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Am Anfang war der Holocaust

Am Ende der Geschichte der deutschen Juden
wartete der Holocaust, aber er war schon von An-
fang an da. Ja, da trifft das Wort noch sicherer ins
Schwarze. Juden und auch Judenverfolgungen hat
es im Reich schon lange vorher gegeben, doch die
traumatischen Ereignisse im Vorfeld des Ersten
Kreuzzugs (1096) stellen einen Einschnitt dar und
haben den Jiidischen Gemeinden Deutschlands
ihr blutiges Siegel aufgedriickt. Vor die Wahl zwi-
schen Taufe oder Tod gestellt, entschieden sich
die Gemeinden an Rhein und Donau zum Selbst-
opfer. Dafiir gab es kaum Prézedenzfélle und auch
keine halachische Rechtfertigung. Die Halacha
verlangt zwar, dass man sich in so einem Fall lie-
ber toten lassen soll, Selbstmord oder gar Mord ist
aber nicht erlaubt.

Beinahe noch wichtiger als das Faktum selbst
ist das Echo der sogenannten Geserot TaTNU
(4856 A.M.) in den hebridischen Chroniken, Me-
mor-Blichern und Elegien (Pjjutim: Qinot, Agedot),
das bis heute in der Synagoge nachhallt. Diese
Quellen schildern das Selbstopfer als Holocaust
(Qorban HaOla, Lev 1).

Zwei Beispiele. Am 27. Mai (3. Siwan) 1096
erstiirmten die Kreuzfahrer die groite Gemeinde
des Rheinlandes in Mainz. Sie erschlugen rund
1.000 Juden. 50 Juden, denen die Flucht nach
Riidesheim gelungen war, wurden eingeholt und
ebenfalls erschlagen. Der Chronist Salomo bar Si-
mon stilisiert die Ereignisse 1140, also eine Gene-
ration spatet, wie folgt: Die Juden riefen, »lasset
uns schnell handeln und uns selbst dem Ewigen
als Opfer (Qorban) darbringen! Jeder, der ein
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Schlachtmesser besitzt, untersuche es, dal3 es
nicht schartig (d. h. rituell ungfiltig) sei und kom-
me und schlachte uns zur Heiligung des Einzigen.
Sie brachten sich als Opfer« — heil’t es mit der bib-
lischen Formel fiir den Holocaust — »zum Wohl-
geruch fiir den Ewigen dar.«

Nach dem Chronisten wiederholten sich die
gleichen Szenen in den anderen rheinischen Ge-
meinden: Das Schechtmesser wird gepriift, der
Segen {iber das Opfer wird gesprochen, das Opfer
antwortet yAmen< und wird geschlachtet, an-
schlieBend ist der Opferer dran und der Letzte t&-
tete sich selbst. Und das Massaker von Xanten
wird so geschildert: »Am Riisttage des Sabbats (...)
brachten sie sich als Opfer vor dem Ewigen an
Stelle des téglichen Abendopfers und betrachte-
ten sich zugleich als Morgenopfer im Tempel, und
wie der frohlockt, der Beute findet, wie man sich
freuet bei der Ernte, so waren sie froh und freu-
dig, sich dem Dienst unseres Gottes weihen zu
koénnen und seinen grofen und heiligen Namen
zu verherrlichen.« Wiisste man nicht, was gesche-
hen war, ddchte man nach dieser Beschreibung
an einen normalen Gottesdienst.

In den Zeugnissen der Verfolgung von 1096
findet sich die ganze Bandbreite der Leidensrecht-
fertigungen wieder: Die Rede ist von Gericht und
Strafe, Klage und Hader, Rache und Vergeltung
im Diesseits, von Hoffnung auf Belohnung im Jen-
seits. In den frommen Gemeinden am Rhein {iber-
wiegen aber Erkldrungsmuster vom Typus:
Priifung der Gerechten, »Leiden der Liebe« (/is-
surin Schel Ahawa). Die Médrtyrer bekennen sich
zum eineinigen Gott und erbringen mit ihrem
Tod den hochsten Liebesbeweis, »heiligen«, wie
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der Terminus lautet, »den Namen« (Qiddusch
HaSchem). Aber zwei Motive geben den Berich-
ten iiber die Blutbdder von 1096 ihre ganz eigene
Farbung: das Ageda-Motiv und das, was Alan
Mintz das Migdasch-Pradigma genannt hat.

Agedaist der Terminus fiir die »Bindung Isa-
aks, den sein Vater Abraham als Holocaust (Ola)
darbringen soll (Gen 22,2). Im letzten Moment
wird das Menschen- durch ein Tieropfer ersetzt
(Gen 22,13). Der Midraschliest aus der biblischen
Betonung der Einmiitigkeit von Vater und Sohn
beim Opfergang (22,6.8) das Einverstdndnis des
Sohnes heraus, so dass Isaak zum Archetyp des
Martyrers wurde. Einige Midraschim, die Shalom
Spiegel in seiner bahnbrechenden Studie 7he last
Trial gesammelt hat (1950, engl. 1967), gehen
noch weiter als der Buchstabe der Bibel, danach
habe das Opfer Isaaks doch stattgefunden: Nach
dem einen sei der Sohn vor Schreck gestorben, als
er den Vater Hand anlegen sah, nach dem zwei-
ten sei schon Blut geflossen, nach dem dritten habe
der Vater den Sohn geschlachtet und er sei wieder
auferstanden, nach dem vierten schlieRlich wollte
der Vater ihn danach gleich noch einmal téten.
In der Liturgie ist sogar von der stthnenden Wir-
kung der Asche Isaaks die Rede (Afaro Schel Jiz-
chak, Tchina Lelogea, Machsor zu Rosch Ha-
Schana), als ob Isaak tatsdchlich ganz verbrannt
worden wdre. Derartige Midraschim sprachen
einer Generation aus dem Herzen, deren Lacher
(= Jizchaks) vom Holocaust nicht verschont wor-
den sind.

Der Ubergang von der Ageda zum Migdasch
wird durch die biblische Uberblendung ihrer Orte
vorbereitet (2 Chr 3,1). Der Migdasch aber mit

seinen Hekatomben war ein uferloser Bildspender
fiir die Schilderung der blutigen Selbstopfer.

Ein besonders drastisches Beispiel liefert die
Ageda. Elohim Al Domi LeDami (Gott! schweige
nicht zu meinem Blut!), das bei den Aschkenasim

bis heute am Jom Kippur aufgesagt wird (Slichot Le-

Mincha). Der Zeitzeuge David ben Meschullam

von Speyer schildert das Massaker als Opferfest:
»So wurden kleine Kinder wie Ganzopfer
hingeschlachtet, wurden geknebelt, um sie
wie das Opferfett zu verbrennen. Sie spra-
chen zu ihren Miittern: »Lasset doch euer
Mitleid! sehet, wir sind ja vom Himmel als
dem Ewigen wohlgefdllige Feueropfer be-
stimmt!« Haufenweise wurden die Kinder
zusammengeworfen; noch zuckten diese,
so wurden schon andere geschlachtet und
Blut zu Blut gemischt. Es liegt auf dem
Estrich deines Palastes, dort wird es umge-
riihrt, daB es immerdar vor dir brause. Sie
ordneten damals eine groBe Opferstdtte an;
der Altar samt seinem Grunde hitte nicht
die Kinder und Sduglinge alle fassen kdnnen,
die als Brand- und Ganzopfer geschlachtet
wurden. Gedenke, Gott, jener Opfersache,
jener Gaben immerfort! Alle Winkel und
Hofe fiillten sie mit Geschlachteten, Schmer,
Gliedern, Kopf, FuB8 und Zerstiicktem an;
statt trockenem Mehlopfer lagen viele Maall
Gehirn da; fromme Frauen brachten als Ent-
bindungsopfer ihre Kleinen in den Windeln.
Wie ein Zusatzopfer des Altars wurde die
Schuljugend hingeworfen, wie ein Siihne-
opfer fiir die Gemeinde die Gelehrten. Im
Tiegel gesottene Opfer wurden seit der
Tempelzerstdrung nicht mehr dargebracht;
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so nimm jetzt dafiir die dampfenden Stiicke
von Juda’s Kindern wohlgefallig auf. Wie
Priester dienten da Ménner wie Frauen,
schlachteten, spritzten Blut, fingen es auf,
brachten reine heilige Leiber und machten
Wendungen mit Bruststiicken, Schenkeln
und Kinnladen (...).«

Hinter jeder Aussage dieser S/icha kann man
eine Quelle aus den biblischen und talmudischen
Opfergesetzen angeben, als ob der Tempel nach
1.000 Jahren SchlieRung im Rheinland seinen Be-
trieb wiederaufgenommen hétte, nur, dass dieses
Mal statt Tieren Menschen verbrannt wurden. Die
frommen Dichter (Pajtanim) waren sich der Per-
version des Holocaust-Bildes bewusst. R. Ephraim
aus Bonn (1132 -nach 1197), ein Zeitzeuge und
Chronist der Verfolgungen des 2. Kreuzzuges,
schlieBt in sein Klagelied (Qina) {iber die Verbren-
nung der Juden von Blois (1171) jede Strophe mit
dem Refrain: »Dies ist Gesetz fiir das Brandopfer
[WeSot Tora HaOla], das Brandopfer auf seiner
Feuerstétte« — die biblische Formel fiir den Holo-
caust. Die letzte Strophe blickt auf den 3. Tempel
und schlielt wiederum: »Das Tamid-Opfer lasse
dann stdndig und ewig wiahren! Dies ist das Ge-
setz flir das Brandopfer, das Brandopfer auf seiner
Feuerstdtte«, wobei aber, wohlgemerkt, Stiere die
Opfermaterie liefern (Von Mutius, S. 83).

Solche Beschreibungen kénnten leicht zu dem
Fehlschluss fithren, die Opfer seien wie die Schafe
willig zur Schlachtbank gegangen (Jes 53,7).
Doch von einer morbiden Viktimisierung keine
Spur. Die Chroniken bezeugen, dass die jiidischen
Gemeinden am Rhein nichts unversucht lieRen,

um sich zu retten: Sie erkauften teuer den Schutz
der weltlichen und geistlichen Herren, verhandel-
ten mit den Kreuzfahrern, wehrten sich sogar mit
dem Schwert in der Hand. Aber als das alles nichts
half, wollten sie sich nicht ergeben. Sie schméh-
ten die Christen mit Ausdriicken, die sich noch
der moderne Ubersetzer der Chroniken wiederzu-
geben scheute, bekannten sich in der groBen Mehr-
heit zu ihrem Glauben und fielen meist durch
ihre eigene Hand. Das mdgliche Ausweichen in
die Scheinkonversion kam fiir die Allermeisten
nicht in Frage. Sie wollten lieber sterben wie sie
gelebt hatten — als Juden.

Méglicherweise hat aber die Opfer-Uberbie-
tung doch eine Rolle gespielt. Wenn das Martyrium
der starkste Glaubensbeweis ist, dann konnten
die Juden im mimetischen Konflikt mit der Zwil-
lingsreligion nicht zur{ickstecken. Das Martyrium
der Juden war auch ein Heiliger Krieg, allerdings
mit gegen sich gekehrten Waffen, eine Art Gegen-
kreuzzug, wie der Historiker Robert Chazan aus-
fiihrt.

Wie dem in Wirklichkeit auch immer gewe-
sen sein mag, das — wie es jiddisch heilt — yme-
merny dieser Ereignisse in der aschkenasischen
Synagoge hat ein neues Bewusstsein geschaffen.
»Fraget doch nachg, heifit es in der Chronik von
Salomon ben Simon {iber das Selbstopfer der Ju-
den von Mainz, »ob von der Zeit des ersten Men-
schen an eine so vielfache Opferung je gewesen
ist, daB 1100 Opferungen an einem Tage stattfan-
den, alle gleich der Opferung Isaaks, Sohnes Abra-
hams. Wegen jener einen Opferung auf dem Ber-
ge Moria erbebte die Welt, wie es heilt: yDie
Himmelscharen schrien weit hin (Jes 33,7), und
es verdunkelte sich der Himmel«. Was haben sie



(die Martyrer) erst jetzt getan!« Aus der Stelle
spricht der Stolz, mit dem Holocaust ein noch nie
dagewesenes frommes Werk vollbracht zu haben,
welches sogar die Ageda und Mikdasch in den
Schatten stellt. Dieser Opferstolz ist von da ein
konstitutiver Zug der Gemeinden Aschkenasiens,
sie verstehen sich als Mdrtyrergemeinde, oder wie
es am Ende einer Ageda von Ephraim von Re-
gensburg (12. Jahrhundert) heift, als Gemeinde
aus »geweihten Opferschafen, seither nennen
sie sich: »Heilige Gemeinden« (Qehilot Qedo-
schot).

Die Frommen Deutschlands

Die Martyrer von 1096 werden in den hebri-
ischen Chroniken Qedoschim, aber auch Chas-
sidim (Fromme), genannt. Es ist kein Zufall, dass
sich die Frommigkeitsbewegung der Deutschen
Chassidim (Chasside Aschkenas), die zwischen
1150 und 1250 im Rheinland — also am Tatort der
Massaker — aufbliihte, des gleichen Begriffs be-
diente. Der gemeinsame Nenner zwischen dem
Sterben der einen und dem Leben der anderen ist
Widerstandskraft und Aufopferungsbereitschaft
(Messirut Nefesch). Wie der Sozialhistoriker die-
ser Bewegung, Ivan G. Marcus, schreibt: yall
aspects of the pietist’s life are to be lived in total
dedication to serving God, comparable to the
burnt offering that was totally consumed on the
Temple altar, to Abraham’s willingness to sacrifice
Isaac« (1986, S. 357). Der Doktrinalhistoriker Jo-
seph Dan sieht in der strengen Askese dieser Be-
wegung sogar eine Ubung, die darauf zielte, das
»Volk auf die Erfahrung des Martyriums vorzube-
reiten« (2007, S. 34).

Die Begriinder der Deutschen Chassidim wa-
ren religiose AuBenseiter, sie entstammten aber
der Fiihrungsschicht Aschkenasiens: R. Schmuel
ben Qalonymos HeChassid aus Speyer (1115-
1180), dessen Sohn Rabbi Jehuda HeChassid aus
Regensburg (ca. 1140—-1217) und dessen Vetter
R. Eleasar von Worms, nach seinem Hauptwerk
HaRogeach genannt, (1165—-1230), waren sdmt-
lich Sprosslinge der weitverzweigten Qalonymiden.
Diese Familie war im 9. Jahrhundert aus der Lom-
bardei nach Mainz umgesiedelt und stellte von
da bis ins 13. Jahrhundert die weltliche und geist-
liche Elite am Rhein.

Der Stammbaum von R. Eleasar von Worms
(s. Josef Dan, EJ 10, 1971, Sp. 719f.) soll zugleich
die besondere religitse Pragung der Chasside
Aschkenas ausweisen. Am Anfang steht ein Fliicht-
ling aus Babylonien namens Abu Aaron, »Vater
aller Geheimnisse« (Awot kol HaSodot). Das ist eine
wichtige Information, weil die Juden im Rémi-
schen Reich vor allem unter dem Einfluss Palasti-
nas standen. Mit Abu Aaron drang die orientali-
sche Theologie und Mystik der babylonischen
Gaonen im Aschkenas ein. R. Qalonymos ben Isaak
der Alte aus Speyer hat, nach R. Eleasar, die Tradi-
tion {iber den Holocaust gerettet und an seinen
Sohn Samuel und Enkel Jehuda HeChassid weiter-
gereicht. Von diesem, sagt R. Eleasar, hat er als
letztes Glied dieser Uberlieferungskette, »die Ge-
heimnisse«, »von ihm empfing ich, der Kleine, die
Geheimnisse des Gebets und andere Geheimnis-
se.« Auf die spezielle Gebetsmystik der Chassidim
kommen wir noch. Zuerst miissen wir uns mit
der Summe der Chassidut von Jehuda HeChas-
sids befassen, das Sefer Chassidim, das zu einem
Klassiker jiidischer Spiritualitdt geworden ist.

ZfBeg 1/2|2021



26

ZfBeg 1/2]2021

Daniel Krochmalnik: Die Frommen Deutschlands — Aschkenasische Spiritualitdt

Das Sefer Chassidim ist eine vielschichtige
Komposition, zudem in zwei verschiedenen Ver-
sionen, aus ca. 2.000 Stiicken — Ratschldge, Beleh-
rungen, Beispielen, Auslegungen, Erzdhlungen,
darunter auch unzdhlige Wunder- und Geisterge-
schichten (das komplexe historisch-kritische Pro-
blem klammern wir hier aus). Das Buch ist an
den Chassid gerichtet, »der nicht weik, (...) wie
er den Willen seines Schopfers (Rezon Boro) ver-
tiefen und ausfithren soll« (SCh-EA Bologna Nr.
1, kiinftig: SCh-B; SCh — MS Parma Nr. 27 — kiinf-
tig: SCh-P). Gibt denn nicht schon die 7orah hin-
reichend Auskunft {iber den Willen Gottes? Offen-
sichtlich geht es um ein {iber das normale Soll hi-
nausgehendes Gebot. Was Gott vom Chassid hier
und jetzt wiinscht, das erfahrt er vom Chacham
(Weiser), der sein geistlicher Leiter ist (SCh-P 984).
Das Sefer Chassidim kann als Niederschlag sol-
cher Ratschldge betrachtet werden, heute wiirde
man vielleicht Pastoral Care (Je’uz Pastorali) dazu
sagen.

Den Typus Chassid gibt es freilich schon langer.
Er zeichnet sich durch religidsen Ubereifer, durch
iberverdienstliche Werke, durch {iberdurch-
schnittliche Fahigkeiten, durch iibermaRBigen Ver-
zicht, durch tibermenschliche Geduld, kurz durch
das Préfix »iiber«, aus. Wenigstens einen Chassid
kennt jeder, einen gewissen Jesus von Nazareth.
Was den deutschen Chassid vor den anderen Exem-
plaren dieses Typus auszeichnet, sind die tibertrie-

benen BuBiibungen (SCh-P 991). Im Sefer Chas-

sidim wird zum Beispiel die Kasteiung eines Chas-
sid gertihmt, der sich im Sommer zwischen Flhe
legte und im Winter die Schuhe mit Wasser fiillte
(SCh-B 528). Die Historiker sind sich einig, dass

es hier »jlidelte«, wie es in der Nachbarschaft
»christelte« — ein Wettbewerb der Hungerkiinst-
ler. Auch der ungewthnlich starke Aberglaube im
Sefer Chassidim passt in die mittelalterliche Rhein-
landschaft.

Die Grunderfahrung des Chassid ist, wie gesagt,
das Martyrium. Entsprechend oft werden die bib-
lischen loci classici der »Heiligung des gottlichen
Namens« (Lev 22,32, Ps 44,23) im Sefer Chassi-
dim bemiiht (SCh-P 2, SCh-B 219 u.8.). Dabei
geht es nicht primér um die Judenverfolgung, die
seit 1096 chronisch geworden war. Der duBere
Widerstand gegen die christliche Welt ist vielmehr
nur Spiegel des inneren Kampfes. Rabbi Eleasar
von Worms, dessen Frau Dolce und dessen Toch-
ter Belette und Hanna 1196 umgebracht wurden,
zieht in seinen Hilchot Chassidut diesen Ver-
gleich: »Wéren Volker {iber dich hergefallen, dich
von der Tora abtr{innig zu machen, du héttest
dich umbringen lassen, »denn fiir Dich werden
wir jeden Tag umgebracht¢ (Ps 44,23), und so,
wie man sich im Augenblick des Glaubenszwan-
ges (Scha’at HaSchmad) quélen 138t, ebenso wenn
dich die Krankheit des bosen Triebes befillt, be-
siege sie zur groBeren Ehre deines Schopfers«
(Sefer HaRogeach HaGadol, Schoresch Sechujot
Arum Belira Jerusalem 1967, S. 17).

Das Sefer Chassidim scheut nicht die Analo-
gie zum christlichen Ritter, was nebenbei zeigt,
dass die christliche Welt nicht nur negativ gese-
hen wird (SCh-P 359). Der Chassid sei Ritter des
Glaubens im Krieg mit seinem bdsen Trieb (Jezer
HaRa). Nach der taimudischen Formel: Stets sei
der Mensch klug in der Gottesfurcht (LeOlam
Jehe Adam Arum Belira) soll er dabei keine List



scheuen. Ja, er soll sich ein Beispiel an der List und
Energie der Kriminellen nehmen, die viel weniger
zu befiirchten haben als er vom allméchtigen Be-
obachter (SCh-P 985).

Sozialhistoriker des aschkenasischen Chassidis-
mus wie H. Soloveitchik und I. Marcus haben ver-
sucht, aus dem Positiv des Frommen im Sefer
Chassidim das Negativ der zeitgendssischen nicht-
pietistischen Gesellschaft abzuziehen. Denn das
Sefer Chassidim bietet ein einzigartiges Portrait
des Pietisten im Dauerkonflikt mit seiner nicht-
pietistischen Umgebung. Schon die Etymologie
des Wortes Chassid wird entsprechend ausgelegt:
v 1.0.n. ll bedeutet beschdmen (Pi., Prov 25,11),
bzw. beschdmt werden (SCh-B 10, SCh-P 975) —
ndmlich durch die Nichtpietisten. Den schon
mehrfach angezogenen Psalm-Vers: »Denn um
dich werden wir gewlirgt den ganzen Tag, wer-
den wir geachtet wie Schlachtschafe« (Ps 44,23)
bezieht das Sefer Chassidim auf das Weichen des
Blutes aus dem Gesicht des Chassiden (Halbanat
Panim) angesichts der Beleidigungen durch die
Nichtpietisten, was nach guter rabbinischer Ethik
dem BlutvergieRen gleichkommt.

Auf das Gleiche 1duft die Ableitung aus dem
Vogelnamen »Chassida« (= Storch, Lev 19,11)
hinaus. Die orientalischen Chassidim aus der
Maimoniden-Dynastie sahen im Zug der Vogel in
ihre Winterquartiere einen Hinweis auf den Riick-
zug des Chassiden in die Einsamkeit (Hitbodde-
dut) des El-Muqattam-Gebirges Kairos und in der
von den Bestiarien geriihmten filialen Pietdt der
Storche einen Hinweis auf die Werke der Néchsten-
liebe (Gmilut Chessed). Doch die deutschen Chas-

sidim haben Anderes im Blick. Durch die arami-

ische Ubersetzung des Vogelnamens »Wachawa-

ritac kommen sie auf die hebrdische Wurzel
ChalWvaRmit der Bedeutung erblassen (Jes 29,22),
womit wir wieder bei der Scham wéren.

Die Scham (Buscha) spielt in der Psychologie
des Chassiden in der Tat eine entscheidende Rolle.
Die aschkenasische Gemeinde war ja alles andere
als ein Hort der Freiziigigkeit und man kann sich
denken, dass sich gesetzestreue Juden von den
Rigoristen nicht als Laxisten vorfiihren lassen
wollten. IThre pietistischen Ubertreibungen waren
daher Ziel des Spottes. Man nahm ihnen die Be-
kehrung nicht ab und beschdmte sie — gegen die
rabbinische Vorschrift — mit der Erinnerung an
ihrem fritheren Lebenswandel. Das Sefer Chassi-
dim ermahnt nun den Chassid eindringlich, das
soziale Martyrium wie ein Taubstummer zu er-
dulden (SCh-B 9 u. 10, SCh-P 982) und als Strafe
fiir eben dieses frithere Leben zu erachten. Abge-
sehen davon, dass ihn sein Schamgefiihl auch vor
einem Riickfall in alte Gewohnheiten schiitzt,
schlieBlich sollen seine Gegner nicht triumphie-
ren. Diese Schambewdltigung ist aber etwas ganz
Anderes als stoische oder kynische Apathie, dem
Chassid ist die Beleidigung keineswegs gleich-
giiltig, er bleibt trotz der Absonderung der nicht-
pietistischen Gesellschaft verbunden. So ergibt
sich eine schwer zu meisternde soziale Dialektik.
Auf der einen Seite wird der Chassid angehalten,
sich gesellschaftlich zuriickzuziehen, sich insbe-
sondere des Geredes zu enthalten (SCh-B 10). Auf
der anderen Seite soll er aber nicht zum Anacho-
reten werden, er soll seinen Mitmenschen durch
sein Vorbild und durch seine Vorwdirfe zurecht-

ZfBeg 1/2|2021



28

ZfBeg 1/2]2021

Daniel Krochmalnik: Die Frommen Deutschlands — Aschkenasische Spiritualitdt

weisen (7ochacha, SCh-B 8). Daher darf seine
Frommigkeit wiederum nicht so absonderlich
sein, dass sie fiir die Nichtpietisten nicht mehr
nachvollziehbar ist (SCh-B 7).

Aber auch in Gesellschaft von Pietisten hat
der Pietist es nicht leicht, wie ein kleines Exempel
aus dem Sefer Chassidim illustriert: Geht es ge-
wohnlich darum, wer den Vortritt hat, so drehen
sich die Ehrenhédndel in der chassidischen Welt
darum, wer den Vortritt 1dsst. Der Chassid sagt
stets — im Text auf Franzdsisch: »Vous et moi«
und nicht: »Moi et vous«. Was aber, wenn er auf
Leute trifft, die gleichfalls ihre Ehre in die Demut
setzen? Wie kommen sie durch die Tiir, wenn je-
der dem anderen das »Nach ihnen!« anbietet und
nicht nachgeben will? Dann md&ge der Chassid
vorangehen, auch, wenn er sich nach dieser Eti-
kette des Ehrverzichts dem Vorwurf der Uberheb-
lichkeit aussetzt (Sch-B 15). Er soll den Schein des
Hochmuts auf sich nehmen, um dem anderen den
Schein der Demut zu lassen — die Strafe des falschen
Chassid kann er dem Himmel anheimstellen.

Die eigentliche Demutspriifung fand aber im
Lehrhaus statt, welches auch der Chassid frequen-
tierte. Es war die hohe Zeit der 7ossafisten, die
mit uniibertroffener Meisterschaft rabbinische
Gesetzeskasuistik betrieben. Das jiidische Lehr-
haus war, wie die zeitgendssische christliche Uni-
versitdt, ein Ort des ostentativen intellektuellen
Wettbewerbs, hier lauerte auf Schritt und Tritt der
Gelehrtendiinkel, das Ego cogito, das sich an die
Stelle des groRen Ego sum setzte. Die deutschen
Chassidim haben aber im Gegensatz zu den Nach-
folgern des Chassid aus Nazareth, die ihnen als

Todfeinde gegentiiberstanden, nicht den kleinsten
Buchstaben oder ein i-T{ipfelchen des Gesetzes
aufgehoben, sie waren ganz im Gegenteil skrupu-
16se Hiiter des Brauchs. Allerdings forderten sie
mehr als das, ndmlich wie in der beriihmten Er-
zdhlung vom gottgefilligen Gebet des Analphabe-
ten (SCh-P §5-6) — Herzensfrommigkeit. Denn,
wie schon der 7almud im Anschluss an die Schrift
sagt, »Gott wiinscht das Herz« (Rachmana Liba
Ba’e, bSan 106b zu 1 Sam 16,7).
Kommen wir zum Schluss auf Gott.

Gott im Aschkenas

Der privilegierte Ort der Theologie — der
Theologie, der Gott-sage im Aschkenas — war die
Liturgie, namentlich die im Pflichtteil vor- oder
eingeschaltete Kiir der liturgischen Poesie (Pijjut).
Gewiss, Doktrinalhistoriker wie Joseph Dan haben
im letzten Jahrhundert auch die theosophische
Prosa der Chasside Aschkenas ans Licht gehoben.
Aber ein Gutteil davon bezieht sich wiederum auf
die Liturgie.

Die beeindruckende Summe des aschkenasi-
schen Pijut hat ein Schiiler von R. Eleasar von
Worms, R. Abraham ben Asriel aus B6hmen, ver-
fasst. Ephraim E. Urbach hat sein » Wiirzgdrtlein«
(Arugat HaBossem) ab 1939 ediert. Es passt also
zu Aschkenasien, dass die Pijut-Forschung einen
Schwerpunkt der deutschsprachigen Judaistik
ausmacht, dafiir stehen Namen wie Johann Maier,
Michael Brocke, Hans-Georg von Mutius und Eli-
sabeth Hollender (u.a.). Eine herrliche Prasenta-
tion des mittelalterlichen Mainzer Pijut hat R.
Simon Hirschhorn als Magister der Hochschule
fiir Jiidische Studien Heidelberg vorgelegt.



Die gerne zitierte Analphabeten-Erzdhlung
wird dem chassidischen Ideal des Gebetsvirtuosen
kaum gerecht. Die Gebete hatten fiir die Chassi-
dim den gleichen Rang wie die Heilige Schrift. R.
Eleasar von Worms warnt in diesem Zusammen-
hang: »Wer in Zweifel zieht, was ich sagen wer-
de, ist nicht anders als der, der der Tora, die am
Sinai gegeben wurde, widerspricht. Dieses Ge-
heimnis der Gebete haben wir von Lehrer zu Leh-
rer empfangen seit den Propheten, den Altesten,
den Frommen und den Ménnern der groBen Ver-
sammlung, die es eingesetzt haben. Wer einen
Buchstaben hinwegnimmt oder hinzufiigt, ver-
flucht sei er in dieser und in der kommenden Welt,
denn es gibt nichts wegzunehmen und nichts hin-
zuzufiigen; denn jedes Wort und sogar jeder Buch-
stabe wurde absichtlich eingesetzt.«

Nichts wegnehmen, nichts hinzutun — das ist
die biblische Kanonformel (Deut 4,2). Wie in der
Torah die Verse (5.845), die Worter (79.976) und
die Buchstaben (304.805) genau abgezéhlt sind,
so zdhlten die Chassidim die Worte, ja, Buchstaben
des Gebetes ab. Im Sefer Chassidim kommt ein
Chacham zu Wort, der berichtet, dass er wahrend
des Gottesdienstes an den Fingern abzéhlt, wie
oft die Buchstaben Alef, Bet etc. in einem Psalm
vorkommen und auf dem Nachhauseweg iiber
die Griinde dieser Haufigkeiten griibelt (SCh-P
1575). Diese Zdhlmanie wurde zum Erkennungs-
merkmal der Chasside Aschkenas. In seinem ha-
lachischen Kodex Tur sagt der aus dem Rheinland
stammende R. Jakob ben Ascher {iber die From-
men Deutschlands, sie seien diejenigen, »die die
Anzahl (und) den Zahl(wert) der Worte (in) den
Gebeten und den Segensspriichen abzuwdgen
und abzuzéhlen pflegten« (Orach Chajim, Hilchot

Tfila 113). Eine dhnliche Bemerkung findet sich
schon bei seinem Vater, R. Ascher ben Jechiel.
Von den 73 Pforten der Schriftauslegung, die R.
Eleazar von Worms in seinem Buch der Weisheit
anfiihrt, iberwiegend numerologischer Natur, ist
die 43., die Pforte der Zahl (Scha’ar HaMispar),
die wichtigste, das »Prinzip aller Methoden (Aw
LeChulam)«, wie er sagt.

Die geringste Abweichung vom {iberlieferten
Gebetstext wiirde dieses vollkommene Zahlenge-
bdude zerstéren. Die Wahrnehmung der in der
Liturgie verborgenen numerischen Beziehungen
verlangt freilich gesteigerte Konzentration wah-
rend des Gottesdienstes, wie jemand, der beim
Horen eines Musikstiicks die Noten in Zahlenver-
héltnisse umwandelte und rein mathematisch be-
trachtete. Darum ist das Sefer Chassidim voller Rat-
schldge, wie man Zerstreuungen (Hirhurim) wah-
rend des Betens vermeidet (SCh-P 1582 u. &.).

Denn eine einzige falsche Note hidtte dramati-
sche Konsequenzen fiir die Wort- und Schrift- und
Weltharmonik, die das Gebet enthdlt. Daher die
eindringlichen Warnungen: »Gebt Acht, ihr Be-
wohner Frankreichs und der Inseln der See (Eng-
lands), die ihr ausgesprochen und vollstandig irrt,
denn ihr erfindet Liigen und fiigt in euren Gebe-
ten viele Worter hinzu, an die die fritheren Wei-
sen, die die Gebete formuliert, nicht im Traume
dachten (...). Jeder Segensspruch, den sie formu-
lierten, ist in seiner Buchstaben- und Wortzahl ge-
nau bemessen: Ware dem nicht so, unser Gebet
wdre wie der Gesang der Unbeschnittenen. Des-
halb, gebt acht und kehrt um, und kommt nicht
daher, dieses iible Ding zu tun, Buchstaben und
Worter des Gebets hinzuzufiigen oder wegzulas-
sen.« (zit. v. Joseph Dan, 1982, S. 89).
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Ja, die grésslichsten Folgen werden den fran-
zosischen Juden vor Augen angedroht, die seit
1182 von Ausweisung bedroht waren: »sie ver-
wirken das Exil fiir sich und ihre Kinder bis zum
Ende aller Generationen.« Der kleinste Fehler
bringt die ganze Welt aus den Fugen.

Unnotig zu sagen, dass die Chasside Aschkenas
ihre eigenen Hymnen mit &ulerster Sorgfalt kom-
ponierten. Das bekannteste und in der aschkena-
sischen Liturgie bis heute gebrauchliche Beispiel
ist das Schmuel HeChassid zugeschriebene »Lied
der Einheit« (Schir HaJichud). Es besteht aus sieben
Teilen, entsprechend den sieben Wochentagen,
es wird wegen seiner Erhabenheit aber nur an
den Hochfesten vollstandig vorgetragen. Lediglich

das abschlieRende »Lied der Ehre« (Schir HaKa-

wod) wird meist beim Ausheben der 7orahrollen
von einem Jungen vor dem offenen Schrein ange-
stimmt und im Wechselgesang mit der Gemeinde
gesungen, so dass viele Aschkenasim das Lied ken-
nen, ohne freilich immer seine spekulative Tiefe
zu ahnen.

Zunéchst einmal ist es eine Uberraschung, in
der Welt dieser abergldubischen Pietisten, in der
es allenthalben spukt und {iberall Wunder gesche-
hen, dem Gott der Philosophen zu begegnen. Es
ist der korperlose und gestaltlose, der unsagbare
und unendliche Gott des babylonischen Gaons
Saadja, dessen arabische Theologie im 2. Kapitel
seines Werks Glaube und Wissen in einer poeti-
schen hebréischen Paraphrase bis in den Aschke-
nas gelangt ist.

Im Shir Hafichud zum fiinften Tag preisen eini-
ge Zeilen diesen {iber die zehn Kategorien des
Aristoteles erhabenen Schépfer.

»Wir diirfen nicht griibeln iiber unseren
Schopfer (Jozer), in unseren Herzen,
unseren Reden,

mit dem Fiihlbaren, dem Korperlichen
ihn ermessen, mit Gestalt und Eigenschaft
ihn vorstellen.

Nicht erachten ihn als Stamm, Grund,
Gattung, Kraft und Abgemessenes sonst,
unter allem Sichtbaren, Begreifbaren,
Erkennbaren in den zehn Kategorien
(Kelulim), den sieben GréBen und

sechs Bewegungsrichtungen, den

drei Verbstdimmen, und Zeitform und
Raumdimensionen {...).«

Wenn Gott aber so weit in die Ferne geriickt
wird, dann fragt sich natiirlich, wie er die Men-
schen noch erreichen kann. Es ist das zentrale
Problem der Jiidischen Theologie, wie es Rabbi-
ner Leo Baeck 1938 formuliert hatte, das ndmlich
yvom Eintreten des Unendlichen, Ewigen, Einen,
Unbedingte in das Endliche, Zeitliche, Vielfdltige
und Begrenzte« (Theologie und Geschichte, Wer-
ke Bd. 4, S. 55). Karl Erich Grozinger bemerkt
sehr fein, dass die Funktion der zahllosen chassi-
dischen Wundergeschichten eben ist, die Spur
der Transzendenz in der Immanenz zu verfolgen
(2005, S. 87). Die theologische Losung des Pro-
blems bei den Chasside Aschkenas heil3t »Kawodk.
Dieses Wort mit »Ehre« zu iibersetzen ist jeden-
falls im heutigen Sprachgebrauch irrefiihrend, es
handelt sich um die Herrlichkeit des Herrn
(Kewod-HaSchem), die den Propheten erschie-
nen ist (Ex 34,19; Jes 6,3; Ez 1,28). Auch Saadja
verwendet diesen Begriff, um die Offenbarungen
zu erkldren. In seinem Bemiihen alle Vermischung



von Gott und Welt zu vermeiden, versteht er die
Erscheinungsherrlichkeit aber als Schopfung Got-
tes (Kawod Niwra). Jehuda HeChassid weist das
entschieden zuriick, denn wie kann ein Geschopf
sich als Gott aussprechen und als solcher ange-
sprochen werden (Zitat bei Grozinger, ebd. S. 77).

Ganz ohne Zweifel wollten die Propheten
ihre Visionen als Erscheinungen und nicht als blo-
Ren Schein verstanden wissen. Hier erhebt sich
aber eine andere Frage: wie die Einheit Gottes
mit der Vielfalt seiner Erscheinungen vereinba-
ren, denn Gott offenbart sich »je nach dem Gebot
der Stunde fiir diesen so, fiir jenen anders¢. Das
ist justament das Thema des Schlussstiicks des
Schir Hafichud, des Schir HaKawod.

»Deinen Propheten, dem Kreis Deiner

Diener, gabst Du Einblick in die Pracht

Deiner Herrlichkeit.

Nach ihrer Vorstellung, nicht wie Du

wirklich bist, schilderten sie Dich gemaR

Deinen Taten.

Dargestellt hat man Dich in vielen Visionen,

doch bist Du der Eine in allen Gleichnissen.

Sie sahen in Dir Alter und Jugend,

die Haare Deines Hauptes ergraut und

auch noch jugendliches Schwarz.«

Der Wechselgesang beginnt mit dem Dichter-
Ich, das sich in Sehnsucht nach dem verborgenen
Gott verzehrt. Aber wie soll er den Geliebten prei-
sen, wenn er ihn nie gesehen hat. Die Propheten
erblickten zwar seine Glorie, aber jeder nach sei-
ner Fasson, »nach ihrer Vorstellung, nicht wie du
wirklich bist« (Dimu Otcha WeLo Kefi Jeschcha).
Das Lied trdgt also kein Bedenken, die diversen

Gottesbilder als Vorstellungen der Propheten zu be-
schreiben, ohne sie aber deshalb auf subjektive Ein-
bildungen oder Trdume zu reduzieren. Es schlieBt
aus der Verschiedenheit der Zeugnisse vielmehr
richtig auf die Verschiedenheit der Gotteserfah-
rungen, wenn sie freilich auch nicht bis zum ver-
borgenen Gott reichen. In der Folge beschreibt er
in der dritten Person die diversen Gottesbilder der
Propheten: Gott, der Krieger, Erloser, Liebhaber,
Partner, Priester, Konig, Richter, usw. Dabei blickt
er immer auf das Haupt und seine jeweiligen Be-
deckung, an denen er ihn seinen verschiedenen
Funktionen erkennt. Die Vielfalt dieser Gottesbil-
der entspricht der Vielfalt seiner Taten. Diese Viel-
seitigkeit muss die Einheit Gottes so wenig spren-
gen, wie die verschiedenen sozialen Rollen die
Einheit der Person oder wie der Dichter reimt:
»Dargestellt hat man dich in vielen Visionen,
doch du bist der Eine in allen Imaginationen.

Mit der Bilderflut — Gott wird abwechselnd
nach dem Hohelied (5,2) als gelockter Jiingling,
mal nach Daniel (7,9) als weillhaariger Greis ge-
schildert, zeigt das Lied freilich auch, dass man
sich letztendlich kein addquates Bild von Gott ma-
chen kann. Die Sehnsucht des Dichters bleibt un-
erfiillt, das Lied endet genauso wie es begonnen
hatte mit Psalm 42,1: »denn meine Seele sehnt
sich nach Dir«. Und die Gemeinde fiigt im An-
schluss dieses Bilderbogens bekréftigend die Frage
des Psalmisten hinzu: »Wer konnte die Allmacht
des Herrn schildern, wer alle Seine Lobpreisun-
gen verkiinden?« (16,2). Insofern ist dieses hoch-
spekulative Gebet eine kritische Reflexion {iber
die Moglichkeit und Unmdglichkeit des Betens,
ein Bildersturm in Gestalt einer Bilderflut.
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Im Anfang
war das Wort
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Plakat der 6kumenisch verantworteten Kampagne
»#beziehungsweise — jlidisch und christlich: ndher als du denkst«

Aber das paradoxe Scheitern des Gebets ist
nicht das allerletzte Wort. Der Hymnus zeigt viel-
mehr im Wechsel vom Du-Stil am Anfang zum
ErStil im Abecedarium der Mitte und zum Du-Stil
am Schluss, wie nach der Gebetsmystik der Chas-
side Aschkenas zu beten ist. Zwar gibt es hier in
den esoterischen Schriften ein Schwanken (I. G.
Marcus 1986, S. 363), aber der Schir spricht eine
deutliche Sprache: Das Gebet richtet sich an das
ewige Du hinter den Spiegeln, wahrend sich die
Vorstellung des Beters an den Erscheinungen in
den Spiegeln heftet.

Noch eine Schlussbemerkung: Wer angesichts
des Holocaust am Anfang eine diistere Stimmung
erwartet hatte, wird staunen, er trifft mitten im
aussichtslosen Elend auf eine Theologia gloriae!
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