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Die Stellung der Kabbala in der europiischen
Geistesgeschichte

Das wachsende Interesse fir das Studium des Hebrii-
schen vom Ende des 15. Jahrhunderts an, vor allem in
Italien, England, Holland, Frankreich und Deutsch-
land, hat eine seiner Hauptwurzeln — von dessen Be-
deutung fiir das Verstindnis des hebrdischen Urtextes
des Alten Testaments abgesehen — in dem Einfluf} der
von Giovanni Pico della Mirandola (1463-1494) und
]ohannes Reuchlin (1455-1522) und einigen anderen
ins Bewufitsein der Humanisten getretenen Kabbala.
Was unter diesem Phinomen der jiidischen Religions-
geschichte damals verstanden wurde, wird sich im
Laufe dieser Darlegung klarer herausstellen. Das
Thema, das ich mir hier gestellt habe, die Stellung der
Kabbala in der europiischen Geistesgeschichte, 1st, um
es ehrlich zu sagen, einigermaflen verzwickt. Aber ich
mochte doch einiges dazu in kurzer Zusammenfassung
sagen.

Wie kam es zu dieser Wirkung der Kabbala auflerhalb
der innerjidischen Tradition? An ithrem Anfang steht
der Schock, den die christliche Gelehrten- und Huma-
nistenwelt erhielt, als der italienische Neuplatoniker
Graf Pico della Mirandola - ein Wunderkind im medi-
caeischen Florenz jener Epoche —alle Gelehrten einlud,
Ende 1486 nach Rom zu kommen, um mit thm iiber goo
Thesen zu diskutieren, die er im Herbst 1486 in Rom
verdffentlichte und in denen ein wichtiges Kapitel von
etwa 120 Thesen der Kabbala als der Geheimlehre der
Juden gewidmet waren und auch sonst an nicht weni-
gen Stellen auf deren Meinungen Bezug genommen
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wurde. Wie aufregend und aus katholischer Sicht gera-
dezu skandal6s muflte unter diesen Sitzen besonders
einer wirken, nimlich daff »keine Wissenschaft uns
besser von der Gottheit Christi[d. h. der Lehre von der
Trinitat und der Inkarnation] iiberzeugen konne als
Magie und Kabbala« —also nicht etwa die Wissenschaft,
als die sich die katholische Theologie damals verstand!
Das war natiirlich ein Satz, der in seiner Paradoxalitat
aufhorchen lieff und dann auch sofort zusammen mit
einigen anderen Thesen die Verdammung durch den
Papst nach sich zog. Aber auch von diesem Skandalon
abgesehen war die Entdeckung, daf} es eine judische
Esoterik gebe, angesichts des ginzlich verzerrten Bil-
des vom Judentum als religiosem Phinomen, welches
die Polemiken des spaten Mittelalters gaben, eine be-
deutende Uberraschung, um nicht zu sagen eine Sensa-
tion.

Diese Entdeckung hing an threm Ursprung mit dem
Suchen nach einer gemeinsamen Urtradition aller gro-
en Religionen zusammen, das die platonisch gesinn-
ten Humanisten von Florenz zwischen 1450 und 1500
so nachhaltig beschiftigte, 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 tiber ihre Grenzen hinauszublicken und nach
einer solchen Uroffenbarung, die sich in verschiedenen
Traditionen und deren Symbolen niedergeschlagen
habe, Ausschau zu halten. Ein folgenreicher Zusam-
menhang solcher Vorstellungen mit den synkretisti-
schen Bestrebungen der Neuplatoniker am Ausgang
der Antike ist dabei evident. Deren Denkart verwies sie
darauf, 1n allen Mythen und Symbolen der Religio-
nen eine gemeinsame Grundlage vorauszusetzen, die
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durch symbolische Interpretation aufgedeckt werden
konne.

Woher Pico seine kabbalistischen Kenntnisse schopfte,
wissen wir genau. Von 1486 an arbeitete fiir thn einige
Jahre lang ein ungewohnlich gelehrter und schnell ar-
beitender jiidischer Konvertit, der thm in mindestens
funf groflen Foliobanden, von denen sich vier im Vati-
kan erhalten haben, eine ganze Bibliothek kabbalisti-
scher Schriften wortwortlich, oft genug in nicht unbe-
rechtigtem Selbstlob sich ergehend, ins Lateinische
libersetzte. Das war die seltsame Personlichkeit eines
sizilianischen Juden, der als Jude Samuel ben Nissim
Abulfaradsch hief}, Sohn des Rabbiners von Girgenti,
als Katholik aber den Namen Raimondo Guglielmo de
Moncada erhielt, den er in Humanistenmanier in Fla-
vius Mithridates verwandelte. Was Pico aus diesem,
noch ungehobenen Schatz entnahm, waren viel weni-
ger Darlegungen streng mystischer Natur im Sinne der
modernen Definition einer Vereinigung oder gar Eins-
werdung des Menschen mit Gott als eher theosophi-
sche Lehren uber die symbolische Auffassung der
Schopfung tberhaupt und der Offenbarung Gottes in
der Tora als Manifestation der unendlichen Sinnesfille
des Wortes Gottes, die in den Schriften der Kabbalisten
die spezifisch mystischen Elemente uberdeckten und
manchmal auch verdringten.

Bei Pico und seinen Nachfolgern spiegelte sich das vor
allem in der aus der Kabbala ibernommenen Theoso-
phie vom inneren, geheimen Leben der Gottheit in ih-
ren zehn sefiroth, ihren zehn Aspekten oder, in anderer
Symbolik, den Lichtern, die aus dem verborgenen Un-
endlichen, dem dewus absconditus strahlen und in denen
sich die zehn schopferischen Potenzen Gottes manife-
stieren, die alle Schopfung durchwirken. Dazu trat nun
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bei Pico die in der Tat von manchen Kabbalisten ver-
tretene Auffassung der Kabbala, die in ihr eine Form
der geheimen Urtradition der Menschheit oder Urof-
fenbarung an Adam sah, die nun als eine verborgene
Vor-Andeutung des Christentums expliziert wurde.
Pico fugte von sich aus die seit thm weitverbreitete Er-
klirung hinzu, daf im ersten Weltzeitalter Gott sich
unter einem aus drei Konsonanten bestehenden Namen
den Erzvitern offenbart habe, im zweiten Weltzeitalter
der Herrschaft des Gesetzes aber unter dem vierkonso-
nantigen Namen J, H, V, H, von dem die hebriische Bi-
bel voll ist, im Zeitalter der durch Christus bewirkten
Erlosung aber unter dem von thm konstruierten he-
briischen Namen Jesu, den er als Entfaltung des vori-
gen mit J, H, S, V, H umschrieb oder deutete.

In diesem Zusammenhang mochte ich einige Worte
tber die zwei Aspekte sagen, die den esoterischen und
mystischen Charakter der Kabbala betreffen. Kabbala
— wortlich »das Empfangen«, nimlich einer Uberliefe-
rung — ist weithin eine esoterische Doktrin, eine Ge-
heimlehre. Mystische und esoterische Elemente koexi-
stieren in ihr in einer oft verwirrenden Art. Mystik be-
trifft ja ihrer Natur nach ein Wissen, welches direkt
tiberhaupt nicht kommuniziert werden kann, sondern
nur in Symbolen und Metaphern. Esoterisches Wissen
dagegen kann seiner Natur nach zwar tberliefert wer-
den, 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 durch-
aus eine Geheimlehre, weil ihre offentliche Bekannt-
gabe zweifellos Verfolgung nach sich gezogen hitte.
Die offentliche Vertretung dieses traditionszerstoren-
den Charakters der Aufklirung hatte dann in der Tat
welthistorisch umwilzenden Charakter. Tatsichlich
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bewahrten kabbalistische Kreise sehr lange Zeit hin-
durch diesen ihren Charakter als Trager einer Geheim-
lehre, auch noch, als die Drucklegung kabbalistischer
Werke und damit der Einflufl der Kabbala auf sich
mehr und mehr erweiternde Kreise solche Einschrin-
kungen durchbrachen. Aber bestimmte Bezirke unter-
lagen, gerade wo sie im spezifischen Sinne Mystisches
betrafen, auch weiterhin mindlicher Unterweisung.
Denn wie andere Formen der Mystik griindet sich
auch die Kabbala auf das lebendige Bewufitsein des
Mystikers vom zwiefachen Aspekt Gottes, nimlich sei-
ner Transzendenz und zugleich doch Immanenz im
wahren religiosen Leben, welches ja in jeder seiner Fa-
cetten eine Offenbarung Gottes darstellt, wie sie be-
sonders klar durch Versenkung des Menschen in die
Tiefe seines Selbst erlangt wird. Diese streng personli-
che Seite mystischer Praxis tritt in der kabbalistischen
Tradition, soweit sie in der christlichen Welt bekannt
wurde, stark zuriick, taucht manchmal auch iberhaupt
nicht auf, gegeniiber den objektiven, mitteilbaren Tra-
ditionen der Theosophie. So erklart sich, daff die Kab-
bala unter den Christen vor allem auf zwei Weisen defi-
niert wurde, einmal als receptio symbolica und erst spa-
ter 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), fir den seine 1490 in Florenz
stattfindende Begegnung mit Pico entscheidend wurde.
Dieser deutsche Jurist war es, der zuerst im Abendland
seine christianisierende Umdeutung der Kabbala in
zwel besonderen lateinischen Werken vortrug. Der
Einfluf dieser Schriften, De Verbo Mirifico von 1494
und De Arte Cabbalistica von 1517, war auflerordent-
lich, obwohl Reuchlin weit weniger tber die authenti-
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sche Literatur der Kabbala wufite als eine sehr kleine
Gruppe unter seinen Zeitgenossen. Zwischen 1490 und
1560 entstanden nidmlich, vor allem in Italien und
Frankreich, eine ganze Anzahl lateinischer Uberset-
zungen oder Auszuige sehr wichtiger Texte, die grofien
Teils sich noch bis heute handschriftlich erhalten ha-
ben, den Zeitgenossen aber fast vollig unbekannt ge-
blieben sind. Wiren diese Quellen damals veroffent-
licht worden, hitte die Beschiftigung mit der Kabbala
im Abendland vermutlich eine ganz andere Wendung
genommen.

Wertvolle Studien tiber die aktuelle Wirkung, die fri-
her gern heruntergespielt wurde, verdanken wir dem
tiefschiirfenden Werk eines meiner begabtesten Schii-
ler, dem postum erscheinenden Pico della Mirandola’s
Encounter with Jewish Mysticism des vor wenigen Jah-
ren verstorbenen Chajim Wirszubski, sowie der ausge-
dehnten Arbeit von Frangois Secret in Paris.

Die Annahme, die Kabbalisten seien teils vorchristli-
che, teils unbewufite Zeugen christlicher Wahrheiten
gewesen, wurde auch durch von Konvertiten stam-
mende Filschungen unterstiitzt, die zuerst ziemliche
Verbreitung fanden. Wahrend aber solche Thesen be-
greifliches Mifitrauen in kirchlichen Kreisen weckten,
behielten sie doch Anhinger und sogar Weiterentwick-
ler auch unter hochgebildeten Reprisentanten der ka-
tholischen Kirche, ganz zu schweigen von den keines-
wegs einflufllosen Trigern hermetischer Esoterik. Zu
letzteren gehorte der ungewdhnlich sprachbegabte,
aber extravaganten Vorstellungen eigener Produktion
anhingende kabbalistische Enthusiast und Visionir
Guillaume Postel (1 §10-1§81), der es sogar unternahm,
das aus Spanien stammende Hauptwerk der Kabbala,
das aramiisch verfafite Buch Sohar (Buch des Glanzes),

12



von seinen eigenen Spekulationen als Interpretationen
durchwachsen, ins Lateinische zu tibersetzen, noch be-
vor sein Urtext iberhaupt gedruckt wurde. Unter den
Kardinilen der Kirche setzte sich Egidio de Viterbo (ca.
1465-1532), der erstaunlich gut Hebriisch konnte, fir
die neuen Gedanken ein, wahrend sein eine Generation
spater wirkender Kollege Carlo Boromeo lauten Pro-
test gegen deren Rezeption einlegte.

Man kann bei der nun im 16. Jahrhundert stark einset-
zenden christlich-kabbalistischen Literatur, die threr-
seits viele Leser fand, von einem Prozef sprechen, in
welchem die Kabbala durch Umdeutungen und, wenn
man will, produktive Mifverstandnisse einer christia-
nisierenden Transformation unterlag, von der ihre Tra-
ger erhofften, sie wiirde auch zu Missionszwecken un-
ter den Juden benutzt werden konnen, womit es frei-
lich nicht sehr viel auf sich hatte.

Diese Transformation wird besonders auf drer Gebie-
ten deutlich. Die jiidischen Kabbalisten hatten in Wirk-
lichkeit keinerlei Sympathie fiir die Lehre von der Tri-
nitit, von der Inkarnation Gottes im Messias und fiir
die christliche Auffassung der Natur und der Sendung
dieses Messias, die hier in ihre Texte hineingelesen wur-
den und die sie, wenn auch nur auflerhalb der Reich-
weite christlicher Aktivititen, mit Hohn bedachten.
Dazu traten aber noch zwei Momente, die nichts mit
christlicher Dogmatik zu tun hatten, nimlich das Inter-
esse fiir 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 einflufireichen synkretisti-
schen Werk De occulta philosophia (1530) magische
Vorstellungen aus der jiidischen Uberlieferung tiber-
haupt und der kabbalistischen im besonderen akzen-
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tuierte, konnte eine schon von Pico angeschlagene Saite
der Kabbala in immer stirkerer Instrumentierung be-
tont 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 bei thnen
keineswegs ein metallisches Symbol des hochsten Stan-
des dar, den unter den Metallen dort vielmehr das Silber
behauptete. Und dennoch beherrschte diese Vermi-
schung von Kabbala und Alchemie, und dariiber hinaus
mit Magie, zwischen 1520 und 1720 grofie Teile der al-
chemistischen Literatur, am stirksten in dem lateini-
schen Ampbhitheater der ewigen Sophia des in der Ver-
mischung aller moglichen hermetischen und astrologi-
schen Symbolrethen mit theologischen am weitesten
gehenden Arztes Heinrich Kunrath (1609), in den
Schriften des englischen Theosophen und Alchemisten
Thomas Vaughan (um 1650) und schliefflich ithre Kro-
nung findend in Georg von Wellings deutschem Opus
Magico-Kabbalisticum von 1719, das auch auf Goethes
Schreibtisch lag, als er den Urfaust schrieb. Dieses ver-
breitete Buch hat seine tiefen Spuren besonders in der
der Mystik ergebenen deutschen Hochgrad-Freimau-
rerei und im Rosenkreuzertum des 18. Jahrhunderts
hinterlassen. Aber fast keiner der bei Welling mit
Nachdruck zitierten klangvollen Sitze der »Mago-
Kabbalisten« steht in irgendeinem kabbalistischen
Buch.

Eine bedeutungsschwere Wiirdigung des Standes der
Kabbala im elisabethanischen England hat vor zwei
Jahren die jlingst verstorbene Dame Frances Yates vom
Warburg-Institute in London in threm letzten Werk
The Occult Philosophy in the Elizabethan Age gegeben,
in dem die wissenschaftliche Wendung der Erfor-
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schung der Kabbala, die in Jerusalem begonnen hat,
eine ihrer bisher schonsten Friichte getragen hat. Frei-
lich, einem ihrer kithnsten Versuche vermag ich nicht
zuzustimmen, namlich der von ihr angenommenen
Hypothese, derzufolge Shakespeares Kaufmann von
Venedig eine chiffrierte Darstellung der christlichen
Kabbala des Italieners Francesco Giorgi sei, dessen
vielgelesenes Werk De Harmonia Mundi (1525) damals
schon lingst in einer englischen Ubersetzung vorlag.
Im 17. Jahrhundert traten zu den ilteren Kanilen,
durch welche die Kabbala wirkte, neue Entwicklungen
hinzu, sowohl von innen her als auch durch das Be-
kanntwerden neuer kabbalistischer Quellen. Von in-
nen spielte dabei die Theosophie Jakob Bohmes eine
grofle Rolle; wurde sie doch sogar von einem judischen
Kabbalisten noch hundert Jahre spiter als eine in
christlichen Symbolen beschriebene Darstellung des-
selben Bereiches in der Gottheit erklart, von dem die
eigentliche Kabbala handelt. Diese, auch meines Erach-
tens unleugbare, wenn auch von der neueren For-
schung lange libersehene Affinitit zu Grundvorstel-
lungen der kabbalistischen Theosophie wurde schon
bald sowohl von Freunden als von Gegnern Bohmes
erkannt und fithrte zu einer Amalgamierung beider
Symboliken, besonders in den Schriften seines Schiilers
Abraham von Frankenberg.

Von auflen steuerte aber das grofle, 2500 Seiten starke
Sammelwerk Kabbala Denndata (1677-1684) erstaun-
lich reiches, neues Material aus authentischen Quellen
bei, das 200 Jahre lang und mehr eine zentrale Stellung
behauptet hat. Dessen Autor war der christliche Theo-
soph und als Dichter des Liedes »Morgenglanz der
Ewigkeit, Licht vom unerschopften Lichte« beriihmt
gewordene Christian Knorr von Rosenroth, der selber
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—eine ziemliche Ausnahme — bei jidischen Lehrern ge-
lernt hatte. Er ubersetzte zum Teil auflerordentlich
schwierige Texte aus dem Umbkreis des Sohar und vor
allem der jlingeren, grofitenteils noch ungedruckten
Kabbala, die sich erst nach der Zeit Reuchlins und Po-
stels in Safed in Nordgalilia entwickelt hatte. Dadurch
kamen jetzt sehr merkwiirdige Spekulationen wie die
des Isaak Luria(1534-1571), des bedeutendsten Kabba-
listen dieser Zeit, zur Kenntnis aller Interessierten und
regten damit die Beschiftigung mit dieser Welt machtig
an. Knorrs Werk war eine wahre Fundgrube fiir die
christlichen Theosophen ebenso wie fiir kritische Ge-
lehrte. Gewif3, das Werk hatte auch viele Mingel, so-
wohl bei Ubersetzungen als auch in den Diskussionen,
die sie begleiteten; das verhinderte aber nicht seinen
weiten, internationalen Einfluf} in der Gelehrtenwelt.
Knorr hatte auch eine erst kurz vorher 1656 in Amster-
dam erschienene hebriische Ubersetzung einer im neu-
platonischen Geiste geschriebenen quasi-philosophi-
schen Darstellung der Kabbala in einer Kurzfassung
ibersetzt, was aufregende Folgen hatte. Der Autor die-
ses Buches Porta coelorum, des einzigen spanisch ge-
schriebenenkabbalistischen Originalwerkes, war Abra-
ham Herrera, der aus einer kryptojtidischen spanischen
Familie stammte und, wieder als Jude, bei einem der
wichtigsten Anhinger Lurias seine Einweithung emp-
fangen hatte. Erst durch Knorr wurde die Kabbala nun
vollends zur theologia mystica der Juden. Auf das bei
Knorr nun zugiangliche Werk Herreras berief sich eine,
der vorigen Deutung der Kabbala als geheimer Trige-
rin christlicher Ideen genau entgegengesetzte Deutung,
die 1699 mit dem Buche des Schwaben Johann Georg
Wachter einsetzte, das den schonen Titel tragt Der Spi-
nozismus im Jidenthimb oder die von dem heutigen
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Jéidenthiimb und dessen Gebeimen Kabbala vergot-
terte Welt. Wachters kiihne, sachlich freilich unhalt-
bare Thesen haben im 18. Jahrhundert nicht wenig Ein-
fluf auf die philosophische Diskussion iiber Spinoza
ausgelibt. Denn dafl die Kabbalisten keineswegs ge-
heime Christen seien, sondern vielmehr verkappte
Atheisten — das war schon eine neue These, die sich se-
hen lassen konnte, selbst wenn sie auf Mifiverstindnis-
sen beruhte und vom Autor selber in einer spateren
Publikation widerrufen wurde. Ihrer historischen Wir-
kung hat das keinen Abtrag getan. Daf} ubrigens Spi-
noza den hebriischen Text von Herreras Buch gelesen
hat, scheint mir ausweislich der Formulierungen im er-
sten Teil der Ethik mehr als wahrscheinlich.
Wihrend in katholischen Landern der Einfluf§ kabbali-
stischer Gedanken, in welcher Form immer, zuriick-
ging, haben sie wihrend des 17. und 18. Jahrhundertsin
England, Holland und Deutschland eine durch viele
Kanile flielende Wirkung ausgetibt. In England, auch
nach dem elisabethanischen Zeitalter sichtbar, z. B. bei
John Milton, den Cambridger Platonikern und den
zahlreichen englischen Bohmianern, die sich Philadel-
phians nannten, bis hin auf William Blake, in Holland
nach Spinoza durch den sehr aktiven Franziskus Mer-
curius van Helmont. In Deutschland fithrt eine unge-
brochene Linie von Knorr von Rosenroth an, verschie-
dene Aspekte der Kabbala diskutierend und zum Teil
aufnehmend, iiber Wachter und Leibniz, iiber Jakob
Brucker, den ersten bedeutenden Geschichtsschreiber
der Philosophie in Deutschland, und iiber den schwi-
bischen Theosophen Friedrich Christian Oetinger ins
Vorfeld des deutschen Idealismus, vor allem bei Franz
von Baader und Schelling, aber auch bei Hegel, die
zweifellos Brucker und Oetinger studiert haben.
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Bei Schelling kommt vor allem die von Isaak Luria ent-
wickelte Idee des Zimzum, d. h. der Selbstbeschrin-
kung Gottes, die aller Schépfung vorausgeht, zu philo-
sophischer Bedeutung. Diese Idee, die innerhalb der
Kabbala eine lange und denkwiirdige Geschichte hat,
besagt, dafl die Moglichkeit 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 vorausgeht. Gott
muf sich in sich selbst zuriickziehen, um eine Schop-
fung aus sich zu entlassen, aus der zwar seine Substanz
verschwunden ist, in dem so entstandenen Vakuum
aber eine Spur davon sich erhalten hat. Erst durch den
Wiedereintritt eines sich dort entfaltenden Strahls der
sichverbergenden Substanz, die in diesen, von Gottaus
gesehenen nur punktférmigen, vom Geschopf aus ge-
sehen unendlichen Raum der Schopfung eintritt, ent-
wickelt sich eine schopferische Dialektik zwischen die-
sen beiden, dem formlosen und dem formenden
Grund, aus der alle Welt entstand. Die naturalistische
Symbolik, die hier benutzt wird, stellt, den Kabbalisten
zufolge, ein fiir uns Sterbliche allein zugingliches
Gleichnis eines an sich uns verborgenen Aktes der un-
endlichen Gottheit dar. Damit wurde der Folgerung
ausgewichen, daf} der so beschriebene Akt in offen-
sichtlichem Widerspruch zu der vom monotheistischen
Dogma verlangten Unverinderlichkeit Gottes stiinde,
ja ans Ketzerische grenze.

Damit sind nur einige der Hauptlinien gezeichnet, wel-
che die Stellung der Kabbala im Abendland im Laufe
von drei Jahrhunderten bestimmen, ein Thema, das
noch Platz fir viele Studien offenlafit.



Alchemie und Kabbala

Jugendlicher Mut und vielleicht auch Torheit haben
immerhin ihren Lohn. Vor einigen fiinfzig Jahren
schrieb ich in einer meiner ersten grofleren Arbeiten
zur Erforschung der Kabbala tiber das Thema*, das ich
nun, etwas belesener und vielleicht auch kliiger gewor-
den, so ziemlich gegen Ende meiner Forschungen noch
einmal wiederaufnehmen und entwickeln will. Gewif§
kann ich dabei in vielem auf jene Jugendarbeit zuriick-
greifen, aber die Perspektive, die ich inzwischen ge-
wonnen habe, weicht nicht unwesentlich von der ab,
unter der ich damals an die Arbeit ging, von dem vielen
neuen Material, das mir nun zur Verfiigung steht, ganz
zu schweigen.

Seit die europdische Welt am Ausgang des Mittelalters
mit der judischen Mystik und Theosophie, der Kab-
bala, bekannt wurde, hat sie im Laufe der Jahrhunderte
die mannigfachsten Vorstellungen mit diesem Kom-
plex »Kabbala« verbunden. Der Name der geheim-
nisvollen Disziplin, welche ihre ersten christlichen
Vermittler wie Giovanni Pico della Mirandola und
Reuchlin als die Hiiterin der dltesten und hchsten My-
sterienweisheit der Menschheit erklirten und verehr-

* Gershom Scholem, Alchemie und Kabbala. Ein Kapitel aus der Geschichte
der Mystik, Monatsschrift fiir Geschichte und Wissenschaft des Judentums 69
(1925), S. 13-30 und 95-110.
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