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Gershom Scholem

Die Stellung der Kabbalain
der européi schen Geistesgeschichte

Das wachsende Interesse fir das Studium des Hebréi schen vom
Ende des 15. Jahrhundertsan, vor alem in Italien, England, Holland,
Frankreich und Deutschland, hat eine seiner Hauptwurzeln - von
dessen Bedeutung fir das Verstandnis des hebréischen Urtextes des
Alten Testaments abgesehen - in dem Einflul? der von Giovanni Pico
della Mirandola (1463-1494) und Johannes Reuchlin (1455-1522)
und einigen anderen ins Bewul3tsein der Humanisten getretenen
Kabbala. Was unter diesem Phénomen der judischen Religionsge-
schichte damal's verstanden wurde, wird sich im Laufe dieser Darle-
gung klarer herausstellen. Das Thema, dasich mir hier gestellt habe,
die Stellung der Kabbala in der européischen Geistesgeschichte, i<t,
um es ehrlich zu sagen, einigermal3en verzwickt. Aber ich mdchte
doch einiges dazu in kurzer Zusammenfassung sagen.

Wie kam es zu dieser Wirkung der Kabbala aul3erhalb der inner-
judischen Tradition? An ihrem Anfang steht der Schock, den die
christliche Gelehrten- und Humanistenwelt erhielt, als der italieni-
sche Neuplatoniker Graf Pico della Mirandola - ein Wunderkind im
medi caeischen Florenz jener Epoche - ale Gelehrten einlud, Ende
1486, nach Rom zu kommen, um mit ihm tber 900 Thesen zu disku-
tieren, die er im Herbst 1486 in Rom verdffentlichte und in denen ein
wichtiges Kapitel von etwa 120 Thesen der Kabbala als der Geheim-
lehre der Juden gewidmet waren und auch sonst an nicht wenigen
Stellen auf deren Meinungen Bezug genommen wurde. Wie aufre-
gend und aus katholischer Sicht geradezu skandal 6s muf3te unter die-
sen Satzen besonders einer wirken, namlich, dal? »keine Wissen-
schaft uns besser von der Gottheit Christi [d. h. der Lehre von der Tri-
nitét und der Inkarnation] Uberzeugen kénne als Magie und Kabba-
la« - also nicht etwa die Wissenschaft, als die sich die katholische
Theologie damals verstand! Das war naturlich ein Satz, der in seiner
Paradoxalitét aufhorchen lief3 und dann auch sofort zusammen mit
einigen anderen Thesen die Verdammung durch den Papst nach sich
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zog. Aber auch von diesem Skandalon abgesehen war die Entdek-
kung, dai3 es eine jidische Esoterik gebe, angesichts des ganzlich ver-
zerrten Bildes vom Judentum als religiésem Phanomen, welches die
Polemiken des spaten Mittelalters gaben, eine bedeutende Uberra-
schung, um nicht zu sagen eine Sensation.

Diese Entdeckung hing anihrem Ursprung mit dem Suchen nach
einer gemeinsamen Urtradition aller grof3en Religionen zusammen,
das die platonisch gesinnten Humanisten von Florenz zwischen 1450
und 1500 so nachhaltig beschaftigte, das aber auch bei deutschen
Denkern wie Nikolaus von Kues kurz vorher oder etwa um dieselbe
Zeit sichtbar wird. Obwohl dieser Kreis sich strikt im Rahmen der
Kirche hielt, suchte man doch Uber ihre Grenzen hinauszublicken
und nach einer solchen Uroffenbarung, die sich in verschiedenen
Traditionen und deren Symbolen niedergeschlagen habe, Ausschau
zu halten. Ein folgenreicher Zusammenhang solcher Vorstellungen
mit den synkretistischen Bestrebungen der Neuplatoniker am Aus-
gang der Antikeist dabei evident. Deren Denkart verwies sie darauf,
in alen Mythen und Symbolen der Religionen eine gemeinsame
Grundlage vorauszusetzen, die durch symbolische Interpretation
aufgedeckt werden kénnen.

Woher Pico seine kabbalistischen Kenntnisse schopfte, wissen wir
genau. Von 1486 an arbeitete flr ihn einige Jahre lang ein ungewdhn-
lich gelehrter und schnell arbeitender jidischer Konvertit, der ihmin
mindestens fiinfgrof3en Foliobanden, von denen sich vier im Vatikan
erhalten haben, eine ganze Bibliothek kabbalistischer Schriftenwort-
wortlich, oft genug in nicht unberechtigtem Selbstlob sich ergehend,
ins Lateinische Ubersetzte. Das war die seltsame Personlichkeit eines
sizilianischen Juden, der a's Jude Samuel ben Nissim Abulfaradsch
hief3, Sohn des Rabbiners von Girgenti, als Katholik aber den Namen
Raimondo Guglielmo de Moncada erhielt, den er in Humanistenma-
nier in flavius mithridates verwandelte. Was Pico aus diesem, noch
ungehobenen Schatz entnahm, waren viel weniger Darlegungen
streng mystischer Natur im Sinne der modernen Definition einer
Vereinigung oder gar Einswerdung des Menschen mit Gott, als eher
theosophische Lehren Uber die symbolische Auffassung der Schop-
fung Uberhaupt und der Offenbarung Gottesin der Toraas Mani-
festation der unendlichen Sinnesfille des Wortes Gottes, diein den
Schriften der Kabbalisten die spezifisch mystischen Elemente Uber-
deckten und manchmal auch verdréangten.
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Bei Pico und seinen Nachfolgern spiegelte sich das vor allem in der
aus der Kabbala tibernommenen Theosophie vom inneren, gehei-
men Leben der Gottheit in ihren zehn sefiroth, ihren zehn Aspekten
oder, in anderer Symbolik, den Lichtern, die aus dem verborgenen
Unendlichen, dem deus abscondfftus strahlen und in denen sich die
zehn schopferischen Potenzen Gottes manifestieren, die alle Schop-
fung durchwirken. Dazu trat nun bei Pico die, in der Tat von manchen
Kabbalisten vertretene Auffassung der Kabbala, diein ihr eine Form
der geheimen Urtradition der Menschheit oder Uroffenbarung an
Adam sah, die nun als eine verborgene Vor-Andeutung des Christen-
tums expliziert wurde.

Pico fugte von sich aus die seit ihm weit verbreitete Erkl&rung hin-
zu, dal3 im ersten Weltzeitalter Gott sich unter einem aus drei Konso-
nanten bestehenden Namen den Erzvétern offenbart habe, im zwei-
ten Weltzeitalter der Herrschaft des Gesetzes aber unter dem vier-
konsonantigen Namen J, H, V, H von dem die hebréische Bibel voll
ist, im Zeitalter der durch Christus bewirkten Erlésung aber unter
dem von ihm konstruierten hebrdischen Namen Jesu, den er as
Entfaltung des vorigen mit J, H, S, V, H umschrieb oder deutete.

In diesem Zusammenhang mdchte ich einige Worte tiber die zwei
Aspekte sagen, die den esoterischen und mystischen Charakter der
Kabbala betreffen. Kabbala - wortlich »das Empfangen«, namlich
einer Uberlieferung - ist weithin eine esoterische Doktrin, eine Ge-
heimlehre. Mystische und esoterische Elemente koexistieren in ihr
in einer oft verwirrenden Art. Mystik betrifft jaihrer Natur nach ein
Wissen, welches direkt Uberhaupt nicht kommuniziert werden kann,
sondern nur in Symbolen und Metaphern. Esoterisches Wissen dage-
gen kannseiner Natur nach zwar Uberliefert werden, aber die, welche
es besitzen, diirfen es entweder nicht vermitteln oder wollen es nicht.
In diesem Sinne war z. B. die radikale Aufklarung im Mittelalter
durchaus eine Geheimlehre, weil ihre offentliche Bekanntgabe zwei-
fellos Verfolgung nach sich gezogen hétte. Die offentliche Vertretung
dieses traditionszerstérenden Charakters der Aufklérung hatte dann
in der Tat welthistorisch umwa zenden Charakter. Tatsachlich
bewahrten kabbalistische Kreise sehr lange Zeit hindurch diesen
ihren Charakter als Tréger einer Geheimlehre, auch noch, asdie
Drucklegung kabbalistischer Werke und damit der Einfluf3 der Kab-
bala auf sich mehr und mehr erweiternde Kreise solche Einschran-
kungen durchbrachen. Aber bestimmte Bezirke unterlagen, gerade
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wo sie im spezifischen Sinne Mystisches betrafen, auch weiterhin
mundlicher Unterweisung. Denn wie andere Formen der Mystik,
griindet sich auch die Kabbala auf das |ebendige Bewulitsein des My-
stikers vom zwiefachen Aspekt Gottes, ndmlich seiner Transzendenz
und zugleich doch Immanenz im wahren religidsen Leben, welches
jain jedem seiner Fagetten eine Offenbarung Gottes darstellt, wie sie
besonders klar durch Versenkung des Menschen in die Tiefe seines
Selbst erlangt wird. Diese streng personliche Seite mystischer Praxis
tritt in der kabbalistischen Tradition, soweit sie in der christlichen
Welt bekannt wurde, stark zurtick, taucht manchmal auch tiberhaupt
nicht auf, gegentiber den objektiven, mitteilbaren Traditionen der
Theosophie. So erklart sich, daf3 die Kabbala unter den Christen vor
alem auf zwei Weisen definiertwurde, einmal alsreceptio symbolica,
und erst spéter geradezu als theologia mystica der Juden. Receptio
symbolica, d.h. eine unter Symbolen sich versteckende geheime
Uberlieferung, wie vor allem bei Johannes Reuchlin (1455-1522), fur
den seine 1490 in Florenz stattfindende Begegnung mit Pico entschei-
dend wurde. Dieser deutsche Jurist war es, der zuerst im Abendland
seine christianisierende Umdeutung der Kabbalain zwei besonderen
lateinischen Werken vortrug. Der Einfluld dieser Schriften, »De Ver-
bo Mirifico« von 1494 und »De Arte Cabbalistica« von 1517, war
aul¥erordentlich, obwohl Reuchlin weit weniger tber die authenti-
sche Literatur der Kabbala wulite a's eine sehr kleine Gruppe unter
seinen Zeitgenossen. Zwischen 1490 und 1560 entstanden namlich,
vor dlem in Italien und Frankreich, eine ganze Anzahl |ateinischer
Ubersetzungen oder Ausziige sehr wichtiger Texte, die groRen Teils
sich noch bis heute handschriftlich erhalten haben, den Zeitgenossen
aber fast vollig unbekannt geblieben sind. Wéren diese Quellen da-
mals verdffentlicht worden, hétte die Beschéftigung mit der Kabbala
im Abendland vermutlich eine ganz andere Wendung genommen.

Wertvolle Studien tber die aktuelle Wirkung, die friher gern her-
untergespielt wurde, verdanken wir dem tiefschirfenden Werk eines
meiner begabtesten Schiiler, dem postum erscheinenden »Pico della
Mirandola's Encounter with Jewish Mysticism« des vor wenigen Jah-
ren verstorbenen Chajim Wirszubski, sowie der ausgedehnten
Arbeit von Frangois Secret in Paris.

Die Annahme, die Kabbalisten seien teils vorchristliche, teils
unbewul3te Zeugen christlicher Wahrheiten gewesen, wurde auch
durch von Konvertiten stammenden Fa schungen unterstitzt, die
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zuerst ziemliche Verbreitung fanden. Wahrend aber solche Thesen
begreifliches Mil3trauen in kirchlichen Kreisen weckten, behielten
sie doch Anhénger und sogar Weiterentwickler auch unter hoch-
gebildeten Représentanten der katholischen Kirche, ganz zu schwei-
gen von den keineswegs einflufdosen Tragern hermetischer Esoterik.
Zu letzteren gehdrte der ungewdhnlich sprachbegabte, aber extra-
vaganten Vorstellungen eigener Produktion anhéngende kabbalisti-
sche Enthusiast und Visiondr Guillaume Postel (1510-1581), der es
sogar unternahm, das aus Spanien stammende Hauptwerk der Kab-
bala, das araméisch verfaldte Buch »Sohar« (Buch des Glanzes), von
seinen eigenen Spekulationen als Interpretationen durchwachsen,
ins Lateinische zu Ubersetzen, noch bevor sein Urtext Gberhaupt
gedruckt wurde. Unter den Kardinalen der Kirche setzte sich Egidio
de Viterbo (ca. 1465-1532), der erstaunlich gut hebréisch konnte, fur
die neuen Gedanken ein, wahrend sein eine Generation spéater wir-
kender Kollege Carlo Boromeo lauten Protest gegen deren Rezep-
tion einlegte.

Man kann bei der nun im 16. Jahrhundert stark einsetzenden
christlich-kabbalistischen Literatur, die ihrerseits viele Leser fand,
von einem Prozef sprechen, in welchem die Kabbala durch Umdeu-
tungen und, wenn manwill, produktive MifRverstandnisse einer chri-
stianisierenden Transformation unterlag, von der ihre Tréger erhoff-
ten, sie wiirde auch zu Missionszwecken unter den Juden benutzt
werden kdnnen, womit es freilich nicht sehr viel auf sich hatte.

Diese Transformation wird besonders auf drei Gebieten deutlich.
Die judischen Kabbalisten hatten in Wirklichkeit keinerlei Sympa-
thie fur die Lehre von der Trinitét, von der Inkarnation Gottesim
Messias und fir die christliche Auffassung der Natur und der Sen-
dung dieses Messias, die hierin ihre Texte hineingelesenwurdenund
die sie, wenn auch nur auf3erhab der Reichweite christlicher Aktivi-
taten, mit Hohn bedachten. Dazu traten aber noch zwei Momente,
die nichts mit christlicher Dogmatik zu tun hatten, namlich das Inter-
esse fUr die magischen Elemente in der Kabbala sowie der Versuch,
die kabbalistische mit der alchemistischen Symbolik zu verbinden.
Seit Cornelius Agrippa von Nettesheim in seinem sehr einflul3rei-
chen synkretistischen Werk »de occulta philosophia« (1530) magi-
sche Vorstellungen aus der jiidischen Uberlieferung tberhaupt und
der kabbalistischen im Besonderen akzentuierte, konnte eine schon
von Pico angeschlagene Saite der Kabbalain immer stérkerer Instru-
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mentierung betont werden. Paradox dagegen, aber dennoch weit ver-
breitet, war die Vermischung mit der Alchemie, deren Symbolwelt in
wichtigen Punkten im Widerspruch zu der kabbalistischen steht.
Denn Gold stellte bel ihnen keineswegs ein metallisches Symbol des
héchsten Standes dar, den unter den Metallen dort vielmehr das Sil-
ber behauptete. Und dennoch beherrschte diese V ermischung von
Kabbala und Alchemie, und dariiberhinaus mit Magie, zwischen
1520 und 1720 grof3e Teile der alchemistischen Literatur, am stéark-
sten in dem lateinischen »Amphitheater der ewigen Sophia« desin
der Vermischung dler méglichen hermetischen und astrologischen
Symbolreihen mit theol ogischen am weitesten gehenden Arztes
Heinrich Kunrath (1609), in den Schriften des englischen Theoso-
phen und Alchemisten Thomas Vaughan (um 1650) und schliefflich
ihre Kronung findend in Georg von Wellings deutschem »Opus Ma-
gico-Kabbalisticum« von 1719, das auch auf Goethes Schreibtisch lag,
alser den Urfaust schrieb. Dieses verbreitete Buch hat seine tiefen
Spuren besonders in der der Mystik ergebenen deutschen Hochgrad-
Freimaurerei und im Rosenkreuzertum des 18. Jahrhunderts hinter-
lassen. Aber fast keiner der bei Welling mit Nachdruck zitierten
klangvollen Sétze der »M ago-Kabbalisten« steht in irgendeinem kab-
balistischen Buch.

Eine bedeutungsschwere Wiirdigung des Standes der Kabbalaim
elisabethanischen England hat vor zwei Jahren die jiingst verstorbe-
ne Dame Frances Y ates vom Warburg-Institute in London in ihrem
letzten Werk »The occult philosophy in the Elizabethan Age« gege-
ben, in dem die wissenschaftliche Wendung der Erforschung der
Kabbala, die in Jerusalem begonnen hat, eine ihrer bisher schdnsten
Frichte getragen hat. Freilich, einem ihrer kithnsten Versuche ver-
mag ich nicht zuzustimmen, ndmlich der von ihr angenommenen
Hypothese, derzufolge Shakespeares »Kaufmann von Venedig« eine
chiffrierte Darstellung der christlichen Kabbala des Italieners Fran-
cesco Giorgi sei, dessen vielgelesenes Werk »De Harmonia Mundi«
(1525) damals schon langst in einer englischen Ubersetzung vorlag.

Im 17. Jahrhundert traten zu den ateren Kanaen, durch welche
die Kabbala wirkte, neue Entwicklungen hinzu, sowohl von innen
her als auch durch das Bekanntwerden neuer kabbalistischer Quel-
len. Von innen spielte dabei die Theosophie Jakob Bohmes eine
grof3e Rolle; wurde sie doch sogar von einem jdischen Kabbalisten
noch hundert Jahre spéter als eine in christlichen Symbolen beschrie-
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bene Darstellung desselben Bereiches in der Gottheit erklért, von
dem die eigentliche Kabbala handelt. Diese, auch meines Erachtens
unleugbare, wenn auch von der neueren Forschung lange tibersehe-
ne Affinitét zu Grundvorstellungen der kabbalistischen Theosophie,
wurde schon bald sowohl von Freunden als von Gegnern Bohmes
erkannt, und fiihrte zu einer Amalgamierung beider Symboliken,
besonders in den Schriften seines Schillers Abraham von Franken-
berg.

Von auf3en steuerte aber das grof3e, 2500 Seiten starke Sammel-
werk »Kabbala Denudata« (1677-1684) erstaunlich reiches, neues
Material aus authentischen Quellen bei, das 200 Jahre lang und mehr
eine zentrale Stellung behauptet hat. Dessen Autor war der christli-
che Theosoph und als Dichter des Liedes »Morgenglanz der Ewig-
keit, Licht vom unerschépften Lichte« beriihmt gewordene Christian
Knorr von Rosenroth, der selber - eine ziemliche Ausnahme - bei
judischen Lehrern gelernt hatte. Er tibersetzte zum Teil aul3erordent-
lich schwierige Texte aus dem Umkreis des Sohar und vor allem der
jungeren, gréftenteils noch ungedruckten Kabbala, die sich erst nach
der Zeit Reuchlins und Postels in Safed in Nordgalilda entwickelt
hatte. Dadurch kamen jetzt sehr merkwiirdige Spekulationen wie die
des Isaak Luria(1534-1571), des bedeutendsten Kabbalisten dieser
Zeit, zur Kenntnis aller Interessierten und regten damit die Beschéf-
tigung mit dieser Welt méchtig an. Knorrs Werk war eine wahre
Fundgrube fir die christlichen Theosophen ebenso wie fir kritische
Gelehrte. Gewil3, das Werk hatte auch viele Mangel, sowohl bei
Ubersetzungen als auch in den Diskussionen, die sie begleiteten; das
verhinderte aber nicht seinen weiten, internationalen Einfluf3in der
Gelehrtenwelt. Knorr hatte auch eine erst kurz vorher 1656 in
Amsterdam erschienene hebraische Ubersetzung einer im neupla-
tonischen Geiste geschriebenen quasi-philosophischen Darstellung
der Kabbalain einer Kurzfassung tbersetzt, was aufregende Folgen
hatte. Der Autor dieses Buches »Porta coel orum, des einzigen spa-
nisch geschriebenen kabbalistischen Originalwerkes war Abraham
Herrera, der aus einer kryptojtdischen spanischen Familie stammte
und, wieder als Jude, bei einem der wichtigsten Anhénger Lurias sei-
ne Einweihung empfangen hatte. Erst durch Knorr wurde die Kab-
bala nun vollends zur theologia mystica der Juden. Auf das bei Knorr
nun zugangliche Werk Herreras berief sich eine, der vorigen Deutung
der Kabbala als geheime Trégerin christlicher |deen genau entgegen-
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gesetzte Deutung, die 1699 mit dem Buche des Schwaben Johann
Georg Wachter einsetzte, das den schonen Titel trégt »Der Spinozis-
mus im Judenthiimb oder die von dem heutigen Jidenthtimb und
dessen Geheimen Kabbala vergotterte Welt«. Wachters kiihne, sach-
lich freilich unhaltbare Thesen haben im 18. Jahrhundert nichtwenig
Einflul® auf die philosophische Diskussion tiber Spinoza ausgelibt.
Denn dal die Kabbalisten keineswegs geheime Christen seien, son-
dern vielmehr verkappte Atheisten - das war schon eine neue These,
die sich sehen lassen konnte, selbst wenn sie auf MiRverstandnissen
beruhte und vom Autor selber in einer spéateren Publikation wider-
rufen wurde. I hrer historischen Wirkung hat das keinen Abtrag
getan. Dal3 Ubrigens Spinoza den hebréischen Text von Herreras
Buch gelesen hat, scheint mir ausweidlich der Formulierung im
ersten Tell der »Ethik« mehr als wahrscheinlich.

Wiéhrend in katholischen Léndern der Einflul3 kabbalistischer Ge-
danken, in welcher Form immer, zuriickging, haben sie wahrend des
17. und 18. Jahrhundertsin England, Holland und Deutschland eine
durch viele Kandle flief3ende Wirkung ausgelibt. In England, auch
nach dem elisabethanischen Zeitalter sichtbar, z. B. bei John Milton,
den cambridger Platonikern und den zahlreichen englischen Boh-
mianern, die sich Philadel phians nannten, bis hin auf William Blake,
in Holland nach Spinoza durch den sehr aktiven Franziskus Mercu-
rius van Helmont. In Deutschland fihrt eine ungebrochene Linie
von Knorr von Rosenrothan, verschiedene Aspekte der Kabbala dis-
kutierend und zum Teil aufnehmend, Uber Wachter und Leibniz,
Uber Jakob Brucker, den ersten bedeutenden Geschichtsschreiber
der Philosophie in Deutschland und tber den schwabischen Theoso-
phen Friedrich Christian Oetinger ins Vorfeld des deutschen Idealis-
mus, vor allem bei Franz von Baader und Schelling, aber auch bei
Hegel, die zweifellos Brucker und Oetinger studiert haben.

Bei Schelling kommt vor alem die von Isaak Luria entwickelte
Idee des Zimzum, d.h. der Selbstbeschrankung Gottes, die aler
Schopfung vorausgeht, zu philosophischer Bedeutung. Diese I dee,
die innerhalb der Kabbala eine lange und denkwiirdige Geschichte
hat, besagte, dal3 die M&glichkeit der Existenz von etwas, das nicht
mehr Gott ist, nur gedacht werden kann, wenn solcher Existenz ein
Akt der Konzentration und Kontraktion Gottes auf sich selber vor-
ausgeht. Gott muf3 sich in sich selbst zurtickziehen, um eine Schép-
fung aus sich zu entlassen, aus der zwar seine Substanz verschwun-
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den ist, in dem so entstandenen Vakuum aber eine Spur davon sich
erhalten hat. Erst durch den Wiedereintritt eines sich dort entfalten-
den Strahls der sich verbergenden Substanz, diein diesen, von Gott
aus gesehenen nur punktférmigen, vom Geschopf aus gesehen
unendlichen Raum der Schopfung eintritt, entwickelt sich eine
schopferische Dialektik zwischen diesen beiden, dem formlosen und
dem formenden Grund, aus der alle Welt entstand. Die naturalisti-
sche Symbolik, die hier benutzt wird, stellt, den Kabbalisten zufolge,
ein fir uns Sterbliche alein zugangliches Gleichnis einesansich uns
verborgenen Aktes der unendlichen Gottheit dar. Damit wurde der
Folgerung ausgewichen, dal3 der so beschriebene Akt in offensicht-
lichem Widerspruch zu dem vom monotheistischen Dogmaverlang-
ten Unveranderlichkeit Gottes stiinde, ja ans Ketzerische grenze.
Damit sind nur einige der Hauptlinien gezeichnet, welche die Stel-
lung der Kabbalaim Abendland im Laufe von drei Jahrhunderten
bestimmen, ein Thema, das noch Platz fir viele Studien offenlaft.



