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Mystik im Judentum

yon Kurt Rudolph

Mystik als Thema der Religionswissenschaft

Ich mochte einige Vorbemerkungen vorausschicken, die sowohl das
Fachgebiet der Religionswissenschaft als auch das Thema Mystik grund-
satzlich betreffen. Zundachst ist sicherlich bemerkt worden, dass die bishe-
rigen Vortrdge zu unserem Thema! alle den Bereich des Christentums
betrafen und vom Boden oder Standpunkt des Christentums betrachtet
wurden. Es war sozusagen ein Zwiegesprach unter Gleichgesinnten. Der
Zugang zu den Problemen von Mystik auf oder aus dem Bereich der
Christentumsgeschichte ist zwar auch fiir christliche Theologen zeitlich,
raumlich und geistig nicht immer leicht zu finden, aber die Grundlage des
christlichen Glaubens und Denkens ist doch trotz aller konfessionellen
Unterschiede eine gemeinsame und letztlich verbindende und wohl auch
verbindliche. Das Problem der «Fremderkenntnis» scheint mir hier leich-
ter oder schneller moglich zu sein: Die «Selbsterkenntnis» bereitet ohne
Zweifel die «Fremderkenntnis» vor und ermdglicht sie.

Anders steht es mit der Mehrzahl der nun folgenden Beitrdge unserer
Reihe. Sie sollen «Mystiken» aus dem nichtchristlichen Raum vorfiihren.
Die Sprecher stehen allerdings alle ebenfalls mehr oder weniger auf dem
Boden des Christentums. Damit wird die Sache schwieriger und fiihrt uns
unmittelbar in eine der tiefsten Probleme moderner Religionswissenschaft
ein: Ist eine solche «Fremderkenntnis» von einem anderen «Selbstver-
standnis» eigentlich mdglich? Nun, ohne lianger auf diese methodologi-
sche und hermeneutische Problematik einzugehen — dazu ist hier nicht der
Ort und auch nicht der gegebene Anlass — wir bejahen weithin die Mog-
lichkeit des «Fremdverstehens» in gewissen Grenzen, anderenfalls wire
Religionswissenschaft tiberhaupt nicht méglich und der Pluralismus der
religiosen Welten bzw. Kulturen wiirde einem gemeinsamen hermeneuti-
schen Zugriff entgleiten. Da fiir die Religionswissenschaft das Selbstver-
standnis anderer Religionen als Kriterium fiir falsch oder richtig ausschei-
det, ist schon festgelegt, dass der Zugriff einen gemeinsamen Nenner
besitzt: die relativ objektive, geisteswissenschaftliche, d.h. philologisch-
historische, vergleichend-systematische, soziologische und psychologische
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Betrachtung, Analyse und Erklarung der religiosen Tatbestinde?. Trotz-
dem bleibt die Frage stehen, ob nicht doch dem Bemiihen des Religions-
wissenschaftlers eine Grenze gesetzt ist, insofern er ja von seiner jeweiligen
Tradition und Ausbildung, seinem Vorverstindnis und seinen unausrott-
baren Vorurteilen auch in seiner Forschung bestimmt ist, die es ihm
letztlich nicht mdglich machen, dem Ziel des wissenschaftlichen Ethos
nachzukommen, nidmlich restlos vorurteilsfrei und objektiv zu sein. Das
Ideal bleibt, es anzustreben, bleibt kategorischer Imperativ, unser Unge-
niligen bleibt Movens all unseren Strebens.

Wenn ich das Thema «Mystik im Judentum» behandle, so sei eben
gleich eingangs bemerkt, dass ich dazu als Religionshistoriker spreche, der
personlich auf dem Boden eines liberalen protestantischen Christentums
steht, wissenschaftlich der philologisch-historischen Tradition verbunden
ist, aber kein Spezialist fiir die sogenannte jidische Mystik. Diese Vor-
aussetzungen bestimmen nicht unwesentlich meinen Beitrag, aus dem an-
dererseits aber doch so viel gelernt werden kann, wie ein Religionswissen-
schaftler sich seinem Gegenstand néhert, um ihn einem interessierten
Publikum bekannt und verstindlich zu machen. Nun muss ich allerdings
noch eine weitere Vorbemerkung machen, die sich auf den ambitiosen
und abgegriffenen Begriff von Mystik bezieht. Wenn noch nicht aus den
bisherigen Beitrdgen, so wird sicherlich aus dem folgenden deutlich wer-
den, dass es die Mystik eigentlich gar nicht gibt, so wie auch die Religion
und viele derartige «umbrella terms» historisch nicht nachweisbar sind. Es
gibt streng gesprochen nur «Mystiken», d.h. Sachverhalte einer religidsen
Uberlieferung, die mit dem antiken und christlichen Terminus technicus
Mystik bezeichnet werden, um sie dem komparativen Bemiihen der Reli-
gionswissenschaft verstindlich und iberhaupt verfiigbar zu machen. Da-
hinter verbirgt sich eine besondere, vielfach festzustellende Ausserungs-
form religiosen Lebens und Denkens, namlich mit dem religiosen Objekt,
sei es Gott, Urprinzip oder Uridee, Grund der Welt usw., in einen direk-
ten Kontakt zu kommen, ja méglichst sich zu identifizieren oder zumin-
dest eine communio oder unio zu erreichen. Nennt man dies Mystik, ist
dagegen nichts einzuwenden, aber damit ist nicht viel gewonnen, denn der
Historiker ist weniger an Allgemeinheiten interessiert als an dem Charak-
teristischen, dem Individuellen oder Speziellen. Es gilt also, das Indivi-
duelle der jeweiligen als «mystisch» bezeichneten Sachverhalte nicht zu
Gunsten einer verallgemeinerten Gleichschaltung oder Einebnung auf-
zugeben. Man ist hier in den &lteren Perioden der Religionswissenschaft
oft sehr weit gegangen, so weit, dass man Mystik tiberhaupt mit Religion
gleichgesetzt hat, bzw. sie als Kern oder gar Ursprung angesehen hat; das
ist unhistorisch und geradezu falsch. Mystik ist immer eine Teilerschei-
nung des religiosen Lebens, nicht das Ganze oder gar ihr Ursprung.
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Soweit wir sehen, sind Mystiken immer spétere Formen von Religion,
nicht ihre Anfangsstadien. Sie setzten bestimmte Traditionen und Frage-
stellungen einer Religion voraus, ziechen daraus Konsequenzen, die in
besonderen Literaturwerken dokumentiert werden, aber auch zu be-
stimmten religidsen und mitunter religionspolitischen Verhaltensweisen
fiihren (hier ist die Neigung zum sogenannten Héaretischen der Mystik
angesprochen)3.

Diese Uberlegungen sollen nun anhand des Judentums und seiner
mystischen Uberlieferung erliutert werden. Ich mochte dies in folgenden
drei Schritten tun: Zundchst mit der Frage, ob Mystik im Judentum
uberhaupt moglich ist, dann einige Grundziige ihrer Geschichte und
schliesslich ihre Hauptthemen in Kontinuitdt und Wandel umreissen.

Ist Mystik im Judentum moglich?

Wiederholt ist gerade von jlidischen Gelehrten die Unvereinbarkeit
von biblischer Gottesidee und Mystik hervorgehoben worden. Kein Ge-
ringerer als Julius Guttmann (1880-1950), bis 1935 Professor fiir Philoso-
phie an der Hochschule fiir die Wissenschaft des Judentums in Berlin,
dann in Jerusalem an der Hebriischen Universitdt, hat in seiner Philoso-
phie des Judentums von 1933, aber auch in der revidierten hebriischen
Fassung, die 1964 auf Englisch unter dem Titel «Philosophies of Judaism»
erschien, einleitend die Grundgedanken biblischer Religion im Unter-
schied zur Mystik herausgestellt*. «Der personalistische Charakter», sagt
er, stellt die biblische Religion in durchgreifenden Gegensatz zu dem
anderen Typus geistiger und universaler Religion, der der Mystik und des
Pantheismus... Die Vorstellung von Gott und seiner Beziehung zur Welt
ist in beiden Bereichen grundverschieden». Ich muss mir hier die ndhere
Aufzihlung der Differenzen schenken, wie Schopfung gegen Emanation,
Personalismus gegen Impersonalismus, Uberweltlichkeit gegen Pantheis-
mus, Monotheismus gegen Polytheismus, Geschichte gegeniiber Mythos
und Magie usw. Ahnliche Auffassungen sind gerade in letzter Zeit von
Eliezer Schweid, Philosophieprofessor in Jerusalem, gegeniiber Gerschom
Scholem, dem eigentlichen Schopfer der modernen Auffassung von «Judi-
scher Mystik» erhoben worden’. Nun ldsst sich gegeniiber derartigen
idealtypischen Bestimmungen wenig sagen, wenn man sie auf der Ebene
philosophischer oder theologischer Reflexion beldsst und nicht dazu ver-
wendet zu bestreiten, dass auf dem Felde der Geschichte keine Metabasis
eis allo génos vorkommen konne. Denn dies ist auf dem historischen
Gebiete durchaus der Fall, sonst wiirde ja mein Beitrag jetzt schon been-
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det sein! Julius Guttmann bemerkt iibrigens selbst, dass Mystik und Pan-
theismus (beide hilt er offenbar fiir zusammengehorig) der judischen
Religion «erst lange nach der biblischen Zeit auf ihrem Weg begegnet
sein®. Was allerdings hier zum Nachdenken zwingt und auch fiir den
Historiker giiltig ist, ist die Tatsache, dass der allgemeine und gingige
Begriff von Mystik in seiner Anwendung auf die jiidische Religionsge-
schichte ungeeignet ist. Denn bestimmte Ziige von Mystik, die sich meist
auf christliche, indische oder islamische Zeugnisse stiitzen, sind ohne
Zweifel im Zusammenhang mit dem Judentum weithin fehl am Platze, wie
etwa Pantheismus, unio mystica, Akosmismus usw. Aus diesem Grund
betonen alle Spezialisten fiir jiidische Mystik, allen voran Gerschom
Scholem, dass der Begriff Mystik hier nur bestimmte Seiten abdeckt, die
man sonst damit verbindet. Ich selbst habe mir angewohnt, vor allem im
Zusammenhang mit meinen Forschungen zu Gnosis und Friihjudentum,
entweder andere Begriffe dafiir zu suchen, wie etwa «Esoterik», oder die
authentischen Fachausdriicke der infrage stehenden Uberlieferungen zu
verwenden, wie Merkaba, Hekhalot, Kabbala. Dies ware der sachgemasse
Weg zum Verstindnis dieser Sachverhalte und man kdme nicht dauernd
in Versuchung, den generellen Begriff Mystik zu rechtfertigen oder die
Fakten entsprechend zurechtzustutzen, damit sie passen.

Da nun einmal das Thema «Mystik im Judentum» feststeht, lassen
wir es unter Vorbehalt so stehen und wenden uns nun den sogenannten
Tatsachen zu’. Es bleibt dann dem Leser liberlassen, ob er meinen bishe-
rigen vorsichtigen und skeptischen Ausfiihrungen dazu folgen will oder
nicht.

Jiidische Esoterik: Autoren, Schriften, Quellen

Die historischen Sachverhalte, die unser Thema abgrenzen, sind kurz
folgende: Vom 1. bis zum 18. Jahrhundert unserer Zeitrechnung haben
wir im Judentum verschiedene Formen mehr oder weniger esoterischer
Uberlieferungen, die iiber die halakhische oder aggadische Auslegung der
Bibel hinausgehen und in die gottlichen Geheimnisse einzudringen su-
chen. Fortlebende Reste dieser Tradition gibt es natiirlich bis heute.
Uberlieferungsorte dieser Traditionen sind einmal Palistina und Babylo-
nien, zum anderen Sid-Frankreich, Spanien, Deutschland, Polen und
Russland. Die Triager oder Vertreter solcher esoterischen Bemiihungen
sind weithin keinesfalls Aussenseiter der jiidischen Gelehrsamkeit, son-
dern Schriftgelehrte, Rabbis, also Vertreter offiziell jliidischer Tradition.
Darunter befinden sich angesehene Leute, denen zumindest derartige Ge-
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danken zugetraut, wenn nicht zugeschrieben werden, wie Jochanan ben
Zakkai, Rabbi Akiba, Rabbi Jischmael ben Elischa. Esoterische Ideen
wurden offenbar an zentralen Lehrstitten weitergegeben. Dabei ist aller-
dings festzuhalten, dass dies tatsichlich esoterische Weisheit war. Die
strengen Gebote, derartige Dinge nicht offiziell und publikumswirksam zu
verbreiten, lassen dariiber keinen Zweifel. Ein Text schreibt z.B. vor:
«Man lehrt Inzestgesetze nicht vor Dreien, das Schopfungswerk nicht vor
Zweien und das Thronwagenwerk nicht einmal vor einem einzigen, es sei
denn, dieser ist schon ein Gelehrter, der aus eigener Einsicht versteht.
Jeder, der vier Dinge erwigt — was oben, was unten, was vorne und was
hinten (zugleich auch: was vorher und was nachher ist) — fiir den wire es
besser, er wire nicht auf die Welt gekommen»®. Erst im spiaten Mittelal-
ter, etwa vom 16. Jh. an, wurde die esoterische Tradition mehr und mehr
volkstiimlich und Teil der offiziellen Zeugnisse jiidischen Glaubens, be-
sonders greifbar im kultisch-liturgischen Bereich.

Die Dokumente nun, die uns zur Verfligung stehen, stammen wie
gesagt aus verschiedenen Zeiten; meist erst aus mittelalterlichen Abschrif-
ten, die aber zum Teil bis in die friithjlidische, romische Zeit zuriickzuver-
folgen sind. Es ist interessant, dass einige frithe christliche Autoren, wie
Justin und Origines um solche esoterischen Uberlieferungen im Judentum
wussten®, Meist sind es, wie flir die klassische rabbinische Literatur
iiblich, exegetische Werke, die sich bestimmten biblischen Texten in ganz
besonderer Weise annehmen, und zwar einmal dem Schopfungsbericht in
Genesis 1, den sogenannten Ma‘aseh Bereschit («<Werk der Schopfungy),
und der Thronwagenvision in Ezechiel 1, den sogenannten Ma‘aseh Mer-
kaba. Ein Produkt der ersteren ist offenbar das Sefer Yezira, das «Buch
der Formungy», das der Buchstabensymbolik und -spekulation gewidmet
ist'?; Niederschlige der letzteren, der Beschiftigung mit Ezechiel 1, sind
die fragmentarischen Sammlungen der sogenannten Hekhalot-Texte, die
sich mit den himmlischen «Thronhallen» befassen, wozu z.B. auch das
sogenannte 3. Henochbuch gehort!!. '

Magische Handbiicher wie der Sefer ha-Razim, das «Buch der Myste-
rien»!2, oder das nur in Zitaten erhaltene Raza Rabba oder «Grosses
Geheimnis»!'? gehoren ebenfalls hierher. Aus der Bliitezeit der Esoterik
oder Mystik, dem 12. und 13. Jh., haben wir dann die bekannten gros-
seren Werke wie den Midrasch Bahir («Glanz»), der bereits wesentliche
Elemente der Kabbala enthdlt'4, und das Hauptwerk dieses Genre tiber-
haupt, der Sefer ha- Zohar, «das Buch der Glorie»!3. Die weitere mysti-
sche Literatur wird dann von der grossen Fiille der Schriften der Vertreter
des kabbalistischen Judentums gebildet, von denen ein grosser Teil nur
handschriftlich vorliegt, und die vielfach eigentlich erst von Gerschom
Scholem an das Licht gezogen worden ist.
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Was die Quellen der in diesem umfangreichen Schrifttum niederge-
legten Ideen anbelangt, so kann nur im allgemeinen gesagt werden, dass
sie einerseits stets versuchen an die altjiidische Uberlieferung anzukniip-
fen, d.h. in Form von Schriftexegese den Kontakt zur Tradition zu wah-
ren oder zu legitimieren wissen, andererseits aber bewusst und unbewusst
der jeweiligen Umwelt verhaftet sind, aus der sie das fiir sie Brauchbare
genommen haben. Da ist einmal die apokalyptische Welt mir ihrer him-
melstiirmenden Neugierde, andererseits die hellenistische Spiritualisierung
der Kultusbegriffe greifbar, wobei nach Johann Maier priesterliche Tem-
pelweisheit in Esoterik umgesetzt worden ist'®. Die griechische Philoso-
phie mit ihrer platonischen Urbild-Abbild-Lehre, der Vorstellung vom
Ideenkosmos und von dem Schicksal der Seele, der Makro- und Mikro-
kosmos-Spekulation und wohl auch gnostische kosmogonische und an-
thropogonische Gedanken. Friihjiidische Gnosis und Esoterik haben si-
cherlich gemeinsame Wurzeln in einer hellenistisch-jiidischen Welt!7?,

Die Friihzeit jiidischer Esoterik

Lassen Sie mich nun endlich zum Inhaltlichen und damit Wesentli-
chen kommen, so schwierig es auch ist, aus einer tliber anderthalbtausend-
jahrigen Geschichte Grundziige von Kontinuitit und Wandel herauszu-
stellen. Durchgehend hat es die judische Esoterik oder Mystik mit der
gottlichen Welt zu tun, und zwar in einer Weise, die Gott als deus abscon-
ditus einerseits in das fernste oder tiefste Jenseits stellt, andererseits zu
einer ganzen lebendigen Welt macht, woflir man den griechischen Aus-
druck Pleroma, d.h. «Fiille», verwenden kann.

Schon die éltesten esoterischen Texte, die genannten Hekhalot, stre-
ben die Kenntnis und direkte Erfahrung dieses gottlichen Pleromas an.
Sind es hier noch die aus Ezechiel, Kapitel 1, herausgesponnenen himmli-
schen «Paldste» oder «Kammern» in die die Ekstatiker weniger hinauf-
als vielmehr hinabsteigen wollen, weshalb sie yordey merkava «Absteiger
zur Merkaba» genannt wird, so sind es dann in der Kabbala die Potenzen
Gottes, seine pulsierenden Eigenschaften, die sogenannten Sefirot. Die
alten Texte schwiarmen in Visionen von dem Thronstaat Gottes, seiner
Herrlichkeit (kavéd), seinen Engeln und Méchten, ja gehen stellenweise
dazu iiber, die «Masse von (Gottes) Gestalt» (Schi®ur Qéma) zu beschrei-
ben, eigentlich ein geradezu blasphemischer Akt im Judentum, aber ver-
stindlich aus dem Anliegen, Gott so gross und gewaltig zu schildern, so
dass er die Welt erfiillt und neben ihm eigentlich nichts Vergleichbares
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besteht'®. Hier greifen wir librigens erste Ansitze pantheistischen Den-
kens: «Wer ist wie unser K6nig, wer wie unser Schopfer, wer wie der Herr
unser Gott? Sonne und Mond ldsst er heraus und bringt hervor die Krone
seines Hauptes. Pleiaden und Orion und Venusstern, Konstellationen,
Sterne und Sternzeichen schiessen und gehen hervor von seinem Kleid,
das geschmiickt ist und worin er sitzt auf dem Thron seiner Herrlichkeit»
(aus Hekhalot Rabbati)'®. Oder in Anwendung und Auslegung des Hohen
Liedes 5,10ff kann es heissen: «Mein Geliebter ist weiss und rot, aufra-
gend aus Zehntausend. Sein Haupt ist pures Gold, seine Locken Rispen,
schwarz wie der Rabe. Seine Augen wie Tauben an Wasserlaufen, in
Milch gebadet, auf Fiille ruhend. Seine Wangen wie ein Balsambeet, seine
Lippen wie Lilien, seine Hinde goldene Walzen, besetzt mit Tarschisch-
steinen, sein Leib ein Schliff von Elfenbein, bedeckt mit Saphiren. Seine
Schenkel Marmorpfeiler, gegriindet auf goldene Sockel... Das ist mein
Geliebter, das ist mein Freund, ihr Tochter Jerusalems»?©. Oder an einer
anderen Stelle lesen wir: «Ich habe den Konig der Konige aller Konige
gesehen, auf einem hohen und tragenden Throne sitzend, und seine Heere
standen vor ithm, zu seiner Linken und zu seiner Rechten»?1.

Wir kennen aus der Welt des mittelalterlichen deutschen Judentums
Texte, die die Allgegenwart Gottes bis hin zu pantheistischen Aussagen
beschreiben: «Alles ist in Dir, Du bist in allem; du umgibst das All und
erfiillst das All; als das All entstand, warst Du im All; bevor das All
entstand, warst Du das All»?22.

Andererseits wird aber Gottes «Herrlichkeit», der kavod, in Gestalt
seiner sichtbaren und anrufbaren Gegenwart als shekhina gepriesen, dem,
wie es Scholem einmal ausdriickt, passiv-weiblichen Moment in Gott. Die
schekhina, hinter der die alte Gestalt der «Weisheit», der Sophia oder
Chochma, aber auch wohl die «Grosse Mutter» steht, hat dann vor allem
in der Kabbala eine dominierende Stellung erhalten, allerdings in grossem
Unterschied zur philosophischen Deutung der jlidischen Rationalisten
auch eine aktive, ndmlich als Mutterschoss der Sefirot, des Lebensbaumes
Gottes, des Pleromas, als gottliche Tochter, als Weltprinzip, als Abglanz
Gottes, als sein Licht?3. Andererseits ist sie in einer zweiten, mehr passi-
ven Form die unterste, zehnte Potenz, die sefira, die auch «Reich» (malk-
hiit) oder knesseth Yisra®el, das himmlische Urbild Israels heisst?>*. Im
Zohar werden damit auch kriftige sexuelle Bilder gebraucht, unter Her-
anziehung des Hohen Liedes und unter Fortwirken uralter Hieros-gamos-
Motive?3.
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Kabbala

Wir sind damit schon sehr in die geheimnisvolle Welt der Kabbala,
der mittelalterlichen und eigentlichen Bliteform der jlidischen Mystik
gelangt, mit threr vielseitigen und oft verwirrenden Bilderwelt, wie sie
zwischen 1200 und 1400 ausgebildet worden ist. Wie bemerkt, setzt sie
einerseits fort, was die dltere Esoterik mit der Erkundung und Beschrei-
bung der oberen Welt begonnen hat, andererseits fiigt sie dem ganz uner-
wartet neue Ziige hinzu, wie die genannte Welt der zehn Sefirot, den
«Ziffern» (so die urspriingliche Bedeutung), die eine Art Leib der unfass-
baren Gottheit, dem deus absconditus, bilden. Es sind seine «Glieder»,
«Stufen», Gesichter», «Gewander», wie sie genannt werden, Lebensdusse-
rungen Gottes, wihrend das gottliche Geheimnis selbst unerkannt und
unerforschlich im En-sof, im «Endlosen» oder in der «Endlosigkeit»
haust26, Wirksam als Schopfer und Erhalter ist Gott nur in Gestalt der
zehn Sefirot, die die gottlichen Gewalten und Strukturelemente représen-
tieren, die fiir den Kosmos bzw. die Schopfung massgebend und bestim-
mend sind, alsda sind «Krone», «Weisheit», «Verstand», «Gnade»,
«Macht», «Barmherzigkeit», «Bestindigkeit», «Majestit», «Fundament»
und «Reich» Gottes oder schekhina. Diese Eigenschaften werden nicht
nur als Baum Gottes beschrieben, sondern auch als eine Art «Urmensch»
(°adam qadmén) als ein Makrokosmos, der den Mikrokosmos von Welt
und Mensch vorbildet. Es bleibt uns nicht Raum genug, weiter darauf
einzugehen?”.

Die spitere Geschichte dieser Vorstellungen zeigt uns, in welcher

Weise diese grundlegende Idee immer wieder ihre faszinierende Wirkung
ausgeiibt hat und zu neuen Deutungen oder Anwendungen fiihrte. So
besonders in der von Isaak Luria begriindeten und von Moses Cordovero
verbreiteten Form der Kabbala im palastinischen Safed des 16. und 17.
Jh. Hier ist der ganze Prozess der Auswicklung Gottes transformiert
worden in die grossartige Idee eines «Zusammenschrumpfens» oder
«Kontraktion»
(zimzum), einer «Selbstbeschrankung» Gottes, so dass erst einmal Raum
fiir die Entstehung des Pleromas, der Sefirot gegeben war: der verborgene
Gott gibt sich zu erkennen durch einen Akt der Freigabe seines Allseins;
er verzichtet und entlidsst den Urgrund (en-Sof) in den entstandenen Ur-
raum, der eine Art Urbild des Exils Gottes darstellt?8,

Auch das alte Problem der Entstehung des Bosen, die schon die
dltere Kabbala in das Pleroma, der Sefirot, verlegt hat, als Auswirkung
der «anderen Seite» Gottes, nimlich seiner nach aussen getretenen feuri-
gen «Strenge» gegeniiber von «Gnade» und «Milde», wird von der luria-
nischen Kabbala durch die Metapher vom «Bruch der Gefisse» (schevirat
hakelim) erklart, d.h. durch die bei der Entstehung des Sefirot-Pleromas
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eingetretenen Unregelmaéssigkeiten, die zu einer Art Abfallprodukten
flihrten, die in die Tiefe sanken. Dieser Mangel an der 1. Schopfung
wiederholt sich auf der Ebene der Weltschépfung im Fall Adams?°.

Buchstaben- und Sprachesoterik

Doch kehren wir zuriick aus diesem Bereich tiefsinniger Spekulatio-
nen. Um den Zusammenhang von Pleroma bzw. Sefirot und dem Men-
schen zu verstehen, muss ein zweites Grundthema judischer Esoterik ge-
nannt werden: das der Sprache oder der Buchstaben. Schon die alte Esote-
rik, die Mataseh Bereschit, vertrat die kosmologische Idee, dass, wenn die
Tora die offenbarte Weisheit Gottes ist, die hebrdische Sprache die
Sprache des Schopfers und der Schopfung ist. Das hebrdische Alphabet
bildet die Struktur des Kosmos; Gott und seine Welt sind durch die
Buchstaben erkennbar. Im «Buch der Formung» (Sefer Jezira) wird dar-
Uber u.a. ausgefiihrt: «Auf 32 Pfaden hat Wunderwerke der Weisheit
eingegraben jah, JHVH Zebaoth, der lebendige Gott, der Gott Israels, der
allméachtige Gott, der Hohe und Erhabene, der in Ewigkeit Thronende,
des Name Heiliger ist, und er hat seine Welt geschaffen in drei Formen;
Zahl, Buchstabe und Rede, Zehn iiberwesentliche Zahlen (sefirot belima)
und 22 Buchstaben, deren Urgrund drei Miitter, sieben doppelte und
zwOlf einfache sind. Zehn uberwesentliche Zahlen, die Zahl der zehn
Finger. Finf gegeniiber fiinf, und der Bund der Einheit in der Mitte,
bestellt durch das Verhiltnis der Zunge und das Verhéltnis der Blosse»3°.
Oder: «Zehn iiberwesentliche Zahlen (sefirét belima) — zehn und nicht
neun, zehn und nicht elf, verstehe mit Weisheit, sei weise mit Verstand,
priife in ihnen, suche jedes Ding nach seiner Gewissheit, und bringe den
Bildner auf seine Stitte. Zehn iiberwesentliche Zahlen — ihr Mass zehn
und ohne Grenze; Tiefe des Anfangs und Tiefe des Endes, Tiefe des
Guten und Tiefe des Bosen, Tiefe oben und Tiefe unten, Tiefe des Auf-
gangs und Tiefe des Untergangs, Tiefe der Mitternacht und Tiefe des
Mittags, und ein einziger Herr, Gott, der treue Konig beherrscht sie alle
aus seiner heiligen Wohnung bis in die ewigen Ewigkeiten»3!.

Mit Hilfe dieser Vorstellung hat nun die Kabbala in grandioser Wei-
se die Tiefen der Tora entdeckt: ihre Worte, die einem gottlichen Sprach-
prozess entstammen, sind symboltrichtig in hochstem Masse und sind
dementsprechend Schliissel zur Erkenntnis der gottlichen Welt. Ein Bei-
spiel aus dem Zohar moge dies verdeutlichen: «Als der Heilige die Welt
erschuf, erschuf er sie in den Buchstaben der Tora. Jeder Buchstabe stieg
vor dem Schopfer auf, bis sie im Zeichen des Beth zur Stindigkeit kamen,
und sie wandelten sich in allen méglichen Verbindungen, wodurch die
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Weltschopfung ermoglicht wurde. Als aber hierbei der Buchstabe Teth
mit dem Resch sich paaren sollte, stellte sich Teth zur Seite und mochte
sich nicht beruhigen — bis der Allheilige es zurechtwies und sprach: " Teth,
Teth, warum stellst Du Dich zur Seite und bist mit Deinem Platze unzu-
frieden?”. Da antwortete der Buchstabe: «Hast Du mich nicht zum
Haupte des Wortes “gut” (hebriisch tow) gemacht?. Die Tora selbst
setzt ja in den Urbeginn die Worte «Denn es ist gut». «Und jetzt soll ich
mich jenem Buchstaben, der das Haupt des Bosen (hebriisch ra) bildet,
gesellen?”». Darauf sprach Gott zu ihm: «Geh an Deinen Platz zurick,
denn du bedarfst des Resch. Denn der Mensch, den ich im Begriff bin zu
erschaffen, wird durch euch beide vollendet als Einheit, du aber sollst zu
seiner Rechten und das Resch zu seiner Linken sein». Und so kehrten sie
beide an ihre Stelle zuriick und gesellten sich zueinander. In jener Stunde
aber hat der Allheilige zwischen beiden geschieden und jedem von ihnen
seine Tage und Jahre, die einen zur Rechten, die anderen zur Linken,
gesondert erschaffen. Jene sind genannt «Tage des Guten», diese «Tage
des Bosen»32.

Auf diese Weise ist jede Zeile der Schrift «zweideutig», d.h., sie be-
zieht sich einerseits auf die obere und andererseits auf die untere Welt
oder Schopfung. Die Bibel ist so ein symbolisches Buch, das uns das
Wissen um Gott und den Kosmos eroffnet. Dass hier auch der Magie
Toren und Tiir leicht geodftnet sind, ist verstdndlich. Die Buchstaben- und
Zahlenmystik ist ein Teil der praktischen Kabbala geworden und gewe-
sen, die unter anderem von Abraham Abulafia (13. Jh.) ausgiebig als «Weg
der Namen» niher begriindet worden ist®3. Die bekannte Golemsage wur-
zelt in diesem Bereich3*. Mit Hilfe der Buchstabenlehre hat der Mensch
und insbesondere der Esoteriker oder Mystiker ein Mittel zur Hand,
jederzeit die Beziehung zur gottlichen Welt herzustellen. Die meditative
Lektiire der Schrift und das Gebet der tiefen Versenkung (genannt kaw-
wana) er6ffnen ihm diesen Weg. Dies ist die eigentliche communio mystica
des jidischen «Mystikers», seine devegiit, sein «Anhangen» an Gott, d.h.,
keine unio mystica, keine Gleichsetzung oder Identifizierung mit Gott
oder der gottlichen Welt. «Er mus sich arein gein in Ha-schem», heisst es
in einem jiddischen Traktat flir «Der Mensch soll Gott anhangen» (Pin-
chas von Koretz)33.

Nur die ekstatisch-theosophische Kabbala des Abraham Abulafia,
eines Zeitgenossen des Zohar im 13. Jd., geht hier einen abseitigen Pfad,
indem durch Meditation liber Alphabet und Buchstaben der Schrift der
Seele ein Weg zur Erlangung einer unio mit Gott gewiesen wird; hier lasst
sich klassisches Gedankengut der mittelalterlichen Mystik nachweisen
(Scholem erinnert dabei sogar an den indischen Yoga)3°. Die tiberwiegen-
de Mehrheit der mystischen Texte und Aussagen ist davon allerdings
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nicht betroffen. Was jedoch allen gemeinsam ist und die Grundlage des
ganzen Gedankenbaus bildet, ist der Zusammenhang von oben und un-
ten, von Pleroma und Welt bzw. Schopfung. «Alles ist mit allem verbun-
den bis zum untersten Ende aller Ringe der Kette», sagt der vermutliche
Verfasser des Zohar, Moses de Leon, in einem seiner Werke, «und das
wahre Wesen Gottes ist gleicherweise oben und unten, in den Himmeln
und auf Erden, und nichts existiert ausser ihm. Und das meinen die
Weisen, wenn sie sagen: "Als Gott Israel die Tora gab, 6ffnete er ihnen
die sieben Himmel, und sie sahen, dass dort in Wirklichkeit nichts war als
seine Glorie; er 6ffnete ithnen die sieben Erden, und sie sahen, dass dort
nichts war als seine Glorie; er 6ffnete ihnen die sieben Abgriinde und sie
sahen, dass dort nichts war als seine Glorie”. Meditiere Uiber diesen Sach-
verhalt und du wirst verstehen, dass Gottes wahres Dasein mit allen
Welten verbunden und verkettet ist und alle Wesenheiten miteinander
verbunden und verflochten sind, aber aus seinem wahren Dasein ausge-
hen»37.

Erlosung in jiidischer Esoterik

Es bleibt uns noch, einen Blick auf die Erldsungsvorstellung der jidi-
schen Mystik zu werfen, Die frithen esoterischen Texte haben dazu keine
eigene Konzeption, es sei denn der «Abstieg» ins gottliche Pleroma ist
eine irdische Vorwegnahme des zukiinftigen Schicksals der Seele, eine Art
Eintibung der Seele in ihren vorherbestimmten Weg zu Gott. In der mit-
telalterlichen Kabbala ist die Idee von der Restitution (genannt tigqiin)
beherrschend, d.h. der Wiederherstellung nicht nur der gestorten Harmo-
nie des Pleromas (der Welt der sefiror) durch das Tun und Handeln des
Kabbalisten, sondern auch die Riickfiihrung der unsterblichen Seele (der
neschamah) zu Gott, zentrales Thema. Der Zweck allen Bemiihens des
judischen Mystikers hat nicht nur regionale bzw. national-jiidische, son-
dern auch kosmische Bedeutung; er schafft mit an der Erlosung der Welt.
Der Riss, der durch die obere und untere Schépfung geht, und der durch
das «Exil der schekhina» exemplarisch dargestellt wird, wird durch das
Verhalten des zaddiq, seine devegqiit, sein «Anhangen an Gott», wenigstens
punkt- und zeitweise tiberwunden. So kann er, wie es heisst, die «Einung»
der oberen Welt der Sefirot bewirken. Alle Handlungen des einzelnen in
der Gemeinde haben Wirkung nach oben. «Der Impuls von unten, ruft
den von oben hervor», heisst es in einem Text3®. Der Fromme verbindet
durch sein Tun, besonders durch meditative Schriftlesung und mystisches
Gebet, aufgrund der Sympathie von unten und oben, das
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Irdische mit dem Himmlischen, die irdische Tora mit der gottlichen3?.

Die individuelle Erlosung des Mystikers konzentriert sich verstindli-
cherweise auf seine Seele, die neschamah, die das eigentliche gottliche
Element ist, neben der nefesch («Lebeny), der ruach («Geist») und Kor-
per*?. Die gottliche Seele, die siindlos ist, erhilt der Fromme aufgrund
seiner Taten; sie ist ein Funke aus der Sefira bina, dem gottlichen «Intel-
lekt»; mit ihrer Hilfe hat er den eigentlichen Draht zum Pleroma, der ihm
auch die Erlésung sichert. Die Kabbala kennt also die Praexistenz und die
Postexistenz der Seelen, eine alte rabbinische Vorstellung aber hat sie in
nahezu gnostischer Manier ausgestaltet. Die gottliche Seele, die nescha-
mah, kann eine andere Seele, ndmlich die natiirliche, die nefesch, erlosen,
wenn sie nach dem Tode vom himmlischen Gericht verurteilt worden ist.
Eine ebenfalls von der Kabbala einbezogene Vorstellung ist die Seelen-
wanderung (genannt gilgil), die vor allem der Bestrafung von Siinden
dient. «Der Mensch erfiillt Gott seinen Willen», heisst es in den Tiggiiney
Zohar, «wo er doch nur voriibergehend in dieser Welt ist, und baut Thm
in ihr ein Gebdude. Gott aber baut dem Menschen in seiner Welt ein
Gebdude fiir alle Zeit. Wohl dem, der Ihn in jedem einzelnen Gliede
wohnen ldsst und Thm dort einen Ort zum Wohnsitz bereitstellt und Thn
zum Konig tiber jedes einzelne Glied macht, so dass kein Glied in ihm
vom Goéttlichen entleert ist. Denn wenn in ihm auch nur ein Glied man-
gelhaft ist, auf dem Gott nicht wohnt, so wird er dieses Gliedes wegen im
gilgiil in die Welt zuriickgebracht, bis er in seinen Gliedern vollkommen
wird, so dass sie alle in der Urgestalt Gottes vollendet werden. Denn wenn
auch nur eines zu solcher Gestalt fehlt, so ist er nicht mehr im Ebenbilde
Gottes»*!.

Der tiggiin, die Restitution oder Reintegration Gottes hat dann in der
bereits erwahnten lurianischen Kabbala einen ausgesprochen messiani-
schen Zug erhalten, indem der Anteil des Menschen in Gestalt des jiidi-
schen Frommen an eben dieser Vollendung Gottes und damit an der
geistigen Urgestalt des Menschen, aber auch an der Erlésung des gefalle-
nen Messias und der Schekhina aus dem Exil zu einem welthistorischen
Prozess wird*?. Die Errettung Israels bedeutet die Errettung aller Dinge,
d.h. der gottlichen Funken, die in die Materie gefallen sind. Dazu dienen
alle alten und neu geschaffenen Rituale und Gebete, die gerade in Safed,
dem Wirkungsort der lurianischen Kabbala entstanden sind und zum Teil
bis heute oft unbewusst im jlidischen Festkalender und Zeremonialwesen
fortleben. Die lurianische Kabbala wurde zur wahren theologia mystica
des Judentums, wie Scholem mit Recht bemerkt*3. «Das ist das Geheim-
nis, das iiber Israel verhdngt ist», schreibt Chajjim Vital, Schiiler Isaak
Lurias, «alle 70 Volker werden es, d.h. Israel, knechten, um aus den
Volkern die Funken herauszuziehen, die unter sie gefallen sind. So sagen
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es unsere Lehrer, ihr Andenken sei zum Segen: Ist nur ein einziger Jude in
die Hand einer Nation gefallen, so gilt das, als wiirde dort ganz Israel
geknechtet. Und dieser einzige Jude ist genug, um aufzuheben, was an
Funken der Heiligkeit unter diese Nation gefallen ist. Darum muss ganz
Israel Gber alle vier Winde der Erde zerstreut werden, um alle Funken zu
heben»n*+.

Vielleicht sind es diese Aussagen eines jiidischen Mystikers, die den
grossen Erforscher und vielfach erst Entdecker dieser Seite des Juden-
tums, Gerschom Scholem, dazu gefiihrt haben, in dem Esoterischen des-
selben ein Zentrum jiidischen Lebens iiberhaupt zu sehen und von ihm
eine zu erhoffende Erneuerung oder Bewiltigung der gegenwairtigen und
zukinftigen Probleme des modernen Judentums zu erwarten. «Unter wel-
chen Aspekten dieser jetzt unsichtbar gewordene Strom jiidischer Mystik
wieder einmal hervorbrechen wird, ist von Menschen nicht abzusehen»,
heisst es am Schluss seiner Darstellung der jlidischen Mystik, und er filigt
{ibrigens ganz im Sinne von Max Weber hinzu: «Uber das Schicksal und
den mystischen Wandel zu sprechen, der in der grossen Katastrophe, die
iber das jidische Volk in dieser Generation tiefer als je bisher in seiner
langen Geschichte hereingebrochen ist, und noch beschieden sein mag —
und ich glaube, dass ein solcher Wandel noch bevorsteht — ist Sache der
Propheten und nicht der Professoren»*°.
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