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Kant unter Kabbalisten:
Malbims Neudeutung des Hohenliedes als Drama

Von Carsten Wilke*

Abstract

This article focuses on the reception of modern philosophy, theology, and literature by one of the

Sforemost Hasidic exegetes, Meyer-Leibush Weisser, better known as “Malbim” (1809-1879).
Though a staunchly traditionalist author, Malbim adopts an explicitly innovative approach in
his commentary on the Song of Songs that be published in 1857 during bis tenure as a rabbi
of Kempen in the Prussian province of Posen. He rejects both the Midrashic and the Enlight-
enment understanding of the biblical book and interprets it as a psychological allegory staging
the human soul (symbolized by the S hulamite) in the dilemma between God (her beloved shep-
herd) and instinct (King Solomon). While this interpretation of the Song of Songs as a moral-
izing, three-character drama is derived from Protestant theology, Malbin's theory of the sounl
blends the models of Plato, Aristotle, and Kant. However surprising they may be, these bor-
rowings from non-Jewish sonrces should not be overestimated. Malbim obtained them indirectly
Srom Haskalah literature and incorporated them organically into his Kabbalistic system, while
his main ideological antagonist remains Elijabu ben Zalman, the Gaon of Vilna. The “Songs
of the Soul” thus presents an example of the subtle intercultural, diachronic, and pluralist
dimensions inherent even in the Orthodox version of Jewish thonght.

Die Geschichte des Midrasch und der jiidischen Bibelauslegung hat in den
letzten drei Jahrzehnten an Relevanz gewonnen, da sie nicht allein aus
ideen-, sondern auch literatur- und wissenschaftsgeschichtlicher Sicht neu
erschlossen worden ist. Uberwunden wurde der literarische Gattungsuntet-
schied zwischen Text und Kommentar, in Frage gestellt die vormals unver-
briichliche Trennung zwischen der historisch-kritischen Philologie und den
herablassend als ,,Bibelanwendung® bezeichneten vormodernen Textdeu-
tungen. David Stern hat die judische Exegese jeglicher Epoche als eine #ggo-
tiation, eine ,,Verhandlung® beschrieben, in der jeder Kommentator zwi-
schen seiner eigenen Ideologie und Asthetik, den prigenden Deutungssche-
mata der Vergangenheit und schliesslich den konkreten Gegebenheiten des
Bibeltexts zu vermitteln versucht.! Anhand eines Beispiels mochte ich hier

Ass. Prof. Dr. Carsten Wilke, Central European University Budapest, Nador
utca 9, H-1051 Budapest, Ungarn. — Der vorliegende Text ist die iiberarbeitete
Fassung eines am 29. Juni 2015 an der Universitit zu Koln gehaltenen Vortrags.

1 Siehe dazu DAVID STERN, On Comparative Bible Exegesis. Interpretation,
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auf drei von Stern erorterte Problematiken eingehen, die in jungerer Zeit
ein besonderes Augenmerk auf sich gezogen haben. Damit meine ich zu-
nichst die Kontinuitit zwischen dem vormodernen und dem aufgeklirten
Umgang mit Texten; sodann die kulturelle Konstruktion dessen, was zu
verschiedenen Epochen der jidischen Kommentarliteratur als Peshat (0wd
pesar), als unmittelbarer Wortsinn, aufgefasst wurde, und schliesslich die kom-
plexe Beziehung zwischen sinnbildlicher und erzihlerischer Ausdeutung des
Textes, wobei tiber die fragwirdige poststrukturalistische Gegentiberstellung
einer logozentrischen Allegorie griechischer Tradition zu einem offenen
narrativen Sinnhorizont des Midrasch hinaus zu fragen sein wird.

Das kurze, doch im Mittelalter von Auslegern hochgeschitzte ,,Lied der
Lieder* ist als Beispiel besonders geeignet. Es bietet eine Projektionsfliche
fir die vielfaltigsten Weltbilder vermdge seiner Aneinanderreihung von Ge-
sprachspassagen ohne Identifizierung und narrative Einfuhrung der Spre-
cher, seines raschen Wechsels von Schauplitzen, seiner metaphorischen
und redundanten Sprache und seiner nichtlinearen Erzihlfolge. Hedonis-
mus und Asketik, Rationalismus und Mystik, viktorianische Wohlanstan-
digkeit und feministische Revolte haben in diesem ritselhaften Text An-
haltspunkte gesucht und auch gefunden. Trotz solcher assoziativer Freiheit
unterliegt die Auslegungsgeschichte einem starken Konformititsdruck. Zu
den exegetischen Konventionen gehort es, den gesamten Dialog einem ein-
zigen Liebespaar zuzuschreiben und ihn als Allegorie der Gottesliebe auf-
zufassen. In judischer Tradition wird die Frauvenstimme mit der Keneset
Yisra'el (der judischen Gemeinschaft) identifiziert, in christlicher mit der
Kirche oder mit der individuellen Seele.?

Uber Jahrtausende waren diese Deutungsmuster bemerkenswert stabil
geblieben; dann verloren sie im 18. Jahrhundert recht unvermittelt ihre
Uberzeugungskraft. Christliche Aufklirungstheologie und jiidische Haska-
la-Literatur vollzogen eine abrupte Wende von der Allegorie zur erotischen
Textur der Bilder. Weniger bekannt ist, dass sich dieselbe Kehrtwende zum

Influence, Appropriation, in: NATALIE B. DOHRMANN / DAVID STERN (Hg.),
Jewish Biblical Interpretation and Cultural Exchange, Philadelphia 2008, S. 1-19; siche
auch DAVID STERN, Ancient Jewish Interpretation of the Song of Songs in a
Comparative Context, in: DOHRMANN / STERN (Hg.), Jewish Biblical Interpretation
(Anm. 1), S. 87-107.

2 MARC HIRSHMAN, Love and Holiness. The Midrash on the Song of Songs and
Origen's Homilies, in: MARC HIRSHMAN, .4 Rivalry of Genius. Jewish and Christian
Biblical Interpretation in Late Antiquity, transl. from Hebrew by Batya Stein, Albany
NY 1996, S. 83-94.
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einfachen Wortsinn (W9 pesar), mit zwei Generationen Verspitung auch in
der judisch-orthodoxen Interpretation des Hohenliedes ereignete. Die
Neuerung verbindet sich hier mit dem chassidischen Gelehrten Meyer
Leibusch b. Jechiel-Michel Weisser (Woloczysk 1809-1879 Kiew), im
Akronym MalLBi"M (= Malbim) genannt.? Seine ,,Seelenlieder* (wo11 ™w
Sire ha-nefes) erschienen zuerst 1857 in Konigsberg und wurden seither un-
zahlige Male nachgedruckt.* In heutigen Rabbinerbibeln stehen sie als der
rezenteste Kommentar, der den Autoritaten des Mittelalters noch eben-
biirtig an die Seite gestellt werden datf.5 Der Jerusalemer Horeb-Verlag
brachte 2010 eine sechsbindige Gesamtausgabe von Malbims exegeti-
schem Werk auf den Markt; der Text wurde hier mit dem zugehdrigen
Targum und Midrasch abgedruckt und ,,vollstindig punktiert®.6 Die sym-
boltrichtigen Vokalzeichen vetleihen Malbims Werk somit die Ehre, ne-
ben Bibel und Gebetbuch gewissermassen als heiliges Buch kanonisiert zu
sein, als unumginglicher Gegenstand von Jugendunterricht und Volksbil-
dung. Die ,,Seelenlieder nehmen in diesen Werkausgaben nur einen unwe-
sentlichen Raum ein, doch wurde ihnen ein gewisser Ehrenplatz zuteil: Ein

3 DAVID WEIL, ? w17 1 vws —7"10% 2"™2%1 2w W, in: yxa Ren 65 (2007),
S. 335-383.

4 Der Erstdruck bezeichnet Malbim noch als Rabbiner in Kempen, nennt aber
weder Druckort noch Jahr. Menasseh ben Isaak Tishbi reichte diese Angaben
auf dem Titelblatt der zweiten Auflage nach, die er 1860 in Bukarest herausgab.
Josua Gerson Munk, der Drucker der dritten Auflage (18637), arbeitete in War-
schau, was auch der von ihm zitierte Brief Malbims aus Bukarest vom 1. Tevet
5622 (4. Dezember 1861) bestitigt; indes steht auf dem Titelblatt wiederum
Konigsberg als Druckort. Bibliothekskatalogen zufolge erschienen weitere Auf-
lagen in Eydtkuhnen (1873), Warschau (1876, 1877, 1881) und Vilnius (1891,
1907, 1913). Seit der Ausgabe von Malbims amn *wmn qwnn, Warschau 1875-
1881, wo das Werk als Anhang zum dritten (Leviticus-)Band erscheint, ist es in
den ,,Rabbinerbibeln® (M mxpn Migra'ot gedolo?) hiufig verlegt worden, mit-
unter in gekiirzten Fassungen und mit Superkommentaren. Malbim war fir
manche Textvarianten selbst verantwortlich, wie schon seine Korrekturbemer-
kungen auf Bl. 43v der Erstausgabe zeigen. Im Interesse einer datierbaren Text-
grundlage folgen meine Zitate der Erstausgabe, die online zuginglich ist
(http:/ /www.hebrewbooks.org/35187 [01.10.2015]).

5 Siche etwa die Dutzende von Kommentaren enthaltende Sammlung MxIp»
QWA Pw M wan 00T R M, Jerusalem 2005. Nur drei neuzeitliche
Erklirer wurden in diese exegetische Enzyklopidie aufgenommen: Elijahu
b. Shlomo Zalmen (1720-1797), der ,,Gaon von Wilna®, Jakob Lorbeerbaum
von Lissa (heute: Leszno; 1770-1832) und als jiingster Malbim.

6 Tp1m o"ama w1 s oy nwem win, 6 Bde. Jerusalem 2010.
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israelischer Verehrer widmete ihnen eine besondere Seite im Internet;’
und Eliezer-Hanokh (Julien) Darmon, Talmuddozent an einer Jeschiwa in
Paris, veroffentlichte 2009 eine franzésische Ubersetzung — sprachlich gut
gelungen, jedoch nur sparlich kommentiert.8

Malbim ist somit als Bannertriger der Tradition anerkannt; doch dieser
Autor empfand sich seinerzeit als Neuerer. Malbim betont im Vorwort der
moeelenlieder, sein Erklirungsansatz sei prizedenzlos, und stellt am Schluss
noch einmal klar, dass er ,,aus Riicksicht auf die Wahrheit von simtlichen
KKommentatoren abgewichen® sei.’ Die ausdriickliche Modernitit dieses re-
zentesten aller exegetischen Klassiker des Judentums ldsst nach den Bedin-
gungen fir literarische Innovation inmitten eines militant traditionalistischen
Umfelds fragen. Professor Talia Horowitz vom Shaanan College, einem reli-
giosen Lehrerseminar in Haifa, tat dies in mehreren Forschungsartikeln in
hebriischer Sprache; insbesondere entdeckte sie ,,Malbim als Dramatiker des
Hohenliedes®. Erstmals in der judischen Auslegung, so schreibt sie, wird das
Hohelied vom Dialog zum Dreilecksdrama umgedeutet; und erstmals ersetzt
eine NV NN (akegorya pratid), eine ,,individuelle Allegorie® der Seelenkrifte
die traditionelle kollektivhistorische Allegorie der Liebe zwischen Gott und
Israel.'® Wenn ich hier nach den Quellen dieser Innovation fragen mochte,
muss ich Malbims historischen Kontext zunichst kurz umreissen, zumal die-
ser im orthodoxen Umfeld bedeutendste moderne Bibelkommentator im
deutsch-jiidischen Geschichtsnarrativ bislang keinen Platz gefunden hat.!!

7 https:/ /holiybook.wordpress.com/ /xy1-127-m721n [01.10.2015]

8 MEIR LEIBUSCH MALBIM, Cantigues de 'ame. Chirei ha-nefech, trad. Julien Darmon,
Lagrasse 2009.

9  MALBIM, wo31 W [Konigsberg 1857], Bl 40v: 770 *not1 7987 nakm 0277 %0 2y
M0 OWIdNA.

10 TALIA HOROWITZ, D°wn "W 5w @ un11d 0™a7mi, in: SIMHA RAZ (Hg.) yaw
10O M7 "7 Sw M0? WP nonTa Mk, Bd. 4, Jerusalem 2002, S. 279-286;
TALIA HOROWITZ, ,v"ax7 ,"w) 2wi 1w N 50 DMNOR MIwnD maT nrnab
(om1maw a1 0", in: IR (Shaanan) 8 (2003), S. 73-80; TALIA HOROWITZ, nn?w
DWW NPvant 0'"a%nn P WA 1Y 1 2N0RIPD ARRITR WK M — T, i O
DY N AP0 M — o Mayim Midelaw — Shenaton ha-mikblala ha-datit la-
morim) 15 (5764), S. 255-265; TALIA HOROWITZ, @i "W N2 @ nwm 7w
MDD MR AR NPr3, in: 013 online (Kewwunim ondine), 2007, URL: http:/ /ki
vunim-old.macam.ac.il/article.aspx?menu=2&innerPage=articleHome&id=19
[01.10.2015]

11 Zum Folgenden siche CARSTEN WILKE, Die Rabbiner der Emanzipationseit in den
deutschen. bobmischen und grosspolnischen 1 dndern, 1781-1871 (Biographisches Hand-
buch der Rabbiner, Teil 1), Miinchen 2004, Bd. 11, S. 640-642.
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Geboren in Wolhynien, studierte Malbim den Talmud in Warschau und
war sodann Schiller von Reb Tzvi Hirsch Fichenstein (1763-1831), des
Zaddik von Zydaczéw in Ostgalizien. Als junger Chassid durchreiste er das
jidische Europa als Wanderprediger und machte in Breslau wegen seiner
antimodernistischen Militanz 1838 die altorthodoxe Fraktion auf sich auf-
merksam. Zum Kampf gegen die Reformer, die zur selben Zeit Abraham
Geiger als Rabbiner nach Breslau betiefen, liess Malbim sich dazu bewegen,
in Preussen zu bleiben. Zwanzig Jahre lang war er Rabbiner in der Provinz
Posen, am lingsten wirkte er in Kempen/Kepno, einem Stadtchen mit ji-
discher Bevolkerungsmehrheit, gelegen im sudlichsten Ausliufer der Pro-
vinz, achtzig Kilometer 6stlich von Breslau und sechzig Kilometer westlich
von Kalisz. In diesem west-6stlichen Grenzstreifen konnte der ,, Kempner
Rov*“ auf Riickhalt fiir seine chassidisch geprigte Orthodoxie zihlen. Durch
seine exegetischen Verdffentlichungen berithmt geworden, erhielt der
Kleinstadtrabbiner Stellenangebote von einigen der bedeutendsten judi-
schen Gemeinden Osteuropas. 1860, drei Jahre nach dem Erfolg der ,,See-
lenlieder, liess er sich dazu verlocken, das Oberrabbinat von Bukarest an-
zunehmen. Sein Vorgehen gegen die dortigen jiidischen Modernisten
brachten ihm jedoch eine erbitterte Kontroverse und schliesslich die Aus-
weisung aus Rumainien ein. Im Alter fithrte er eine dhnlich konfliktbelastete
Karriere in wechselnden Gemeinden des Zarenreichs.

Malbim war nicht allein in biografischer Hinsicht ein Grenzginger.
Auch sein monumentales exegetisches Werk fithrt an einen Beriihrungs-
punkt zwischen den Extremen von Chassidismus und Aufklirung.!? Ge-
nauer gesprochen, erlaubte ihm seine starke Persénlichkeit, mit beiderlei
Vorgingern ins Gericht zu gehen, wenn er im Vorwort zu seinem Hohe-
liedkommentar seine Innovativitit auf einem besonders schwierigen Ge-
biet betont. ,,All dies sind unlésbare Ritsel, versiegelte Geheimnisse, hohe
Weisheiten und verborgene Wunder®, schreibt er iiber die Metaphern des
biblischen Texts. ,,Die alten Weisen haben sie durchpfliigt und fanden des
Ritsels Lésung nicht; die Klugen des jiingsten Zeitalters haben den Boden
umgegraben und nichts zutage gebracht®“.!? Gewisse ,,Erklarer (oxan

12 DAVID BERGER, Malbim's Secular Knowledge and his Relationship to the Spirit
of the Haskalah, in: Yawvneh Review 5 (1960), S. 24-46, auch in DAVID BERGER,
Cultures in Collision and Conversation. Essays in the Intellectual History of the Jews, Bos-
ton 2011, S. 167-189.

13 MALBIM, wain "W (Anm. 9), BL 2r: mn1 mnan ,nminmn mmot ,maneg M XK 23
TR INNTR 17T 1NN 717 °1121 ,IRXD R? INTM N2 Wwn QTP *0n ,MIN%Y1 MRHD
IRWI KD
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meva'eriz) hitten dem Buch eine platte wortliche Erklarung aufgestiilpt.
Wie die Verbalwurzel belegt, meint er mit diesen ,,Erkldrern® die ,,Biuris-
ten”, also die Autoren des hebriischen Kommentars zur Mendelssohn-
Bibel, Aaron Wolfsohn (1754/6-1835), Joel Brill (eigentlich: Lowe; 1760—
1802) und Jehuda-L6b Benseew (1764—1838), deren Megi/lot-Band in Ber-
lin 1788 erschien. Diese unverstindigen Herren hitten das heilige Werk
entweiht und eine Sammlung aus Trink- und Hurenliedern daraus ge-
macht.'* An zweiter Stelle kritisiert Malbim die Allegoristen (22w ba-
moselini), welche sich nach Gutdinken willkiirlichen Deuteleien tiberlassen
hitten.!5> Dabei lisst er keinen Zweifel daran, dass er ,,den Weisen des
Midrasch in ithren Midraschim, und den meisten Kommentatoren (w191
mefarsim)*, also vor allem Raschi (d. 1. R. Shlomo b. Isaak aus Troyes; 1040—
1105), dem Kommentator par excellence, kithn die Glaubwiirdigkeit ab-
spricht. Drittens hitten gewisse profanwissenschaftliche Gelehrte (>22n
AP hakhme ba-hagira) physikalische und astronomische Lehren verschliis-
selt im Hohenlied finden wollen, seien dabei aber tibermassig scharfsinnig
vorgegangen. Die Polemik gilt vermutlich Mose b. Samuel Ibn Tibbon
(um 1200—um 1283), einem Aristoteliker des 13. Jahrhunderts.16

Das Hauptiibel der Forschungslage bestehe darin, so Malbim, dass alle
ernsthaften Erkldrer allzu rasch zum mn (remeg) und WAT (deras) geeilt seien,
also zur typologischen und homiletischen Ausdeutung, ohne sich beim vws
(pesar), dem einfachen Wortsinn, hinreichend aufzuhalten. Der eigentliche
Ausgangspunkt und Schliissel mtsse aber ,,die Peshat-ftormige Erklirung®
(Cowan AT ha-be ur ha-pesari) sein. Und nun verspricht Malbim, ,,ein neues
Tor* zu 6ffnen, das weder beim dusseren Schein der erotischen Rede ste-
henbleibe, noch sie auf die Gemeinschaft Israels beziehen, noch auch na-
turwissenschaftliche Wahrheiten hineinlesen wolle.!”

14 MALBIM, woi1 @ (Anm. 9), Bl 40r: 1w nX ggy" w70 m7 7 901 ° 48N R0
IMIND %3, WA DYTR 099N ,01%w KD M2°NI 1997 IOWR WIN2 03NN 0IRIAN
TN YT W KD AUWOA NDHY PIND OX1 A1 NW 4R hM ,N9Yhp %50 MK
D17 MW QWA 297 0 1MRM ,00R% OTRDT DO an? 10,001 1Myap 00Nl
ST NN VW L2MANT VW MTT VW0 W L2000

15 MALBIM, w11 2w (Anm. 9), Bl 2v: oirrya 2103 19777 vk

16 Siehe OTTFRIED FRAISSE, Moses ibn Tibbons Kommentar gum Hobenlied und sein
poetologisch-philosophisches Programm (Studia Judaica, Bd. 25), Betlin / New York
2004.

17 MALBIM, w917 *% (Anm. 9), Bl 2v: o*xann nawnn X7 [...] wn W 72 Mo 117
RWI PR 70 OY 8D [...] 277 PwWnit N5 o707 KD, NAwnn AT Swnt R n1ana
yom1 ¥aun swyn Y RD on ,15wn wiin b e
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Malbim organisiert seinen Kommentar in zwei Kolumnen: die rechte
nennt er YWn (masal), die Parabel, und die linke n%°"%n (welisq), die metaphori-
sche Aussage. Der masal-Teil beschreibt die erzdhlerische Form, die diesem
Werk, man muss sagen zum Schein, gegeben worden ist. Malbim erzihlt
seine religionsphilosophische Lehre in Gestalt einer Parabel.!® Eine Schaf-
hirtin, die bereits einem Mann ihres Standes zur Heirat versprochen ist und
ihn liebt, macht durch ihre Schonheit den Konig auf sich aufmerksam. Der
wolliistige Monarch lisst sie kurzerhand entfithren und in seinen Harem
einsperren, wo eine Schar von Zofen, die ,, T6chter Jerusalems®, sie bewacht
und dem Konig gefligie machen will. Die gefangene Schiferin allerdings
bleibt ihrem Geliebten treu, der ihr nachgereist ist und im Hof den Harems
nach ihr schmachtet. Das Hohelied beschreibt nun finf Fluchtversuche, bei
denen die Eingesperrte mit ihrem Schifer erst Kontakt aufnimmt und sogat
zwelmal zu einem kurzen Stelldichein mit ihm zusammentreffen kann, aber
jedes Mal von den Tochtern Jerusalems eingefangen und zurtickgebracht
wird. Beim vierten Mal kann sie die Verfolgerinnen abschitteln und gelangt
bis ans Stadttor, dort jedoch entdecken sie die Wichter und misshandeln
sie. In diesem Moment wird ihr klar, dass ihre Fluchtversuche aussichtslos
sind. Trotzdem verweigert sie sich Salomon weiterhin, bis sie sich in einer
Art Liebestod mit ihrem Geliebten wieder vereint.

Diese Dreiecksgeschichte nimmt Malbim als Vorlage einer allegorischen
Ausdeutung. Der ferne Schifer ist Gott und die Schiferin die ihm ange-
traute Seele (W1 mesama); Konig Salomon ist der Trieb (A% yeser), der den
Leib beherrscht; des Konigs Leibgarde sind die Korperglieder. Die zahlrei-
chen Frauen, Zofen, Migde und Torwichter sind die Seelenvermdégen. Der
Kénigspalast ist die Sinnenwelt, seine Mauern und Riegel sind die Materie.?
Die allegorische Geschichte handelt von der Auflehnung der Seele gegen
die Kérpernatur, ihrem Riickstreben zur reinen Geistigkeit Gottes, die erst
nach dem Tod ihre Erfillung finden kann.

Es wire nun allerdings ein Fehler, in dem Schifernarrativ den wortlichen
und in dem Seelenkampf sozusagen einen Derash des biblischen Textes zu
vermuten. Die psychologische Allegorie des Geist-Korper-Duells, so versi-
chert der Autor, sei der Peshat, selbst, denn den inneren Kampf zwischen

18 MALBIM, woi1 *w (Anm. 9), Bl 2v, 3r-v.

19 Eine umfassende Erklirung der Allegorie gibt MALBIM, wo17 ™™ (Anm. 9),
BL 4r-v, 5v-6r zu HL 1,1. Uber die Leibwache insbesondere siche Bl. 20r-v zu
HL 3,7, iiber die Frauen Bl. 31v zu HL 6,8, tiber die Wachen Bl. 28t zu HI. 5,7,
Uber die Palastmauer Bl. 6r zu HL 1,2, iiber den Harem Bl. 7r zu HL 1,4, {iber
das Kleid Bl 27t-v zu HL 5,3.
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Gott und der Korperwelt habe Salomon anhand seiner personlichen Bio-
graphie wie ein seelisches Tagebuch beschrieben. Mit den fiinf Fluchtver-
suchen der Schiferin sei Salomons wiederholter Offenbarungsempfang ge-
meint, nimlich das Traumgesicht in Giv'on (1 Koén 3,5), der Auftrag zum
Tempelbau (1 Kén 6,11), die gottliche Erscheinung bei der Tempelweihe
(1 Kon 9,2) und der Tadel fir seine Untreue (1 Kon 11,11), abschliessend
mit dem Tod des Koénigs (1 Kon 11,43).

Salomons intellektuelle Biographie also gilt Malbim als der Peshat, wihrend
die Schifergeschichte nur als ein vorgeblicher Wortsinn, eine Art Schutzhiille,
der eigentlichen Metapher vorgeschaltet ist.20 Malbim setzt also von Anfang
an eine Deutungsstufe hoher an als die midraschische und mittelalterliche Er-
klirung, welche die Liebesgeschichte fiir den Wortsinn, den Exodus und die
Zukunft Israels aber fur den tibertragenen Sinn hielt. Auch Salomons Leben,
ja die Gefangenschaft und Erlosung der Menschenseele selbst, sind bei
Malbim nur ein Gleichnis fiir ein ungleich bedeutsameres kosmisches Ge-
schehen, nimlich die Riickkehr der Schechina, der gottlichen Gegenwatt, aus
dem metaphysischen Exil. Malbim beschreibt diese Heilsvorginge im
Schlusskapitel seines Kommentars in der Begrifflichkeit der lurianischen
Kabbala. Gehiillt in das ,,Brautkleid” der Sefira nxon (#feret), werde die Sche-
china zur verborgenen Gottheit zuriickkehren; ihre eheliche Vereinigung
werde die Welt des 1n (#0bu ,,Chaos®) unter Wiederherstellung der urspriing-
lichen Harmonie in die Welt des 1120 (Ziggun ,Neuschopfung®) verwandeln.?!

Abgesehen von den verhtillten Polemiken gegen die mendelssohnische
Bibelausgabe zitiert Malbim in den ,,Seelenliedern® keine zeitgendssischen
Autoren. Gleichwohl dussert er ausdriicklich seinen Anspruch, Erkennt-
nisse der Philosophie, Medizin, Botanik, und Chemie, vor allem aber der
Psychologie (w9171 nan hokhbmat na-nefes) tiir seine exegetischen Bemiihungen
zu nutzen.”? Folglich beschreibt er als Ziel seines Werks eine polyphone
Komposition fiir ,,die Melodien der Prophetie und der Verstandeserkennt-
nis (T22WAM X7 ha-nevi’'a weha-haskala), welche das Lied der Seele sind*.2

20 MALBIM, w9171 @ (Anm. 9), Bl. 40v-41r.

21 MALBIM, w211 "0 (Anm. 9), BL. 291 zu HL 5,12.

22 MALBIM beruft sich w217 *w (Anm. 9), Bl. 3r auf die Philosophen und Psycho-
logen (7Pwn “nom Apnna o) und Bl 23r zu HL 4,5 auf die Psychologie ( nnan
woin); wihrend er BL. 27v zu HL 5,5 die Alchimie (7X"2°%87 noX7n) als Vergleich
heranzieht. Ferner nimmt er Bl. 14r zu HI. 2,7 Anleihe bei der Anatomie, BL.
15r zu HL 2,11 bei der Botanik, Bl. 19v zu HL 3,6 bei der Chemie und Bl. 32r
zu HL 6,10 bei der Astronomie.

23 MALBIM, w9171 "% (Anm. 9), Bl 12v zu HL 2,12: w31 97w Riw 72900 981237 D,
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Die Begriffe von Malbims Wissenschaft folgen weithin mittelalterlich-
aristotelischer Analytik >* doch wird zweimal ausdricklich Immanuel Kants
(1724-1804) Kritik der reinen 1 ernunft, allerdings ohne Nennung ihres Au-
tors, als 2oWn NP2 NMdN (hokbmat biggur ha-Sekhel) zitiert.2> Auch an mehreren
weiteren Stellen seines Kommentars referiert Malbim aus der transzenden-
talen Asthetik die Abhingigkeit aller menschlichen Wahrnehmung von den
Anschauungsformen Raum und Zeit, und kontrastiert sie mit den aller Sinn-
lichkeit enthobenen Ideen der unverkérperten Seelen:

Vor ihrer Verbindung mit dem Koérper hatte die Seele keine Wahrnehmung,
weder nach Qualitit, Quantitit, Zeit, Raum noch anderen korperlichen Bedin-
gungen und Wahrnehmungen. Der entstofflichte Verstand hatte vielmehr eine
Wahrnehmung der Dinge an sich, abgelést von Zeit und Raum, welche als Ak-
zidenzien die Bedingungen des verkorperten Verstandes sind.?

Malbim vermischt hier die Anschauungsformen Raum und Zeit mit den
Verstandesbegriffen Qualitit und Quantitit. Offenbar auf der Basis der Ka-
tegorientafel, die in der Kritik der reinen VVernunft (B100) erscheint, zdhlt
Malbim die zwolf Verstandeskategorien mit ihren vier Stammbegriffen zu-
sammen und findet dann heraus, dass das Ergebnis dieser Rechenoperation,
wenn man es verdoppelt, die Zahl 32 ergibt. Dies nun entspricht der Zahl
der menschlichen Zihne, womit sich folglich der Hoheliedvers ,,Deine
Zihne sind wie eine Herde Limmer, die aus der Schwemme kommen* auf
die transzendentale Analytik beziehen lisst.2” Auf die kantische Philosophie
diirfte sich Malbim auch beziehen, wenn er in der Gegeniiberstellung von
Seh- und Horvermogen auf die Unterscheidung der theoretischen und der
praktischen Vernunft angespielt sicht.?8

24 Besonders ausfiihrlich MALBIM, w9171 *w (Anm. 9), BL. 10v zu HL 1,10.

25 MALBIM, w911 *w (Anm. 9), BL. 10v zu HL 1,11 und Bl 22v zu HL 4,2,

26 MALBIM, w11 *w (Anm. 9), BL. 10r zu HL 1,10: 3n°71 X? 7132 A7wpna 070 woin
VWOIAT oW 52 1OWNY QWA ORIN 91 2PN JAT NI MK ,OWAT AWHn 727 DWW Nawn
APIn Sown Ran onw 0"PAN DPAM JATIN D°UWDIN Oniya DAWw 1D 0°7270 28 0N
12, Begriffe aus der transzendentalen Asthetik erscheinen ohne Hinweis auf
thre Quelle auch auf Bl 8r zu HL 1,6 und Bl 36v zu HL 8,2.

27 MALBIM, woin "¢ (Anm. 9), Bl 22v zu HL 4,2. Kants Kategorienlehre er-
scheint dhnlich auch in Malbims Kommentar 17w 110 (1849), zu Jes 29,17, in:
2°21n1 oK1, Vilnius 1891, Bd. V, S. 132.

28 Siehe dazu MALBIM, wo31 @ (Anm. 9), Bl 16v zu HL 2,14 (w511 axn mm
WYnT PWn RN AP ,1Y Pown ®); vel. auch MALBIM, wa11 »1w (Anm. 9), Bl
22r zu HL 3,11 die ,,Krone der praktischen Vernunft® (wynn 25w nuy). Siehe
dazu auch die Anmetkung Julien Darmons in MALBIM, Cantigues de ['dme
(Anm. 8), S. 96-97.
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Bei dem oberflachlichen Charakter solcher Anlethen mag es nicht ver-
wundern, dass Malbims Glaubenswissenschaft einer durchaus vorkriti-
schen Naturtheologie folgt, die aus der geregelten Fihrung (73717 hanbaga)
der Welt auf das Dasein Gottes schliesst.?? Insbesondere findet Malbim
seine philosophische Heimat in einem von Mose b. Maimon / Maimoni-
des (1138 —1204) vermittelten mittelalterlichen Begriffskomplex, der in
der Philosophie seiner Zeit schon seit Descartes ausgetilgt war: Er ist da-
von uberzeugt, dass sich Welt und Mensch wie Makrokosmos und Mik-
rokosmos zueinander verhalten.3? Der zentrale Bestandteil seiner Psycho-
logie ist die aristotelische Vorstellung von den drei Seelenstufen, der
Pflanzen-, Tier- und Vernunftseele, die respektive in Leber, Herz und Ge-
hirn thren Wohnort haben. Deren ideale Hierarchie reflektiert die Anord-
nung der Himmelssphiren im geozentrischen Weltsystem (sublunar, pla-
netar, intelligibel) und der Heiligkeitsbereiche im Jerusalemer Tempel
(Tempelvorhof, Hekhal, Allerheiligstes). Aus der kabbalistischen Speku-
lation figt Malbim zusitzliche Analogien mit den drei Triaden in der
Sefiror-Lehre, dem himmlischen Thronsaal (Engel, Thronwesen, Gott)
und den drei Schoptungsstufen (WY ‘asiyya, 17X yesira, IR*2 beri'a) hinzu.
Auch die drei kabbalistischen Seelenstufen (W91 nefes, M2 ruah, 1w nesama)
setzt er in Entsprechung zu den aristotelischen.?!

Pflanzen-, Tier- und Vernunftseele sind jeweils spezifische mm3 (koho?),
Seelenvermdgen, zugeordnet.’? In einer anderen Metaphorik sind alle drei
Seelenteile den Privatwohnungen einer Stadt zu vergleichen; ihre gemeinsa-
men Seelenvermogen stellen die 6ffentliche Sphire dar.?® Die Hierarchie
dieser Seelenvermogen, ihre Beziehungen untereinander und ihre Unter-
werfung unter die Vernunftseele3* sind das psychologische Erkenntnisob-
jekt, dem Malbims Hauptinteresse gilt. In fast allen Kollektivakteuren des
Hohenliedes findet Malbim die Seelenvermogen allegorisch abgebildet, sei
es in Salomons Frauen und Palastdamen,’> den Briidern der Heldin, den
von ihr gesuchten Schathirten einschliesslich ihrer Schafe, den Pferden vor

29 MALBIM, wo371 * 7% (Anm. 9), Bl. 6r zu HL 1,2, Bl. 9r zu HL 1,8.

30 MALBIM, wo31 7w (Anm. 9), BL. 11v zu HL 1,16, Bl. 13r zu HL 2,3, BL. 20v zu
HL 3,10.

31 MALBIM, w911 % (Anm. 9), Bl. 30v.

32 MALBIM, w917 "W (Anm. 9), Bl 41r.

33 MALBIM, w917 7w (Anm. 9), Bl. 18v zu HL 3,2.

34 MALBIM, wo11 W (Anm. 9), BL. 24r zu HL 4.8.

35 MALBIM, w911 2 (Anm. 9), BL. 10r zu HL 1,9 erklirt die Frauen und Konku-
binen abweichend als Allegorien der Stinden und Laster.
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Salomons Wagen, den Tochtern Jerusalems, den Fiichsen im Weinberg, o-
der den Wachmannschaften.3¢

Malbim gibt daher an verschiedenen Stellen Aufzidhlungen der mnmd
(kohot), ldsst sie jedoch absichtlich unvollstandig. Offenbar ist immerhin,
dass er die aristotelische Lehre von den finf Seelenvermégen des Ernah-
rens, Wahrnehmens, Begehrens, Bewegens und Erkennens verarbeitete,
die er abgewandelt in mittelalterlich-philosophischen Werken finden
konnte.’” Allerdings nimmt in seiner Interpretation der Seelenkrifte das
Begehrungsvermdgen den zentralen Platz ein. Malbim bezeichnet es mit
dem Begtiff 7wnn m13 (koah mit'orer; wortlich etwa ,,emotive Kraft®), der
Uber Samuel b. Jehuda Ibn Tibbon (1160-1230) und Moses Maimonides
auf al-Farabis (um 872-950) sahwiya zuriickgeht. Anders als in der Philo-
sophiegeschichte seit Aristoteles ist das Begehrungsvermogen bei Malbim
nicht nur eine der funf klassischen Seelenkrifte, sondern wird zum Inbe-
griff der ganzen physischen Personlichkeit, identifiziert mit dem Begriff
des Triebes (1¥°), dem Zentralbegriff der rabbinischen Psychologie. ,,Das
Begehrungsvermdgen, anders gesagt der Trieb (0%°) regiert den Korper; thm
sind alle Vermogen untertan; er wird als ‘Konig Salomon’ bezeichnet, denn
er regiert die ganze Stadt, das heisst Salomons ganzen Korper®.? Wie Kant
es in der Kritik der praktischen 1 erunft ausdriickt, ist der Wille als blosses
Begehrungsvermogen aufzufassen und das Leben als ,,das Vermdégen eines
Wesens, nach Gesetzen des Begehrungsvermogens zu handeln®.3

36 MALBIM, wo31 »w (Anm. 9), Bl. 4v meint die Tochter Jerusalems, Bl 8r zu HL
1,6 die Bruder, BL. 9v zu HL 1,8 die Hirten, ebd. zu HL 1,9 Pharaos Gespanne,
Bl 12v zu HL 2,2 die Dornen der Rosen, Bl. 14r zu HL. 2,7 wiederum die Tochter
Jerusalems, Bl 17+ zu HI. 2,15 die Fuchse, Bl. 28r zu HL 5,7 die Torwachter.

37 Seine diesbeziigliche Terminologie stammt aus al-Farabis ,,Musterstaat™ und
war ihm aus ihrer Paraphrase bei MAIMONIDES, o°pa9 nnaw 111, 19, gelautig.
Die ,,Acht Kapitel“ des Maimonides, die Malbim in der hebriischen Uberset-
zung von SAMUEL IBN TIBBON gelesen zu haben scheint, zitiert er in einem
anderen Zusammenhang in MALBIM, w1 @ (Anm. 9), BL. 35r zu HL 7,8.
Die Kapitel tiber die Seelenvermdgen bei ABRAHAM IBN DAUD (1110-1130),
i anaxa I00, 1, 1, und bei JEHUDA HALEVI (1075-1141), Kugari V,12, schei-
nen keinen Einfluss auf Malbims Darstellung ausgetibt zu haben, obwohl die-
ser auf das letztere Werk wiederum in einem anderen Zusammenhang ver-
weist; siche MALBIM, w213 "W (Anm. 9), BL 25r zu HL 4,13.

38 MALBIM, woin *w (Anm. 9), Bl 4r-5t.

39 Kritik der praktischen 1V ernunft, Vorrede, AA 5. An anderer Stelle bezeichnet
MALBIM die Vorstellung als das Wesen der Seele; MALBIM, wo31 "% (Anm. 9),
Bl 24v zu HL 4,10.
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Der Feind ist damit klar identifiziert, und das Schlachtfeld fiir einen psy-
chologischen Biirgerkrieg zwischen Gottesliebe und Begierde abgesteckt.4?
Diese Kampfmetapher erlaubt es nun, die philosophische Psychologie, die
zugleich als Kosmologie auftritt, nicht mit systematischen, sondern viel-
mehr mit narrativen Mitteln zu durchdringen. Das Dreiecksdrama aus Ko6-
nig, Schiferin und Schifer versinnbildlicht eine konfliktive Dreierkonstel-
lation von Begierde, Seele und Gott, die an Sigmund Freuds (1856-1939)
topisches System des psychischen Apparats aus Es, Ich und Uber-Ich erin-
nert. Narratologisch betrachtet erscheint die Dramenhandlung in den von
Stephen Karpman beschriebenen Formen des Dramadreiecks aus Verfol-
ger, Opfer und Retter. Die Handlungsentwicklung besteht in der Zuspit-
zung des Kontflikts, die Peripetie in der Misshandlung der Frau durch die
Wichter, die auf die jenseitige Losung verweist.

Die dramatische Dreiecksgeschichte des Hohenliedes, wie Malbim sie
in die jidische Literatur einfiihrt, war mitnichten seine eigene Erfindung.
In der christlichen Bibelinterpretation erschien sie zur Aufklarungszeit in
Reaktion auf die radikale Sikularisierung des Textes durch die von Johann
Gottfried Herder (1706—1763) vertretene Fragmentenhypothese: Die er-
bauliche Schiferfabel bot die Chance, dem Hohelied eine Botschaft von
religionsethischer Relevanz zu belassen. Als ihr eigentlicher Erfinder muss
der niedersichsische Pfarrer Johann Friedrich Jacobi gelten. Dessen Idee,
das Hohelied gewissermassen als btirgerliches Trauerspiel zu lesen, wurde
in der Biedermeierzeit von den namhaftesten deutschen Alttestamentlern
Ubernommen und philologisch verteidigt. Friedrich Wilhelm Carl
Umbreit (1795-1860)* und Georg Heinrich August Ewald (1803—1875)42
machten sie seit den 1820er Jahren zur herrschenden Interpretation, von
der sich selbst Goethe tberzeugt zeigte. Ohne auf allegorische Deutungs-
verfahren zuriickgreifen zu miissen, vermochte man den biblischen Text
als ein anrihrendes Theaterstiick zu interpretieren, in dem die romanti-
sche Monogamie des Schiferpaares und vor allem die weibliche Scham-
haftigkeit der Heldin gegen den lasterhaften Luxus von Salomons Harem
den Sieg erringen. Wie die Alttestamentler stets betonen, erweise das Ho-

40 MALBIM, w911 % (Anm. 9), Bl 3r.

41 FRIEDRICH WILHELM CARL UMBREIT, Lied der Liebe, das dlteste und schonste ans
demt Morgenlande, neu ithersetzt und dsthetisch erklirt, Gottingen 1820; vermehrte
Ausgabe Heidelberg 1828.

42 GEORG HEINRICH AUGUST EWALD, Das Hobelied Salomo’s, iibersetzt mit Einlei-
tung, Anmerkungen und einem Anhang siber den Prediger, Gottingen 1826.

326



helied die moralische Uberlegenheit der christlichen Ehe iiber ihre riick-
stindige orientalische Vorlduferin. Mit christlich-apologetischer Salbung
verkiindete Franz Delitzsch (1813-1890): ,,Im Hohenliede schwebt die
Liebe wirklich auf der reinen und keuschen Ebene der Monogamie und
hat das fleischlich gefihrliche, unruhvolle, selbstzerstorerische polygami-
sche Verhiltniss tiberwunden.# Die moralisierende Deutung der Protes-
tanten burgerte Ernest Renan (1823—1892) 1860 in Frankreich ein, wo die
Theaterfassung mit orientalisierendem Flitter tatsichlich auch auf die
Bihne gebracht wurde.** Nachdem die Dramenhypothese schliesslich
auch die angloamerikanische Bibelkritik eroberte, wurde sie von den im
20. Jahrhundert vorherrschenden ritualtheoretischen Ansitzen ziemlich
plotzlich verdringt. Heute greift allenfalls die evangelikale Populirpredigt
noch auf sie zurtick.*> In der akademischen Kritik hat, wie Stefan Schrei-
net schreibt, ,,in der letzten Zeit niemand mehr den ernstzunehmenden
Versuch gewagt, ihr neues Ansehen verschaffen zu wollen. Zu oft haben
die 'Dramatiket’ fir ihre Mihe nur Kritik geerntet und sich teilweise det-
ben Spott gefallen lassen miissen®.#

Man konnte an dieser Stelle den vorldufigen Schluss ziehen, dass in
den orthodoxen exegetischen Klassiker nicht wenige externe, sozusagen
unkoschere Bestandteile eingegangen sind. Die Seelenlehre ist Aristoteles
und al-Farabi geschuldet, die Zweiweltenlehre den Platonikern; die Lehre
vom Primat des Begehrens gehort seit Spinoza zur psychologischen Mo-
derne. Wihrend einige kuriose Bruchstiicke aus Kant stammen, ist die ge-
samte narrative Intrige dem deutschen Reformprotestantismus nachge-
schrieben. Die ausschmiickenden Details erinnern an zeittypische Ret-
tungsopern im Gefolge von Mozarts Entfiibrung ans dem Serail. Bemerkens-
wert ist, dass die im protestantischen Herkunftsmilieu lingst abgehalfterte
Haremsintrige dank Malbim nunmehr unter den Chassidim ihre dankbars-
ten Leser findet. Malbim hat sich hier keinerlei Spott ausgesetzt.

43 FRANZ DELITZSCH, Das Hobelied untersucht und ansgelegt, Leipzig 1851, S. 177.

44 ERNEST RENAN, Le Cantigne des Cantigues, Paris 1860; JEAN DE BONNEFON,
Le Cantigne des Cantigues qui est sur Salomon. Traduit littéralement et remis a la scéne.
A été joué pour la premicre fois a Paris le 22 mai 1905. llustrations de F. Kupka, Paris
1905.

45 http://www.biblenews1.com/docs/shulamithtm [01.10.2015]; http:/ /www.bi
ble.ca/archeology/bible-atcheology-maps-timeline-chronology-song-of-solom
on-song-canticles-abishag-shepherd-boy-love-triangle-960bc.htm [01.10.2015]

46 STEFAN SCHREINER, Das Hobelied. Lied der Lieder von Schelomo (Vetlag der Welt-
religionen — Taschenbuch, Bd. 1), Frankfurt 2007, S. 118.
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So umfangreich diese Liste literarischer Anleihen sein auch mag, das kul-
turelle Profil eines Autors kann nicht unmittelbar aus ihr abgelesen werden.
Bei der Analyse der interkulturellen Transfervorginge, die sich in den Sinn-
schichten eines Textes niederschlagen, zahlen nicht allein die Herkunft der
einzelnen Motive, sondern auch ihr Mischungsschema und ihr Platz im
neuen Sinnzusammenhang. Malbim zitiert zwar Kants Kategorienlehre,
doch er streicht zugleich deren antidogmatischen Impetus, ja er nimmt sie
sogar zur Unterstreichung einer mystischen Metaphysik in den Dienst. Die
Unterscheidung zwischen den apriorischen Verstandesbegriffen und den
zwar auf Anschauung gegriindeten, doch nicht objektiven Urteilen witrd in-
terpretiert gemiss der Zweiweltenlehre Platons (427-347 v.). Mehr noch,
bei niherem Hinsehen weicht auch der platonische Dualismus einem rab-
binischen Menschenbild, das nicht die asketische Ablésung vom Weltli-
chen, sondern dessen Heiligung durch die Gesetzespraxis fordert. Die See-
lenvermogen, so schreibt Malbim, konnen veredelt und verfeinert werden:
Dies sei einst durch die Opfer geschehen und werde nun durch Gebotserfil-
lung und Zigelung der Begierde erreicht.4” Dass Seele und Leib in Frieden
(7w) miteinander leben, ist das eigentliche Ziel der Ethik, so wie die friedli-
che Herrschaft des Ehemanns iiber seine Frau der Idealzustand der Ehe ist.#8

Malbim weitet diese monistische Sicht der menschlichen Person durch
einen Seelenmythos kabbalistischer Herkunft aus, den er zum Beispiel in
den Familienverhaltnissen der Heldin ausgedriickt sicht. Die Seele hat, ganz
nach soharischer Vorstellung, Halbbrider auf Vatersseite, nimlich die kor-
perlosen Intelligenzen, und Briider auf Mutterseite, ndmlich Wille und Vor-
stellung.#? Als Mutter der Seele gilt der Korper, wiewohl die Seele zugleich
aus der Welt der gottlichen Emanation (M?¥R asiln) stammt>® und zur
Ideenschau,’! ja zur Vereinigung mit dem Unendlichen (710 X ex-sof) fahig
ist.52 Mittel- und Treffpunkt zwischen dem Menschen und dem géttlichen
Urgrund ist der Jerusalemer Tempel.

47 MALBIM, w2171 "2 (Anm. 9), Bl. 20v zu HL 3,9, Bl 25v zu HL. 4,13 und Bl. 27¢
zu HLL 5,2.

48 MALBIM, w911 >vw (Anm. 9), BL. 21v-22r zu HL 3,10-11. Ahnlich auch MAL-
BIMS Kommentar zu Ps 45,1: %92 Hwn° o0 7°ninay nmoown woin 178 Swna XD
TPV MY AW 7w WRD 1T NRN WY NN MWD TN ROAWw TR,

49 MALBIM, wo11 @ (Anm. 9), Bl. 8¢ zu HL. 1,6: 0770171 075w, gegeniiber o7
M7 MO INM MYNR Ao AR,

50 MALBIM, w2171 @ (Anm. 9), Bl. 37r zu HL 8,5.

51 MALBIM, wo1n @ (Anm. 9), Bl. 11r zu HL. 1,13.

52 MALBIM, wo11 ¥ (Anm. 9), Bl. 11v-12r zu HL 1,17, Bl. 42v im Schlusskapitel.
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Auch die Seelenwanderung erfiillt eine Funktion bei dieser Lauterung,>
die Malbim anhand der kabbalistischen, nicht der aristotelischen Psychologie
bespricht. In den zentralen Kapiteln seines Kommentars zieht er die kab-
balistischen Spekulationen tber das jenseitige Schicksal der funf héheren
Seelenstufen heran. Die unterste Seele (W91 nefef) verbleibt nach dem Tod
im Grab und erleidet dort Qualen.>* Die zweite Seele (MmN mah) identifiziert
Malbim mit dem erworbenen, hylischen Intellekt und sieht ihn in der ,,klei-
nen Schwester” des Hohenlied-Schlusskapitels verbildlicht. Die Frage sei-
nes Nachlebens macht er zum Gegenstand komplizierter Erwagungen.>
Die dritte, unsterbliche Seele (7nw1 nefama) trauert im Jenseits um ihren
Leib.3¢ Sodann hat der Mensch noch zwei hochste Seelenstufen, von denen
™1 (hayya) im Hohenlied durch die Nachtigall symbolisiert ist, denn sie
gleicht einem Zugvogel, der in der Entriickung den Leib verlassen kann und
sich zeitweilig in einem Seelenbund bei Gott authilt. Demgegentiber steht
die Taube fir die 771 (yehida), die bestindig mit Gott vereint ist.5?

Weitaus hiufiger erortert Malbim die Hierarchie der niederen Seelenver-
mogen, doch sind seine Angaben wohl mit Absicht so vage gehalten, dass
sich sein System nur hypothetisch rekonstruieren lisst. Am ausfithrlichen
erklart er sich im Kommentar zum siebten Kapitel des Hohenliedes: Hier
namlich verteilt er die Seelenvermogen allegorisch tber den Leib der tan-
zenden Sulamitin, den der Text von unten nach oben beschreibt. Drei Ver-
mogen gehoren zur vegetativen Seele: in den Beinen sitzt die bewegende, in
den Hiften die reproduktive und im Bauch die nutritive Kraft.>8 Der ani-
malischen Seele, die in der Brust wohnt, gibt Malbim allein das Begehrungs-
vermogen mit seinen zwei ,,Zwillingstdchtern®, Wut und Lust, die er durch
die Briiste der Sulamitin symbolisiert sieht.®? An anderer Stelle zahlt Malbim
ebenfalls drei animalische Seelenvermogen auf: die Vorstellungskraft und

53 MALBIM, w1 W (Anm. 9), BL. 31r zu HL 6,2.

54 MALBIM, w911 1w (Anm. 9), Bl. 35v zu HL. 7,12. In einem seiner seltenen direkten
Zitate moderner Autoren beruft sich Malbim hier auf das Werk Ma ‘avar Yabbok
des ARON BERACHJA von Modena (1620).

55 MALBIM, w9171 *1w (Anm. 9), BL 38v-39r zu HL 8,8; siehe auch in der Einleitung
Bl. 5v.

56 MALBIM, wo1n *w (Anm. 9), Bl 36v zu HL 8,1.

57 MALBIM, w9171 "¢ (Anm. 9), BL. 15v-16r zu HL 2,12, 21r zu HL 3,10, 23v zu
HL 4,7, 28v zu HL 5,6.

58 MALBIM, woin *w (Anm. 9), Bl 33r-v zu HL 7,2.

59 MALBIM, wo11 v (Anm. 9), Bl. 33v-34r zu HL 7,4 omaww *ImXna 1M *0v37 157
MYNRT [OR M0 anw 59 ,77ax mRN; ebenso Bl 23r zu HL 4,5: nom *1nxnn non
plelmr
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zwei Formen der Begierde, als 7 Wwnnn (ha-mat ‘orer) und mRnaa (ba-mit awwebh)
unterschieden.®’ Diese Verdopplung des Begehrungsvermdégens durch zwei
Begriffe, die eigentlich Synonyme sind, nimmt Malbim auch an anderen
Stellen seines Werkes vor.6! Sie soll die Verlangen nach Macht und Sinnen-
lust voneinander unterscheiden;5? moglicherweise betont auch Mynai (ba-
mit‘orer) eher den physiologischen und mMRna7 (ba-mit'awweh) den theologi-
schen Aspekt der Begierde. Denn mwnni (ba-mit'awweh) entspricht bei mit-
telalterlichen Denkern wie Isaak Abravanel (1437-1508) der aus Adams
Stinde entstandenen menschlichen Schwiche, vergleichbar mit der augusti-
nischen concupiscentia. Auch in den moIn o WR (Amarim Tanya), dem chassidi-
schen Lehrbuch des Lubawitscher Rebben Shneur-Zalman von Lyadi
(1745-1812), wird mXnni (ha-mit'awweb) in lurianischer Begrifflichkeit als je-
ner Antrieb definiert, der aus der Welt der ,,Schalen® (mo™%3 kelippos) des
Bosen herrithrt und zur Gesetzestibertretung treibt. Zur lurianischen Be-
griffswelt passt es, dass ber Malbim die intellektuellen Vermogen als mnon
(hokbma), A2 (bina), und n¥7 (da'al) ebenfalls dreigeteilt sind.%® Diese Vor-
stellung machten sich die Lubawitscher Chassidim so sehr zu eigen, dass sie
das Akronym 7"an ,,Chabad® zu ihrer Selbstbezeichnung wihlten.

Die folgende Tabelle soll das Schema wiedergeben, nach dem sich
Malbim den Seelenapparat vermutlich vorgestellt hat, und es seinen Quellen
gegentiberstellen.

Asistotel al-Farabi,
- ;.0 CI‘}S’B Mabids, XXIIT
" Mose b. Maimon, MALBIM,

Thomas v. Aquin, Bedeutung

Summa theolagiae 1, q. Shemoneh Peragim. 1 woin v (1857)

(ibers. Samuel Ibn

78, art. 1c Db
dianoétikin mufakkira 1 ha/é_/yma, przilkt. Vernunit
vationalis 5 i 2 bina reine Vernunft
3 da'‘at Verstand
orektikin Sabwiyya 4 miit ‘aweh
4 appetitiva it ‘orer 5 mit‘orer Begehrung
-- 3 zljf;)g ;ij 6 medammeh Vorstellung
3 mﬁbg?fém 2 mudm/(?fz Wahrnehmung
sensitiva marges

60 MALBIM, w2171 7w (Anm. 9), Bl. 9v zu HL 1,8: ammm mxnom amynnm 117n7a .
61 Siehe MALBIM zu Prov. 1,2: 7nonn oy 979wnnam mknn mag mnoe,

62 MALBIM, w217 "W (Anm. 9), BL. 18v zu HL 32.

63 MALBIM, wa11 2 (Anm. 9), BL. 6v zu HL 1,3; ebenso Bl 41r im Schlusskapitel.
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1 threptikin 1 ghadiya 7 zan Ernidhrung

nutritiva zan 8 molid Zeugung
kinétikon ;
4 g - 9 tenu'‘a Bewegung

Wie aus dem Schema ersichtlich, hat Malbim die Funfetlisten von Aristote-
les und al-Farabi kombiniert, um eine ideale Neunzahl, aufgeteilt in drei
Dreiergruppen, zu erreichen. Dazu hat er den beiden vegetativen Vermogen
ein Zeugungsvermogen als dritte Kraft hinzugerechnet; bei den animali-
schen Vermogen hat er die Begierde zweigeteilt, jedoch zugleich die Wah-
nehmung der Vorstellung eingeordnet.% Schliesslich hat er das Denkver-
mogen nach kabbalistischer Tradition in drei zerlegt.

Beweggrund und Hauptaussage dieser psychologischen Zahlenspielerei
erklirt Malbim am Schluss seines Kommentars.% Die drei Dreiergruppen
von Vermogen entsprechen der Zahl und lurianischen Gruppierung der
kabbalistischen Sefiroz, weil Malbim die Sefira m3om malkhut — die unterste,
korperlichste, michtigste und weiblichste der sefirof — als ein herrschendes
Vermégen hinzuzahlt (W12 WX 7ownnm n29a N0 middat ha-malkhnt weba-
memsala aser ba-nefes), was ohne aristotelisches Vorbild ist, aber in etwa dem
stoischen hegemonikon entspricht. Dieses Selbstbeherrschungsvermdogen
wird in der anthropomorphen Symbolik der tanzenden Sulamitin durch den
Hals symbolisiert.®6 Wiederum ist Malbim nicht systematisch in seiner Be-
grifflichkeit, die ein ebenfalls nicht klar ausgefuhrtes Vorbild in der luriani-
schen Kabbala des 16. Jahrhunderts hat.®” Der ,, Kempner Rov* hat es of-
fenbar absichtlich vermieden, ein System zu lehren. Die Spekulationen iiber
die Zusammenhinge zwischen menschlicher Psychologie und mystischer
Gotteslehre fithren nicht zu einen geschlossenen Lehrgebdude und etlau-
ben damit eine narrative eher als systematische Behandlung des Stoffes, die
das Begehren als das dynamischste Vermogen in den Mittelpunket stellt und
sich vor allem in exegetischer Erzihlkunst artikuliert. Midrasch und ,,Jogo-
zentrische® Allegorie sind hier keine Gegensatze.

Ein wichtiges narratives Element in der Metaphorik des Hohenliedes,
namlich die Ambivalenz und Flexibilitiat weiblicher Identitit, unterlauft den

—_—

64 Dies geschicht ausdriicklich MALBIM, w911 1w (Anm. 9), Bl 18v zu HL 3,2:
WWHM DM TIRM VAW R I8N0 oW 7nTRR nom.

65 MALBIM, wa11 ™% (Anm. 9), Bl 41v-42r.

66 MALBIM, wo3n1 *»w (Anm. 9), BL 34r zu HL 7,5: mom aman %y woim 25wia nhwnn
2w IMnsm.

67 HAIM VITAL, qentp "ww, IIL 1.
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metaphysischen Dualismus. Gott wird ménnlich als Vater, die Materie hin-
gegen weiblich als Mutter vorgestellt, doch in der zweiten Generation sind
die Geschlechtszuordnungen vertauscht, denn nun ist die geistige Seele eine
weiblich gedachte Gottesbraut und der bose Trieb ein Nebenbuhler mit
minnlichen Attributen. Das Drama von Fall und Lauterung der Seele erhalt
sein narratives Potenzial aus dem Umstand, dass die weibliche Hauptfigur
in threm sozialen Status ganz von threm jeweiligen mannlichen Partner ab-
hingig ist und daher von der Ziegenhirtin zur Prinzessin und zuriick mu-
tieren kann. Malbim inspiriert sich bei der ,,Hirtenhypothese der gemassigt
aufgeklirten Protestanten, jener burgerlichen Mittelpartei, die das Hohenlied
zu einem Lehrgedicht tiber eheliche Treue und voreheliche Triebunterdri-
ckung umgeschrieben hatte. Aber seine Schifergeschichte gibt die kollektive
Allegorie des Midrasch nicht ganz auf, da die Person Salomons als israeliti-
scher Konig und Tempelbauer die kollektive Erfahrung der Geschichte in
einer Weise zurtickbringt, die dem striktesten ,,Altglaubigen® nichts zu wiin-
schen ubrig lasst. Sogar in der mystischen Gottesschau bleibt der Kollektiv-
charakter gewahrt, da die Kollektivseele Israels als ,,Thronwagen® (720
merkava) der Gottlichen Gegenwart (7120W sekbinag) angesprochen wird.%
Man sollte also aus Malbims ausgiebigen literarischen Anleihen bei nicht-
judischen Vorbildern nicht vorschnell auf entsprechend tiefschichtige ideen-
geschichtliche Transferprozesse schliessen. Ja, es bleibt zum Schluss sogar
daran zu zweifeln, ob sich rabbinische und deutsche Lesekultur in Malbims
Schaffen tatsichlich tiberlagert haben. Jedenfalls habe ich keinen eindeutigen
Beweis dafur finden konnen, dass der chassidische Meister eine direkte
Kenntnis vom Werk des Konigsberger Philosophen oder der verschiedenen
protestantischen Theologen hatte, denen er nachschrieb. Interessant ist,
dass der Titel der Kritik der reinen 1 ernunft, fir den sich im Neuhebriischen
die Ubersetzung 111m0n A0ana N2 (biggoret ha-tevuna ha-tehora) eingebiirgert
hat, anscheinend nur bei zwel frihen hebriischen Autoren als =p°2 nnon
2w (hokbmat biggqur ha-sekbel) wiedergegeben ist. Der eine ist Malbim, und
der zweite ist kein anderer als der judische Kant-Schiiler Salomon Maimon
(1753-1800), der in seinem anonymen Kommentar zu Maimonides' Fhrer
der Unsehliissigen eine konzise Darlegung von Kants Hauptwerk gegeben hat.®
Auch die Hoheliedkommentare der deutschen Alttestamentler hat der
Rabbiner vermutlich nicht im Original gelesen. Seine Hirtenintrige scheint

68 MALBIM, w911 7w (Anm. 9), Bl. 20v zu HL 3,9.
69 MOSES MAIMONIDES, Sefer Moreh Nevukhim, [mit Kommentar von SALOMON
MAIMON,| Sulzbach 1800, Bl. 18v-19r.
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er mit einigen geradezu wortlichen Ubereinstimmungen aus dem ungarisch-
jidischen Aufklirer Salomon Léwisohn (1789—1821) zu schopfen, der sie
1816 in einem hebriischen Aufsatz tiber das Hohelied wiedergibt.”0 Lowi-
sohn gehorte zu einer Gruppe osteuropiisch-jiidischer Exegeten, welche
die biblische Erzdhlweise in Analogie zu Volksmirchen zu entschliisseln
suchten. Dies tat auch kein anderer als Elijahu b. Shlomo Zalmen (1720-
1797), der ,,Gaon von Wilna“, in einem 1842 gedruckten Kommentar zum
Hohenlied.” Beim Wilnaer Gaon allerdings ehelicht der Kénig ein Bauern-
madchen, das sich nach biblischem Muster dem Wohltiter als undankbar
erweist und ithm untreu wird, wihrend Malbim, det chassidische Prediger,
sich mit der rebellischen Frau solidarisiert, welche die aufgezwungene Ver-
bindung mit den Konig ablehnt. Indem er der romantischen Liebeserzih-
lung des Gaon von Wilna seine abweichende Version entgegenstellte, trat
Malbim in einen hintergrindigen innerjidischen Wettkamptes um Motive,
die sowohl der Litwak als auch der Chassid aus der profanen Volksliteratur
schopften. Es erscheint umso aussagekraftiger fiir Malbims Vorgehen, dass
er von Plato, Kant und Ewald anscheinend nur mittelbare Kenntnis hatte,
wihrend er die hebriischen Schriften seiner innerjiidischen Gegner, nimlich
des antichassidischen Schulhaupts und der Maskilim, eingehend studierte.

Meine Studie tGber eine spite exegetische Innovation zeigt einen selbst
unter Ultraorthodoxen offener Blick fiir die literarische Aussenwelt, eine
diachrone Tiefe, die auch im neunzehnten Jahrhundert Bibel und Midrasch,
Maimonides und Isaak Luria (1534—1572) auf jeder Seite heraufbeschwort,
und ein Bedtrfnis nach binnendifferenzierender Auseinandersetzung mit
parallelen Entwiirfen judischer Kultur. Mit den drei inhirenten Gegensiit-
zen zwischen Kabbala und Kant, mittelalterlichem Aristotelismus und phi-
losophischer Moderne, der chassidischen Predigt und ihrem litauischen
Vor- und Gegenbild fiihrt Malbims Kommentar zum Hohenlied die inter-
kulturelle, die diachrone und die pluralistische Dimension der jiidisch-reli-
gidsen Kultur exemplarisch vor Augen. Die literarischen Denkmiler der ju-
dischen Geschichte seien in diesem Sinne als dreidimensionale Gegen-
stinde dem judaistischen Studium anempfohlen.

70 SALOMON LOWISOHN, 0°>wna o™Xz Naun qxesnn »1me? 59157 990 .1 nyoon
WPn 190 nxonn 021, Wien 1816, Bl. 32v-33r, ynwl 2 IR ,0°WI7 N2 71X 1990 A7
MR MW WK I X, vgl. MALBIM, wa31 W (Anm. 9), Bl 4r: 77 o™ ov 2om
,DP27M NP AR ARY 02T, MINPAN 1A AR N9 717291 12w 23T NP2 XA *197 770N
W 1185 9w RO,

71 ELIYAHU B. SHLOMO ZALMEN (GAON VON WILNA), *"w1 w170 0¥ 2>7wn W
RIPM0 2" R 1" IR own v ovy, Warschau 1842,
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