen von jedem Einzelnen erfahren
werden. Bevor wir zum nédchsten Text iibergehen, halten wir fest, dass die
Erfahrung des gottlichen Handelns am eigenen Leib und an der eigenen
Seele am Anfang der jiidischen Religiositat steht. Jede Glaubensformel
soll nur Ausdruck einer lebendigen Gotteserfahrung oder Gottesbegeg-
nung sein. Es wird noch zu zeigen sein, dass Erfahrung nicht nur am
Anfang, sondern im Mittelpunkt der jiidischen Religiositit steht.

Wenden wir uns nun dem zweiten Gebetstext zu. Es sind die beiden
ersten Segensspriiche des Achtzehnbittengebets:
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«Gelobt seist du, Ewiger, unser Gott und Gott unserer Viter, Gott Abra-
hams, Gott Isaaks und Gott Jakobs, grosser, starker und. furchtbarer
Gott, hochster Gott, der du begliickende Wohltaten erweisest und Eig-
ner des Alls bist, der du der Frommigkeit der Vater gedenkst und einen
Erloser bringst ihren Kindeskindern um deines Namens willen in Liebe.
Konig, Helfer, Retter und Schild! Gelobt seist du Ewiger, Schild Abra-
hams.

Du bist méchtig in Ewigkeit, Herr, du belebst die Toten, du bist stark
zum Helfen.

Du lassest den Wind wehen und den Regen fallen.

Du ernihrst die Lebenden mit Gnade, belebst die Toten in grossem
Erbarmen, stiitzest die Fallenden, heilst die Kranken, befreist die Ge-
fangenen und héltst die Treue denen, die im Staube schlafen. Wer ist wie
du, Herr der Allmacht, und wer gleicht dir, Konig, der du totest und
belebst und Heil aufspriessen lissest?

Und treu bist du, die Toten wiederzubeleben. Gelobt seist du, Ewiger,
der du die Toten wiederbelebst»®.

Diese beiden ersten Segensspriiche des Achtzehnbittengebets bilden
eine Einheit. Ich zitiere sie deshalb zusammen, weil die Auferstehung im
Gesamtrahmen des judischen Glaubens betrachtet werden muss. Im er-
sten Segensspruch, genannt «Viter» (°avot), finden wir zwei Motive. Zu-
nidchst das der Viter. Sie werden deshalb am Anfang des Gebets genannt,
weil sie ein Beispiel sind fiir das Suchen, Finden und Leben mit Gott. Von
ihrer Erfahrung mit Gott sollen und konnen wir lernen. Das zweite Motiv
des Segensspruches ist das der gottlichen Grosse und Erhabenheit. Sie
zeigt sich darin, dass Gott in jeder Not bei uns ist. Er erweist Wohltaten
und ist dadurch ganz nahe. Er ist aber auch der allmichtige Schopfer,
also der nahe und der ferne Gott, der seine Kinder erlost. Hier ist wohl
mit Sicherheit wieder die materielle und kollektive Erlosung gemeint,
mehr als ein Jahrtausend vor Maimonides. ‘

Was kann dieser Gott? Was tut er? Auf diese Frage antwortet der
zweite Segensspruch schon zu Beginn: seine Allmacht ist unbegrenzt. Sie
geht bis zur Bezwingung und Beherrschung des Todes. Im Talmud finden
wir folgenden Stelle:

«Rabbi Jochanan sagte: Drei Schliissel sind in der Hand des Heiligen,
gelobt sei er, die nicht in die Hand eines Boten iibergeben worden sind.
Und diese sind’s: der Schliissel des Regens, der Schlissel des Mutter-
schosses und der Schliissel der Belebung der Toten. Der Schliissel des
Regens — es steht ndmlich geschrieben: ”Der Herr erschliesst seine gute
Schatzkammer, den Himmel, fur dich, um deinem Land zu seiner Zeit
Regen zu geben”. Der Schliissel des Mutterschosses — woher haben wis
das? Es steht geschrieben: ”Da gedachte Gott Rahels, Gott erhorte sie
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und erschloss ihren Leib”. Der Schliissel der Belebung der Toten —wo-
her haben wir das? Es steht ndmlich geschrieben: "Dann werdet ihr
erkennen, dass ich der Herr bin, wenn ich eure Griber erschliesse»®.

Der Gebetstext aus dem Achtzehnbittengebet lehrt uns, dass es soge-
nannte «gewohnliche» Erscheinungen gibt, die auf die grenzenlose Schop-
ferkraft Gottes hinweisen, der die Toten auferstehen lasst.

«Er stiitzt die Fallenden»: damit sind die sittlich Verkommenen ge-
meint, die Gott nicht zu Grunde gehen ldsst. Er heilt Kranke und befreit
Gefangene. Diese Tatsachen weisen auf Auferstehung hin. Im Grunde
genommen sind sie auch eine Wiederbelebung von den Toten. Dies lasst
sich insbesondere in Ubereinstimmung mit der Auffassung der Gelehrten
iiber den Tod sagen. Dieser ist nicht das Ende des irdischen Lebens. Jedes
Leben, das nicht mehr Leben zeugen kann, geistiges oder physisches, ist
gemass der Auffassung der Gelehrten, eine Form von Tod. So sagt uns
der Talmud zum Beispiel: «die Bosen werden schon Zeit ihres Lebens
Tote genannt».

Genau wie im ersten Gebet wird die Wurzel des Glaubens an die
Auferstehung in der alltidglichen Erfahrung gesucht. Die Auferstehung, so
sagt uns dieser Text noch zum Schluss, ist Ausdruck des grossen Erbar-
mens und der Treue Gottes. Eine Talmudische Erkldrung zu dieser Aussa-
ge: «Das Erbarmen Gottes ist so gross, dass auch die siindhaften Seelen
der Verschiedenen abermals in den Korper zurickkommeny.

Welches Fazit konnen wir aus diesen liturgischen Texten zichen? Wir
halten fest, dass der Stellenwert der Auferstehung im Judentum gross ist.
Sie zu leugnen kdme der Leugnung der Allmacht Gottes gleich, welche
das fundamentale Prinzip des Judentums ist. Die Auferstehung gehort zur
Kategorie der Wundertaten Gottes. Die geschichtliche Erfahrung des
judischen Volkes bezeugt permanent diese Wundertaten. Trotz dieses ho-
hen Stellenwertes und trotz des Versuches von Maimonides, die Auferste-
hung im letzten seiner Dreizehn Glaubensgrundsitze als Dogma festzu-
halten!?, nimmt sie im jiidischen Denken im Vergleich zu anderen «theo-
logischen» Themen einen bescheidenen Platz ein. Im jiidischen religiosen
Alltag spielt dieses Thema eine geringe Rolle. Was Maimonides in den
«Gesetzen der Konige» (Hilkdt Melakim) im Blick auf die messianische
Zeit festhilt, konnte ohne weiteres auch auf die Auferstehung tibertragen
werden: «Man beschiftige sich nie ausfiihrlicher mit den Erzdhlungen
(Paggadot) und Textdeutungen (midrasim) zu diesen und dhnlichen The-
men und man mache daraus keine Hauptbeschiftigung, denn sie fithren
weder zur Gottesfurcht noch zur Gottesliebe»!?.
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Die Zuriickhaltung des Judentums, liber erschatologische Dinge zu
spekulieren, hat meines Erachtens zwei Griinde: Erstens werden die Auf-
erstehung und die Kommende Welt als postmessianische Ereignisse gese-
hen. Modern gedeutet heisst das, dass das kollektiv-materielle Heil im
Hier und Jetzt einen Vorrang vor dem individuellen Heil hat. Es gibt kein
individuelles Heil, das vollkommen losgeldst wiare vom kollektiven. Die
Befriedigung der primdren materiellen Bediirfnisse muss garantiert wer-
den, bevor der Mensch auch geistig emporsteigen kann. Fiir die geistige
Vervollkommnung kann der Mensch erst in der messianischen Zeit sor-
gen, denn erst dann wird es allen moglich sein, Gotteserkenntnis anzustre-
ben. Noch radikaler deutet ein jidischer Denker der Gegenwart den Vor-
rang der kollektiv-materiellen Erlosung: E. Levinas sagt, das Wesen des
geistigen Lebens liege darin, dem Nichsten ein Stiick Brot zu geben.
Geistiges Leben verwirklicht sich nicht im spekulativen, sondern im prak-
tischen Tun fiir den andern. '

Der zweite Grund fiir den geringen Stellenwert der Auferstehung in
der judischen Theologie liegt im Wesen der jiidischen Religion selbst. Wir
sagten, die Erfahrung des gottlichen Handelns in der kollektiven Ge-
schichte Israels, aber auch im individuellen Leben, sei Ausgangspunkt der
judischen Religiositit. Diese Aussage bedarf, wie bereits angedeutet, noch
einer Erweiterung. Gott wird nicht nur in Geschichte und Natur erfahren,
sondern auch und vielleicht sogar hauptsidchlich im Erfiillen der gottli-
chen Gebote. «Durchs Tun werden wirs horen», (Ex. 24,7) sagten die
Israeliten am Sinai. Das bedeutet: Gott wird erfahren, indem wir uns
seinem Handeln anschliessen, uns seinen Taten 6ffnen und in seinen We-
gen gehen.

Von jeher gibt es im Judentum einen Grundsatz, den die zeitgenossi-
sche Theologie nach der Aufklirung wieder entdeckt hat: Man erfasst
Gott nicht im Denken. Oder nochmals mit E. Levinas noch radikaler
gedacht: man be-greift Gott liberhaupt nicht, denn wollte man ihn be-
greifen, hidtte man ihn bereits objektiviert, ihn zum Gotzenbild gemacht
und mit unseren Denkkategorien eingeholt. Die Fragen nach dem gottli-
chen Handeln sind nicht in den Kategorien von Sein und Zeit zu beant-
worten. Wunder, und damit auch die Auferstehung, sind nicht natiirliche,
sondern metaphysische Geschehnisse. Jeder Versuch, diesen Geschehnis-
sen mit den Methoden des wissenschaftlichen Denkens beizukommen,
schlagt fehl, schreibt der Rabbi Léw von Prag in seinem Werk «Brunnen
des Exils» (Be®er haggola).

Die Frage, was Auferstehung konkret bedeutet, muss von jeder Ge-
neration, wie jede metaphysische Frage, neu gestellt und im Licht der
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Schriften beantwortet werden. Die wahre Antwort gibt der gliubige Jude
jedoch im Tun. Erst dann anerkennt der Mensch die Allmacht Gottes,
wenn er sie in seinem taglichen Handeln auch bezeugt. Dieses permanente
Zeugnis soll die messianische, kollektive, diesseitige Erlosung herbeifiih-
ren. Nur im Bemiithen um die kollektive Erlosung gibt es auch eine indivi-
duelle Erlosung in der Auferstehung von den Toten und in der Kommen-

den Welt.
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