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Zwischen Tradition und Transformation —
kabbalistische Vorstellungen und Praktiken
in der religiosen Gegenwartskultur

NicoLE MARIA BAUER!

Zusammenfassung — In der religiosen Gegenwartskultur lasst sich seit einigen Jahren ein Transfor-
mationsprozess konstatieren, der sich vor allem durch Synkretismen von religiésen und popular-
kulturellen Elementen auszeichnet. Ausdruck dieses Wandels ist u.a. das Kabbalah Centre, in dem
jahrhundertealte Traditionen jiidischer Provenienz mit Elementen anderer religiéser Traditionen
und Versatzstiicken der Populdrkultur vermischt werden. Einen wesentlichen Einfluss auf diesen
Prozess nimmt der sog. therapeutische Diskurs. Auf diese Weise werden die Bedeutungen und Zu-
schreibungen an die alten Traditionen transformiert. In dem Artikel wird diese Transformation an-
hand der Beispiele des Sefer ha-Sohar sowie der Meditation tiber die 72-Namen-Gottes beispielhaft
dargestellt. In beiden Fillen handelt es sich um kabbalistische psycho-physiologische Praktiken, die
in Hinblick auf die Selbstoptimierung einzelner Akteure ihrem spezifisch jiidischen Ursprung ent-
hoben und umgedeutet werden. Sie befinden sich somit in einem Spannungsfeld zwischen Tradition
und Transformation und konnen als Beispiel des o.g. Wandels gelten.

Schliisselbegriffe: Kabbala — Religion - Spiritualitit — Populdrkultur - psychophysiologische Praktiken

Between Tradition and Transformation - Kabbalistic
Ideas and Practices in the Contemporary Religious Field

Abstract — In contemporary religious culture a process of transformation characterized by a syncre-
tism of religious and popular culture has been observed in recent years. A manifestation of this kind
of change is, for instance, the Kabbalah Centre, in which century-old traditions of Jewish provenance
are intermingled with other religious traditions and aspects of popular culture. A major influence on
this transformation is exerted by the so-called therapeutic discourse. In this way the meanings and
attributions regarding the ancient traditions are transformed. In the article these transformations
are described exemplarily through the Sefer ha-Sohar and the Meditation on 72-Names-of-God. Both
cases are examples of cabalistic psycho-physiological practices being taken out of their specific jewish

1 Mag. phil. Nicole Maria Bauer ist Soziologin und promoviert am Institut fiir Religionswissenschaft
in Heidelberg iiber gegenwirtige Kabbala und religiose Identitit. Sie beschiftigt sich mit Kabbala, Ju-
dentum und der Schnittstelle zwischen Religionswissenschaft, Psychotherapie und Psychoanalyse und
halt Seminare dariiber. Als Soziologin arbeitet sie derzeit im Qualititsmanagement der Universitat
Heidelberg.
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context and reinterpreted in order to support the self-improvement of individual agents. Hence they
are in a field of tension between tradition and transformation and can be regarded as examples of
the changes mentioned above.

Keywords: Kabbalah - Religion - Spirituality - Pop culture — psychophysiological practices

Einleitung

Was haben Popstars wie Madonna oder Britney Spears mit Kabbala zu tun - jener ,esoterischen’
Tradition des Judentums, die sich seit dem 12. Jahrhundert explizit der Frage nach dem ,Wesen'
Gottes und des ,Schépfungswerks’ [maase bereschit] zuwendet?*

Wihrend sich kabbalistische Traditionen aus der Innenperspektive der jidischen Akteure
als Geheimlehren® begreifen, die jahrhundertelang nur wenigen, die sich als besonders fromm
oder gebildet erwiesen, zuganglich waren, sind kabbalistische Elemente und Praktiken gegen-
wirtig Teil der Populdrkultur geworden. Als solche zeichnen sie sich durch ihre massenhafte
Verbreitung aus.

Uber die offentliche Prisenz von Madonna, die sich seit einigen Jahren zum Kabbalah
Centre’ bekennt, bis hin zu den unzihligen Webprisenzen und Publikationen religiéser Grup-
pen* oder Einzelanbietern, die meist mit tiefen Einsichten in die ,verborgenen Weisheiten der
Kabbala“ (vgl. Laitman, 2011) werben, ist Kabbala in den letzten Jahren von einem jiidischen
Traditionsbestandteil zu einem Life-Style-Produkt geworden, welches ein sichtbarer Teil der
gegenwartigen religiosen Landschaft auch auflerhalb eines jiidischen Kontextes zu sein scheint.

Die Herauslésung kabbalistischer Elemente aus ihrem jiidischen Kontext und die anschlie-
flende Vermischung mit Bestandteilen anderer religiéser Traditionen, popkulturellen oder
therapeutischen Elementen ist Ausdruck eines Transformationsprozesses der gegenwartigen
religiosen Landschaft, wie er von Religionswissenschaftlern in den letzten Jahren konstatiert
wurde (vgl. Prohl & Rakow, 2008: 4f.). Dieser Transformationsprozess zeichnet sich wiederum
insbesondere durch religiésen Synkretismus und Innovationen aus (ebd.: 4). Kabbala ist somit

2 Diese geht auf die Auseinandersetzung mit der Beschreibung des Thronwagens in der Vision des
Ezechiel (Hes 1,4) zuriick. Aus der damit einhergehenden Auseinandersetzung entwickelte sich
die sogenannte Merkava-Literatur oder Hekalot-Literatur. Diese Bezeichnungen gehen auf die
hebraischen Worter fiir Wagen 723 (merkava) bzw. fiir Palaste/Tempel m?>°11 (hekalot) zuriick, die
zentrale Motive in der Darstellung des Aufstiegs des Ezechiel durch die sieben himmlischen Paléste
zum Thron Gottes darstellen.

3 Siehe: de.kabbalah.com/
4 7Z.B. Bnei Baruch, Kabbalah Centre
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Teil einer ,,populédren Spiritualitdt (vgl. Knoblauch, 2010) geworden, die nicht auf eine religi-
6se Tradition beschrinkt ist.

In diesem Artikel wird zum einen am Beispiel des Kabbalah Centres aufgezeigt, wie sich
dieser Transformationsprozess innerhalb einer religiésen Gruppierung jiidischer Provenienz
vollzogen hat. Zum anderen wird deutlich gemacht, dass im Zuge dieses Transformationspro-
zesses zwar kabbalistische Elemente aus deren jiidischen Kontext gelost werden, die Rezeption
kabbalistischer Vorstellungen und Praktiken und der Riickbezug auf jtidisch-kabbalistische
Quellen aber trotzdem eminent ist.

Die Ausgangsthese dieses Artikels ist, dass sich Reprasentationen und Formen von Kabbala
im 21. Jahrhundert in einem Spannungsfeld von Transformation, Innovation und Tradition
bewegen. Die ambivalente Haltung zum Judentum, die damit einhergehende Abgrenzung von
,Religion und die Hinwendung zu ,Spiritualitét® sind sichtbarer Ausdruck dieses unabgeschlos-
senen Prozesses, in dessen Zuge kabbalistische Ideen und Praktiken kontinuierlich neu ausge-
handelt werden. Im Folgenden wird aufgezeigt, dass trotz des fluiden Charakters gegenwirtiger
Kabbala jiidische und kabbalistische Traditionen einen signifikanten Stellenwert einnehmen,
der Riickbezug auf jiidische Traditionslinien und kabbalistische Quellen im Zentrum des Aus-
handlungsprozesses steht und konstitutiv fiir die Selbstdarstellung kabbalistischer Gruppen ist.
Dies wird an zwei Beispielen verdeutlicht, die im Zuge des Artikels diskutiert werden: dem Sefer
ha-Sohar [Buch des Glanzes] und der kabbalistischen Meditation tiber die 72 Namen Gottes.

Historisierung und Forschungsgeschichte von Kabbala

Kabbala ist seit dem 12. Jahrhundert die Bezeichnung einer genuin jiidischen Tradition, die
sich in ihrer frithen Ausprigung mit der Auslegung biblischer und talmudischer Literatur
beschiftigt, insbesondere der geheimen und verborgenen Bedeutungsebenen dieser Schriften,
welche der wortlichen Exegese einen tieferen und geheimen Sinn [sod] verleihen® (Kroch-
malnik, 2006: 10). Inhaltlich stellt Kabbala , keine homogene Lehre® (Kilcher, 2001: 725) dar,
sondern ist ,vielmehr von Anfang an Forum und Name einer Vielzahl von Theologumena und
Philosophemen im Grenzbereich zwischen mystischer Theologie, esoterischem Ritual und
Religionsphilosophie® (ebd.).

5 InderKklassisch jiidischen Bibelexegese geht man davon aus, dass dem Bibeltext vier Bedeutungsebenen
zugrunde liegen, wovon die vierte Stufe — Sod - fiir die geheime, ,esoterische® Bedeutungsebene steht.
Dieses System wird akronymisch nach den vier Auslegungsebenen Pschat (wortlicher Sinn), Remes
(allegorische Bedeutung), Drasch (interpretative Bedeutung) und Sod (esoterische Bedeutung) als
PaRDeS-System bezeichnet (Krochmalnik, 2006: 10f.) und stellt als wesentliche Herangehensweise an
heilige Texte im rabbinischen Judentum die Grundlage kabbalistischer Textinterpretation dar.
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Seit der Etablierung der akademischen Kabbala-Forschung durch den Religionshistoriker
Gershom Scholem (1897-1982) wird Kabbala als Synonym fiir ,jiidische Mystik® verstanden,’
die es mittels historisch-phdnomenologischer Methoden zu erforschen gelte. Scholem machte
die Erforschung von Kabbala salonfahig, indem er Kabbala als ,jidische Mystik® identifizierte
und klassifizierte. Als Gegenstand der komparatistischen Mystikforschung konnte Kabbala mit
anderen mystischen Phdnomenen anderer Religionen verglichen werden.

Scholem, der insbesondere den Zusammenhang von kabbalistischen und gnostischen Ideen
hervorhob, betrachtete Kabbala als Wiederbelebung unterdriickter mythischer Elemente im
Judentum (vgl. Huss, 2011: 368). Daran ankniipfend betonen auch die Nachfolger Scholems
den mythischen und symbolischen Aspekt in kabbalistischen Schriften, der bis heute die wis-
senschaftliche Auseinandersetzung dominiert und in der Praktik der Exegese, die als zentrales
Element kabbalistischer Betdtigung gilt, zum Ausdruck kommt (vgl. ebd.).

Vor dem Hintergrund einer historisch-phdnomenologischen Wissenschaft von Kabbala
werden bis heute in der Kabbala-Forschung einige Charakteristika kabbalistischer Narrative
betont, die als Kennzeichen ,authentischer® Kabbala angesehen werden: Dies ist erstens der
esoterische Aspekt, der in der Vorstellung der Torat Ha-Sod zum Ausdruck kommt (vgl. ebd.:
369); zweitens theosophische, theurgische und mythische Konzeptionen. Drittens gilt die her-
meneutische Tora- und Talmudexegese als zentrales Stilmittel kabbalistischer Schriften seit
dem Mittelalter (vgl. ebd.: 370f.).

Zeitgenossische kabbalistische Autoren grenzen sich insofern von jenen klassischen Tradi-
tionen ab, als dass sowohl die theosophischen, mythischen als auch die theurgisch-magischen
Elemente der ,klassischen’ kabbalistischen Ideen kaum noch eine Rolle spielen. Vielmehr
gewannen ,praktische’ Elemente wie bestimmte Meditationstechniken innerhalb jiidischer
und nicht-jidischer kabbalistischer Gruppen besonders an Bedeutung. Kennzeichnend fiir
gegenwartige Kabbala ist ebenso die Transformation ,theurgischer’ Themen, wie beispielsweise
die Vorstellung des Einflusses des Menschen auf das gottliche System durch das Einhalten der
judischen Gebote. Dazu zahlt auch die Vorstellung einer spirituellen Entwicklung und psychi-
scher und physischer Heilung mittels kabbalistischer Techniken. In diesem Kontext werden
von unterschiedlichen Gruppen wie dem Kabbalah Centre oder dem Jewish Renewal Move-
ment u.a. sehr komplexe kabbalistische Narrative wie beispielsweise die Vorstellung des Tikun’

6  Scholem stellt in seinem Hauptwerk ,,Die jidische Mystik in ihren Hauptstromungen® (1957) erstmals
ein Kompendium an historischem Material zusammen, welches erst den Grundstock fiir die Erfor-
schung der unterschiedlichen kabbalistischen Schriften legte (vgl. Scholem, 1993 [1957]).

7  Tikun bedeutet wortlich ,Wiederherstellung“ und bezeichnet damit den Prozess der Erlosung, der
nach dem kabbalistischen Narrativ des ,,Bruches der Gefifie“ angestrebt wird um die gottliche Einheit
wieder herzustellen (vgl. Necker, 2008: 222).



228 Nicole Maria Bauer

(Reparatur) rezipiert, oft aus deren urspriinglichen Kontext gelost und neu ausgehandelt.
Besonders kennzeichnend fiir kabbalistische Gruppen, die sich auch an Menschen auflerhalb
des Judentums richten, ist die Auflsung des ,esoterischen’ und elitdren Aspekts, der als cha-
rakteristischer Identitidtsmarker kabbalistischer Schriften galt: Das einst verborgene Wissen
wird ,geliiftet’ und gleichzeitig wird jedem Interessierten der Zugang dazu ermdglicht. Wih-
rend in der jidische Kabbala® nur besonders frommen und religids gebildeten Menschen der
Zugang zu kabbalistischem Wissen gewahrt wurde und die Einhaltung der jiidischen Mizwot
[jidische Gebote und Verbote] eine unumgéngliche Zugangsbarriere darstellte, zeichnen sich
viele moderne Gruppen durch die Authebung dieser Zugangsbeschrankungen und einen damit
einhergehenden Bruch mit der jiidischen Tradition aus.

Die Transformation kabbalistischer Ideen und Praktiken und der Bruch mit der jidischen
Tradition fiithrten dazu, dass gegenwirtige kabbalistische Autoren und Gruppen innerhalb der
Kabbala-Forschung als ,nicht-authentisch® galten und kaum wissenschaftlich untersucht wur-

den.’

Seit der Etablierung der Kabbala-Forschung durch Gershom Scholem wurde Kabbala als
jidische Auspriagung des ,universalen Phinomens Mystik® (u.a. von Moshe Idel) erforscht,
in dessen Zentrum diverse Praktiken zur Vereinigung mit dem Géttlichen und paranormale
Erfahrungen, wie der Kontakt zu iiberirdischen Wesen oder Gott selbst, standen (vgl. Idel,
1988: 35).

If mysticism is the quintessence of religion, the quintessence of mysticism is the sense of
union with God. The intensification of religious life that characterizes most forms of mys-
ticism culminates at times in paranormal experiences, whose literary expressions appear
in descriptions of unitive relations with supermundane beings and sometimes ultimately
with God himself (Idel, 1988: 35).

8 An dieser Stelle soll betont werden, dass seit der Renaissance auch christliche Denker kabbalistische
Werke rezipiert haben, die kabbalistischen Narrative aus dem jiidischen Kontext herausgelost und im
christlichen Denken aufgelost haben. Besonders bedeutsame Vertreter der ,christlichen Kabbala® sind
u.a. Pico della Mirandola (1463-1494), der in seinen ,900 Thesen* die Kabbala zur Begriindung der
Wabhrheit des Christentums heranzog, sowie Johannes Reuchlin (1455-1522), der in seinem Werk ,,De
arte cabalistica“ (1517) als erster nicht-jiidischer Kabbalist ein vollstindiges kabbalistisches System
entwickelte (vgl. Stuckrad, 2004: 117).

9 Der Ausschluss gegenwirtiger Formen von Kabbala aus der Forschung ist u.a. auch der Tatsache ge-
schuldet, dass sich die Forscher seit Scholem selbst aufgrund des intensiven Studiums kabbalistischer
Texte als Nachfolger und Tréger der ,echten’ Kabbala sehen und héufig auch selbst theologische Impli-
kationen mit ihren wissenschaftlichen Forschungen verbinden (vgl. Huss, 2011: 772f.).
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Erst durch die Kritik der kulturwissenschaftlich orientierten Religionswissenschaft an pha-
nomenologischen Ansitzen,'’ die nach dem Wesen von Religion fragen, dnderte sich in den
letzten Jahren auch die Herangehensweise in der Erforschung von Kabbala.

Durch kulturwissenschaftlich gepragte Ansitze, welchen ein ,diskursives’ Kabbala-Ver-
stindnis vorausgeht, das besonders die kulturellen, sozialen, 6konomischen und politischen
Faktoren berticksichtigt, wurde insbesondere die Erforschung von Kabbala innerhalb der ana-
Iytischen Kategorie ,Mystik® (vgl. Huss, 2011: 362f.; ebd. 2007: 3) in Frage gestellt.

Mysticism in general and Jewish Mysticism in particular are discursive constructions
which came into being in the modern era in Europe, as a result of the expansion of the
meaning of the term mysticism - a specifically Christian theological notion - and its
application to different cultures that were not familiar with it and did not employ any
congruent term (Huss, 2008: 3).

Diese Kritik richtet sich zum einen gegen die christozentrische Provenienz des Begriffes
Mystik, zum anderen gegen die vorherrschende Hypothese, dass es allen Kulturen und Reli-
gionen innewohnende mystische Phinomene gibe und Kabbala eine speziell jiidische Ausfor-
mung eines solchen Phinomens sei (ebd.). Huss betont in diesem Zusammenhang, dass ,,jiidi-
sche Mystik [...] kein Strom, sondern eine theoretische Konstruktion moderner Wissenschaft*
(Huss, 2004: 293) sei.

Vor allem rezente und neue Formen von Kabbala, die seit dem Ende des
20. Jahrhunderts in Israel, aber auch in der westlichen Welt an Einfluss und Gréfie gewannen,
wurden deshalb nur marginal von der Forschung wahrgenommen und sind aufgrund der enor-
men oOffentlichen und medienwirksamen Prisenz bestimmter kabbalistischer Gruppen, wie
dem Kabbalah Centre von Philip Berg, erst in den letzten Jahren zunehmend in den Blickpunkt
der Forschung geraten.

Um die Frage nach der Definition von Kabbala zu kldren, wird hier ein Ansatz vorgeschla-
gen, der Kabbala als diskursive Kategorie untersucht, die innerhalb eines bestimmten histori-
schen, sozialen, politischen und 6konomischen Kontextes zu verstehen ist.

Dadurch werden essentialistische Herangehensweisen an Kabbala, die représentativ fiir die
rezente Kabbala-Forschung sind, zurtickgewiesen und gegenwirtige kabbalistische Werke und Grup-
pen konnen als mogliche Forschungsgegenstinde fiir die Kabbala-Forschung in Frage kommen.

10 Die Kritik an religionsphdnomenologischen Herangehensweisen verschuldet sich der Tatsache, dass
nambhafte Forscher wie Rudolf Otto, Nathan S6derblom oder Mircea Eliade aufgrund deren ,,meta-
physischen Spekulationen® (Hock, 2008: 67) und religiésen Implikationen in ihren Forschungen unter
»Theologieverdacht“ (ebd.) gerieten.
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Eine konsequente Historisierung hilft zudem, Reifizierungen von ,Allgemeinbegriffen’ wie
Kabbala zu vermeiden und Zuschreibungen zu reflektieren.

Diesem Konzept folgend sei im Folgenden sehr knapp der historische Aushandlungsprozess
in den unterschiedlichen, sich iiberlappenden Diskursfeldern von Kabbala dargestellt, um den
Kontext aufzuzeigen, innerhalb welchem zeitgenéssische Kabbala ausgehandelt wird.

Kabbala in der jiidischen Tradition

»MOSE empfing die Tora auf [dem Berge] Sinaj, iiberlieferte sie Jehogua, Jehosui den
Altesten, die Altesten den Propheten und die Propheten iiberlieferten sie den Mannern
der Grof3-Synode® (Goldschmidt, 2013: 9, Hervorh. im Orig.).

Auf die oben zitierte Passage des Talmudtraktats Avot [Spriiche der Viter], berufen sich Gene-
rationen von Kabbalisten, um der Authentizitat ihrer Lehren Legitimitdt zu verleihen. Aus dem
hebriischen Verbstamm kbl [22p], der dem hebraischen Wort fiir ,empfangen’ in diesem Talmud-
traktat zugrunde liegt, geht die Bedeutung des Begrifts Kabbala [71727] hervor, die sich aus densel-
ben Konsonanten ableitet. Was Moses demzufolge empfing, war Kabbala - tiir die Kabbalisten des
13. Jahrhunderts eine ,,heilige Uberlieferung gottlichen Ursprungs“ (Dan, 2007: 12).

Wihrend Kabbala im religiosen Kontext eine heilige’ Tradition oder Uberlieferung
bezeichnet, ist der Verbstamm kbl auch im heutigen profanen, hebraischen Sprachgebrauch
allgegenwirtig und bedeutet ,,empfangen® oder schlichtweg ,,rechnen®

Die Zuschreibung eines ,geheimen’ Wissens gottlicher Provenienz geht auf die oben dar-
gestellte Vorstellung der Existenz eines ,miindlich iiberlieferten, esoterischen Wissens iiber
die ,Geheimnisse der Schrift® [rasin de oratia; sitra tora]“ (Kilcher, 2001: 725, Hervorh. im
Orig.) zurtick. Diese Vorstellung hat innerhalb des Judentums eine lange Tradition, die bereits
vor dem Erscheinen erster kabbalistischer Gruppierungen am Ende des 12. Jahrhunderts in
Nordspanien und der Provence priasent war.

Geschichtskonstruktionen - die Riickbindung kabbalistischer Quellen an ein historisches
Ereignis wie den Empfang der Tora durch Moses [Moshe] am Berg Sinai - und die von ihnen
konstruierte transzendente, gottliche Provenienz des Wissens, verliechen den Autoren kabbalis-
tischer Abhandlungen seit dem 13. Jahrhundert einen besonderen Status.

Ausgehend vom Topos der ,direkten’ Tradierung kabbalistischen Wissens von einer Gene-
ration zur nichsten, wurde sowohl die miindliche, als auch die schriftliche Verbreitung kab-
balistischen Wissens strengen Restriktionen unterzogen. Historisch nachweisbar ist die Tat-
sache, dass das handschriftliche Kopieren bzw. der Druck und die Verbreitung kabbalistischer
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Schriften streng limitiert waren (vgl. Halbertal, 2007: 1). Eine zusétzliche Einschrankung der
Verbreitung kabbalistischer Wissensbestande ist dem Umstand geschuldet, dass von den unter-
schiedlichen Autoren sehr komplexe Verschliisselungen der Texte mittels Anagrammen oder
gematrischer!! Techniken vorgenommen wurden.

Frithe ,esoterische’ Abhandlungen im Judentum reichen bis in die Antike zuriick. Diese
Abhandlungen, die man als Hechalot- (himmlische Palédste) und Merkava-Literatur bezeich-
net und die sich vorrangig mit Fragen der Kosmologie (Aufbau der Schopfung, detaillierte
Beschreibung des Paradieses) und der Kosmogonie (Beschreibung des Schopfungsvorgangs
und der Wirkweise Gottes in der Welt) befassen, bildeten den Grundstein fiir die kabbalistische
Auseinandersetzung.

Ein Hinweis auf die ,Sonderstellung’ dieser inhaltlichen Auseinandersetzung und eine
strenge Reglementierung derselben innerhalb des Judentums findet sich im Mischnatraktat
Chagiga 2,1 (1. Jhdt.), demzufolge die 6ffentliche Auslegung zweier Abschnitte der Tora, deren
Studium als besonders gefahrlich eingestuft wird, untersagt ist. Dieses Verbot bezieht sich
zum einen auf jenen Teil der Genesis, der sich mit der Schopfung der Welt beschiftigt [ma
ase bereschit], sowie auf das erste Kapitel des Buches Ezechiel [ma ase Merkava], in dem die
Darstellung des himmlischen Thronwagens in der Vision des Propheten Ezechiel thematisiert
wird (vgl. Dan 2007: 24).

Die ersten Kabbalisten verstanden sich selbst als die ,Empfianger* [mekubbalim] des verbor-
genen Wissens, welches Moses direkt von Gott empfing und welches seither von Generation zu
Generation an Auserwihlte weitergegeben wurde (vgl. Dan, 2001: 726).

Die seither entstandenen Werke fanden aus jlidisch-kabbalistischer Perspektive ihren
Hohepunkt in den kabbalistischen Ideen des Sefer ha-Sohar [Buch des Glanzes], welches ins-
besondere durch den Kabbalisten Isaak Luria (1534-1572) rezipiert wurde, und im Zuge der
Verbreitung und Rezeption dessen Lehren Einzug in den Esoterikdiskurs der europdischen
Religionsgeschichte nahmen.

Was die ersten kabbalistischen Werke auszeichnet, ist die Darstellung des kabbalistischen
Wissens als ,esoterisch, was eine strenge Geheimhaltung der Inhalte forderte. Zudem wurden
die Werke als Rezeption eines alten, gottlichen Wissens dargestellt. Stilistisch bedienten sich
viele Kabbalisten der Pseudepigraphie, um deren Werken durch die Bezugnahme auf frithere,
meist bedeutsame Personlichkeiten aus der judischen Religionsgeschichte, eine zusitzliche

11 Gematrie ist eine Methode der Texthermeneutik, der die Annahme zugrunde liegt, dass jedem Buch-
staben ein Zahlenwert zuzuordnen ist, der wiederum an eine bestimmt Bedeutung gekniipft ist. Dabei
konnen Analogien zwischen einzelnen Wortern mit demselben Zahlenwert hergestellt werden und
texthermeneutische Interpretationen abgeleitet werden.
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Legitimation und Autoritit zu verleihen sowie unterschiedlicher Kodierungstechniken, die die
Lektiire der Texte nur jenen ermdglichte, die mit den jeweiligen Terminologien und Narrati-
ven vertraut waren (vgl. Dan, 2007: 54). Vor diesem Hintergrund sind Spekulationen tiber das
Geheimnis der Kabbala, die den westlichen Esoterikdiskurs mafSgeblich beeinflussten, nicht
verwunderlich. Zahlreiche Vertreter der neuzeitlichen Esoterik rezipierten insbesondere nach
der zunehmenden Ubersetzung der hebriischen kabbalistischen Texte ins Lateinische diese
Ideen. Vor allem christliche Autoren adaptierten und rezipierten die jiidischen Quellen und
tibersetzten diese in einen christlichen Kontext. Das Interesse christlicher Gelehrter an jenen
judisch-kabbalistischen Schriften galt meist der Polemik gegen das Judentum und wurde zur
Missionierung von Juden instrumentalisiert (vgl. Stuckrad, 2004: 114).

Wihrend Kabbala als ,irrationales’ und ,mystisches® Element des Judentums im Zuge der
jiudischen Aufkldrung [Haskala] innerhalb des europdischen Judentums zunehmend an Bedeu-
tung verlor und bis heute nur noch in bestimmten Kreisen des orthodoxen Judentums, vor
allem innerhalb des Chassidismus, eine besondere Rolle spielt, wurden kabbalistische Ideen
und Praktiken vor allem von nicht-jiidischen Philosophen, Okkultisten und Spiritisten rezi-
piert und zu einem wichtigen Bestandteil des europiischen Esoterikdiskurses.

Gegenwiirtige Kabbala

Bis ins 19. Jahrhundert wurden kabbalistische Narrative vor allem von europidischen Philoso-
phen und Mystikern rezipiert. Neben Pico della Mirandola und Johannes Reuchlin sind hier
Christian Knorr von Rosenroth (1636-1689), Jakob Bohme (1575-1624), Franciscus Mercurius
van Helmont (1614-1699), sowie Gottfried Wilhelm Leibnitz (1646-1716) zu nennen.

Wihrend Kabbala im 18. und frithen 19. Jahrhundert innerhalb der jiidisch-européischen Welt
fir die ,,Riickstindigkeit und geistige Vormoderne des Stetl“ (Stuckrad, 2004: 130, Herv. im Orig.)
stand, stellten kabbalistische Motive wie ,das kabbalistische Zimzum als Contraktion" Gottes*
(ebd.) bei Schelling ein ,,geeignetes Instrument naturphilosophischer, magischer, mythologischer
oder pantheistischer Weltentwiirfe“ (ebd.) dar und fanden so Einzug in die europdische Romantik.

Im 19. und frithen 20. Jahrhundert wurden kabbalistische Topoi vor allem von europdischen
Spiritisten, Theosophen, Okkultisten und Psychologen wie beispielsweise Helena Petrovna Bla-
vatsky (1831-1891) und Carl Gustav Jung (1875-1961) rezipiert (vgl. Dan, 2007: 133f.).

In den 1970er Jahren wurden kabbalistische Vorstellungen und Praktiken im Kontext der
»New-Age-Bewegung“ (vgl. Hanegraaft, 1996; 2002) erneut aufgegriffen und adaptiert. Im
Zentrum der Auseinandersetzung mit kabbalistischen Ideen stand meist eine Kombination aus
apokalyptischen Schriften, Astrologie und Numerologie sowie die Vorstellung der Seelenwan-
derung und einer kosmischen bzw. gottlichen Hierarchie (vgl. Dan, 2007: 140). Seither widmen
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sich unzahlige Publikationen, Internetseiten, einschldgige Gruppierungen (z.B. Freimaurer-
kreis; Giovanni Grippo) oder diverse ,Einzelanbieter* kabbalistischen Themen.

Ein Zusammenhang zwischen der ,New-Age-Bewegung® und gegenwartiger Kabbala lasst
sich insofern nachweisen, als dass sich einige kabbalistische Gruppen, wie beispielsweise das
Kabbalah Centre, im Kontext der New-Age-Bewegungen entwickelt haben:

The Kabbalah Centre movement has benefited from the rise of the mercantile New Age
Movement, as well as the financial advantages of operating off the Jewish communal grid
(Giller, 2011: 170).

Einige solcher Trends sind, wie das erwidhnte Kabbalah Centre, in systematischer und struk-
turierter Gestalt aufgetreten. Daneben ist noch die Gruppe um den britischen Autor Warren
Kenton (1933) zu nennen, der unter dem Pseudonym Zeév ben Schimon Halevi seit den 1970er
Jahren zahlreiche Biicher publiziert hat, und die vom kabbalistischen Autor Michael Laitman
(1946) gegriindete Gruppe Bnei Baruch, die auch im deutschsprachigen Raum neben dem Kab-
balah Centre stark vertreten ist.

Innerhalb des orthodoxen Judentums ist Kabbala gegenwirtig zentraler Gegenstand der
Werke von Autoren und Lehren diverser chassidischer Gruppierungen. Kabbalistische Motive
und Praktiken werden insbesondere von der jiidisch-orthodoxen chassidischen Bewegung
Chabad Lubawitsch' vertreten (vgl. Fishkoff, 2011), die international und auch in Deutschland
eine grofie Anhingerschaft hat.

Das folgende Beispiel soll das Spannungsfeld von Transformation, Innovation und Tradition
aufzuzeigen, in dem gegenwirtige kabbalistische Gruppen ihre religiose Identitat aushandeln,
und an die Ausgangsthese dieses Artikels ankniipfen.

Transformation und Tradition im Kabbalah Centre

Philip Berg (1929-2013), der das Kabbalah Centre in den 1970er Jahren in den USA griin-
dete, stiitzte sich hauptsichlich auf die Lehren eines bedeutsamen kabbalistischen Denkers
des 20. Jahrhunderts — auf die Rabbi Yehuda Ashlags (1884-1954). Dieser, geboren in einer
chassidischen Familie in Warschau, lebte und wirkte in der ersten Halfte des 20. Jahrhunderts
in Jerusalem und Tel Aviv und verfasste zahlreiche Kommentare zu unterschiedlichen Teilen
des Sefer ha-Sohar (vgl. Myers, 2007: 16ft.). Ganz im Sinne der chassidischen Tradition, wel-
che die elitdre Tradition der Limitierung kabbalistischer Schriften ablehnte (vgl. ebd.: 19) und
diese fiir alle frommen jiidischen Manner 6ffnete, war es Ashlags Bestrebung, die kabbalisti-

12 Siehe: http://www.de.chabad.org/.
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schen Schriften allen Juden zuginglich zu machen. Zu diesem Zweck griindete er eine eigene
Organisation, die seine Kommentare zu den Werken von Isaak Luria - genannt ,,Lehren der
Sefirot“ [Eser ha-Sefirot] — und seine Ubersetzung und umfangreichen Kommentare zum Sefer
ha-Sohar - genannt ,,Die Leiter® [ha-Sulam] - publizierte und verbreitete. Ausgehend von der
Idee, dass die Menschheit am Beginn des messianischen Zeitalters stehe, entwickelte Ashlag ein
kabbalistisches Narrativ, welches die sozialistische Ethik seiner Zeit wiederspiegelte und einer
»kabbalistic dialectical theory“ (ebd.: 21) gleichkommt.

Griindend auf Ashlags These, dass ein neues Zeitalter begonnen habe, welches es erlaube die
kabbalistischen Geheimnisse zu enthiillen, verfasste Berg eine stark vereinfachte und fiir jeder-
mann verstandliche Version von Kabbala - vor allem aber zugeschnitten auf eine westliche,
nicht-jiidische Leserschaft. Im Zentrum seines kabbalistischen Konzepts stand eine kabbalis-
tische Kosmologie, welche die Vorstellung von Reinkarnation und Karma mit kabbalistischen
Seelenvorstellungen und dem Konzept des Tikun kombinierte, integrierte und transformierte.
Zudem wurden astrologische Wissensbestande, jiidisch-orthodoxe Praktiken und chassidische
und jidische Vorstellungen integriert. Dieses Pastiche aus unterschiedlichen Traditionsbestén-
den wurde zu einem Gesamtbild verwoben und einem heterogenen Publikum aus unterschied-
lichen religiésen und sozialen Kontexten angeboten.

Das Kabbalah Centre, das sich urspriinglich als jidisch-orthodoxe Gemeinschaft verstand
und sich innerhalb dieses Kontextes nur an religidse jiidische Manner richtete (vgl. Myers,
2007: 33), dnderte seine Zielgruppe in den 1970er Jahren dahingehend, dass erstmals auch
Frauen und sikulare Juden angesprochen wurden (ebd.: 33f.). Eine weitere Anderung der
Ausrichtung erfuhr das Kabbalah Centre in den 1980er Jahren: Seitdem richtet es sich explizit
auch an ein nicht-jiidisches Publikum. Jiidische Semantiken und biblische Quellen wurden
in den neueren Publikationen des Kabbalah Centres weitestgehend vermieden. Im Gegenzug
wird der universale Charakter von Kabbala zunehmend betont: ,,Kabbalah - die élteste Form
spiritueller Weisheit (Kabbalah Centre Germany, 2014a). Gleichzeitig erfolgt damit ein Bruch
mit der jiidischen Tradition, dem elitiren und esoterischen Charakter von Kabbala. Kabbala
wird jedem Interessierten zugéanglich gemacht, unabhéngig von dessen religiser Provenienz,
Vorwissen, Geschlecht oder Herkunft. ,,Das Geheimnis ist geliiftet (Berg, 2003: 18) schreibt
Yehuda Berg im ersten Kapitel des meistverkauften Werkes des Kabbalah Centres, ,,Die Macht
der Kabbalah - Von den Geheimnissen des Universums und der Bedeutung unseres Lebens®
(2003).

Kabbalistische Ideen und Praktiken werden in diesem Kontext ebenfalls adaptiert und
transformiert. Im Zentrum des Kabbalah Centres stehen nicht mehr die Kenntnisse und das
Verstehen der gottlichen Sphiren, der Schopfung und die jiidische Frommigkeit, sondern
Selbstoptimierung, Heilung und Spiritualitét.
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Die Gruppe grenzt sich nach auflen deutlich von Religion im Allgemeinen und jidischer
Religion im Speziellen ab. In seiner Selbstdarstellung présentiert sich das Kabbalah Centre als
»spirituelle, lehrende Organisation, die sich der Aufgabe widmet, die Weisheit der Kabbalah in
der Welt zu verbreiten (Kabbalah Centre Germany, 2014b).

Trotz der Abgrenzung vom Judentum nehmen jiidische Praktiken einen zentralen Stellen-
wert in der religiosen Praxis des Kabbalah Centres ein. Neben dem Einhalten der jiidischen
Gebote und Verbote [Mitzvot] und des jidischen Religionsgesetzes [Halacha], stehen der
Shabbat und die jlidischen Feier-, Fast- und Trauertage und die damit einhergehenden
jidischen Riten im Zentrum der Aktivititen des Kabbalah Centres (vgl. Myers, 2007: 115).
Judische Traditionen nehmen also einen zentralen Stellenwert im Kabbalah Centre ein und
werden gleichzeitig ,universalisiert: Wenngleich die Ausfithrung der Praktiken, die Gebete
und religiésen Gesénge iibernommen werden, wird die ihnen zugeschriebene Bedeutung
transformiert: Sie stehen nicht im Dienste der religiosen Tradition, um den jidischen Geset-
zen Folge zu leisten, sondern dienen in der Zuschreibung des Kabbalah Centres als Vehikel
zur Verbindung mit dem Licht, als ,,spiritual tools“ (Myers, 2007: 109). Durch das bewusste

Einhalten dieser ,spiritual tools‘ sei spirituelle und sogar physische Heilung méglich (vgl.
ebd.: 1371F.).

In den folgenden zwei Unterkapiteln wird jeweils eins dieser ,spiritual tools‘ vorgestellt, um,
bezugnehmend auf die Ausgangsthese dieses Artikels, das Spannungsfeld von Tradition und
Transformation aufzuzeigen, innerhalb dessen religiése Praktiken im Kabbalah Centre diskur-
siv ausgehandelt werden.

Spirituelle Transformation und die 72 Namen Gottes im Kabbalah Centre

Spirituelle Transformation, Selbstverwirklichung und psychische und physische Heilung ste-
hen im Fokus des Angebots des Kabbalah Centres. Wirft man einen Blick auf die Bandbreite
an Publikationen, die das Kabbalah Centre iiber seine Webseite vertreibt, so sieht man, dass
das dort offerierte Angebot von Hilfestellungen in Beziehungsfragen, iiber materiellen und
beruflichen Erfolg, bis hin zu Personlichkeitsentwicklung, spiritueller Transformation und
Heilung reicht (vgl. The Kabbalah Centre, 2014a). Zum weiteren Produktangebot zihlen bei-
spielsweise ,red strings, die vor dem ,,Bosen Blick® schiitzen sollen (vgl. The Kabbalah Centre,
2014b) und andere Gebrauchsgegenstinde wie Kerzen oder kabbalistisches Wasser. Neben
seinem Kurs- und Vortragsangebot bietet das Kabbalah Centre Kurse und Vortréage auch online
an. Des Weiteren kann man an kabbalistischen Lesungen, den sogenannten ,Zohar-Readings;,
oder anderen religiésen Veranstaltungen teilnehmen, in Zuge derer eine Kombination aus jiidi-
schen und kabbalistischen Ideen und Praktiken und therapeutischen Ansétzen vermittelt wird.
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Die unterschiedlichen kabbalistischen Narrative, Symbole oder Praktiken fungieren dabei als
Selbstoptimierungsvehikel oder -techniken.

Insbesondere kabbalistische Meditationstechniken, wie die Meditation iiber die 72 Namen
Gottes, die eine jahrhundertealte Tradition im Judentum haben, werden im Kontext des Kab-
balah Centres adaptiert und gleichzeitig transformiert.
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Abb. 1: ,,72 Namen Gottes“ (Berg, 2003: 195)

Diese Meditation {iber die 72 Namen Gottes, die erstmals im Midrasch Bereschit Rabba
(4.Th. n.d.Z.) schriftlich belegt ist'* und die im Laufe der Religionsgeschichte vor allem im Kon-
text kabbalistischer Autoren Bekanntheit erlangte, ist heute innerhalb der jiidischen Tradition
eher in Vergessenheit geraten und wurde erst durch die Adaption dieser Technik im Kontext
des Kabbalah Centres wieder bedeutsam. Das Kabbalah Centre adaptierte die Herleitung der 72
gottlichen Namen des Raschi (Rabbi Schlomo Ben Jitchak), eines franzésischen Rabbiners und
Bibelexegeten des 11. Jahrhunderts, welcher diese aus drei aufeinander folgenden Bibelversen

13 Hier ist die Rede von Rabbi Avin, der davon spricht, dass Gott die Israeliten mit Hilfe seines
72-buchstabigen Namens aus Agypten gefiihrt habe (Midrasch Bereschit Rabba, Abschnitt 44).
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ableitet. Die oben dargestellte Tafel zeigt die ,72 Namen Gottes;, die sich durch Kombination
der drei Bibelverse aus dem 2. Buch Moses, Kapitel 14, Verse 19, 20 und 21 ableiten lassen. Man
kombiniert jeweils den ersten Buchstaben des ersten Verses mit dem letzten Buchstaben des
zweiten Verses und dem ersten Buchstaben des letzten Verses. Daraus ergeben sich insgesamt
72 Namen bestehend aus jeweils drei hebrdischen Buchstaben.

Im 13. Jahrhundert wurden diese Namen u.a. im Kontext der sogenannten ,propheti-
schen’ Kabbalah'* von Abraham Abulafia mit den gottlichen Sephirot'> kombiniert, um damit
magisch-kabbalistische Praktiken durchzufiihren (vgl. Huss, 2004: 281). Abulafia beschreibt
seine Meditationstechniken, die aus einer Kombination der Rezitation der 72 Namen Gottes
und speziellen Atemtechniken bestand, in seinem Werk Sefer ha-Cheschek folgendermafien:

Wenn du den Namen von 72 Buchstaben aufsagen willst (...), musst du dafiir sorgen, dass
du alleine bist an einem besonderen Ort, um das Geheimnis des Unsagbaren Namens aus-
zusprechen, und dass du dich trennst und zuriickziehst von jedem sprechenden Geschopf
und von allen Eitelkeiten der Welt (Abulafia nach: Idel, 1994: 53).

Seit dem Mittelalter verbreiteten sich diese Praktiken innerhalb jiidisch-kabbalistischer
Kreise. Grole Aufmerksamkeit fand diese Meditationstechnik in der lurianischen Kabbala des
16. Jahrhunderts. Isaak Luria und seine Schiiler leiteten die Vorstellung der ,72 Namen Gottes'
nicht aus den drei Exodus-Versen (14, 19-21) ab, sondern mittels gematrischer'® Berechnungen
des Tetragramms."

Dazu werden die hebriischen Buchstaben, folgendermaflen dem jeweiligen Zahlenwert
zugeordnet und ,,pyramidenartig“ addiert:

14 Mystisch-ekstatische Techniken um das Géttliche zu erfahren nehmen einen zentralen Stellenwert in
der kabbalistischen Praxis von Abraham Abulafia ein, weshalb seine Kabbala auch als die ,,Kabbalah
der Gottesnamen® (Idel, 2012: 279) bezeichnet wird.

15 Der Begriff Sefirot (Singular: Sefira) wird in der Kabbalaforschung als ein spezifisches Motiv verstan-
den, das insbesondere in diversen kabbalistischen Schriften auftaucht und unterschiedlich ausgedeu-
tet wird (vgl. Dan, 2007: 60ff.). Mit der Idee der Sefirot werden meist die zehn unterschiedlichen
gottlichen Krifte bezeichnet, die dem Schopfungsakt zu Grunde liegen (ebd.).

16 Die Methode der Gematria ist eine kabbalistische Technik, mittels derer den hebraischen Buchstaben
Zahlen zugeordnet werden, um so Analogien zu anderen Textstellen der Tora abzuleiten (vgl. Stuck-
rad, 2004: 541T.) .

17 Als Tetragramm (Vierfachzeichen) wird der jidische Eigenname Gottes, der aus den vier hebréischen
Konsonanten Jod, He, Waw, He besteht, bezeichnet. In der christlichen Ubersetzung der Tora wird
dieser Eigenname héufig mit Jahwe oder Jehova uibersetzt.
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jod — he - waw - he (10+5 +6 +5) 26
jod — he — waw (10+5+6) 21

jod — he (10+5) 15

jod (10) 10

Addiert man die Summen aus den einzelnen Kombinationen des Tetragramms
(26+21+15+10=72), so ergibt sich daraus die Summe 72.

In beiden Auslegungen wird der Zahl 72 eine heilige Bedeutung zugeschrieben, die mit
den oder dem Namen Gottes in Verbindung gebracht wird. Die Idee der Heiligkeit der Zahl
72 wird auch von den Autoren des Kabbalah Centres rezipiert. Yehuda Berg adaptierte und
transformierte zudem die Technik der Meditation {iber den 72 Namen Gottes und fiigte dieser
eine psychologische Interpretation hinzu. Zum einen schrieb er den an sich bedeutungsfreien
Gottesnamen jeweils eine bestimmte Bedeutung zu, beispielsweise die Zerstreuung zwang-
hafter oder negativer Gedanken (vgl. Berg, 2003: 198) oder die Erweckung von individuellen
Heilkriéften (vgl. ebd.: 202), zum anderen werden die Buchstabenkombinationen nicht rezitiert
sondern ,gescannt’ Das ,Scannen’ ist eine eigens von Berg entwickelte Methode, mit der man
die Buchstaben mit dem bloflem Auge analog einem Barcode im Supermarkt ,scannt’, um sich,
so Berg, mit der Energie der Buchstabensequenzen zu verbinden:

Wie in der Ausformung eines Schliissels der Mechanismus zum Offnen einer Tiir liegt, so
sind auch die spezifischen Ausformungen der hebréischen Buchstaben Schliissel zum Tor
der Seele (ebd.: 192).

Wenngleich Berg wegen der Simplifizierung seiner Meditationstechnik vor allem im
medialen Diskurs'® meist angegriffen wird, so kniipft er damit dennoch an eine Idee an, die
insbesondere im Kontext der ,christlichen Kabbala“ seit dem 15. Jahrhundert einen zentralen
Stellenwert einnahm. Deren Vertreter sahen in der hebraischen Sprache eine ,universale Spra-
che und schrieben dieser eine besondere Wirkkraft zu. Der deutsche Schriftsteller und Dichter
Christian Knorr von Rosenroth (1636-1689) betont u.a. in seinem Werk Kabbala Denudata
(1677-1684) die ,spezifisch kabbalistische Sprachmagie® (Kilcher, 1998: 69), der zufolge die
hebraischen Worte und Buchstaben eine besondere Wirkkraft' besitzen, die im Zuge einer
Ubersetzung verloren gehen wiirde. Seine ,, These der Uniibersetzbarkeit der hebriischen Spra-
che® (ebd.) schliefit an die Idee einer ,spezifisch(en) kabbalistischen Hermeneutik® (ebd.: 69)

18 Siehe u.a. Kissler (2010) und Kiithn (2003).

19 Knorr von Rosenroth unterscheidet hierbei zwischen ,vis“ (Kraft), ,virtus“ (Tugend) und ,efficacia“
(Wirksamkeit) (vgl. Kilcher, 1998: 69).
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an, der zufolge die Besonderheit der hebriischen Sprache auf ihre materielle Gestalt, sowie die
»gematrischen und kombinatorischen Relationen® (ebd.) zuriickzufithren sei.

Bergs Meditationstechnik kniipft also ebenso an ein religionsgeschichtliches Motiv — nim-
lich die ,universale® Wirkkraft der hebréischen Buchstaben - an und entwickelt dieses weiter.
Anders als die christlichen Gelehrten der Renaissance, die umfangreiche Kenntnisse der kab-
balistischen Ideen und Praktiken und der hebréischen Sprache hatten, setzt Berg dies nicht vor-
aus. Seiner Interpretation von Kabbala zufolge wirkt die Energie der hebraischen Buchstaben
wie eine Art ,visuelle Beschworung oder optisches Mantra® (Berg, 2003: 192). Diese Technik
konne, Berg gemifi, ohne Kenntnisse der hebréische Sprache oder der jiidisch-kabbalistischen
Traditionen angewendet werden.

Die Technik des Scannens, die eine zentrale Praktik des Kabbalah Centres darstellt, ist dem-
zufolge eine transformierte Mediationstechnik, die historische Beziige aufweist und gleichzeitig
eine Innovation des Kabbalah Centres ist.

Rezeption und Transformation des Sefer-ha Sohars
im Kontext des Kabbalah Centres

In diesem Spannungsfeld von Tradition, Transformation und Innovation ist auch die Bedeu-
tung des sogenannten Sefer ha-Sohar” im und fiir das Kabbalah Centre zu beurteilen. Schon der
jiidische Historiker Gershom Scholem (1897-1982) hob die Sonderstellung und den normati-
ven Charakter dieses Werkes innerhalb des Judentums hervor:

Wihrend in den Jahren nach 1275 Abraham Abulafia seine Lehre der prophetischen Kab-
bala in Italien aufstellte, wurde irgendwo im Herzen Kastiliens ein Buch geschrieben, das
dazu bestimmt war, alle anderen Dokumente der kabbalistischen Literatur an Erfolg und
Ruhm, sowie an steigendem Einfluf3 zu tiberfliigeln; das war das Sefer ha-Sohar. Oder ,Das
Buch des Glanzes'. Sein Platz in der Geschichte der Kabbala kann daran gemessen werden,
dass es in der nachtalmudischen Zeit rabbinischer Literatur ein kanonischer Text wurde,
der wihrend mehrerer Jahrhunderte sich neben der Bibel und dem Talmud behaupten
konnte (Scholem, 1993: 171, Hervorh. im Orig.).

Das Sefer ha-Sohar ist ein pseudepigraphisches Werk, das dem antiken Gelehrten Shimon
Ben Jochai zugeschrieben wird, der im zweiten Jahrhundert n. Chr. im heutigen Israel lebte und
wirkte.?! Das Werk ist in einem kiinstlichen Aramiisch verfasst, was auf die Entstehungszeit

20 Alternativ dazu wird haufig die abgekiirzte Schreibweise Zohar oder Sohar verwendet. Im Kabbalah
Centre und seinen Publikationen ist durchgehend die Schreibweise Zohar gelaufig.

21 Dem gegenwirtigen Forschungsstand zufolge wurde das Werk am Ende des 13. Jahrhunderts in Spa-
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im Mittelalter hinweist??, und stellt formal einen klassischen Torakommentar [Midrasch] des
Shimon Bar Jochai dar (vgl. Dan, 2007: 48f.). Der Kabbalist Moshe de Leon (1250-1305) verbrei-
tete das Werk in den letzten Jahrzehnten des 13. Jahrhunderts mit der Behauptung, es handle
sich dabei um die Kopie einer antiken Handschrift, die aus Israel stamme und in seinem Besitz
sei.”” Wenngleich iiber die genaue Autorenschaft des Werkes in der Forschung nur gemutmaft
werden kann?, da das Werk eine Kollektion mehrerer kabbalistischer Texte darstellt, kann die
Urheberschaft eines antiken Autors wie Shimon Bar Jochai mit Sicherheit widerlegt werden.”
Innerhalb der Geschichte des Judentums erlangte dieses Werk den Status eines ,kanonischen’
und ,heiligen' Textes, dessen Autoritit seit seiner Entstehungszeit in Spanien® bis heute von
zahlreichen jiidischen Gemeinschaften anerkannt wird (vgl. Huss, 1998: 2571.).

Die heute bekannte Ausgabe des Sohars wurde, dem aktuellen Forschungsstand gemaf3, in
der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts in Mantua gedruckt, vielfach nachgedruckt und im
20. Jahrhundert durch Yehuda Ashlag (1884-1954) ins Neuhebriische iibersetzt.”” Das Werk,
das aus unterschiedlichen Textfragmenten besteht, stellt eine Interpretation des Buches Gene-
sis [maase bereschit], der biblischen Schopfungsgeschichte, sowie des Motivs des gottlichen
Thronwagens [merkava] in der Version des Ezechiel (Hes 1,4) dar.

nien von Moses de Leon (1250-1305) verfasst und verbreitet (vgl. Scholem, 1993: 171ff.; Dan, 2007:
45fF.).

22 Scholem zufolge weisen unter anderem zahlreiche grammatikalische, stilistische und sprachliche Irr-
tiimer und Fehlkonstruktionen sowie der ,,Mischcharakter der Sprache® (Scholem, 1993: 180), der
sich in einer Kombination aus mittelalterlichem Hebriisch und araméischen Dialekten auszeichnet,
auf die spite Autorenschaft des Textes hin. Seine ausfiihrlichen Uberlegungen sind in ,,Die jiidische
Mystik®, Kapitel fiinf ,, Der Sohar. I. Das Buch und sein Verfasser® dargestellt (vgl. Scholem, 1993:171-
223).

23 Der Judaist und Kabbala-Experte Joseph Dan gibt an, dass es einer bekannten Quelle zufolge, die
er jedoch nicht anfiihrt, Beweise gebe, die die Existenz einer antiken Handschrift, die im Besitz von
Moses de Leon gewesen sei, bestreitet (vgl. Dan, 2007: 46£.).

24 Gemaif3 Gershom Scholem wurde der Hauptteil des Textmaterials von Moses de Leon im 13. Jahrhun-
dert verfasst (vgl. Scholem, 1993: 204ff.)

25 Neueren wissenschaftlichen Erkenntnissen zufolge wurde das Sefer ha-Sohar von mehreren Auto-
ren verfasst und nicht, wie lange Zeit angenommen, in Spanien von Moses de Leon, der lange Zeit
in der Forschung als Redakteur des Sefer ha-Sohars oder kurz Sohars galt (vgl. u.a. Giller, 2001;
Matt, 1983).

26 Die Geschichte der Verbreitung des Werkes stellt der ungarische Schriftsteller und Kabbala-Forscher
Isaiah Tishby in seinem Werk ,Wisdom of the Zohar“ (1989) umfassend dar (vgl. Tishby, 1989: 23 ff.)

27 1In den 1930er Jahren wurden Teile des Sohars von Ernst Miiller ins Deutsche iibersetzt. Erst am Ende
des 20. Jahrhunderts erfolgte eine Ubersetzung ins Englische (vgl. Matt, 1983).
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Inhaltlich handelt es sich um eine Erzéhlung, in deren Zentrum der antike Gelehrte Shimon
Ber Jochai steht. In den einzelnen Teilen finden sich Uberlegungen zu Fragen der kabbalisti-
schen Legitimation der jiidischen Gebote, der Vorstellung von Seele und Seelenwanderung, der
Bedeutung der Gottesnamen und der Idee der zehn Sefirot.*

Im Kabbalah Centre ist vor allem die Rezeption dieses Werkes durch den Rabbiner und
Kabbalisten Yehuda Ashlag relevant. Ashlag verfasste in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts
nicht nur zahlreiche Kommentare zum Sohar, sondern iibersetzte das gesamte Werk erstmals
ins Hebrdische, um es einer breiten jiidischen Leserschaft zuginglich zu machen (vgl. Dan,
2007: 139). Philip Berg adaptierte beispielsweise die Vorstellung einer ddmonischen Gegenwelt
[sitra ahra]® und verkniipfte diese mit dem Motiv der ,Reparatur‘ der Seele [tikun]. Dieser kab-
balistischen Vorstellung zufolge konne die Seele nur durch selbstloses und proaktives Handeln
aus der irdischen Existenz erlost werden (Myers, 2007: 171L.). Die Existenz des Bosen zeige sich,
in den Kabbala-Interpretationen des Zentrums, insbesondere in den egoistischen Handlungen
und Gedanken von Menschen.

Wihrend in kabbalistischen Kreisen der Vergangenheit die inhaltliche Auseinandersetzung
und das Verstehen der komplexen Ideen und Vorstellungen des Sohars sehr zentral waren, ist
es im Kontext des Kabbalah Centres kaum von Relevanz. Durch die Anwendung der Methode
des Scannens auf den Text des Sohars, der in hebréischen Schriftzeichen verfasst ist, riickt die
intellektuelle Auseinandersetzung mit dem Text in den Hintergrund. Stattdessen werden per-
formative Aspekte betont: Dem Scannen des Sohar-Textes wird eine bestimmte Wirkkraft (zum
Beispiel Schutz vor negativen Einfliissen) zugeschrieben. Im Jahr 2003 erschien eine 23-bén-
dige Ausgabe des Sohars mit englischem Kommentar, die Michael Berg im Eigenverlag des
Kabbalah Centres — ,,Press of The Kabbalah Centre® - herausgab. Der performative Aspekt wird
besonders in dieser Miniatur-Ausgabe des Sohars deutlich, dessen ,talismanisch-magische’
Wirkung schon aus dem Untertitel dieser Ausgabe hervorgeht: ,,A Book of Healing and Protec-
tion® (Berg, 2000).

28 Die Vorstellung der zehn Sefirot, die im Sohar von zentraler Bedeutung ist und von zahlreichen kab-
balistischen Autoren rezipiert und interpretiert wurde, erfiahrt gerade im gegenwirtigen religiésen
Feld eine Neubewertung. Insbesondere im Kontext des Kabbalah Centre wird diese Idee zum Teil des
Branding-Prozesses dieser Gruppe (vgl. Bauer, 2014: 0.S.).

29 Der Begrift ,sitra ahra“ bedeutet wortlich tibersetzt ,,linke Seite“ bzw. ,andere Seite®. Damit werden
meist die dimonischen Aspekte der Schopfung bezeichnet. Zentrale Figuren, die mit der ddmoni-
schen Welt in Verbindung gebracht werden, sind ,,Samael, der als Anfiihrer dargestellt wird, der Prinz
»Asmodeus“ und ,,Lilith“ als die Fiirstin der Ddmonen (vgl. Necker 2008: 17f.). Diese Vorstellungen
spielen eine zentrale Rolle in der Kabbala-Interpretation des Kabbalisten Isaak Luria (1534-1572),
dessen Ideen insbesondere von Ashlag weiterentwickelt wurden und so Einzug in das gegenwirtige
Kabbalah Centre fanden.
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Abb. 2 : Baum aus zehn Sefiroth — Abbildung (von Paul Riccius) aus
dem Buch ,,Die Pforten des Lichts” [Portae Lucis)*

30 Dies ist die lateinische Ubersetzung des Werkes Scha‘arej ora von Josef Ben Abraham Gikatilla (1248-
1305).
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Der Sohar, der in jidisch-kabbalistischen Gemeinschaften bis in die Gegenwart als heiliges,
kanonisches Werk gilt, steht somit auch im Zentrum des Kabbalah Centres. Als “the most pow-
erful spiritual tool” (The Kabbalah Centre, 2014c) wird das Werk zum ,,spirituellen Werkzeug®
dieser Gruppe:

To benefit from the spiritual Light of the Zohar, you can have it in your home or you can
place it in areas where you want to attract blessings in your life. For even greater benefit,
you can scan, read, study or share the Zohar. There are specific sections of the Zohar
that can help us to attract certain blessings — for example, healing, miracles, prosperity,
protection, and more. By perusing these special sections of the Zohar, you can awaken
that particular gift in your life and in the lives of others (The Kabbalah Centre, 2014c,
Hervorh. im Orig.).

Judisch-kabbalistische Motive werden so zum Vehikel der Selbstoptimierung und indi-
viduellen Heilung. Nicht das Aufgehen und Eintauchen in die jidische Tradition stehen im
Zentrum der religiosen Praxis, vielmehr werden die individuelle Anwendbarkeit und die per-
sonliche Nutzenmaximierung dieser Praktik in den Vordergrund geriickt.

Die Transformation der Verwendung und Bedeutung des Sohars im Kontext des Kabbalah
Centres wird besonders in der Gestaltung und Darstellung der Zohar-Klasse auf der Homepage
deutlich. Die Kabbala-Schiiler des Zentrums treffen sich zu wochentlich angebotenen Zohar-
Klassen. Dort liest ein Lehrer des Zentrums einen Abschnitt aus dem Sohar - zuerst auf Heb-
rdisch, dann die Ubersetzung - vor. Anschlielend wird iiber die Bedeutung des Abschnittes
gesprochen und es konnen Fragen an den Lehrer gestellt werden.

Die Zoharklasse ist eine wichentliche Reise, um die Energien und Herausforderungen mit
denen wir in der kommenden Woche konfrontiert werden, besser zu verstehen. Das wird
uns dabei helfen, die Herausforderungen als Gelegenheiten zu erkennen, um bewusst posi-
tive Verdnderungen in unserem Leben vorzunehmen (Kabbalah Centre Germany, 2014c).

Auch hier rickt die performative Ebene in den Vordergrund. Dem Sohar selbst wird eine
direkte Wirkkraft auf den Lebensalltag der Akteure, eine positive Wirkung auf die Gesund-
heit, das Wohlbefinden und die personlichen sozialen und 6konomischen Lebensumstinde
zugeschrieben (vgl. Berg, 2000). Die ,talismanische® Wirkung die dem Werk zugeschrieben
wird, wird mit Hilfe individueller ,Erfolgsstories® betont, die das Buch einleiten. Neben der
Transformation der kabbalistischen Ideen und Symbole des Sohars treibt das Kabbalah Cen-
tre auch deren massenhafte Verbreitung voran: Im sogenannten ,,Zohar Project’! einem vom

31 ,Zohar Project Mission and Vision, http://www.zohar.com/article/zohar-project-mission-and-vision,
12.9.2012.
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Zentrum initiierten Charity-Projekt, das das Ziel verfolgt, moglichst viele Ausgaben des Sohars
zu verbreiten, werden ,,Pocket-Editionen“ des Werks*” von den ehrenamtlichen Helfern und
Sympathisanten des Zentrums verteilt (vgl. The Kabbalah Centre, 2014d).

Fazit und Ausblick

An diesen Fallbeispielen wird deutlich, dass sich kabbalistische Traditionen im 21. Jahrhun-
dert in einem Spannungsfeld von Transformation, Innovation und Tradition bewegen. Sowohl
Kontinuitaten als auch Briiche mit der kabbalistischen Tradition der Vergangenheit sind fest-
zustellen.

Trotz der Abgrenzung von der jiidischen Religion spielt der Riickbezug zu kabbalistisch-
jidischen Traditionen (72 Namen Gottes, Sefer ha-Sohar) auch in gegenwirtigen kabbalisti-
schen Gruppen, wie dem Kabbalah Centre, eine zentrale Rolle. Gleichzeitig werden kabbalis-
tische Narrative transformiert und es entsteht dadurch ein Bruch mit der jidischen Tradition.

Der signifikanteste Bruch wird im ,Enthiillungstopos‘ deutlich, der in gegenwirtigen kabba-
listischen Gruppen, wie dem Kabbalah Centre einen besonderen Stellenwert einnimmt. Wih-
rend in der jiidischen Tradition insbesondere der elitire und esoterische Aspekt kabbalistischen
Wissens im Vordergrund steht, wird dieses Geheimnis im Kabbalah Centre ,geliiftet - um
Yehuda Berg nochmals zu paraphrasieren. Mit der Popularisierung des Sohars durch die Mitwir-
kenden des Kabbalah Centres wird ebenso ein Fragment jiidischer Tradition verbreitet, welches
Jahrhunderte lang als ,Geheimlehre nur einem ausgewéhlten Kreis an Rezipienten zuganglich
war. Uber die Popularisierung des Sohars im Kabbalah Centre wird der Sefer ha-Sohar zudem
gleichzeitig Teil der Populédrkultur und als Poket-Edition zu einem Life-Style Produkt.

Am Beispiel der kabbalistischen ,Mediation tiber die 72 Namen Gottes‘ wird die Transfor-
mation dieser Praktik und der Zuschreibungen an diese deutlich. Das Kabbalah Centre rezipiert
mit dieser zwar eine Tradition, die bis ins 11. Jahrhundert zuriickreicht, verandert sie jedoch
auch gleichzeitig. So werden den urspriinglich 72 Gottesnamen, die an sich nichts bedeuten
bestimmte Eigenschaften zugeschrieben, wie beispielsweise die Erweckung individueller Heil-
krifte, und an die Stelle der Rezitation der Gottesnamen tritt die von Berg entwickelte Methode
des Scannens. Durch diese wird die eigentlich nur fiir einen begrenzten Kreis bestimmte Medi-
tationstechnik fiir alle Interessierten gedfinet, da keine hebrdischen Sprachkenntnisse mehr
notwendig sind.

32 Zu diesem Zweck hat das Kabbalah Centre eine 131-seitige ,,Special Pocket-Sized Edition des Sohars
herausgegeben, welche dem Triger dieses Buches insbesondere Schutz und Heilung verspricht (vgl.
The Holy Zohar. The Book of Avraham. A Book of Healing & Protection; Press of The Kabbalah Centre;
First Edition; Tel Aviv, New York: 2000).
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Insbesondere die Schnittstelle von Religion, psycho-physischer Techniken der Selbstverbes-
serung und dem therapeutischen Diskurs wurden bisher von der religionswissenschaftlichen
Forschung nur marginal behandelt. Gerade der Einfluss des therapeutischen Diskurses auf die
Transformation kabbalistischer Ideen und Praktiken bedarf insbesondere im deutschsprachi-
gen Raum noch einer eingehenden Untersuchung, die bis heute aussteht.
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