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I. Das kulturelle Problem des Chassidismus. 

Wenn der Chassidismus unter einem kul turhis tor ischen 
Gesichtspunkte betrachtet werden soll, so setzen wir voraus, 
daß der Chassidismus den Prototyp des Phänomens, das wir 
mit dem Namen K u l t u r zu bezeichnen pflegen, aufzuzeigen 
vermag. Was aber ist die Kultur, in deren Geschichte der 
Chassidismus eine Phase dars te l l t? Der Begriff der Kultur 
wurde vor allem von einer romant isch eingestel l ten Philosophie 
aus dem Begriff der Natur zu entwickeln versucht. So wurde 
die Kul tur aufgefaßt als die letzte Blüte der sich entfa l tenden 
Natur ,oder sie wurde dargestel l t als Feind und Überwinder der 
Natur. Wenn wir das Verhältnis zwischen Natur und Kultur 
von der Natur aus betrachten, zeigt sich uns das eindeutige 
Bild einer vollkommenen Indifferenz. Natur fördert oder zer-
stört Kultur niemals systematisch. Zerstörende Naturereignisse 
t ref fen rein zufällig die Stät ten der Kultur, die schöpferischen 
Kräfte der Natur gehen rein zufällig zuweilen einen Weg, der 
die Kultur ihrem Ziele ein Stück näher bringt . Diese Indifferenz 
des einen Faktors macht die Ablei tung des Begriffes Kultur aus 
der Beziehung zwischen Kultur und Natur schon im Ansatz 
unfruchtbar . Der Begriff der Kultur läßt sich nur herlei ten aus 
dem Begriffe des Geistes, mag hier nun stärkerer Nachdruck 
auf die metaphysische Komponente gelegt werden (E. v. Hart-
mann, Eucken), oder mag stärker das Moment des Wer tes betont 
werden (Windelband, Logos I (1910/11), S. 186 ff.). Die Kultur 
ist schöpferisches Erzeugnis des Geistes, Gestal tung eines Un-
gestal teten. Diese ungesta l te te Materie kann man mi t Natur 
bezeichnen. Sie ist wie jede Materie teils adäquat , teils spröde, 
aber doch gestaltbar, teils entzieht sie sich jeder Gestaltung. 

Das Ergebnis der Gestaltung, eben die Kultur, weist in sei-
ner S t ruktur eine Hierarchie der Formen auf. Die Be t rach tung 
der Kultur auf ihre St ruktur hin hat sich bisher auf diejenigen 
Formen beschränkt, die Gegenstand der Soziologie sind, d. h. 
sie hat diejenigen Formen untersucht , die den äußersten Rahmen 
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darstellen, die am weitesten von der gestaltenden Kraft entfernt 
sind. Diejenigen Formen, die der gestaltenden Kraft am nächsten 
stehen, die sich direkt aus ihr herausgestal ten, sind die Begriffe 
und ihre Formen, die Sprache. Sowohl eine Unte rsuchung dessen, 
was Kultur im Prinzip ist, als auch die Untersuchung eines 
einzelnen kulturellen Phänomens kann darum nicht verzichten 
auf eine Untersuchung der sprachlichen Komponente, da in der 
Sprache — metaphysisch, nicht historisch betrachtet — der Aus-
gangspunkt aller kulturellen Gestaltung liegt. Die Begriffe, die 
sich in der Sprache manifestieren, machen das Wesen der Kultur 
und das Wesen einer Kultur aus. Die soziologischen Formen sind 
nur Folgeerscheinungen, und zwar notwendige Folgeerscheinun-
gen der inneren geistigen Struktur, die in der Sprache ihren 
Ausdruck findet und der wir nur in der Sprache näherkommen. 
So ist die Begriffswelt des Chassidismus r e a l i t e r Ursache und 
Ausgangspunkt seiner soziologischen Formen, und ihre Erkennt-
nis ist die einzige Möglichkeit, das Wesen der soziologischen 
Formen zu erklären, in denen der Chassidismus Geschichte 
wurde. Der Bestand einer Kultur an Begriffen und die Ge-
schichte dieser Begriffe machen Wesen und Geschichte der be-
t re f fenden Kultur aus. So ist die Geschichte einer Kultur immer 
Geistesgeschichte, und zwar die Geschichte eines spezifischen 
Geistes. Wenn wir den Chassidismus als kulturelles Problem 
untersuchen wollen, so können und müssen wir zwar von der 
soziologischen Gestalt des Chassidismus ausgehen und zu ihr 
zurückkehren, aber diese soziologische Gestalt erschließt sich 
unserem Verständnis nur dann, wenn wir sie aus der Begriffs-
welt verstehen, die ihr Wesen ausmacht, und nur so erschließt 
sich uns das Wesen des Chassidismus als Prototyp dessen, was 
wir Kultur nennen. 

Rudolf Eisler, Grundlagen der Philosophie des Geisteslebens, 
S. 166 f., betrachtet als ideale Kultur die harmonische Kultur 
ohne jede Einsei t igkeit . Eine solche Kultur ist das Ziel der 
kulturellen Entwicklung, und dieses Ziel wrird nach Eisler da-
durch erreicht, daß die Kultur jede Einseit igkeit von sich aus 
wieder reguliert. Eine solche harmonische Kultur mag als Ideal-
begriff der Kultur gelten. Die historisch vorhandenen Kulturen 
gestal ten sich nach einem anderen Prinzip: Jede Kultur enthält 
ein präval ierendes Moment, das ihren Typus best immt. So gibt 
es Kulturen von religiösem, von wir tschaf t l ichem, von künst le-
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rischem, von rechtlich-politischem Typus. Das prävalierende 
Moment wirkt sich erstens darin aus, daß das für die betref-
fende Kultur typische Lebensgebiet in besonders reicher, viel-
seit iger und intensiver Weise ausgestal tet wird. Zweitens zeigt 
sich das vorherrschende Moment darin, daß alle anderen Le-
bensgebiete von dieser Seite her aufgefaßt werden. Eine wis-
senschaf t l ich eingestellte Kultur wird Religion, Kunst, Politik, 
Recht, Wir tschaf t , Strategie von der wissenschaft l ichen Seite 
her anfassen. Entsprechend gestal tet eine religiöse Kultur alles 
unter religiösem Gesichtspunkte. Gelegentlich tri t t eine Ver-
fä lschung des kulturel len Typus auf, indem das Ideal anderer 
Kulturen nachzuahmen versucht wird. Wenn eine Kultur von 
poli t ischem Typus Auffäll iges in der Geschichte erreicht, so 
kann dieser Typus zum Idealtypus einer ganzen Epoche werden; 
entsprechend verführen wirtschaft l iche Erfolge einer Kultur zu 
einer allgemeinen Überschätzung der Wir t schaf t und ihrer Be-
deu tung auch in Kulturen, die dazu nicht angelegt sind. 

Das Judentum ist eine ausgesprochen religiös ger ichte te 
Kultur. Es kann und darf, ohne sich selbst zu verlieren, nur 
unter religiöser Zielsetzung geschichtlich wirksam sein. Jede 
andere Zielsetzung führ t aus dem Juden tum heraus, führ t zur 
kulturel len Heimatlosigkeii und damit zum Ende jeder Kultur. 
Politik um der Politik willen, um einer Zeitmode willen muß 
das echt Jüdische zerstören. Es ist die Stärke des Chassi-
dismus, daß er das Gebiet der Religion nicht verließ. Seine 
Dynastien sind Dynastien geistl icher Autoritäten, nicht welt-
licher Machthaber. Seine Zielsetzung war ein geis t iges Israel. 
Ein historisch irdisches Israel kam für den Chassidismus nur 
als Mittel zur Verwirkl ichung dieses geis t igen Israels überhaupt 
in Präge. Mit diesem geis t igen Israel s tand und fiel f ü r den 
Chassidismus das Judentum. 

Die historische Aufgabe- des Chassidismus innerhalb der 
Entwicklung der jüdischen Kultur war, die Einheit von Gott 
und Welt in Lehre und Leben zu gesta l ten 1 ) , eine Aufgabe, die 
in monotheist ischen Religionen von zentraler Bedeutung ist, da 
der Monotheismus immer Gefahr läuft , entweder in Panthe ismus 
oder in Dualismus aufzugehen. Eine solche historische Auf-

x) Vgl. Lazar Gulkowitsch, Die Grundgedanken des Chassidismus als Quelle 
seines Schicksals (Acta Seminarii Litterarum Judaearum Universitatis Tartuen-
sis 6 = Acta et Commentationes Universitatis Tartuensis В XLII. 1), 1937, S. 10. 
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gäbe ist jeder Bewegung gestellt , sie ist das Ziel der Bewegung, 
der Wert, der in überwiegender, vielleicht sogar einseit iger 
Weise angestrebt wird. Dennoch ist dieser Wert n icht die 
causa prima und nicht das Agens der Bewegung. Causa prima 
und Agens jeder Bewegung ist ein Wille zur Kultur, zur 
„Erhöhung des Typus Mensch"1) . Diesen Willen können wir 
nur konstatieren, aber n icht in seinen Ursachen erklären. Auf 
die einzelnen Kulturen, in denen sich die Kultur reali ter aus-
lebt, angewandt , bedeutet dieser Wille zur Kultur den Willen 
zur Explikation aller in einer Kultur gegebenen Begriffe. Im 
Grunde bleibt es ungeklärt , warum die Begriffe expliziert wer-
den, warum also die einzelnen Kulturen eine Geschichte haben. 
Wir können nur konstatieren, daß eine solche Geschichte besteht, 
welches ihre Ergebnisse sind und nach welchem Gesetze die 
Entwick lung erfolgt. Aus welcher Ursache heraus die Bewegung 
des Bacal Sern tob ents tand, entzieht sich letzten Endes unse-
rer Erkenntnis . Wir können nur feststellen, was sie bewirkte 
und wie sie es bewirkte. 

Eine Bet rachtung des Chassidismus unter dem Gesichts-
punkte kulturhistorischer Problemstel lungen enthält die Aufgabe, 
das Phänomen des Chassidismus erstens in seiner Besonderheit, 
zweitens auf Grund seiner Verf lechtung in den Verlauf der 
j ü d i s c h e n Geistesgeschichte und dr i t tens in seinen Beziehun-
gen zur Geistesgeschichte überhaupt zu erfassen. Wir haben 
mit dieser Formulierung der Aufgabe zugleich ihre Voraussetzung 
konstatiert. Wir setzen voraus, daß es erstens eine jüdische 
Geistesgeschichte gibt, d. h. daß ein genuin jüdischer Komplex 
von Werten und Begriffen innerhalb einer kontinuierlichen 
Entwicklung zur Explikation gelangt ist, daß zweitens dieser 
Komplex, im Prinzip eigenständig, dennoch als Phänomen an 
sich den Gesetzen der allgemeinen Geistesgeschichte folgt und 
auch historisch betrachtet in beständiger lebendiger Wechsel-
wirkung mit anderen Phänomenen der Geistesgeschichte steht, 
und daß dr i t tens der Chassidismus eine der Formen darstell t , 
in denen sich diese genuin jüdischen Begriffe und Worte reali-
sieren. Der Chassidismus ist auf dem Boden des Juden tums 
ents tanden und hat diesen niemals verlassen: so können wir, 

1) Vgl. Rudolf Eisler, Grundlagen der Philosophie des Geistenslebens, 
S. 165. 



9 

vom Chassidismus ausgehend, mit einiger Sicherheit feststellen, 
was die genuin jüdischen Wer te und Begriffe sind und worin 
die speziellen Nuancierungen bestehen, die den Begr i f fen und 
Worten gerade ihren jüdischen Charakter verleihen. Prinzipiell 
betrachtet kann uns jede Bewegung, f ü r die dieselben Voraus-
se tzungen : Ents tehung, Auswirkung und Absterben innerhalb 
der jüdischen Geistesgeschichte selbst zutreffen, denselben 
Dienst leisten. Eine Betrachtung des Chassidismus unter diesem 
Gesichtspunkte verspricht aber ein besonders greifbares lind 
verständliches Ergebnis, da der Chassidismus die letzte abge-
schlossene Bewegung innerhalb der jüdischen Geschichte dar-
stellt. Er s teht uns zeitlich noch nahe genug, um uns in 
seiner spezifischen Eigenar t noch verständlich zu sein, und bie-
tet doch durch seine Abgeschlossenheit die Möglichkeit , als 
Ganzes erfaßt zu werden, während moderne, noch nicht abge-
schlossene Bewegungen keine Gewähr dafür bieten, ob sie nicht 
noch einen überraschend anderen Verlauf nehmen werden, als 
wir heute von ihnen erwarten können, und so den Beweis liefern 
werden, daß sie in ihrer Gesamtheit ganz anders beschaffen 
sind, als wir auf Grund ihrer bisherigen Entwicklung anneh-
men müssen. 

Die Loslösung des Juden tums von seinem Staatswesen, die 
dennoch keine Auflösung des jüdischen Volkes bedeutete, 
schuf eine so spezifische historische Situation, daß hier eine 
Kultur von besonderer Prägung entstehen mußte. Wenn auch 
alle Kulturen selbständig sind und ihren eigenen Gehalt an 
Begriffen haben, so daß keine mit der anderen vergleichbar 
ist, so hat doch das Judentum eine über die übliche Verschie-
denheit der Kulturen hinausgehende Eigenart . Die Loslösung 
aus dem Staatswesen, die eine freiere Stellung zur Geschichte 
bedingte, führ te zu einer Auflockerung und Objektivierung der 
Begriffe im Judentum. Die Ideen konnten freier und reiner 
ausgestal te t werden, weil sie keine Bindung an konkrete histo-
rische Situationen relativierte. Die Begriffe t reten im Juden tum 
in Formen auf, die sich schärfer abgrenzen lassen, als anderswo. 
Nicht nur die politischen Begriffe des Volkes, des Staates haben 
im Juden tum durch dessen eigentümliche historische Situation 
eine besondere Nuance erfahren, sondern alle Begriffe im Ju-
dentum verraten diese Unabhängigkeit von einmaligen histori-
schen Bindungen. Solange in der vorexilischen Zeit ein eigenes 
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jüdisches Staatswesen bestand, war auch im Judentum die Bin-
dung der Begriffe an eine relative historische Situation stärker. 
Es besteht also ein Gegensatz zwischen dem Denken des vor-
exilischen Judentums und der Diaspora. Aber nur weil die 
relative Unabhängigkei t des Denkens im jüdischen Denken von 
vornherein vorhanden war, wurde es möglich, die Loslösung 
vom Staate ohne Verlust der nationalen Kultur zu überwinden. 
Wenn wir das Spezifische am Juden tum in der s tärkeren Objekti-
vierung der Begriffe sehen, dann repräsent ier t sich uns der 
Chassidismus als eine besonders konzentrierte Erscheinungs-
form des Juden tums . Denn hier tr i t t die reine Darstellung 
der Begriffe besonders hervor. Der Chassidismus vermag in 
erhöhtem Maße die Geschichte metaphysisch zu deuten, weil 
er eine jüdische Bewegung ist und weil im Juden tum mit be-
sonderer Intensi tät erlebt wurde, daß die Geschichte sich nicht 
n u r i n ihren zeitlichen Formen vollzieht, sondern stets eine me-
taphysische Komponente hat. Daß es dem Juden tum gelang, 
diese Komponente rein auszugestalten, re t te te seinen Bestand 
und gab seinem Denken das besondere, auf Abstrahierung, auf 
reine Darstel lung der Begriffe gerichtete Denken. Die reine 
Darstel lung seiner Begriffe ist nicht etwa nur ein Merkmal und 
Kennzeichen des echten Judentums, sondern ein konsti tuierendes 
Moment. Wenn diese Freiheit von relativen Bindungen, die Ten-
denz auf das Absolute, das Verständnis historischer Phänomene 
von ihrem metaphysischen Sinn her, aufgegeben werden zu-
gunsten einer Angleichung an das Denken und damit zugleich 
an das historische Wirken anderer Völker, so wird damit zwar 
wahrscheinlich eine „Gleichberechtigung" des J u d e n t u m s unter 
den Völkern erreicht, aber das Juden tum verliert seinen spezi-
f ischen Gehalt, es wird wieder abhängig von historischen Zufällig-
keiten, aus denen es sich durch die Tat, die die Legende unter dem 
Namen der Synode von Jabnê zusammenfaßt , herausgelöst hat te 1). 

Der Chassidismus ents tand in einer Welt , die seit Jahr-

!) Die Identität der Begriffsgestaltung· mit der Sprachform bedingt unter 
diesem Gesichtspunkte, daß einer solchen Tendenz der Begriffsbildung zur Objek-
tivierung auch die Entwicklung der Sprache entspricht, d. h. also, daß das 
Hebräische allmählich im Vergleich zu anderen Sprachen eine stärkere Fähig-
keit erworben hat, objektive Begriffe darzustellen. Ferner müßte die Sprache 
des Chassidismus, wenn dieser eine besonders reine Form des Judentums ist, 
sich als eine Sprache von besonders lapidarem objektiven Charakter erweisen. 
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hunderten eine eigene historische Entwicklung — geschieden 
von der umgebenden Kultur — genommen hatte. Die Ghetto-
atmosphäre bes t immt seinen Charakter in wei tgehendem Maße. 
Die Gedankenwelt des Chassidismus ist nicht ohne weiteres 
in Parallele zu stellen mit den geist igen Strömungen seiner 
Zeit im westlichen Europa. Es muß vielmehr versucht werden, 
den Chassidismus aus sich heraus zu verstehen. 

Daß eine solche Abgeschlossenheit zu einer Verengung der 
Begriffswelt führt , steht außer Zweifel. Dagegen bleibt es 
problematisch, ob diese Verengung zu einer Vert iefung des Ge-
dankengutes oder zu seiner Ers tar rung, Banalisierung und zum 
Aufgehen im Kleinkram geführ t hat. Wohin das s tändige Krei-
sen um einen Mittelpunkt, das Pehlen jeder Anregung von außen 
her führen kann, zeigt der Pilpulismus. Im Chassidismus da-
gegen brechen zweifellos neue Quellen auf. Dieses Neue ist 
lebendig, großzügig und originell. Es erhebt sich nun die Frage, 
ob es der Macht des Ghettos gelang, diese neue Welt in seine 
engen Grenzen einzufangen oder ob die Welt des Chassidismus 
s tärker war als diese einengenden Tendenzen. Daß überhaupt 
eine so lebendige Bewegung wie die chassidische ents tehen 
konnte, beweist die Überlegenheit geistiger Faktoren über die 
äußeren Umstände der historischen Situation. Diese gewannen 
erst Gewalt über die geistige Bewegung, als der Geist des Chas-
sidismus im Erlahmen begriffen war, als seine historische Sen-
dung zu Ende ging. Es bedürf te einmal eingehender Studien, 
um nachzuweisen, welchen Einfluß das Ghetto auf den Nieder-
gang des Chassidismus gehabt hat. Die feste Umgrenzung des 
Chassidismus durch das Ghetto hat aber auch eine positive Sei te: 
der Chassidismus blieb rein und unverfälscht jüdisch. Es fehl-, 
ten ihm zwar Anregungen von außen her, er mußte zwar abseits 
vom Strom der abendländischen Kul turentwicklung seinen Weg-
gehen, aber er war auch in der Lage, ohne Hemmungen von 
außen her sein eigenstes Gedankengut zu entwickeln. 

Auch auf die innere Struktur des Chassidismus konnte das 
Ghetto nicht ohne Einf luß bleiben: die Zersplit terung seiner 
Organisation, das äußere Abbild der Tatsache, daß der Chassi-
dismus innerlich in die verschiedensten Unters t römungen ge-
teilt war, ist hier begründet . So konnte es zu keinem einheit-
lichen Lehrsystem, zu keinem allgemein anerkannten Kanon 
kommen. AVenn der Chassidismus sich dennoch als eine Be-
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vvegung von typischer Eigenart repräsentiert, wenn seine Ideen-
welt in den entscheidenden Grimdziigen dennoch eine Einheit 
darstellt, so beweist dies die Macht seiner Idee, seine Überle-
legenheit über die Zufälligkeit der äußeren historischen Situation. 

Jede neue Bewegung fäng t gleichsam von vorne an. „Zu-
rück zur Natur" ist ihre Losung, eine Losung von symbolhafter 
Bedeutung. In der Tat wTird der neue Standpunkt ganz außer-
halb der Geschichte gewählt. Insofern gibt es keine Heredität 
und keine Kontinuität der Kulturwerte. Aber dieser Standpunkt 
außerhalb der Geschichte ist nur ein Ansatz, ein Anfang. Von 
diesem Standpunkte aus erfolgt die Auseinandersetzung mit den 
bereits explizierten Begrif fen der betreffenden Kultur. Damit 
ist eine gegenseitige Durchdr ingung in die Wege geleitet, die 
nicht et,wra einen Rückzug des neuen Gedankens vor der Tradi-
tion bedeutet, sondern diese Durchdr ingung ist in der Art des 
Ansatzes von vorneherein gegeben, denn dieser Ansatz wurde 
vom Wesen der betreffenden Kultur her best immt. Jeder An-
satz ist an sich neu, sein Ergebnis aber stellt in der Tat eine 
Kontinuität in der Entwicklung einer Kultur dar. Die Heredität 
ist in der Kultur wie in der Natur keine mechanische Fort-
wirkung in gerader Linie, sondern stets ein Zusammenwirken 
aus einem absolut neuen und einem traditionellen Momente1) . 

Dieser immer neue Ansatz ist gerade das entscheidende 
Moment in der Geschichte. Nach Richert unterscheiden wir die 
Kulturwissenschaften dadurch von den Naturwissenschaften, daß 
wrir als ihr Ziel die Erkenntnis des Spezifischen ansehen, während 
die Naturwissenschaften generalisierend verfahren und das mit 
Notwendigkeit immer Gleiche als den Gegenstand ihrer Forschung 
betrachten. Es steht hier nicht zur Diskussion, wieweit das 
Gesetz für die modernen Naturwissenschaften tatsächlich alleini-
ges Forschungsziel ist. Dagegen ist es für unsere Frageste l lung 
von Wichtigkeit , daß wir das immer neue Moment als Gegen-
stand der historischen Forschung erkennen, d. h. daß wir unsere 
Methode fähig machen, das Neue und Eigenständige aller kul-
turellen Erscheinungen zu erfassen und darzustellen. 

1j Der von C. Lloyd Morgan eingeführte Begriff der e m e r g e n c e 
trifft hier den Kern der Dinge besser als der Begriff der kulturellen Heredität, 
wie ihn Bisler, Grundlagen der Philosophie des Geisteslebens (Philosophisch-
soziologische Bücherei, Band VI), Leipzig 1908, S. 169, gebraucht. 
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Der Chassidismus hat eine idealistische Geschichtsauffas-
sung, und zwar eine echt idealistische. Die Geschichte wird 
nach der chassidischen Lehre von einer Idee her bestimmt, von 
der Idee einer zu Gott hin geschaffenen Welt. Das Ziel der 
Welt ist eine Welt, die ganz in Gott aufgeht. Diese idealistische 
Geschichtsauffassung ist also kein idealistisch aufgemachter 
utilitaristischer Materialismus. Der Gedanke des Portschritts 
ist ausgeschaltet. Es kommt nicht darauf an, materielle und 
geistige Kulturgüter zu größtmöglicher Höhe zu entwickeln, da-
mit sie dem Wohle der M e n s c h h e i t dienen. Es kommt viel-
mehr darauf an, die Welt Gott näherzuführen. Soweit die Kultur 
dazu dient, aus der dumpfen Triebhaftigkeit zum Bewußtsein 
des geist igen Zieles der Welt zu führen, ist sie nicht nur be-
rechtigt , sondern sogar geboten und Gott wohlgefällig. Aber 
einen Selbstzweck hat die Kultur nicht . Der Chassidismus ver-
wirf t nicht nur den materiellen Utilitarismus, sondern auch den 
weit raff inierteren und darum gefährlichen geistigen Util i taris-
mus. Nicht die Kultur und ihre möglichst hohe Entwicklung ist 
der Zweck der Welt, sondern die gottgegebene Idee der Welt 
ist das Ziel der Geschichte. Die chassidische Stellung zur 
Kultur demonstriert nur, was überhaupt das Wesen des 
Chass id i smus— wenigstens s o w i e er gedacht w a r — ausmacht: 
der Chassidismus hat eine wirklich idealistische Metaphysik 
hervorgebracht. Eine solche ist nur möglich auf dem Boden der 
Religion. Nur die absolute transzendente Zielsetzung der Reli-
gion vermag eine idealistische Metaphysik davor zu bewahren, 
doch nur eine besonders raffinierte Form eines w reltimmanenten 
Util i tarismus zu sein. 

Die bewußte oder unbewußte Kampfhal tung gegen die ma-
terialistische Geschichtsauffassung hat dazu geführt , daß die 
idealistische Geschichtsauffassung allmählich geradezu zum gu-
ten Ton in der Philosophie und in der Geschichtsauffassung 
gehört. Diese Geschichtsauffassung teilt aber mit der materia-
listischen einen Faktor in ihren Voraussetzungen. Die materia-
listische Geschichtsauffassung ist im Prinzip optimistisch, 
und sie darf das begründeterweise sein. Wenn nämlich 
die materielle Kultur als Grundlage jeder Entwicklung im 
Sinne eines Fortschri t ts angesehen wird, so spricht schon 
der Augenschein dafür, daß ein solcher Fortschri t t wirklich 
s t a t t f inden kann. Denn die materielle Kultur befindet sich — 
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wenigstens soweit wir die Entwicklung überschauen können — 
auf dem Wege zu immer größerer Vollendung. Es müßte frei-
lich auch hier die Frage wenigstens gestellt werden, ob es sich 
hier nicht um eine Selbstauflösung und Selbstzerstörung der 
materiellen Kultur handelt . Wenn aber eine Geschichtsauffas-
sung im Prinzip idealistisch eingestellt ist, wenn sie also das 
geistige Moment als entscheidenden Faktor für den Gang der 
Geschichte ansieht, so wird aus dieser naiven, aber immerhin 
beweisbaren Voraussetzung eine eingeschlichene Prämisse. Für 
eine idealistische Geschichtsauffassung ist der Fortschri t t eine 
höchst problematische Größe, ist die Frage durchaus akut, ob 
es in der Welt auf dem Gebiete des Geistes (und dieser allein 
entscheidet) überhaupt eine Entwicklung von einem geringeren 
zu einem größeren Grade der Vollendung gibt. Gerade ideali-
stische Geschichtsauffassungen müssen mi t dem Momente rech-
nen, daß die Geschichte nur ein Spiel des Geistes ist, der durch 
dieses Spiel in seiner Tiefe unberührt und in seinem Wer te 
unangetas te t bleibt. Dies ist eine Auffassung, auf die im Grunde 
auch Hegel hinstrebt. Eisler1) n immt sie nicht ganz zu Recht 
als Beleg für den nicht ausdrücklich dargelegten, aber überall 
vorausgesetzten Optimismus seiner Geschichtsauffassung in An-
spruch. 

Es gibt aber auch idealistische Geschichtsauffassungen von 
ausgesprochen pessimistischem Typus. Sie begegnen uns vor allem 
auf dem Gebiete der Religion und tragen dort den Namen Escha-
tologie2). Nach solchen Auffassungen ist die Geschichte von 
Grund aus sündhaft , von Gott abgewandt, zum Untergang be-
s t immt und dem Untergang zueilend. Das Ende der Geschichte 
wird ein Sieg des Geistes sein, aber dies ist ein Sieg über die 
Geschichte, nicht mit Hilfe der Geschichte. Der Geist allein 
entscheidet. Aber er entscheidet gegen die Welt . Diese Form 
eines ausgesprochen pessimistischen Idealismus haben die Religio-
nen in gut durchgebildeter, durchdachter und ungemein wirkungs-
voller Weise ausgestal te t . So hat der Pessimismus von vornherein 

Grundlagen der Philosophie des Geisteslebens, S. 253f. 
2) In neuester Zeit finden wir in den Gedankenführungen des Nikolai 

Berdjajew auch ein Beispiel dafür, daß eine idealistische bewußt optimistische Ge-
schichtsauffassung auf religiöser Basis nicht nur im Bereiche mystisch religiö-
sen Denkens, sondern auch auf dem Gebiete der Religionsphilosophie ange-
strebt werden kann. 
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den Stempel des tieferen und ethischer durchdachten Systems 
erhalten. Dies ist aber nicht sachlich notwendig, sondern nur 
Folge einer historischen Gegebenheit. Der Chassidismus stellt 
den Versuch dar, einen optimistischen Idealismus der Geschichts-
auffassung auf Grund einer religiösen Metaphysik zu erweisen. 
Die Geschichte ist nach Ansicht des Chassidismus durchaus vom 
Geiste her 'best immt. Sie ist nicht antigeistig, sondern ihr ganzes 
Wesen ist darauf angelegt, dem Geiste und seinem Ziele zu 
dienen. Dieses Ziel ist die Rückkehr zu Gott, zu dem Geiste 
κατ' εξοχήν. Das Ziel dieser Geschichte ist nicht Humanität, 
sondern Divin i tät . 

Der Chassidismus ist auch in Hinsicht auf die Kultur eine 
ausgesprochen positiv eingestellte religiöse Bewegung 1) . Er 
bejaht die Kultur, da er die Welt bejaht und der Geschichte 
einen Sinn zuerkennt . Kulturbejahende Richtungen treten in 
der Philosophie immer wieder auf 2 ) . Es haftet ihnen aber eine 
gewisse Oberflächlichkeit, ein gewisser voreiliger Optimismus 
an. Im Rahmen der Philosophie ist diese Schwäche kulturbe-
jahender Theorien nicht zu vermeiden, da die Philosophie der 
Kulturentwicklung schließlich doch kein ausreichendes Ziel zu 
geben vermag und den Triebkräften zur Kultur keinen letztlich 
befriedigenden ethischen Charakter verleihen kann. Durch-
dr ingung der Natur mit dem Geiste eines von der Vernunf t 
geleiteten Willens, wie Eisler das Wesen der Kultur beschreibt, 
kann ohne religiöse Deutung letztlich nur den Ehrgeiz des Ein-
zelnen oder bestenfalls der Mehrheit als Triebkraft enthal ten. 
Die Religion dagegen gibt auch der Kultur einen Sinn dadurch, 
daß sie die Welt als eine zu Gott hin geschaffene Welt ansieht . 
Das Ziel der Kultur wird damit transzendent. Der Wille zur 
Kultur wird zu einem Dienst im Sinne des t ranszendenten Zie-
les. Der Chassidismus ist ein besonders reiner Typus einer 
Religion, die den gottzugewandten Sinn der WTelt in ihren Mit-
telpunkt stellt. Er ist „optimistisch". Aber dieser Optimismus 
ist nicht oberflächlich, sondern er hat durch seinen religiösen 
Charakter eine Sinngebung erhalten, er ist zum Ausdruck einer 
in wirklich absoluten Wer ten begründeten und damit hinreißen-
den Ethik geworden. Der Chassidismus zeigt, daß der Wille 

1) Zum „Positivismus" des Chassidismus s. Lazar Gulkowitsch, Die 
Grundgedanken des Chassidismus als Quelle seines Schicksals, S. 116 ff. 

2) So ζ. B. Bisler, Grundlagen der Philosophie des Geisteslebens, S. 167. 
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zur Kultur nicht unbedingt die \
r

erweltlichung einer Religion 
bedeutet, sondern daß er auch Ergebnis einer religiösen Auf-
fassung sein kann, die tief genug verankert ist, um j e d e s Gebiet 
des Lebens ohne Gefahr für ihren Bestand zu umfassen. 

Der umfassende lebensbejahende, weltbejahende Charakter 
mancher Religion gibt ihr eine so faszinierende Kraft, daß dieser 
Charakter zur Nachahmung reizt, In Zeiten, in denen die reli-
giöse Kraft goring ist — dieses Absinken, das immer neue An-
sätze notwendig macht, liegt im Wesen der Religion — pflegen 
die als Religionsersatz auftretenden geistigen Bewegungen ge-
rade dieses Moment an der Religion aufzugreifen, da es einen 
sicheren Erfolg verbürgt. Es soll hier nicht die Rede sein von 
Bewegungen, die einen im Grunde antigeist igen Charakter 
durch eine idealistisch erscheinende Zielsetzung ver tuschen wol-
len. Auch geist ige Bewegungen von eigenem Wert, bedienen 
sich dieses im Grunde religiösen Momentes. Es bleibt aber eben 
doch nur übernommenes Gut. Eine letzte Sinngebung der Welt 
ist doch eben nur der Religion möglich. Wo eine solche Sinn-
gebung auf anderem Wege versucht wird, muß sie doch letzt-
lich bei der Religion Anleihen machen. 

Der Chassidismus galt in den Kreisen seiner Gegner als 
Ketzerei, als Abtrünnigkeit , als Aberglaube. Solange er lebendig 
und gefährlich war, bekämpfte man ihn mit allen geist igen 
Kräf ten und mit Hilfe aller zur Ver fügung stehenden weltlichen 
Gewalt. Später hört diese Verfolgung auf, aber an ihre Stelle 
trat eine viel gefährlichere Eins te l lung: der Chassidismus ver-
fiel der Lächerlichkeit. Der erste, der es versuchte, den Chas-
sidismus ernst zu nehmen, war E. Zweifel mit seiner Schrif t 
bxity» bv aibtr (1—4, Žitomir—Wilno 1868—1873). Diese Ehren-
rettung ist sehr instruktiv für das Problem der Beurte i lurg des 
Chassidismus durch seine Zeitgenossen und durch die Geschichte. 
Der Chassidismus ist auch für Elicezer Zweifel ein Abweg. Er ver-
teidigt diesen Abweg durch zwei Argumente : erstens zeigt er, wie-
viel echt Jüdisches in dieser als ketzerisch verschrienen Lehre vor-
handen ist, wieviel echte Frömmigkeit , wieviel ethisch-religiöse 
Qualität. Zweitens entwickelt er eine Geschichtstheorie, nach der 
Abweg und Irrweg in der Geschichte der Religion notwendig und 
gewollt sind, da sie belebend und bereichernd auf die Geschichte 
der Religion wirken. Eine solche positive Einstel lung zum Chassi-
dismus war für jene Zeit eine epochemachende Tat. Dennoch wird 
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auch E. Zweifel dem Chassidismus nicht gerecht. Der Chassi-
dismus war keine Sekte, er war keine Konzentration jüdischen 
religiösen Lebens in einem Brennpunkte, von dem dann allerlei 
ausgefallene und wunderl iche Lehren abgeleitet wurden, wie 
dies bei Sekten der Fall zu sein pflegt. Die Sekte ist echt und 
ehrlich in ihrem Anliegen, in ihrem religiösen Gefühl, aber sie 
steckt sich das Ziel i rgendwie stets zu tief, sie zieht ihre Grenze 
zu eng, sie geht in der Ablehnung der Welt des Geistes, der 
Bildung immer zu weit. Sie hat die Wel t nicht überwunden, 
sondern zieht sich eigentlich aus ihr zurück. Alles das ist das 
Gegenteil vom echten Chassidismus. Der Chassidismus erfaßt 
die Gesamtheit der jüdischen Religion. Er ist weltoffen und 
bi ldungsfreundlich. Den Chassidismus kennzeichnet eine innere 
Beziehung zur Kunst, vor allem zur Musik und Poesie. 
Zur Zeit seines Niederganges wrar seine Vorliebe für die 
Kunst frei l ich nichts anderes mehr als ein Ausdruck für 
sent imentale Gefühlsseligkeit . Aber der echte Chassidismus ist 
kunstl iebend aus einem sicheren Inst inkt für das Schöne in der 
Wel t heraus. Der Chassidismus gewähr t allen Freiheit , er pre-
digt die Liebe zur Welt, die eine Welt Gottes ist. Er verfällt 
aber nicht dem sel tsam engst irnigen Libertinismus vieler my-
stischer Konventikel. Der Chassidismus ist also schon deshalb 
keine Sekte, weil er seinem geis t igen Habitus nach durchaus 
expansiv ist. Der Chassidismus ist auch in dem Sinne kein 
Abweg und Irrweg, daß er unjüdische Gedanken verträte. Er 
ist keine Ketzerei. Er ist nicht etwa wertvoll t r o t z abwegiger 
Gedankenführungen, sondern er ist wertvoll wTegen seines genuin 
jüdischen Gedankengehaltes. Der Chassidismus ist n icht nur 
ein Ausschnit t aus dem echten Judentum, wie ihn eine Sekte 
darstel len wTürde, sondern er umfaßt das echte Juden tum in 
seiner Gesamtheit . Daraus ents teht das Problem, wie der Chas-
sidismus unter diesen Umständen in einen solchen scharfen 
Gegensatz zum Rabbinismus geraten konnte. Denn auch der 
Rabbinismus repräsent ier t echtes Judentum. Diese beiden Rich-
tungen stießen im Rahmen des Juden tums aufeinander , nicht 
weil die eine oder die andere Richtung im Begriffe war, das Juden-
tum zu verfälschen, sondern weil beide Richtungen verschiedene 
Wege zum selben Ziel gehen wollten. Echtes J u d e n t u m ist 
ethischer Monotheismus. Eine solche Religion verlangt be-
dingungslose Unterordnung alles religiösen Denkens und Tuns 
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unter die Idee des alleinigen Gottes. Sie verlangt ferner, daß 
diese Unterordnung in jedem Augenblick des Lebens durch das 
Verhalten des Frommen realisiert werde. Der Rabbinismus jener 
Zeit ging zu diesem Ziele den Weg des Esoterismus. Ein solcher 
Weg scheint immer verlockend. Es entspricht den Gegebenhei-
ten des Lebens, daß die höchste Forderung nur an wenige ge-
stellt wird. Andernfalls hat sie doch keine Aussicht darauf, 
jemals erfül l t zu werden. Aber ein solcher Esoterismus ist den-
noch eine Verfälschung des Gedankens. Wenn die ethische 
Forderung im Wesen Gottes begründet ist, so r ichtet sie sich 
an alle. Für jeden Menschen gilt die Forderung, ob er sie er-
füllen kann oder nicht. Der Chassidismus sieht die Forderung 
für jeden als erfüllbar an. Dieser Gedanke ist utopistisch, aber 
er ist echt religiös und konsequent, Eine Welt, die eine Welt 
Gottes ist, muß fähig sein, zu Gott zu gelangen. Von diesem 
Gedanken geht der Chassidismus aus. Jeder Mensch kann zu 
Gott gelangen. Es kommt weder auf den Grad noch auf die 
Art seiner religiösen Kraft an. Der Saddik und der schlichte 
Fromme gelten vor Gott in gleicher Weise. Eine solche Auf-
fassung rechnet weniger mit den Gegebenheiten des Lebens als 
mit der Gültigkeit der religiösen Wahrhei ten. Der umfassende 
Charakter der chassidischen religiösen Auffassung brachte es 
mit sich, daß die rabbinische Richtung in den Augen der Hasï-
dlm arm und engst i rn ig erschien. Aber gerade diese Auf-
fassung brachte den Chassidismus bei dem strengen rabbini-
schen Juden tum in den Ruf, oberflächlich und weltlich zu sein. 
Beide Richtungen machten den Anspruch, echtes Juden tum zu 
sein, und dieser Anspruch war berechtigt , Aber die s t rengen 
religiösen Anschauungen, die den Begriff der Relativität nicht 
kennen, hinderten beide Richtungen, .diesen Tatbestand zu er-
kennen. Jede lebendige Religiosität ist intolerant, nicht so 
sehr de facto als prinzipiell. Der anders Denkende ist im Irr-
tum. Man kann ihn verfolgen, aber man kann ihn auch bemit-
leiden und zu überzeugen versuchen, Diese Einseit igkeit religiöser 
Überzeugungen mußte bei der Verschiedenheit des Weges, den 
beide Richtungen einschlugen, zu scharfen Gegensätzen führen , 
auch wenn nicht, wie es in Wirklichkeit der Fall wrar, die welt-
lichen Machtanspriiche der beiden Richtungen in Konkurrenz gera-
ten wären. Erst wenn eine religiöse Richtung teilweise oder ganz 
bereits der Geschichte angehört, wird es möglich, die relative 



19 

Richtigkeit ihrer Auffassung, die Mannigfalt igkeit der historischen 
Möglichkeiten in Betracht zu ziehen. Darum fand der Chassi-
dismus erst dann Verteidiger in den Reihen der Gegner, als er 
schon nicht mehr lebendige Gegenwart war. Aber diese Gegner 
mußten sich erst von den Vorurteilen losringen, daß der Chas-
sidismus eine Ketzerei, wenn auch eine Ketzerei von tief reli-
giösem Charakter , gewesen sei. 

Wieweit der Chassidismus davon entfernt war, dem Juden-
tum ein f remdes Denken aufzuoktroyieren, zeigt ein Vergleich 
der chassidischen Ziele mit denen der Haškälä. Auch die Haš-
kälä war eine reformatorische Bewegung, auch sie verlangte 
eine Rückkehr zur Bibel und vertrat eine Stellung zur Tradition, 
die von den rabbinischen Forderungen abwich. Aber die Haš-
kälä g ing auf die Quellen des Judentums zurück, weil sie die 
bisherige Entwicklung als falsch ansah. Die Tradit ion hat nach 
Ansicht der Haškälä die reine Lehre verfälscht . Der Maßstab, 
mi t dem die Haškälä mißt, um diese Verfälschung festzustellen, 
ist der Maßstab der Vernunft , der Vernunft im Sinne der Auf-
klärungsphilosophie. Der Maßstab ist also weder genuin jüdisch 
noch genuin religiös. So ist die Haškälä nicht im eigentlichen 
Sinne eine Ketzerei. Der Ketzer ist immer religiös orientiert . 
Er vertr i t t nur zu oft eine stärkere und reinere Religiosität als 
die herrschende Orthodoxie. Die Haškälä dagegen will nicht 
religiös sein, sie will einen philosophischen Maßstab als den 
allein gül t igen Maßstab der Wahrhe i t anlegen. Dieser Tatbe-
stand entspricht der Stel lung der Haškälä zur abendländischen 
Philosophie. Die Haškälä knüpf t bewußt und systemat isch an 
die Philosophie ihrer Zeit an. Im Chassidismus mag dieser 
oder jener Gedanke aus den großen philosophischen Systemen 
seiner Zeit Verwendung gefunden haben. Aber es handel t sich 
kaum je um direkten Einf luß und niemals um bewußtes Über-
nehmen f remden Gedankengutes . Der Chassidismus erkennt 
die Autorität der Philosophie, und gar einer nichtjüdiscben Phi-
losophie, überhaupt nicht an. Für die Haškälä dagegen ist die 
abendländische Philosophie Autori tät . Das Judentum muß sich 
nach Ansicht der Haškälä nicht nur deshalb dieser Philosophie 
anpassen, weil es sonst an der abendländischen Kultur keinen 
Anteil hätte, sondern das Judentum muß auf den Erkenntn issen 
dieser Philosophie seine Lehre aufbauen, weil diese Erkenntnisse 
al lgemeingült ige Erkenntnisse sind. Diese Erkenntnisse repräsen-

2* 
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tieren die Wahrheit. Die jüdische Tradition dagegen, vor allem 
die Kabbala, verdunkel t die Wahrhei t . Die Härkälä geht nicht so 
weit, die Torà ihrem Kriterium der Vernunf t zu unterwerfen. Von 
der Torà wird angenommen, daß sie vernunf tgemäß ist, denn sie 
s t ammt von Gott und kann darum nichts anderes als die Wahr-
heit sein. So bleibt auch in der Haškäla ein echt jüdisches 
Moment übrig. Dies ist sehr charakteris t isch für das Juden tum 
des Ostens. Ks war nicht möglich, eine reine Gegenwartskultur 
an die Stelle der üborlieferten jüdischen Frömmigkei t zu setzen. 
Diese Frömmigkei t sollte reformiert weiden, aber die Haškälä 
konnte und wollte den religiösen Charakter des Juden tums nicht 
aufheben. Die Haškälä stellt einen Versuch dar, genuin Jüdi-
sches, al lerdings nur das Minimum an echtem Judentum, mi t 
der modernen abendländischen Kultur zu vereinigen. Sie hat 
also ein Ziel, das dem Ziel der Mendelssohnschen Bewegung 
entspr icht . Aus dieser Tatsache ergibt sich das Problem, ob die 
Haškälä nicht einfach eine Übersetzung Mendelssohnscher Be-
strebungen in ostjüdische Verhältnisse bedeutete oder ob die 
Haskälä, dort wo sie ents tand, eine notwendige Folge der inneren 
Entwicklung des Judentums jener Zeit und jenes Landes gewesen 
sei. Wir müssen also f ragen, ob die Haškälä einem Bedürfnis 
en tgegenkam, das in der östlichen Judenhei t als notwendige 
Folge ihrer inneren Entwick lung ents tand, oder ob hier nur 
ein Nachahmungs t r ieb wirksam war. Die Zeit, in der die Haš-
kälä entstand, w7ar eine Zeit geistigen Abstieges. Der Chassi-
dismus umfaßte nicht mehr alle Schichten der Bevölkerung und 
versuchte nicht mehr die Geistesgeschichte se iner Zeit zu re-
präsentieren. Der Rabbinismus hat te seine esoterische Stellung, 
die er schon in der Ents tehungszei t des Chassidismus einnahm, 
nicht aufgegeben und war zudem noch durch seinen Kampf 
gegen den Chassidismus geschwächt . So bes tand in der Tat ein 
Verlangen nach einer neuen Geistigkeit, nach einem neuen Aus-
druck des jüdischen Kulturlebens. Die Haškälä hat diese Lücke 
nicht ausgefüllt , aber sie konnte ents tehen und Fuß fassen, 
weil diese Lücke vorhanden war. Die Haškälä war zu wenig 
genuin jüdisch, um das Volk so zu erfassen, wie dies f rühe r 
dem Chassidismus gelungen war. Aber die Haškälä konnte 
doch Anhänger f inden und ihren Einfluß auf die geist ige Ent-
wicklung des Juden tums ausüben, weil eine s tärkere Richtung 
in jener Zeit nicht vorhanden war. Die Haškälä ist also nicht 
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eigentlich importiert worden, sie ist vielmehr auf dem Boden 
des östlichen Judentums erwachsen. Aber sie war zu wenig 
im echt jüdischen Wesen verwurzelt, um eine eigene Auffassung 
der Welt zu schaffen. Sie war auf Anleihen von außen her und 
auf Kompromisse angewiesen. Für den Chassidismus in seiner 
Blütezeit wäre die Haskälä ein Gegner gewesen, den man nicht 
einmal hät te erns t zu nehmen brauchen. Für den Chassidis-
mus in seiner Korruptionszeit war die Haskälä ein gefährl icher 
Gegner. Gewiß war sie oberflächlich, aber sie vertrat doch 
immerhin eine freiere Auffassung, eine vernünf t igere Einstel-
lung zu den Problemen der Religion, als der mehr und mehr im 
Aberglauben versinkende Chassidismus. Sie hat te den geist ig 
Interessierten etwas zu bieten. So primitiv das Denken der 
Haskalisten manchmal sein mochte, so war es doch noch immer 
nicht so primitiv, wie der Aberglaube der Para-Hasidim. So war 
die Haskälä möglich auf dem Boden des untergehenden Chas-
sidismus, aber sie war nicht berufen, das Erbe des Chassidismus 
in der jüdischen Geistesgeschichte anzutreten. Der Chassidis-
mus war eine Vollendung des Juden tums nach einer seiner Sei-
ten hin. Die Haskälä war lediglich ein Versuch vom Juden tum 
das zu ret ten, was man in Rücksicht auf das in seiner Bedeu tung 
weit überschätzte neue Zeitalter der Vernunf t re t ten konnte. 
Trotz ihrer Versuche, wenigstens den innersten Kern des Ju-
dentums zu re t ten , wrar die Haskälä der jüdischen Vergangen-
heit feindlich gesinnt. Sie war wirklich ein Gegner des traditio-
nellen Rabbinismus. Trotz dieses Tatbestandes ist die Haskälä 
weniger leidenschaftl ich bekämpft worden als f rüher der Chas-
sidismus. Das mag daran liegen, daß der Rabbinismus zur Zeit 
der Haskälä noch mehr geschwächt war als während seines 
Kampfes gegen den Chassidismus. Es liegt aber auch in der 
Natur der Dinge. Die Haskälä bot dem Rabbinismus weniger 
Angriffsf lächen als der Chassidismus, da sie im Grunde in einer 
ganz anderen Atmosphäre lebte, andere Methoden anwandte, 
andere Argumente anzuführen hatte und darum auch Volkskreise 
ergriff , die dem Rabbinismus sowieso ent f remdet wraren. 

Der Chassidismus ist den Gefahren erlegen, die in der 
Freiheit und Weite seiner Auf fassung lagen. Der reine Forma-
lismus seiner Ethik, die Relativisierung chassidischen Rituals 
und chassidischen Törä-Studiums waren von einer tief religiösen 
Voraussetzung ausgegangen. Aber ohne diese tief religiöse 
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Auffassung sind die chassidischen Lehren ein Freibrief fü r allerlei 
Mißbrauche. Der Chassidismus wollte alle Strenge aus der Re-
ligion verbannen. Gott ist gut, und seine Welt ist der Anlage 
nach ebenfalls gut. So ist auch der Mensch seinem Wesen nach 
auf das Gute gerichtet . Er bedarf keines Zwanges. Wenn man 
dem Menschen nur die Freiheit seiner religiösen Entwicklung 
läßt, so muß er sich zu Gott hin entwickeln. In einer solchen 
Welt der Harmonie kann nichts als Freude herrschen. Der tiefe 
Sinn der chassidischen Freude, die aus einer Überwindung alles 
Übels kommen soll, g ing allmählich verloren. Die Freihei t und 
Weite chassidischer Auf fassung wurde schließlich zur Oberfläch-
lichkeit . Dieser En ta r tungsform des Chassidismus t ra t der 
Musarismus entgegen1) . Er wendet sich nicht gegen den rein 
jüdischen Charakter des Chassidismus, wie es die Haskälä tat , 
er will auch nicht etwra westliche Bildung in die Judenhei t des 
Ostens einführen. p]r will vielmehr ein strenges und ernstes 
Juden tum schaffen. Dennoch ist der Musarismus unjüdisch. 
Der Musarismus ist im Grunde ein Protest nicht nur gegen den 
Chassidismus, sondern gegen eine Geistesrichtung, die echt und 
unbedingt jüdisch ist. Das Judentum ist eine bejahende Reli-
gion. Es bejaht Gott, die Welt und den Menschen. Der Mu-
sarismus dagegen betrachtet die Welt und den Menschen als 
gefallen. Buße und Askese sind der einzige W e g zu Gott, 
Der Mensch muß loskommen von der Welt . Der Jude soll sich 
fre imachen von dem weltbejahenden Optimismus des abend-
ländischen Geistes jener Zeit. So wendet sich der Musarismus 
in gleicher Weise gegen die Haškälä wrie gegen den erstarrten 
Chassidismus. Aber der Musarismus ist keine Erneuerung der 
jüdischen Geister, wie es einmal der Chassidismus gewesen war. 
Er ist eine Degenerat ionserscheinung wie die Haskälä und der 
sterbende Chassidismus. Er ist freilich ein Versuch, das Juden-
tum neu zu gestalten, aber er gre i f t in seinen Mitteln fehl. 
Er ist ebenso unjüdisch wie die Haskälä, Aber sein unjüdisoher 
Charakter ist gefährl icher für den Bestand des Juden tums als 
der offene Synkret ismus der Haškäla. Der Musarismus wollte 
eine Vert iefung des jüdischen Geistes sein. Er w7ollte los von der 

1) Der untergehende Chassidismus forderte zu einer musaristischen Ge-
dankenrichtung geradezu heraus. Solche Gedanken tauchen seit Beginn des 
19. -Jahrhunderts hier und da auf. Sie werden aber erst durch R. Israel Sa-
lanter in den vierziger Jahren zusammengefaßt und aktiviert. 
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A êrf lachung durch die Aufklärung. Aber er gelangte, auf das 
Ganze gesehen, nicht zu dieser Vert iefung. Das Resultat des 
Musarismus war nur eine neue Verengung des jüdischen Gei-
stes, wie sie sich auch in der Dekadenzform des Chassidismus 
zeigte. Der Musarismus hat eine gewisse Ähnlichkeit mit dem 
Protestantismus. Der Chassidismus ist bei aller Wahrung seines 
jüdischen Standpunktes weltoffen und durchaus nicht bildungs-
feindlich. Er durchzieht alle sozialen Schichten und vermag 
infolge seiner bewußt angestrebten Mannigfalt igkeil allen An-
sprüchen zu genügen. Er un te r lag aber den Gefahren dieser 
großzügigen Haltung. Diese historische Situation hat eine ge-
wisse Ähnlichkeit mit der Lage des Katholizismus zur Zeit der 
Reformation. Wie der Protestant ismus als Reaktion auf diesen 
dekadenten Katholizismus entstand, so ents tand der Musarismus 
als Reaktion gegen die Dekadenzerscheinungen des Chassidis-
mus. Beide Bewegungen stellten den Ernst und die Strenge 
der Religion in den Mittelpunkt. Sie verlangten, daß die Reli-
gion nicht als ein schönes Spiel bet rachte t werde. Um dieser 
echt religiösen Auffassung willen nahmen sie die Gefahr der 
Engst i rnigkei t in Kauf. Es fehlt dem Musarismus wie dem 
Protes tant ismus an der Helle und Weite der Auffassung, an 
der echten Festfreude. Es fehlt ihnen außerdem eine gewisse 
innere Freiheit, ein Vertrauen auf die Kraft ihres Gedankens. 
Sie ziehen lieber Schranken, als daß sie sich der Gefahr aussetzen, 
durch f remde Elemente gefährdet zu werden. Solche Richtun-
gen können immer dort auf Erfolg rechnen, wo überhaupt eine 
gewisse Enge der Lebenshal tung und eine Ängstl ichkeit der 
geist igen Haltung besteht. Die kleinbürgerl ichen Schichten, 
denen sowohl die Gleichgültigkeit der völlig Besitzlosen als auch 
die Überlegenheit der Besitzenden abgeht, neigen immer zu 
einer zwar engen und ängstlichen, aber auch ernsten und s t rengen 
religiösen Richtung. Sie wollen Gott auf jeden Fall versöhnen. 
Es fehlt hier an dem freien und bedingungslosen Ver t rauen, 
das den alten Chassidismus zu einer so sympathischen Religion 
macht . So ne ig t der Musarismus seinem Wesen nach zum 
Sektierer tum. Für den Musarismus ist die Sekte keine Ent-
ar tungsform, sondern ein genuiner Lebenstypus. Der Musaris-
mus w i l l esoterisch sein. Der Chassidismus m u ß t e es schließ-
lich werden. Der Chassidismus hat vor allem die Allerärmsten 
ergriffen, aber auch alle au leren Schichten durchdrungen . Er 
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hat das Ghetto nicht etwa beseitigt, aber er hat seine Existenz 
bagatellisiert. Der Chassidismus ist auffällig freizügig, wrozu 
ihn vor allem seine freie Stellung dem Besitze sowohl als auch 
der Besitzlosigkeit gegenüber befähigt . Der Musarismus bejaht 
das Ghetto. Die Nachteile des Ghettos macht er sich dienstbar. 
Er erhebt zur Forderung, w'as ein unvermeidliches Übel war. 
Der Musarismus war ein Versuch des Ghettogeistes, sich zu 
verabsolutieren, sich als echtes Juden tum hinzustellen. Was 
der Chassidismus überwinden wollte, wird hier gerade Ziel. 

Trotz seiner im Grunde unjüdischen Tendenz kann man 
dem Musarismus nicht absprechen, daß er ganz abgesehen von 
der Reinheit seiner Ziele positive Leistungen aufzuweisen hat. 
Er kam einer echt religiösen Sehnsucht entgegen. Diejenigen 
Volkskreise, die er ergriff , waren vorher religiös völlig verwaist. 
Der Rabbinismus war ausgesprochen esoterisch. Er setzte eine 
Bildung und einen Bildungsgang voraus, die weiten Volkskreisen 
nicht zugänglich waren. Der Chassidismus in seiner Blütezeit 
hat te den Besitz bagatellisiert. In seiner Dekadenzzeit wirkte 
sich dies dahin aus, daß er zur Ideologie der ganz Besitzlosen 
geworden war. Dazu sah der Chassidismus jener Zeit in vielen 
Fällen wie Zynismus aus, und war es vielleicht sogar in manchen 
Fällen. Das mußte gerade ernste religiöse Gemüter abstoßen. 
Gerade im Judeutum ist die kleinbürgerliche Schicht, der Kreis 
der Handwerker und kleinen Kauf'leute, s tets reich an Menschen 
von ernster Religiosität gewesen. Dieser echten Religiosität 
kommt der Alusarismus entgegen. Seine historische Aufgabe 
im Judentum bestand darin, der Haskälä das Gegengewicht zu 
halten. Die Haskälä war eine große Gefahr für das echte Judentum. 
Vielem im Judentum kam der Musarismus entgegen. Das Juden-
tum ist optimistisch und ist Vernunftrel igion. Aber es ist dies in 
einer spezifisch religiösen Weise. Das übersah die Haskälä. 
Die weltoffene und vernunftgemäße Richtung im Judentum ist 
nicht identisch mit den Prinzipien der Aufklärung. Aber diese 
Prinzipien haben äußerlich manches Verwandte mit jüdischen 
Gedanken. Dies führ t leicht zu einer oberflächlichen Identifi-
zierung. Dem trat der Alusarismus entgegen. Obwohl der Mu-
sarismus im Prinzip unjüdisch ist, so bietet er doch eine nur 
geringe Gefahr für das Judentum. Dann die weltverneinende 
und düstere Bußreligion des Musarismus wird durch die weit-
bejahende Kraft des echten Judentums von selbst aufgehoben. 
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So hat der Musarismus nicht verfälschend auf das Juden tum 
gewirkt . Er hat es vielmehr vor der Gefahr der Verf lachung 
im allgemeinen Bildungsdünkel bewahrt . Im Zusammenhang 
der jenigen Strömungen, die ihn allmählich ablösten, erweist sich 
also der Chassidismus als die genuin jüdische und doch uni-
versalistische Richtung. Während die Haskälä vom genuin jü-
dischen Denktypus ausgehend sich ein Ziel setzte, das ekla tant 
und bewußt unjüdisch war, und während der Musarismus in 
der Absicht, ein echtes und t iefrel igiöses Judentum zu gestal-
ten, unjüdische Gedankengänge heranzog, ist es dem Chassi-
dismus gelungen, mit einer echt jüdischen Voraussetzung und 
dem Streben nach einem echt jüdischen Ziel eine Ver t ie fung 
und Erwei te rung der jüdischen Religion zu schaffen. 

Die Bewegung des Bacal Sem tob wählte zur Bezeichnung 
ihrer Mitglieder den Begriff des Häsid, einen uralten Terminus» 
der schon in der Bibel vertreten ist und der bis auf die Zeit 
des Ba'al Sem tob hin im Juden tum lebendig blieb. Ein Be-
griff , der wie der Begriff Häsid niemals archaischen Charakter 
angenommen hat, kann nicht willkürlich zum Programmbegriff 
einer Bewegung gemacht werden. Wir müssen darum anneh-
men, daß einerseits im Begriffe des Häsid und anderersei ts in 
der Bewegung des Chassidismus ein Moment vorhanden war, 
das diese Bezeichnung recht fer t ig te . 

Ich habe in meiner Arbeit „Die Entwicklung des Begriffes 
Häsid im Alten Tes tament" dargelegt, daß der Begriff Häsid 
am Anfang derjenigen Epoche, die im Alten Testament ihren 
l i terarischen Niederschlag gefunden hat, einen rein soziologi-
schen Sinn hatte. Am Anfang dieser Epoche gab es in Israel 
eine kult ische Gemeinschaft , die sich auf völkischen Kriterien 
aufbaute : wer Israelit war, gehörte ihr an. Die Zugehörigkeit 
wurde durch die Anwesenheit im Gottesdienste augenscheinlich, 
aber Angehöriger der Gemeinschaf t wrar der Israelit auch in 
absentia. Der Begriffskomplex: „Angehöriger der Gemeinschaft 
Jahwes" auf Grund des Israelitseins wurde durch das Wort Hä-
sid mit oder ohne die erklärende Ergänzung „Jahwe" ausge-
drückt. Mit der zunehmenden Ethis ierung der Religion in Israel 
nahm auch der Begriff Häsid eine ethische Nuance an. In dem 
Maße, als die Identifikation von \7olk und Kul tusgemeinschaf t 
Jahwes durch die äußere historische Entwicklung beeinträch-
tigt wurde, g ing der soziologische Sinn des Begr i f fes : „Ange-
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höriger der Kultusgemeinschaft Jahwes auf Grund völkischer 
Zugehörigkeit" zurück. Die ethische Nuance nahm überhand. 
Als die Kultusgemeinschaft überhaupt zu existieren aufhörte, 
blieb das Wort Häsid an der sekundären ethischen Seite des 
Hegriffes haften. Häsid bade ute Le eine religiös-ethische Quali-
fikation, es konnte f a s t mit Saddlk identifiziert werden, mit 
demjenigen Begriffe, der stets den Typus eines Auserwählten 
umfaßte. Aber die soziologische Nuance des alten Begriffes Hä-
sid blieb im Worte Häsid latent vorhanden. WTenn es auf ethi-
sche Qualifikation ankam, dann konnte Häsid und Saddlk gleicher-
weise gebraucht werden. WTenn aber die Differenzierung auf 
Grund der soziologischen Kategorien „Individuum" oder „Gemein-
schaf t" s ta t t f inden sollte, dann wurde das Wort Häsid auf Grund 
der alten soziologischen Bedeutung des Begriffes „Angehöriger 
der Gemeinschaft Jahwes" intui t iv herangezogen, um eine Ge-
meinschaf t zu bezeichnen. 

In dem Maße, in dem der Begriff ethisiert wurde, konnte 
der Kreis der Hasldlm nicht mehr mit der Gemeinschaft aller 
als Juden Geborenen identisch sein. Es wurde zum Problem, 
worin das Kriterium fü r die wirkliche Zugehörigkeit zur Gemeinde 
bestand. Entsprechend der alten Bedeutung des Wortes Häsid 
als Glied der Gemeinde Gottes bezeichnet in ta lmudischer und 
nachtalmudischer Zeit Häsid den i d e a l e n Vertreter des Typus 
eines Gliedes der jüdischen G e m e i n d e . Der Häsid verkörpert 
die Gemeinschaft . Nicht alle können und sollen NebiJIm sein. 
Aber Häsid sollte ein jeder sein. In den Häsld-Geschichten der 
ta lmudisch-midraschischen Literatur und der MaCase-Literatur 
des Mittelalters begegnet uns der Typus des Häsid als Vertreter 
einer schlichten, aber vorbildlichen volkstümlichen Frömmig-
keit, die in gleicher Weise eine Frömmigkei t der Gesinnung 
wie eine Frömmigkeit der Tat ist. Der volkstümliche Charakter 
dieser Frömmigkeit bedingt , daß der Häsid seinem Wesen nach 
nicht der Typus des Gelehrten ist, wenn auch dieser oder jener 
Gelehrte als Häsid bezeichnet werden kann. Der Häsid ist Glied 
und Repräsentant einer Gemeinde, darum konnte sich auch der 
Begriff der Askese, besonders einer individualistischen oder gar 
egozentrischen Askese, niemals mi t dem Begriff des Häsid zu 
einer unlösbaren Einheit verbinden, wenn auch hier und da 
Tendenzen der Art zu beobachten sind. Die durch Lurja und 
Mose Cordovero eingetretene Popularisierung der kabbalist ischen 
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Lehren im 16. Jahrhundert, die messianischen Bewegungen im 
17. Jahrhundert hatten es mit sich gebracht, daß das Ideal der 
Askese eine engere V e r b i n d u n g mit dem Ideal der F römmigke i t 
übe rhaup t e inging, als es je vorher und nachher im J u d e n t u m 
der Fall war. So s ind auch die Tendenzen der Sekte des 
J ' h ü d ä Häsid (L7. Jahrh.) , de ren Anhänge r sich H asidlm n a n n t e n , 
auf Askese ge r i ch te t . Diese Hasldlm glaubten , durch Askese die 
A n k u n f t des Messias beschleunigen zu können. Doch wird die Wahl 
des Namens H asldlm weniger von diesen aske t i schen Tendenzen 
bes t immt wrorden sein, als davon, daß im Namen H asldlm der 
Sinn noch gespür t wurde, der diesen Namen besonders geeignet 
machte , eine Gemeinschaf t wahrer Juden zu kennzeichnen, und 
als durch die Tatsache , daß mi t Häsid der jenige Typus bezeichnet 
wird, der sich durch Echthei t und Tiefe seiner Frömmigke i t , 
n icht aber durch Sonder le is tungen über und dami t außerhall) 
der Gemeinde stellt . 

Wie schon un te r dem Begr i f fe Häsid ein solcher Typus 
erfaßt wird, so f inden wnr auch im Begr i f fe der Middät H o i -
du t dieses Ideal des Maßhaltens ausgedrück t , in dem sich das 
geme inscha f t sgebundene und geme inscha f t sb i ldende Ideal der 
Hasldiit verwirkl icht . Diese Tendenz des Begr i f fes H a s ldüt auf 
Harmonie macht ihn zu demselben Fak tor auf dem Gebiete der 
Religion, den auf dem Gebiete r i t te r l icher Kul tur der Begriff 
der maze dars te l l t . 

Als der Ba 'a l Sem tob den Begriff Häsid f ü r seine Be-
w e g u n g in Anspruch nahm, wi rk t e sich hier der genu ine Sinn 
des Begr i f f e s Häsid in adäqua te r Weise aus. Der Häsid ist 
Repräsentan t des echten f r o m m e n J u d e n t u m s , das vollkommen 
in der Gemeinschaf t verwurzel t und d a r u m prinzipiell e thisch 
or ient ier t ist . 

Der Begriff „Angehör iger einer Gemeinscha f t wahrer J u d e n " 
ist der Grunds inn des Wor tes Häsid, sein unver l ie rbarer genuiner 
Bes tandte i l . Die G e s с hi с h te des Begriffes bestand darin, daß 
dieser sein unver l ie rbarer Grunds inn durch jeweils aktuel le 
Nuanc ie rungen bald in dieser bald in jener R ich tung modi f iz ie r t 
wurde. Die Modifikation bes tand in einer jeweil igen s tärkeren 
oder schwächeren B e t o n u n g des e thischen, des kul t i schen , des 
prak t i schen Momentes in der F römmigke i t . Nuanc ie rungen im 
Sinne eines asket i schen Ideals erwiesen sich als wenig lebens-
k rä f t ig . Diese Geschichte des Begr i f fes Häsid ist n i ch t e twa 
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ein Sonderfall der Geistesgeschichte, sie ist nur ein Beispiel fü r 
das, was sich in der Geschichte der Begriffe s tets abspielt : ein 
kontinuierl icher Grundsinn wird durch periodisch auf t re tende 
aktuelle Nuancierungen in verschiedenen Richtungen modifiziert , 
ohne doch selbst verloren zu gehen. Selbst dann, wenn der 
Grundsinn durch eine aktuelle, ins Extreme gesteigerte Nuancie-
rung äußerlich ganz verdeckt wird, bleibt er doch stets la tent 
wirksam. 

Die Unterscheidung zwischon einem kontinu ierlichen Grund-
sinn des Begriffes und seinen verschiedenen aktuellen Nuancierun-
gen ist wie alle Unterscheidungen innerhalb einer lebendigen 
Entwicklung nur im Extrem radikal . Zwischen Grundsinn und 
Nuancierung ist ein allmählicher Übergang vorhanden, so daß 
die jeweiligen aktuellen Nuancierungen nicht ganz ohne Wir-
kungen auf die weitere Entwicklung des Begriffes bleiben. Je 
näher eine Nuance dem Grundsinn steht, desto größer ist ihre 
Wirkung . Eine solche Nuance stell t z. B. die Ethis ierung des 
Begriffes Häsid dar, die, nachdem sie einmal eingetreten war, 
nicht wieder verloren ging, ohne doch den eigentümlich sozio-
logischen Grundsinn verdrängen zu können. 

Die Geschichte eines Begrif fes ist in ihrem Wesen konti-
nuierlich, da der Grundsinn unverlierbar bleiben muß. Wesentlich 
anders dagegen ist das B i l d , das w i r unmit te lbar von der 
Geschichte eines Begriffes erhal ten. Wir vermögen niemals das 
eigentliche Kontinuum der Geschichte zu erfassen. Die Geschichte 
zerfällt für uns s te ts in einzelne Ereignisse. Für die Ge-
schichte eines Begri f fes gilt dies in besonderem Maße : wir er-
kennen sie nur aus den sporadisch auf t re tenden, von Zufällig-
keit abhängigen l i te rar i schen Niederschlägen. Wir haben nur 
eine Reihe von Querschni t ten. Es gilt deshalb, aus diesen ein-
zelnen Querschnit ten einen kontinuierl ichen Grundsinn von der 
jeweiligen aktuellen Nuancierung zu abstrahieren. Unter diesen 
Umständen ist es niemals von prinzipieller Bedeutung, wie groß 
der rein zeitliche Abstand zwischen zwei l i terarischen Quellen 
ist. Wicht ig ist nur festzustellen, worin die kontinuierl iche 
Entwicklungsl inie im P r i n z i p besteht. Ein solches Kontinuum 
ist völlig unabhängig von zeitlichen Abständen. In diesem Sinne 
ist die Beziehung des Begrif fes Häsid, wie ihn die Bewegung des 
Ba'al Sern tõb realisiert, von dem ältesten biblischen Begriff 
Häsid nicht weiter en t fe rn t als z. B. von den Nuancierungen 
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des Begriffes, die etwa fü r das ausgehende Mittelalter charakteri-
st isch sind. Es ist keine Anmaßung, keine unberechtigte 
Propagandamaßnahme, wenn jede Bewegung im Judentum, der 
daran gelegen ist , eine genuin jüdische Bewegung zu sein, an 
die Tradition der Bibel anzuknüpfen versucht. Sie tut damit nur 
explizite, was implizite ohne weiteres gegeben ist. Das Kontinuum 
aller begrifflichen Entwicklung bedingt, daß alles Juden tum 
letzten Endes biblisches Juden tum ist, oder es ist eben kein 
Juden tum. 



II. Der Chassidismus im Urteil der Geschichte. 

Der Name Chassidismus löst durchaus nicht überall die-
selben bewußten Urteile und unbewußten Empfindungen aus. 
Das Urteil über den Chassidismus und seine Wer tschä tzung 
schwankt zwischen allen nur denkbaren Extremen. Es ist das 
Verdienst der Untersuchungen Dubnows, den Chassidismus in 
die Reihe der ernst zu nehmenden historischen Erscheinungen 
eingereiht zu haben. Es ist nun unsere weitere Aufgabe, unter 
dem Gesichtspunkte einer Bet rachtung von der Geistesgeschichte 
aus zu begreifen, was der Chassidismus in Wahrhei t war und 
warum er im Urteile der Geschichte eine so schwankende Stel lung 
einnehmen mußte. 

Daß die Gegner des Chassidismus, die meist von einem 
rationalist ischen Gesichtspunkte ausgehen, ihm nicht gerecht 
werden, liegt in der Natur der Sache. Doch hat der Chassidismus 
auch von denjenigen, die sich positiv zu ihm stellten, selten die 
Wertung erfahren, die seiner Bedeutung fü r die Geschichte des 
Juden tums entspr icht . Er ist immer wieder Gegenstand journa-
listisch populärer Darstel lungen geworden. In der Tat weist der 
Chassidismus Züge auf, die ihn auch fü r einen Leserkreis von 
Interesse sein lassen, dem mi t wissenschaftl icher Unte rsuchung 
nicht gedient ist. Eine solche Darstel lung erlaßt aber nicht das 
ganze Wesen des Chassidismus. Gewiß enthält der Chassidismus 
vieles, was als so allgemein jüdisch erscheint , daß es auf den 
ersten Blick so aussieht, als müsse er jedem Juden ohne weite-
res verständlich sein. Hier liegen zwei methodische Fehler vor. 
Ers tens t r äg t alles al lgemein Jüdische im Chassidismus dennoch 
den Stempel chassidischer Eigenar t . Denn der Chassidismus ist 
zwar Explikation dessen, was im Juden tum von Anfang an vor-
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handen war, aber doch eben eine neue und spezifische Explikation1). 
Der zweite methodische Fehler l iegt in der Auffassung , als sei 
das Vorhandensein al lgemein jüdischen Gedankengutes fü r den 
Chassidismus spezifisch. Dagegen muß darauf hingewiesen 
werden, daß jede Bewegung, die im Juden tum lebendig war — 
die also weder zur Auf lösung jüdischer Wer te führte, noch sich 
aus dem Juden tum loslöste — einen Charakter aufwies, der auf 
den ersten Blick soviel allgemein Jüdisches enthielt , daß die 
Originalität der Bewegung in Zweifel gezogen werden konnte. 
Diese scheinbare Abhängigkeit von der Vergangenhei t erweist 
sich aber bei methodisch korrekter Bet rachtung als die not-
wendige Folge der Tatsache, daß das Judentum eine historische 
Einheit darstel l t und darum eine kontinuier l iche Entwicklung 
aufweisen muß. Der enge Anschluß an die Vergangenhei t bedingt 
jedoch durchaus nicht, daß eine Bewegung nicht entscheidende 
spezifische Eigenwerte aufwiese. Die Eigenwer te der geistes-
geschicht l ichen Bewegungen sind das dynamische Moment in 
der Entwicklung der Kulturen. Diese Dynamik vollzieht sich 
an den mit sich selbst identischen Kulturwerten, die das W7esen 
der bet reffenden Kultur ausmachen. Das negat ive Urteil der 
Geschichte über den Chassidismus scheint seine Berecht igung 
ohne weiteres daraus ableiten zu düifen, was aus dem Chassi-
dismus schließlich geworden ist. Das allmähliche Versickern des 
chassidischen Wesens im Alltäglichen und in Sektiererei mu te t 
auf den ersten Blick als ein sicheres Kriterium für seine geringe 
Lebensfähigkei t an. Eine solche Bet rachtungsweise verkennt 
aber das Gesetz der Geschichte. Die Geschichte geht äußerlich 
nicht den geraden Weg lückenloser Entwicklung. Sie vollzieht 
sich vielmehr in immer neuen Ansätzen. Das Kontinuum des 
historischen Verlaufs liegt nicht an der Oberfläche. Kontinuierlich 
ist der innere Sinn der Geistesgeschichte, aber ihre mannigfa l t igen 
Ersche inungsformen sind es nicht. Nirgends tri t t der Pendel-

1) S. A. Horodezky ονΤΌΠΓΠ ΓΠΤΟΠΓΐ. IV, Berlin 1923, S. 121 f. setzt 
den Gegensatz von alt und neu im Chassidismus gleich mit dem Gegensatz 
von Inhalt und Form. Der Chassidismus stellt in der Tat eine Resultante aus 
einer traditionellen und einer originellen Komponente dar. Aber diese Zusam-
menarbeit der beiden Komponenten finden wir sowohl im Gedankengehalt als 
auch in der äußeren Form des Chassidismus. Der Gegensatz zwischen alt und 
neu im Chassidismus stellt sich vielmehr als neue Explikation eines implizite 
vorhandenen Alten dar. 
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schlag des äußeren Verlaufes der Geschichte stärker in Erschei-
nung als in der Geschichte der R e l i g i o n . Religiöse Bewegun-
gen zeichnen sich durch eine lange unsichtbare Vorbereitung 
und, wenn sie sichtbar werden, durch die Intensi tä t ihres Lebens 
aus. Aber sie versickern oft in einer seltsam kläglichen, oft 
peinlichen Weise1). Dies ist eine sehr häufige Ersche inung und 
tr i t t gerade bei solchen religiösen Bewegungen auf, deren AVert 
über jeden Zweifel erhaben ist. Wir müssen darum annehmen , 
daß ein solches Ende notwendig im Wesen des Religiösen be-
gründet ist. Es sei hier nur daran er innert , wie sehr die letzten 
epigonenhaften Schri f ten des Prophet i smus gegenüber seiner 
klassischen Form an Wer t verloren haben. Wenn eine Bewegung 
wie der Phar isä ismus vor diesem Schicksal bewahrt worden ist, 
so bedeutet dies nicht — verglichen etwa mit dem Prophetismus — 
den Beweis einer lebenskräft igeren und wertvolleren Wesensar t , 
hier liegt vielmehr ein Sonderfall der historischen Konstellation 
vor. Das Gesetz des Verfalles in der Geschichte der Religionen, 
das nur eine besonders eklatante Form des Gesetzes darstellt , 
nach dem sich die Geistesgeschichte überhaupt vollzieht, ist das 
Gesetz des Organischen. Die Religion ist, also dadurch, daß sie 
immer neuer Ansätze bedarf, nicht als Lebensunfähig erwiesen. 
Sie folgt damit nur dem al lgemeinen Gesetz des Lebens und 
beweist gerade dadurch ihre Lebendigkeit , daß sie zu immer 
neuen Ansätzen, immer neuen Ausdrucksformen ihres Wesens 
fähig ist. Das langsame Abs te rben ist das natürliche Ende aller 
organischen Entwicklungen. Es ist deshalb nicht, wissenschaft-
lich gedacht, wenn wir die Beurtei lung des Chassidismus dadurch 
unterbauen, daß wir die Geschichte dieser Bewegung von ihrem 
Ende her aufrollen. 

*) Wenn S. A. Horodezky (a. a. 0., S. 122) die Kurzlebigkeit der pseudo-
messianischen Bewegungen als ein Kriterium ihres geringen Gehaltes an 
kultureller Lebenskraft ansieht., so tr iff t das Faktum in der Tat zu. Den 
pseudomessianisclien Bewegungen haftet immer eine leise Unsolidität an. Es 
bleib! immer fraglich, ob der Führer einer solchen Bewegung nicht ein Phantas t 
oder gar ein betrogener Betrüger gewesen ist. Die Kurzlebigkeit ist in diesem 
Falle zwar wirklich eine Folge der Unzuverlässigkeit solcher historischer Ein-
tagserscheinungen, aber an sich kein Wertkri terium, d. h. Kurzlebigkeit kann 
ebensogut die Folge davon sein, daß eine Bewegung die geistigen Werte 
allzusehr übersteigert und so die Kapazität der Durchschnit tskuliur für geistige 
Werte überschreitet. 
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Das Aufhören einer geistesgeschichtl ichen Bewegungpf l eg t 
sich in verschiedenen Formen zu vollziehen. Abgesehen von 
den Sonderfällen des gewaltsamen Todes i rgendeiner Geistes-
r ichtung beobachten wir bei sehr eigenwilligen, sehr isolierten 
Bewegungen ein Aufhören infolge der Er fü l lung ihrer geistes-
geschichtl ichen Aufgabe. So erfül l te sich das Werk des Prophe-
t i smus, nachdem seine Aufgabe, die Explizierung des s t rengen 
monotheist ischen Gottesbegriffes, erfüllt war1) . Der Chassidismus, 
dessen Aufgabe sich nicht in heroischer Einseit igkeit auf ein einzi-
ges Ziel r ichtete , der seinem Wesen nach weniger als der Prophetis-
mus an die Einzelpersönlichkeit von ganz besonderer charismati-
scher Eigenar t gebunden war, mußte einen anderen W e g gehen. 
Der chassidische Geist hat sich nur auf eine gewisse Zeit einer 
e igenen geschlossenen Form bedient. Er stellte nicht etwas uner-
hört Neues in der Geistesgeschichte des Juden tums dar, sondern 
war nur eine Rückkehr des Juden tums zu seinen Quellen. Darum 
bediente er sich einer eigenen historischen Form nur solange, als 
das Juden tum als Ganzes ihm keine adäquate Form bieten konnte. 
Nachdem nicht zuletzt unter dem Einfluß des chassidischen 
Geistes selbst eine Regeneration des jüdischen Geistes erfolgt 
war, gab der Chassidismus seine eigene Form auf. Er lebt weiter 
im Juden tum als Fluidum, als Ferment überall da, wo sich 
genuin jüdisches Leben entfal te t . Ein solches Fe rment t rägt 
keinen Namen. Der Name Chassidismus aber blieb an der Form 
haf ten , die mehr und mehr ihren Inhalt verlor. Der Inhalt selbst 
verfiel nicht dem Tode, sondern er fand nur ein umfassenderes 
Lebensgebiet. Die kleinen Kreise, die heute den Namen der 
Chassidim führen, sind al lerdings nicht nur Träger seiner forma-
len Tradition, nicht nur Träger seines Namens. In ihnen lebt 
noch hier und da chassidischer Geist, aber abseits vom Strome 
der jüdischen Geschichte und darum historisch unfruchtbar . 
Die lebendige For twi rkung des Chassidismus erfolgt außerhalb 
dieser Kreise, in der Allgemeinheit des jüdischen Geistes. 

Die Aufgabe, den Chassidismus als geistesgeschichtl iche 
Bewegung und als Bewegung der j ü d i s c h e n Geistesgeschichte 
zu erfassen, kann nur so gelöst werden, daß wir den Chassi-
dismus in seinen W u r z e l n und in seiner lebendigen A u s -
w i r k u n g zu verstehen suchen, nicht aber dadurch, daß wir 

]) Vgl. L. Gulkowitsch, Zur Grundlegung einer begriffsgeschichtlichen 
Methode in der Sprachwissenschaft, Tartu 1937, S. 56 f. 
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nur sein Ende betrachten. Bei jeder Erscheinung der Geistes-
geschichte ergibt sich von neuem das Problem, warum diese 
Erscheinung gerade innerhalb d i e s e r Kultur während d i e -
s e s Stadiums ihrer Entwick lung entstand. An der Beantwor-
tung dieser Frage scheiden sich im Prinzip alle Anschauungen 
über das Wesen der Geschichte. Denn die Frage nach den Ur-
sachen eines historischen Phänomens ist identisch mit der Frage 
nach den entscheidenden Triebkräf ten der Geschichte überhaupt . 

Wenn wir den Chassidismus als eine Bewegung der Gei-
stesgeschichte bezeichneten, so haben wir damit bereits A r t 
und Weise seiner Ursachen umrissen . Unsere Aufgabe wird 
sein, das Behauptete aus dem Chassidismus selbst zu beweisen. 
Die äußere — wirtschaftliche, politische und soziale — Lage der 
Judenheit in Südpolen im 18. Jah rhunder t 1 ) war der En t s t ehung 
des Chassidismus insofern günst ig, als in der Tat eine äußere 
Notlage alle lebendigen Kräfte auf eine innere Entwicklung 
hinwies, da nur hier eine wirkliche Aktivität möglich war. Aber 
die wesenhaf te Voraussetzung in solchen Fällen ist das V o r -
h a n d e n s e i n lebendiger Kräfte, die ihre W i r k u n g nach innen , 
nach der geist igen Seite hin en t fa l ten können. Die Zwangslage 
als solche wäre nie ims tande gewesen, die Bewegung des 
Chassidismus ins Leben zu rufen. Sie konnte von sich aus nur 
eine wei tabgewandte Verzwei f lungss t immung erzeugen, nicht 
aber eine der höheren Welt zugewandte lebendige Gestaltungs-
kraf t , die auf dem Wege über diese höhere Welt imstande war, 
auch das Leben im Irdischen mit innerem Sinne zu fül len und 
so das negat ive Moment der Verzweiflung in eine Bejahung des 
Lebens von einem umfassenderen Prinzip her zu verwandeln. 
Was waren das fü r innere Kräfte, die diese Neugestal tung er-
möglichten, und woher kamen sie? 

Die an sich genuin jüdische Geistesrichtung, die im Tal-
mud ihren Ausgangspunkt nimmt, in deren Mittelpunkt das Ge-
setz und seine Auslegung steht, war in jener Zeit n icht im-
stande, die Grundlage einer geis t igen Erneuerung zu bilden. 
Man hat den Talmudisten jener Zeit den Vorwurf gemacht , daß 
ihre Tätigkeit dem Leben f remd geworden und in spielerische 
Spekulation ausgear te t sei. Dieser Vorwurf ist nur bedingt be-
rechtigt . Die ta lmudis t ische Richtung befand sich in jener 

x) Vgl. Dubnow., Geschichte des Chassidismus 1, Berlin 1931, S. 29 ff. 
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Zeit auf dem Höhepunkte der Entwick lung formalist ischer 
Scharfsinnigkeit , und das bedingte einen esoterischen Charakter . 
Für sich betrachtet ist die raf f in ier te Dialektik dieser Rich tung 
ein Eigenwert , dem aber seiner Natur nach jede Populari tät 
versagt bleiben mußte. Denn die reine ratio in dieser Zu-
spitzung ist ein Charisma, das nur wenigen gegeben sein kann. 
Die engen Grenzen, die damit in jener Zeit der rat ionalist ischen 
Richtung im Juden tum ges teckt waren, ließen sie als geradezu 
lebensfremd erscheinen und bewirkten eine al lgemeine Gleich-
gültigkeit , ja eine Erbi t terung der Massen gegenüber den Tal-
mudisten. 

Die Überwindung der Stumpfhei t und Resignation mußte 
von einer anderen Seite her erfolgen, denn die ta lmudische 
Richtung war in jenem Stadium ihrer Entwicklung keiner exo-
terisch ger ichte ten Leis tung fähig. Die Erneuerung des Vol-
kes geschah durch das Volk selbst. Im Volke en ts tand die 
Bewegung des Chassidismus. Er gewann sein Leben aber 
nicht aus der Opposi t ionsst immung gegenüber den gelehrten 
Konventikeln. Der Chassidismus ist überhaupt keine polemische 
Bewegung. Die Welt der Talmudgelehrten berühr te sich zu-
nächst nicht mit der des Chassidismus, sie lag auf einer anderen 
Ebene und zwang so fürs erste n icht zur polemischen Ausein-
andersetzung. Die Bewegung des Chassidismus hat vielmehr ei-
nen eminent positiven, schöpferischen Charakter . 

Wie ein vollkommener Rationalismus stets myst ische Ele-
mente in sich schließen muß, und wie die Mystik an ihren Höhe-
punkten sich mit rat ionalist ischen Elementen verbindet , so zeigt 
sich auch in den großen Persönlichkeiten des Chassidismus und 
des Rabbinismus eine Verbindung von Elementen, die sich auf ei-
ner niederen Stufe bekämpften. Der Gä'ön zu Wilna galt seinen 
Anhängern ebenso als eine geheimnisvolle Persönlichkeit wie der 
Ba'al Šem tõb bei den Hasidim. Die Legende beschreibt den Wil-
naer Gä'ön als einen Menschen, der S t immen hörte und geheimnis-
volle Erscheinungen hatte. Eine außerordentlich gute Tradition 
(Encyclopaedia Judaica VI, 509) berichtet sogar, daß er in seiner 
Jugend versucht habe, einen Golem zu schaffen, wobei ihn nur eine 
himmlische Erscheinung an der Vollendung gehindert habe. 
Für unser Vers tändnis seiner Persönlichkeit ist es ohne Belang, 
wieviel von diesen legendären Berichten im einzelnen den Tat-
sachen entspr icht . Wich t ig ist nur, daß der Wilnaer Gä'ön in 

3* 
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den Mittelpunkt geheimnisvoller Ereignisse gestellt wird. Zu 
diesem Bilde seiner Person stimmt die Tatsache, daß er die 
Kabbala in allen Stücken anerkannte und keine Kritik daran 
übte. Daß er den Pilpul verwarf, zeigt, wie nahe dieser größte 
Gegner des Chassidismus den chassidischen Ideen s tand. Ob-
wohl also der Führer des Rabbinismus selbst im Rufe stand, 
geheimnisvolle Kräfte und geheimnisvolles Wissen zu besitzen, 
hat sich doch der Rabbinismus nicht gescheut, den Chassidis-
mus gerade deshalb anzugreifen, weil sein Führer eine Art Zau-
bermeister gewesen sei. Man sieht hier, wie unbekümmer t die 
Polemik verfahren kann. Es wäre den Hasldlm ein Leichtes ge-
wesen, darauf hinzuweisen, daß es bei den Gegnern auch nicht 
anders sei. Doch ist von einer solchen Gegenpolemik so gut 
wie nichts bekannt . Für den Chassidismus war es eben eine 
Selbstverständlichkeit , daß große Führerpersönlichkeiten mit der 
Welt der Geheimnisse ver traut sein müssen, so daß ihnen der 
Charakter des Gä'on nicht als anstößig erschien. Ebenso im 
Grunde nur ein Vor wand war der Vorwurf , daß die Hasïdïm 
die Gebetszeit nicht einhielten. Der Chassidismus hat te dazu 
Gründe, die fü r jeden f rommen Juden mindes tens zur Diskus-
sion stehen. Aber die Polemik w?ollte diese Gründe nicht ver-
stehen. Der Kampf zwischen Rabbinismus und Chassidismus 
konnte nicht mit Vers tändnis für den Gegner ausget ragen wer-
den, weil jedes t iefere Eindr ingen in den Geist der gegneri-
schen Lehre dazu ge führ t hätte, gemeinsame Prinzipien zu 
f inden. Eine solche Erkenntn is hätte sofort jeden Kampf in 
sich selbst zerfallen lassen. Die gemeinsamen Prinzipien sind die 
allgemeinen Prinzipien der jüdischen Religion, der beide Rich-
tungen angehören und bewrußt angehören wellen. 

Martin Buber (Deutung des Chassidismus, S. 7 f.) sieht in 
der positiven Hal tung des Chassidismus ein Kriterium religiö-
ser Bewegungen überhaupt , das sie e twa von sozialen Bewe-
gungen unterscheidet . Er meint , daß religiöse Bewegungen im 
Prinzip nicht der Meinung sind, das Bestehende sei faul, sei 
dem Untergang geweiht und müsse darum so schnell als mög-
lich aus der Welt geschaf f t werden. Aber das Prinzip, daß 
das Bestehende so nicht bestehen dürfe, ist in Wahrhei t durch-
aus nicht areligiös oder antireligiös. Das Bild, daß „den Din-
gen die Axt an die Wurzel gelegt sei", das Buber hier ge-
braucht , s tammt vielmehr gerade aus e iner genuin religiösen 
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Bewegung, aus der das Chris tentum vorbereitenden Predigt 
des Täufers Johannes. Aber neben diesem Prinzip, daß Um-
kehr nötig ist, daß ein falscher Weg schleunigst verlassen 
werden muß, daß ein Bestehendes der Erneuerung im Wege 
ist und darum fallen muß, hat jede religiöse Bewegung auch 
das positive Moment, daß man zu den Quellen zurückkehren 
muß. Das kann historisch gewrendet werden: ein altes längst 
gelebtes Prinzip muß wieder hervorgeholt weiden, ein goldenes 
Zeitalter, eine klassische Zeit, eine Zeit, in der das reine W o r t 
lebendig war, muß zum Vorbild genommen und nachge leb t 
werden. Derselbe Gedanke kann auch in sachlicher Fassung 
unter Ausschluß des Zeitprinzips vertreten werden. Es muß 
nicht auf einen „besseren Anfangszus tand" oder f rüheren Zu-
s tand zurückgegangen werden, sondern auf den Urzustand des 
Seins, der vielleicht noch nie gelebt wurde, der aber immer 
gelebt werden sollte. Das Prinzip der Abwehr und Umkehr und 
das Prinzip der Akt ivierung eines längst vorhandenen positi-
ven Momentes sind in jeder Bewegung vorhanden. Schwan-
kungen bestehen nur in bezug auf das Überwiegen des ei-
nen oder des anderen Momentes. Der Chassidismus ist ein ty-
pisches Beispiel für ein starkes Übergewicht des positiven 
Prinzips. Die drei Abstufungen Bubers zwischen st i f ter ischen, 
reformatorischen und solchen Bewegungen, die überhaupt keine 
Trennung herbei führen und herbeiführen wollen, beziehen sich 
auf diese Verschiebung des Akzentes innerhalb der Bewegungen 
religiöser und anderer Art zwischen dem negat iv polemischen 
und dem aufbauenden Moment. 

Daß der Chassidismus ents tand und von so umfassender 
und t ie fgre i fender Wirkung sein konnte, beweist, daß hier 
geistige Kräfte schon lange latent wirksam gewesen waren, bis 
es einer charismatischen Persönlichkeit gelang, diesen geist igen 
Erkenntnissen und ihren prakt ischen Konsequenzen adäquat und 
wirksam Ausdruck zu geben. Eine solche Führerpersönlichkeit 
war Israel Ba'al Sern tob. Die Person eines St i f ters und Be-
gründers einer religiösen Bewegung ist f ü r u n s der erste 
greifbare Ausdruck für die Explikation neuen Gedankengutes 
oder alten Gedankengutes in erneuter Form. Sie setzt aber vor-
aus, daß die jetzt nur formulierte Lehre bereits das E r g e b n i s 
eines geistesgeschichtl ichen Prozesses darstell t , da sie ja be-
reits einen gewissen Abschluß, ein Greif bar werden bedeutet. 
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Daß der Chassidismus schon vor dem Auftreten des ßa'al Sém 
tob im Volke la tent wirksam gewesen war, erweist sich für 
unsere Erkenntnis nachträglich aus der Bereitwilligkeit, mit der 
das jüdische Volk die chassidischen Lehren in der nun formu-
lierten Gestalt aufnahm. Aus diesem prophetisch geschauten 
und charismatisch gestal teten Ideengui des Ba'al Sem tob schuf 
der Maggid aus Meseritsch die eigentl iche Lehre, die er aber 
ganz dem Ba'al Sern tob zuschrieb. 

Wir kennen religiöse Bewegungen von stärker theoreti-
scher und stärker prakt ischer Nuancierung. Diese Nuancierung 
pflegt sich mit der Tendenz zum Esoterismus oder zum P]xote-
r ismus zu decken. Der Chassidismus als eine seinem Wesen 
nach exoterische Bewegung muß also von vornherein die Lehre 
gegenüber ihrer Auswirkung im Leben zurückstellen. Eine solche 
Tendenz birgt die Gefahr in sich, die Lehre durch Verf lachung 
und Säkularisierung dem Leben anzupassen. Daß der Chassi-
dismus dieser Gefahr entg ing, ist das Verdienst des Bacal Sern 
tob. Er f and eine geistige Situation vor, die der nicht ganz 
unähnlich war, vor die sich Moses Mendelssohn in den westl ichen 
Ländern gestel l t sah. In beiden Fällen handelte es sich um 
Neuges ta l tung des Juden tums im Sinne einer Einordnung in 
neue Gegebenheiten einerseits und einer Erha l tung und weit-
gehenden Erneuerung des genuin Jüdischen andererseits . 

Obwohl die innere und äußere Lage in den westlichen Län-
dern der jenigen im Osten insofern ähnlich war, ers tand der west-
lichen Judenhei t n icht ein char ismat ischer Führer im Sinne von 
Meister und Junger , wie es der Ba'al Sern töb war, sondern ein 
Führer im Sinne von Lehrer und Schüler : Moses Mendelssohn. 
Denn im Westen stieß die Judenhe i t auf das Verständnis der 
bewußt to leranten Welt der Aufklärung, ja sie empfing sogar 
von da aus Anregungen . Im Osten dagegen war sie nicht nur 
ganz auf sich angewiesen, sondern hat te s tarke Widerstände 
gegen sich. Diesen Vorteil im Westen haben die Juden freilich mit 
der Säkular is ierung der Religion erkauf t , während im Osten die 
rel igiöse Kraf t nur um so mehr zur En t f a l tung kommen mußte. 
Wenn Moses Mendelssohn als Lehrer und Erzieher die jüdische 
Theologie nach der Schulphilosophie reformierte , arbeitete er 
zwar auch die Ethik des Juden tums heraus, aber nur so, daß 
er in eklektischer Weise diese mit der Philosophie des Maimoni-
des verband. So konnte der Ba'al Sem tob nicht verfahren. Als 
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charismatischer Führer wollte er nicht Wissen und Können 
geben, sondern Erlebtes und Erschautes, das in der Hauptsache 
durch sein Dasein und sein Wesen zum Ausdruck kam. Sein 
Erleben und Schauen war inners tes Leben des stärksten Erfüll t -
seins von Gott. Das konnte daher nur wieder in Leben, im Bei-
spielgeben Gestalt gewinnen, nicht aber in einem abs t rakten 
Gedankengang ausgedrückt wrerden. Aus seinem Tun und Vor-
bild ha t ten die Jünger unmit telbare Anschauung und Beispiel. 
Seine Aussprüche, Gleichnisse usw. wiesen auf das Leben hin, 
das allein über den Wert der Frömmigkei t entscheidet , und die 
Jünge r wurden durch des Meisters Lebens füh rung mit der Be-
geis terung erfüllt , ihm in ihrem eigenen Leben nachzufolgen. 
Bei alledem mußte er um des e infachen Volkes Wüllen der Lehre 
eine evidente, unverklausulierte, schlichte Form geben. So lag-
in den kabbalist ischen Systemen bereits eine pantheis t i sche Ein-
s te l lung und ein ethisches Ideal der Läuterung vor, aber der 
ß a ' a l Sern tob setzte an die Stelle des komplizier ten Begriffs-
apparats ein reines Erkennen und Erleben Gottes, das aus allen 
Erscheinungen der empir ischen Welt gewonnen wird. Auch auf 
diese Weise bot er den einfachen Menschen etwas, das ihnen 
allen zugänglich war und ihnen die Freiheit gab, selber an 
ihrem religiös-ethischen Leben und Erleben zu arbeiten. 

Die Betonung des Übergewichtes der gelebten Frömmig-
keit über Erkenntn is und Kultus darf ers tens n ich t so verstan-
den werden, als habe der Chassidismus Got teserkenntnis und 
kul t ischen Gottesdienst als sekundäre Werte betrachtet , zwei-
tens ist diese Vertei lung der Akzente innerhalb der Frömmig-
keit zwar für den Chassidismus typisch, kommt aber durchaus 
nicht nur im Chassidismus, sondern auch in anderen jüdischen 
Richtungen vor. 

Der Chassidismus des Ba'al Sëm tõb ist in bezug auf die 
geringe Bewertung der theoretischen Gotteserkenntnis und der 
kultischen Frömmigkei tsübung ein Extrem innerhalb des Chas-
sidismus. Er geht am weitesten darin, daß er diese Seiten des 
religiösen Lebens zugunsten der Tat f römmigkei t des All tags 
zurückstell t . Es gab Richtungen im Chassidismus, echt 
chassidische Richtungen, die Gotteserkenntnis und kult isch-
rituelle religiöse Übungen viel s tä rker betonten. Aber auch der 
Ba'al Sern töh vertr i t t n icht etwa einen lyrisch emotionalen 
Naturpanthe ismus . Er fü r seine Person erlebte Gott in der 
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Natur, aber er hat niemals diese Got tesoffenbarung an Stelle 
der genuin jüdischen Offenbarung Gottes im Gesetz für die 
eigentliche Gotteserkenntnis erklärt. Aus dem Naturerlebnis 
des Bacal Sem tob hatte der Chassidismus nur den indirekten 
formalen Gewinn einer von vornherein weitbejahenden Haltung, 
die theoretisch ausgebaut zu einem der genialsten Systeme der 
Weltbejahung werden konnte. Dieses positive Prinzip im Chas-
sidismus tritt überall zutage. Es wirkt sich aus in der Kosmo-
gonie und in der Metaphysik des Guten, in der prakt ischen 
Ethik und in der Wer tung des Alltags. Die Reinheit und Frei-
heit des Naturerlebnisses des Ba'al Sêm tob wrar eine Befreiung, 
war ein f ruchtbarer Neuansatz der jüdischen Frömmigkeit . Aber 
sie war nicht diese neue geformte Frömmigkeit selbst. Wenn 
Martin Buber (Deutung des Chassidismus, S. 48 f.), der über-
haupt in der Lehre und in dem Leben des Ba'al Sern tob den 
Chassidismus умт εξοχήν sehen will, diese Naturverbundenheit 
des Ba'al Sern tob als das entscheidende Kriterium des Chassi-
dismus ansieht, so schränkt er damit den Begriff des Chassi-
dismus außerordentlich ein. Naturverbundenhei t , Heil igung des 
Alltags in dem Sinne, daß sogar das Essen und Trinken zu 
einem frohen Fest wird, das der Verherr l ichung Gottes in 
der Welt dient, sind Züge, die im Chassidismus immer wie-
der auf tauchen, die organisch aus seiner überhaupt weltbeja-
henden Hal tung hervorgewachsen sind, die aber nicht, sein 
Wesen konstituieren. Konsti tuierend ist das Prinzip der Wel t -
bejahung selbst, nicht seine einzelnen Auswirkungen. Der Chas-
sidismus ist damit n ichts unerhör t Neues im Judentum, denn 
das Prinzip der Wel tbe jahung ist das Prinzip des Juden tums 
überhaupt. Der Chassidismus brachte nur neue schöpferische 
Kräfte, die alle Seiten der jüdischen Religionsübung, Kultus, 
Erkenntnis, all tägliches Leben aus der Strenge und Trockenheit 
einer Überschätzung des Was in die freiere und lebendigere 
Welt des Wie wieder h ine inführ ten . Der Chassidismus vertei-
digte das Juden tum nicht gegen eine ketzerhafte Lehre, son-
dern gegen eine Gefahr in sich selbst. So konnte der Chassi-
dismus keine Antwort auf die spinozistische Philosophie sein, 
wie Buber (a. a. 0., S. 42 ff.) meint , denn die Philosophie Spi-
nozas bedeutet ein Verlassen des Juden tums . Dies entscheidet 
darüber, daß Chassidismus und Spinozismus in keiner d i rekten 
historischen Beziehung zueinander stehen können. Es bleibt in 
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der Tat irrelevant, ob der Ba'al Sem tob überhaupt von Spinoza 
gewußt hat . Darauf weist Buber mit Recht hin. Aber es fehlt 
hier auch die sachliche Beziehung, die eine notwendige Voraus-
setzung für eine historische Beziehung ist. Wenn in beiden 
Gedankenwelten die Beziehungen zwischen Natur und Gott eine 
Rolle spielen, so muß doch betont werden, daß die mit Gott 
identische, den eisernen Gesetzen der Mathematik folgende na-
tura des Spinoza nichts zu tun hat mit den Bergen, Wäldern, 
Flüssen und Stürmen, in denen der Ba'al Sém tob seinen Gott 
erkannte . Diese vitale Naturverbundenhei t ist psychologisch 
betrachtet der absolute Gegensatz zur Naturtheorie Spinozas. 
Der belebende Antrieb, der von der Naturverbundenhei t des 
Ba'al Sern tob ausgeht , mußte sich darum auf einer ganz ande-
ren Ebene auswirken, als die begriffl iche Klärung, die Spinoza 
in die Religionsphilosophie hineintrug. Beide Auffassungen 
führen zu einer Neuformulierung und Neugestal tung der Bezie-
hungen zwischen Gott und Natur, aber innerhalb von völlig 
ge t rennten Wel ten . 

Während wir dank den Forschungen Dubnows für das 
Vers tändnis der äußeren Ents tehungsursachen der chassidischen 
Bewegung direkte Quellen besitzen, sind wir für die ursprüng-
liche G e d a n k e n w e l t des Chassidismus auf Rückschlüsse aus 
indirekten Quellen angewiesen. Der Schöpfer der Bewegung 
soll nur einige Briefe hinter lassen haben, die von seinen An-
hängern als Manifeste angesehen werden. Außerdem ist ein 
Tes tament erhalten, dessen Authentizität angezweifelt wrird, 
dessen Sinntreue jedoch von seinen Jüngern bezeugt ist. Diese 
an sich spärl ichen unmit telbaren Quellen haben dann den Grund-
stock gebildet, um ein ausgeführ tes Gedankengebäude zu ent-
wickeln, das auch die lokalen Verhältnisse berücksicht igt und 
die individuelle Veranlagung der einzelnen chassidischen Per-
sönlichkeiten widerspiegelt . Dieses individuelle Moment nahm 
zuweilen, besonders in der Spätzeit, so überhand, dal] dieses 
sekundäre Gedankengut das, was der Begründer gewollt ha t te , 
manchmal bis zur Unkenntl ichkeit überwucherte . Der Ba'al 
Sern tõb teilt hierin das historisch notwendige Schicksal aller 
Nachwirkungen schöpferischer Persönlichkei ten. Von den gro-
ßen St i f tern sind uns sehr selten echte Dokumente im Sinne 
l i terarischer Authent izi tä t überl iefer t . Die l i terarische Authen-
tizität ist aber geistesgeschichtl ich betrachtet irrelevant. Wich-
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t ig dagegen ist die Frage, ob die den Stif tern zugeschriebenen 
Dokumente in deren Sinn und Geist verfaßt sind. Auch das 
tr i ff t sicher nur seiten, vielleicht überhaupt nie zu. Damit sind 
aber solche Dokumente noch nicht zu bewußten Fälschungen 
degradier t und als historisch wertlos hingestel l t . Sie verlieren 
lediglich ihren Wert als Quellen fü r die Biographie des Stif-
ters. Denn in den meisten Fällen wird doch die Überlieferung 
diejenige Form der Lehre sein, in der die Gedanken des Stif-
ters nach seinem Tode historisch w i r k s a m gewesen sind. 
Was an dessen Persönlichkeit eigenwill ig war, was ihn zu einem 
einsamen Denker stempelte, geh t für die Überl ieferung meistens 
verloren, eben weil es unvers tanden bleibt. Die Geschichte ist 
hier in ungeheurem Maße verschwenderisch. Historisch wirksam 
bleibt nur, was der jeweiligen Richtung der Geistesgeschichte 
adäquat ist. Das Kontinuum der Geschichte korrigiert ebenso 
das Kuriose wie das Geniale, aber Eigenmächt ige . So pflegt 
der den großen religiösen Genies oft anhaf tende Zug einer en-
gen naiven Naturverbundenheit , die wir bei dem Ba c alSem tob 
ebenso beobachten können wie etwa bei Jesus oder bei Franz 
von Assisi, von den Anhängern und Nachfolgern nicht mit über-
nommen zu werden. Hier ist die Unmit te lbarkei t des Erleb-
nisses ein so stEtrker Faktor, daß ihr Fehlen diese gesamte 
Nuance der religiösen Einstel lung zum Schwinden br ingen muß. 
Natur und Gesellschaft sind in dieser Beziehung Gegenpole, 
die Natur wird nur von den Einsamen erlebt. Was an der 
Lehre des Ba'al Sèm tob lebendig blieb, war dasjenige an ihr, 
in dem gre i fbar wurde, was im Volke längst latent herangereif t 
war. Unter diesem Gesichtspunkte verlieren die Quellen für 
die Geschichte des Chassidismus durchaus nicht deshalb an 
historischem Wer t , weil weder ihre l i terarische Authentizi tät 
noch die unbedingte Sinngemäßhei t ihres Inhaltes gegenüber 
dem ursprüngl ichen Gedankengut des St i f ters s ichergestel l t 
werden kann. Nur die Persönlichkeit des St i f ters selbst ent-
zieht sich bei diesem Befunde der Quellen wei tgehend unserer 
Erkenntnis . WTir können nur allenfalls indirekt schließen, daß 
alle diejenigen Gedanken, die den verschiedenart igsten chassi-
dischen Schrif ten gemeinsam sind, auf die Persönlichkeit des 
S t i f te rs zurückgehen könnten. Doch müssen wir immer damit 
rechnen, daß dieses gemeinsame Gut aller chassidischen Rich-
tungen nicht direkt auf den Schöpfer selbst zurückgeht , sondern 
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auf die vielen Namenlosen, deren gemeinsame Sehnsucht und 
religiöse schöpferische Kraft den entscheidenden Faktor im 
Chassidismus ausmacht und unter denen auch der Ba'al Sern 
tob nur einer von vielen ist. Vielleicht gewinnen wir immerhin 
auf diesem indirekten Wege einen einigermaßen geschlossenen 
Umriß seiner Geistesart. Wir müssen uns aber vor Augen hal-
ten, daß der Ba'al Sêm tob wohl eine viel reichere, umfassen-
dere und originellere Persönlichkeit gewesen ist, als wir aus 
den Quellen nachweisen können. 

Ebenso wie die Autorschaf t des Ba'al Sern lob in bezug 
auf vieles ihm Zugeschriebene zweifelhaft ist, ebenso mag auch 
vieles Anonyme in chassidischen Schrif ten kursieren, was auf 
den Ba'al Sern tob zurückgeht. Das chassidische Schr i f t tum ver-
fähr t überhaupt anscheinend sehr le icht fer t ig mit Zitaten. Iis 
n immt es mit der Autorschaft niemals allzu genau. Was auf 
den ersten Blick als Leichtfer t igkei t erscheint, hat aber eine 
t iefer liegende Ursache. Sowohl als mystische Richtung, als 
auch als j ü d i s c h e Geis tesbewegung ist der Chassidismus zu 
dieser Vernachläss igung der Autorschaf t prädisponiert . Denn 
im Juden tum ist das Prinzip der einheit l ichen Tradition, der 
Einheit jüdischen Geistes so s tark und so selbstverständlich, 
daß der einzelne Autor in dieser Tradi t ionsmasse untergehen 
kann und soll. Selbst Maimonides, ein durchaus exakter Wissen-
schaft ler , hat es nicht für nötig erachtet , seine Belegsteilen 
ausdrückl ich zu zitieren. Es genügt , daß eine Quelle zur jüdi-
schen Tradit ion gehört. Damit ist ihr Sinn und ihre Richtung 
festgelegt , Der Autor ist im Grunde eine Zufälligkeit, die 
dem inneren Sinn einer Quelle nichts hinzufügen kann 1 ) . Aus 

*) Von solchen Traditionen, die erst in Anonymität versinken und 
dann einem falschen Autor zugeschrieben werden, müssen wir bewußte Fäl-
schungen trennen. Bewußte Fälschungen haben keinen Quellenwert erstens 
für den fingierten Autor und zweitens für die Gesamtheit des Chassidismus. 
Ihr Quellenwert beschränkt sich auf das Milieu und die Zeit des Fälschers. 
Dieser Quellenwert ist natürlich nur dann vorhanden, wenn eine Fälschung 
bona fide geschehen ist, d. h. wenn eine Richtung oder ein Konventikel von 
Hasïdlm seinen Anschauungen dadurch mehr Autorität verschaffen wollte. 
Dieser Fall trifft für die in der Gemzä zu Cherson gefundenen angeblichen 
Briefe chassidischer Autoritäten zu (die umfangreichste Edition dieser Briefe 
ist die Schrift ЛППОЗ 1*33 von Ch. A. Bychowski, Jerusalem 1924). Simon 
Dubnow (Geschichte des Chassidismus 1, Berlin 1931, Vierte Beilage, S. 330—340) 
hat überzeugend nachgewiesen (vgl. Ch. Ν. Bialik in : ü, Tel-Aviv 
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ganz ähnlichen Gründen besteht auch in der Mystik aller Kon-
fessionen derselbe Hang zur Anonymität . Die Mystiker haben 
sich stets als eine große Einheit gefühl t , für die weder zeitliche 
Abstände noch nationale Unterschiede von Belang waren. Noch 
ger inger muß dann aber dem Mystiker die Bedeutung des ein-
zelnen Autors erscheinen. Er ist nur einer aus einer großen 
Gemeinde. Die Zugehörigkeit zum Tradi t ionsgut dieser Gemeinde 
entscheidet über die Adäquatheit und Autori tät eines Gedankens 
Der einzelne Urheber des Gedankens tr i t t als Person zurück. 
Eine Ausnahme machen nur Schrif ten von kanonischer Geltung 
und Persönlichkeiten von absoluter Autorität. Nur diese wer-
den ausdrücklich zitiert, weil die Gültigkeit ihrer Lehren nicht 
erst bewiesen werden muß, weil also eine Lehre dadurch von 
selbst unantas tbare Autori tät bekommt, daß sie aus einer solchen 
Quelle s tammt. 

Eine Autori tät wie der Ba'al Sern tõb, eine Gestalt von fast 
mythenhafter Gültigkeit, wird in dem Maße als adäquater und 
umfassender Ausdruck der be t re f fenden Geistesrichtung ange-
sehen, daß seine Gedankenwelt implizite a l l e s enthalten muß, 
was sich im Rahmen der betreffenden Lehre überhaupt explizite 
sagen läßt. So gehen fü r die Anhänger einer solchen Lehre 
a l l e Gedanken auf diese schöpferische Autori tät zurück. Auch 
wenn sie nirgends explizite in den Werken des Meisters ausge-
sprochen worden sind. Ein solches Problem ist nicht nur im 
Chassidismus akut, wir begegnen dieser Frage vielmehr über-
all da, wo Jünger die Lehre eines Meisters t radieren. Was Vidal 
von Lurja, was Plato von Sokrates berichtet , braucht durchaus 
nicht „echt" im Sinne l i terarischer Authentizität zu sein. Es macht 
d i e s e n Echthei tsanspruch durchaus nicht . Es macht aber den 
viel tiefer gehenden und viel umfassenderen Anspruch einer 
s inngemäßen Echtheit . Zu überprüfen ist deshalb nicht der 
relativ wenig bedeutende Grad l i terarischer Echtheit , sondern 
die Sinngemäßheit und Adäquatheit eines Gedankens, den die 
Jünger dem Meister zuschreiben 

1922, S. 383 ft'.; S. Assai' in der Wochenschrift : Τι ΓΙ Π, Jerusalem 1923, Nr. 10; 
Α. Kallana in der Wochenschrift : Tel-Aviv 1925, Nr. 24 — 27), daß 
diese Briefe aus chabadistischen Kreisen stammen (s. insbesondere S. 338), 
und schränkt ihren (Juellenwert mit Recht auf das Milieu und die Zeit eines 
„uns zeitlich nahestehenden Verfassers" der Fälschung ein. 

!) So gering der Verlust für eine Gesamtdarstellung des Chassidismus 
ist, wenn wir die Einzelquellen in den Schriften des Chassidismus nicht mehr 
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Die Gedankengänge der chassidischen Tradition sind in 
der dogmatischen chassidischen Literatur niedergelegt worden. 
Die dogmatische Li teratur des Chassidismus beginnt mit Jacakõb 
Josef Köhen, dessen Werk Toledöt, Jacakob Josef 1781 er-
schien, und setzt sich bis in die heutige Zeit fort, Die Haupt-
masse dieser Literatur ist bis jetzt nur abschrif t l ich erreichbar, 
so daß es, um gült ige Aufschlüsse über die jeweilige Geistes-
hal tung des Chassidismus zu erhalten, einer kr i t ischen Sondie-
r u n g dieser Li teratur bedarf. 

Während dogmatische Literatur während des A^erlaufs der 
gesamten chassidischen Entwicklung geschaffen wurde, wird 
das reichhalt ige Legendenmater ia l erst mit dem Jahre 1815, d . h . 
mi t dem Erscheinen des Sibl.ie Bacal Sem tob, des dogmatischen 
Geschichtsbuches der Chassidim, l i terarisch fixiert und damit 
als Quelle für uns zugänglich. 

Im Mittelpunkt der Legendenl i teratur steht der Ba'al Sern 
tob, aber auch die späteren Führer der Bewegung t re ten als 
Helden von Legenden auf. Die Motive dieser Li teratur s ind 
altes Motivgut, längst bekannt auf Bibel, Talmud und Midras 
und auch aus der außerjüdischen, besonders der chr is t l ichen 
Legende. Damit scheint jeder historische Quellenwert dieser 
Li tera tur von vornherein in Abrede gestel l t zu sein. Bei einer 
sachgemäßen Bearbei tung der Legenden, die aber noch gar nicht 
in Angriff genommen worden ist, wären sie jedoch eine Quelle 
von eminenter Bedeutung für die Beurte i lung der Persönlichkei-
ten, auf die sie übertragen worden sind. Die Motivübertragung 
gehört zum Wesen der Legende. Während die Sage in d e m 
Sinne einen historischen Kern hat, als sie an bes t immte reale 
historische Situationen und Ereignisse anknüpft , und so hier 
der Motivübertragung Schranken gesetzt sind, will die Legende 
nur innere Charakterzüge ihrer Helden fes thal ten. Auf Grund 
dieser Charakterzüge wählte die Legende aus der unendlichen 
Masse der wandernden Motive die adäquatesten aus. Betrachten 
wir aber den Legendenkranz um irgendeine Persönlichkeit unter 

voneinander trennen können, so sehr kompliziert dieser Tatbestand das 
Problem der Biographie. Wir haben für keine der chassidischen Persönlich-
keiten gesichertes Aktenmaterial für eine äußere und innere Biographie. Wir 
müssen uns erst auf Grund einer genauen prosopographischen Untersuchung, 
die genau feststellt, was von einem Autor zu erwarten ist und was nicht, ein bio-
graphisches Bild der einzelnen chassidischen Persönlichkeiten zusammenstellen. 
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dem Gesichtspunkte des Auswahlprinzips, so gewinnen wir oft 
ein überraschend geschlossenes Bild, das bei der Mannigfalt ig-
keit der Motive nicht auf diese, sondern auf den Helden selbst 
zurückgeführ t werden muß. Wenn dieselbe Legende von ver-
schiedenen historischen Personen berichtet wird, so läßt dies 
auf eine charakterl iche Verwandtschaf t der verschiedenen Hel-
den schließen, ist also kein Beweis gegen die Wahrhei t einer 
Legende. 

Wenn die lehrhafte Uberl ieferung eine weitgehende Ten-
denz zur Abschle i fung von Extremen aufweist , so t r i t t hier die 
Legende, die ihrem Wesen nach zur Einsei t igkeit neigt (was bis 
zur Karrikierung führen kann), als eine glückliche Ergänzung 
auf. Sehr aufschlußreich wird in dieser Richtung eine Unter-
suchung sein, die nicht nur das Gemeinsame der gewähl ten 
Legendenmotive zu erfassen versucht, sondern die auch allen 
Nachdruck darauf legt festzustellen, in welcher Weise das über-
l ieferte Legendenmotiv im vorliegenden Anwendungsfal le spe-
zifiziert worden ist. Wenn es uns gel ingt , das Legendenmate-
rial um den Bacal Sein tõb in dieser Weise zugänglich zu machen, 
so werden wir damit eine höchst wertvolle Bereicherung unse-
rer Erkenntnis seiner Persönl ichkei t gewinnen. 

Der Ba'al Sern tob steht im Mittelpunkt der chassidischen 
Legende. Die Legende berichtet mehr über ihn als die Geschichte. 
Dieses Schicksal tei l t er mit vielen char ismat ischen Persönlich-
keiten der Religionsgeschichte, denn das Charisma entzieht sich 
wei tgehend der historischen Überlieferung. Diese verlangt 
soziologisch grei fbare Kategorien. Der Amtsträger ist ohne 
weiteres Gegenstand historischer Überlieferung, der Charismati-
ker nur indirekt , insoweit nämlich als sein Charisma sich in 
seiner soziologischen Stellung negativ oder positiv auswirkt . 
Dieser eigentümlich außerhistorische Charakter des Charismati-
kers führt dazu, daß die historische Wahrhei t seiner Existenz 
überhaupt oder des Grades seiner Bedeutung immer in Zweifel 
gezogen wird und nur schwer exakt bewiesen werden kann. 
So hat Aescoly-Weintraub (Introduction à l 'étude des hérésies 
religieuses parmi les Juifs. La Kabbale-Le Hassidisme. Par is 
1928, S. 33 ff.) in Erwägung gezogen, ob die Bedeutung des Ba'al 
kšem tob für den Chassidismus nicht ein ihm nachträgl ich bei-
gelegter legendärer Zug sei. Aescoly-Weintraub hält den Organi-
sator des Chassidismus, den MaggTd aus Meseritsch, für dessen 
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eigentlichen Begründer. Der Bacal Sem (õb war zu seinen Leb-
zeiten ein relativ unbedeutender und relativ unbekannter From-
mer. Seine Bedeutung ist eine nachträgliche Idealisierung. 
Eine solche Auf fassung ist schwer zu begründen und schwer als 
falsch zu erweisen. Sie kann im Grunde nur von einer Beobach-
tung der al lgemeinen Prinzipien der Geistesgeschichte her beur-
teilt werden. Das Problem ist, ob es möglich gewesen wäre, 
einer relativ unbedeutenden Persönlichkeit nacht rägl ich eine 
Bedeutung anzudichten, die wirkliche reale Folgen in der Ge-
schichte haben kann. Die Anonymität umfassender Ideen in der 
Geschichte br ingt es in der Tat mit sich, daß der Einzelne nur 
noch ein auslösendes Moment darstell t . Aber dieser Einzelne muß 
immerhin realiter ein adäquater Vertreter der anonymen Idee 
sein. Wenn e r nur dazu gestempel t wird, sei es zu Lebzeiten, 
sei es durch die Nachwelt, so kann seine Wirkung keine reale 
sein. Auf einer bewußten oder unbewußten Lüge kann keine 
schöpferische Wirkung aufgebaut werden. Schwieriger ist die 
Frage, ob ein Mensch nicht so sehr Symbol werden kann, daß 
seine historische Realität belanglos wird. Die Frage spitzt sich 
fü r unseren Fall dahin zu, ob der Ba'al Sern tob nur Symbol 
oder realer Repräsentant des Chassidismus gewesen ist. Allge-
mein bet rachte t kommen wir hier zu der Frage der realen Vor-
aussetzung des Symbols. Martin Buber (Deutung des Chassidis-
mus, S. 77) sieht es als wesentlich für ein Symbol an, daß es 
einmal historische Realität gehabt hat . Für Repräsentanten histo-
rischer Bewegungen dürf te die Voraussetzung ihrer historischen 
Realität in der Tat unerläßlich sein. Den Chassidismus konnte 
nur der symbolhaf t repräsentieren, der seinem Wesen nach wirk-
lich Häsid war. Wenn die Person des Ba'al Sern tob einen rela-
tiv außerhistorischen Eindruck macht , so liegt das nicht daran, 
daß er ein unbekannter Durchschni t t smensch gewesen ist, son-
dern daran, daß er lediglich die Idee des Chassidismus gestal tet 
hat, nicht sein historisches Gewand. Dies ist auch der Grund, 
warum sich die Legende seiner bemächt igen konnte. Die Le-
gende sucht immer ihre Helden unter den Ideologen, nicht un-
ter den Amtsträgern, nicht unter den großen Persönlichkeiten 
der Staats- und Sozialgeschichte, sondern im Bereiche der 
Geistesgeschichte. 

Die verhäl tnismäßig geringe Zahl an Quellen, besonders fü r 
die klassische Zeit des Chassidismus, zwing tuns , auch indirekte 
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Quellen heranzuziehen. Als solche kommen vor allem die Schrif-
ten von Gegnern des Chassidismus in Betracht. Wir haben da-
von drei verschiedene Arten. Erstens die Biographie Salomon 
Maimons, und zwar ihre Berichte über seine Erlebnisse in der 
Umgebung des Meseritscher Maggids. Diese Quelle ist von einzig-
art iger Bedeutung, weil sie Berichte eines Augenzeugen enthäl t . 
Sie ist al lerdings zu einer Zeit verfaßt, in der Salomon Maimon 
dem Kreise der Hasïdîm längst f remd geworden war, so daß er 
wohl vieles unter dem Gesichtspunkte seiner späteren Erkennt -
nisse berichtet und so auch bei größter Sachlichkeit manches von 
sich aus in die Dinge hineinsieht . Da aber dieser spätere Ge-
s ich tspunkt Maimons durchaus bekannt ist, so sind wir in der 
Lage, diesen Faktor in Rechnung zu stellen und so ein wahr-
scheinlich den Tatsachen entsprechendes Bild zu gewinnen. 

Der Bericht Salomon Maimons ist nicht im strengen Sinne 
Polemik. An eigentl icher polemischer Literatur haben wir zwei 
Gruppen: 1. die ältere Auseinandersetzung rabbinischer Kreise 
mit dem Chassidismus auf dogmat ischer Grundlage, die etwa 
bis zum Jahre 1815 reicht, und 2. die jüngere, die Haškälä-Lite-
ratur von 1815 ab. Der Wert der äl teren Polemik für die 
Kenntnis des Chassidismus ist zweifellos sehr bedeutend. Doch 
l iegt diese Literatur fast nur in Manuskripten vor, da es den 
IDsidim gelungen ist, gedruckte Texte dieser Literatur fas t 
vol ls tändig zu vernichten. Eine Ause inanderse tzung auf dogma-
t ischer Grundlage, wie sie hier vorliegt, setzt eine genaue Kennt-
nis des Chassidismus voraus. Sie wird sowohl dessen Schwächen 
in aller Schärfe herausstellen als auch darüber Aufschluß geben, 
was das Kernstück der chassidischen Lehren gewesen ist, denn von 
einer wirksamen Polemik müssen wir voraussetzen, daß sie den 
Gegner im Zentrum seiner Lehren angre i f t . Im Falle des Chassi-
dismus ist allerdings die theoretische Polemik fü r die Er-
kenntnis der Sache selbst nicht in erschöpfender Weise auf-
schlußreich. Der Chassidismus erschöpft sich eben nicht in der 
Lehre, also entzieht sich sein Wesen und sein Leben zu einem 
wicht igen Teile ganz dem Arbeitsgebiet und dem Beurteilungs-
vermögen derjenigen, die, wie gerade die rabbinischen Kreise 
jener Zeit, im höchsten Maße am Theoretischen und Lehrhaf ten 
interessier t s ind. Immerhin bleibt die Polemik von rabbinischer 
Seite eine Polemik auf adäquater Basis, so daß sie dem Gegner 
gerecht zu werden vermag. Dies ist bei der Haskälä-Literatur 
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nicht mehr der Fall. Abgesehen davon, daß die Haškälä-Litera-
tur nur die Epigonenzeit des Chassidismus kennt und so man-
ches angreift, was der Stifter selbst vielleicht noch schärfer ver-
urtei l t hätte als es jetzt die Gegner tun, geht die Haškälä-Lite-
ratur von Gesichtspunkten aus, die dem Chassidismus vollkom-
men f remd sind. Auf Vernunftgemäßheit im Sinne der Haškälä 
kommt es eben so ausgesprochenen charismatischen Bewegun-
gen wie dem Chassidismus gar nicht an. W a s wrir aus der 
Haškälä-Literatur schließen können, s ind im Grunde nur Einzel-
züge des späteren Chassidismus. Während uns also die Haš-
kälä-Literatur nur gelegentlich als Quelle dienen kann, nämlich 
wo es uns gel ingt , uns von den Veral lgemeinerungen und Ver-
zer rungen zu abstrahieren, vermag die rabbinische Polemik ein 
geschlossenes Bild des Chassidismus zu geben, aber nur von 
einer seiner Seiten, von einer Seite, die noch nicht e inmal un-
bedingt zentrale Bedeutung f ü r den Chassidismus hat . Selbst 
der Nachweis, daß seine Lehre nicht originell, oder verworren 
oder sonst i rgendwie wertlos wäre, konnte den Chassidismus 
nicht im Kern t re f fen u n d se inem W e r t nicht Abbruch tun. 
Es ist darum ein glücklicher Zufall, daß wir im Berichte Salo-
mon Maimons Nachrichten über die prakt ische Auswirkung des 
Chassidismus im Leben, noch dazu aus seiner klassischen Zeit, 
haben. Allerdings ist dieser Bericht nur eine Momentaufnahme, 
so daß vieles dort Geschilderte nur von lokaler Bedeutung und 
von kurzer Dauer gewesen sein mag. 

Wenn wir an die Aufgabe herangehen, das WTesen einer 
his torischen Erscheinung, den inneren Sinn einer geis t igen Be-
wegung auch im einzelnen zu begreifen und darzustellen, so 
müssen wir jede einzelne Erscheinung aus dem Wesen des Gan-
zen heraus, vom Zentrum her, vers tehen und entwickeln. Metho-
disch betrachtet heißt dies, daß wir von der Frage ausgehen 
müssen, was wir von der Ausges ta l tung im einzelnen entsprechend 
der Eigenart des Ganzen zu erwar ten haben. Eine solche Frage-
s te l lung ist deshalb notwendig , weil der Wahrhe i t swer t der 
al lermeisten Quellen nicht ohne weiteres fests teht . Es handelt 
sich dabei nicht e twa um die Erkenntn is bewußter Fälschungen 
von Quellendokumenten. Solche Fä lschungen pf legen plump 
genug zu sein, um sie leicht erkennen zu können. Es handel t 
sich vielmehr um die Verabsolut ierung spezieller Nuancierungen 
in den einzelnen Quellen, die meis t durchaus bona f ide den 

4 
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Eindruck zu erwecken suchen, als entsprächen sie und gerade 
sie dem Wesen des Ganzen. 

Doch darf die al lgemeine Prämisse, auf Grund deren an 
die Einzelforschung heranget re ten wird, niemals schematisch 
sein. Wenn sie auch notwendig von prinzipiellen Voraussetzun-
gen ausgehen muß, so darf sie doch niemals die unendl iche 
Fülle der historischen Möglichkeiten vernachlässigen. So müssen 
wir z. ß . erwarten, daß der myst ische Charakter der chassidischen 
Bewegung einen entscheidenden Einfluß auf ihre Stel lung zu 
den Begrif fen eines jüdischen Staates, Landes und Volkes ha t . 
Es ist aber n icht angängig , von vornherein zu erwarten, daß 
diese an sich historischen Begriffe in einer myst ischen Bewegung, 
die als solche an sich ahistorisch ist, ganz fehlen müssen oder, 
wo sie vorhanden sind, eine Verfä l schung der Bewegung auf 
Grund etwa des historischen Behar rungsvermögens oder auf 
Grund einer Konzession an die Gegner darstellen. Wir müssen 
vielmehr prüfen, ob nicht im Chassidismus auch diese histo-
rischen Begriffe auf Grund einer Umdeu tung ins Metaphysische 
in das im Prinzip myst ische System organisch einbezogen wor-
den sind. 



Ш. Metaphysik und Geschichte in der chassi-
dischen Lehre. 

In der chassidischen Lehre begegnen wir überall dem ge-
nuin jüdischen historischen Einschlag in Verbindung mit mysti-
schen Gedanken, obwohl die Mystik als solche zunächst ahisto-
rischen Charakter t räg t . Diese Synthese der historischen Begriffe 
mi t einer myst ischen Metaphysik wirkt sich überall in der chas-
sidischen Lehre aus, muß aber dort besonders in Ersche inung 
treten, wo die historischen Zentralbegriffe im Mittelpunkt der 
Gedankenführung stehen. So müssen wir erwarten, daß Begriffe 
wie Land, Volk und Sprache im Chassidismus eine besondere 
Nuancierung erfahren. 

In der chassidischen Lehre vom gött l ichen Funken, der 
dem Menschen eingeboren ist , wird das Problem akut : Ist dieser 
göttliche Funke nur dem Israeliten eingeboren oder jedem Men-
schen? Israel Ruziner, der Urenkel des Meseritscher Maggid, 
neigt zu der Ansicht , daß der heilige Funke nur dem Israeliten 
eingeboren ist. Aber die Lehre vom göttl ichen Funken kennt 
an sich keine nationale Einschränkung. Sie handelt von Gott 
und dem Menschen als Seele, als metaphysische Gegebenheit. 
Historische Kategorien sind dieser Lehre absolut wesensfremd. 
Ferner läßt auch die Gesinnungsethik des Chassidismus, die der 
bloßen Gesetzerfüllung als solcher geringen Wer t beimißt, er-
warten, daß das Prinzip der Geburt als Jude keine n o t w e n -
d i g e Voraussetzung in der chassidischen Ethik darstellt . Wir 
beobachten aber im Chassidismus, daß er nur eine Seite dieser 
Frage in dem zu erwartenden Sinne beantwortet . Die Geburt 
als Israelit allein genügt nicht , um die Aufgabe des Menschen 
in der Welt , die Zurückführung der Schöpfung zu Gott erfül len 
zu können. Aber diese Geburt ist doch eine conditio sine qua 
non. Der Nichtisraeli t ist nur Natur, der Israelit ist d a n n eben-
falls nur Natur, wenn er sündigt (vgl. insbesondere R. Nahmen 
aus Brazlaw). Israel steht außerhalb der Natur, sofern es in 

4
й 
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die Sphäre des Gesetzes gehört . J a ^ k ö b Jõsef Köhen faß t diese 
Tatsache in der Formul ie rung des Zohar III, 246, zusammen : 
die Wel t als solche ohne Tora und vor der Her r schaf t der Torà 
s teht un te r der Her r schaf t der Sterne. In dem Maße, wie sich 
der Mensch der Torà zuwendet , entzieht er sich dieser Herr-
schaf t der Sterne, d. h. der na tür l ichen Welt . 

Die Lehre vom göt t l ichen F u n k e n ist eine a l lgemein my-
s t i sche Lehre und ne ig t als solche s tark zum Quie t i smus. Der 
Chassidismus ha t ihr die f ü r ihn typische akt ive W e n d u n g ge-
geben. Im Begr i f fe eines metaphys i schen Israel und seiner Auf-
gabe in der Wel t ist diese Akt iv ie rung des Gedankens beson-
ders herausgearbe i te t worden. Die kons t i tu ie rende Aufgabe Israels 
in der Wel t ist, im Menschen und auch in den Dingen den gött-
l ichen F u n k e n zu wecken. Hier ist durchaus an ein geis t iges , 
an ein metaphys isches Israel gedach t . Israel wird nach alter 
Tradi t ion ident i f iz ier t mi t r W K H in Gen. I, 1, um dessentwil len 
übe rhaup t die Wel t gescha f fen wurde. Dieser Gedanke ver rä t 
eine e rns thaf te Bemühung , von einem his tor ischen, grob eudä-
monis t i schen Erwäh lungsgedanken loszukommen. Es l iegt in 
der Tat eine Verge is t igung des Gedankens vor. Aber den letz-
ten en tsche idenden Schr i t t konnte auch der Chass id i smus n ich t 
g e h e n : nur wer den göt t l ichen F u n k e n in der Wel t weckt , is t 
in Wahrhe i t Israelit . Dies behaupte t der Chass id ismus in aller 
Schärfe . Aber er wag t nicht , den Satz umzukehren . Er wag t 
n i ch t zu behaupten , daß jeder , der den gö t t l i chen Funken in 
der Wel t zu wecken vermag, damit ohne wei teres Israeli t ge-
worden ist. Daß der Chass id i smus diese letzte Konsequenz, die 
en tscheidende Loslösung des Begr i f fes Israel aus der Geschichte 
u n d sein völl iges Eingl iedern in die Metaphysik, n ich t zog und 
n ich t ziehen konn te , is t dar in begründe t , daß der Chass id ismus 
den Begriff der Tora und die unbedingte Fo rde rung der Tõrä-
e r fü l lung n i ch t aufgeben woll te1) (Ulto Qt2> ΊΓΟ 22a). Der Be-

Der Chassidismus hat den Schritt, auch auf die Torà zu verzichten, 
zunächst deshalb nicht gewagt, weil er bewußt oder unbewußt historische Bin-
dungen nicht abstreifen wollte. Dies ist letztlich eine Halbheit, ein Mangel 
an Konsequenz. Aber es liegt hier zugleich ein historisches Gesetz vor, das sich 
immer wieder Geltung verschafft. Die Geschichte enthält stets ein Korrektiv, 
das ihre Auflösung im Metaphysischen verhindert, Der letzte Grad der Ver-
geistigung, die unbedingte Bindung an rein metaphysische Größen, wird immer 
wieder verhindert. Sekten und Schwärmer pflegen die Forderungen der Ge-
schichte zu ignorieren. Damit aber nehmen sie ihren Gedanken die historische 
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gr i f f der Tora, der ein durchaus metaphys i scher Begri f f is t , 
enthäl t die Lösung der Frage , wa rum auch der Chass id i smus 
vom Gedanken einer nat ionalen Erwäh lung n icht abgehen konnte . 
Die Begr i f fe Volk und Israel s ind info lge ihrer B i n d u n g an den 
metaphys i schen Begriff der Tora selbst me taphys i sch gebun-
den 1 ) . Sie gehen n ich t im his tor ischen Begriff einer Nation auf , 
sondern en tha l ten zugleich infolge ih re r wesenhaf t en Verb indung 
mi t dem Töräbegriff einen me taphys i schen Kern. Der Chassi-
d ismus , der die Tora sowohl als e th i sche Forderung wie als meta -
physische Gegebenhei t in keiner Weise in ihrer Gült igkei t ein-
schränkte , konn te deshalb in seine Lehre keinen Gedanken auf-
nehmen , der die Bedeu tung des Volkes im me taphys i schen Sinne 
aufge lös t hä t te . Das Problem der Überschre i tung der nat iona-
len Grenzen ist im Chass id ismus nicht h is tor isch aku t geworden. 
Als theore t i sches Problem tauch t es beim Maggid aus Meseri tsch 
auf und ist vor al lem von R. Nahman aus Brazlaw du rchdach t 
worden. Bei dem Ba'al Sem tõb selbst wird über diese F rage 
n ich t be funden , denn in dieser esoter ischen Frühzei t war das 
Problem noch n ich t als solches au fge tauch t . W e n n der Chassi-
d i smus jemals vor die F r a g e gestel l t worden wäre, ob er sich 
auch über die Grenzen des J u d e n t u m s hinaus ausbre i ten sollte, 
so wäre die F rage der notwendigen Ident i tä t von Israelit u n d 
Häsid auch his tor isch wirksam geworden . Der Chass id i smus 

Lebensfähigkeit. Diejenigen religiösen Genies, die der Religion wirklich ge-
dient haben, waren niemals von der radikalen Konsequenz des Schwärmers. 
Paulus, Augustin und Luther haben das Recht der Geschichte früher oder 
später anerkannt. Der Papst, der Vertreter des historischen Prinzips, rettete 
den Gedanken des Franziskanismus für die Geschichte, nicht die bedingungs-
lose idealistische Konsequenz, die Franz von Assisi vertrat. Maimonides wurde 
der Restaurator des Judentums, nicht der Schwärmer Abulafja. 

г
) Da das Volk in seiner metaphysischen Gegebenheit durch die Tora 

restituiert wird, muß auch seine historisch soziologische Form diesen der Tora 
entsprechenden Charakter tragen. Diese Form des Volkes aus dem Wesen der 
Tora heraus ist die Gemeinde. Sie ist zur Zeit, da das jüdische Volk sich nicht 
in einer Nation, in einem Staate historisch erfaßt, die alleinige und notwendige 
Form des Volkes. Hermann Cohen, Religion der Vernunft, S. 456 f., weist darauf 
hin, daß die israelitische Gemeinde den Staat ersetzt hat. Die Gemeinde ist die 
Lösung des Rätsels, das die materialistische Geschichtsauffassung nicht lösen 
kann : sie garantierte und garantiert den Fortbestand des Volkes auch ohne einen 
Staat. Gegenstand und Träger jeder Religion ist idealiter stets die Mensch-
heit, historisch realiter aber wird diese Menschheit repräsentiert durch eine 
Gemeinschaft, die mehr ist als ein zufälliger Ausschnitt aus der Zahl der 
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hat aber dieses Stadium n iemals erreicht . Ganz a l lgemein stellt 
N a h m a n aus Brazlaw die B e h a u p t u n g auf, daß das J u d e n t u m 
wenigstens in der Potenz die Wel t re l ig ion sei. Das hä t te sich zu 
e inem Missionsgedanken ausbauen lassen. Aber der Chassidis-
mus kam nicht so weit . Er blieb also vor der Kris is bewahr t , die in 
das junge Chr i s ten tum eine Spa l tung h ine inbrachte , die seine Exi-
stenz bedrohte. Im Chr i s ten tum bes tand von A n f a n g an in bezug 
auf die Frage der nat ionalen B e s c h r ä n k u n g durch das Prinzip der 
unbed ing t no twend igen Töraer fü l lung dieselbe Schwier igkei t wie 
im Chass id ismus . Aber auch hier wurde in der heroischen esote-
r ischen Frühzei t , solange der S t i f te r selbst lebte, n ich t über das 
Problem befunden . Chris tus selbst hiel t mi t e iserner Konsequenz 
an der Gül t igkei t des Gesetzes fes t . Wo im Einzelfalle das Problem 
an ihn herant ra t , wurde es ad hominem entschieden . Auch die 
jüdische Tradi t ion k e n n t ja den Begriff der оЬчУП p lü i s 
oder оЬчУП Π1ΏΊΧ ι"Τ»ΠΠ, die in einer besonderen Beziehung zur 

Tora stehen und damit zum israelit ischen Volke im meta-

physischen Sinne gehören. Das Problem des Nicht juden wurde 
im Chr i s ten tum erst dann wirkl ich akut , als die esoterische Hal-
t u n g au fgegeben und der Missionsgedanke im Prinzip zur For-
derung erhoben wurde . Je tz t mach te sich eine theoret ische Aus-
e inande r se t zung mi t der F rage no twend ig , ob das Chr i s ten tum 
von der E r f ü l l u n g des jüdischen Gesetzes abhäng ig sein muß. 
Ers t jetzt genüg t die E n t s c h e i d u n g ad hominem nich t mehr . 
Das Chr is ten tum hat diese F rage zunächst n ich t einheit l ich zu 
lösen vermocht . Die F rage ist im Pr.nzip offen geblieben u n d 
nu r von der his tor ischen E n t w i c k l u n g prak t i sch gelöst worden. 

Menschen, die mehr als eine Gruppe ist, die vielmehr in sich zu fassen ver-
mag, was die Menschheit im religiösen Sinne repräsentiert. Nach jüdischer 
Auffassung wird die Menschheit im religiösen Sinne repräsentiert durch die 
Tora, durch das göttliche Gesetz in der Welt, das die Menschheit über die 
Natur hinaushebt. Die Tora aber wendet sich ihrem Wesen nach zwar an 
das Individuum, aber doch nur an das Individuum, insofern es Glied einer 
Gemeinschaft ist. Hier ist die metaphysische Notwendigkeit der Gemeinschaft 
in der jüdischen Religion begründet. Diese Tatsache kommt zum Ausdruck 
in der innersten, personlichsten Form der Religion, im Gebet. Sie wirkt sich 
ebenso aus in der äußerlichen Form der Gesetzeserfüllung: der einzelne Jude 
ist niemals imstande, das Gesetz zu erfüllen, denn alle Gebote sind so gege-
ben, daß sie eine Gemeinschaft gesetzestreuer Juden voraussetzen. Das Prinzip 
der israelitischen Religion ist in der Dreiheit : Gott, Tora, Israel wie in einem 
Brennpunkte zusammengefaßt. Das Individuum gehört dieser Dreiheit soweit 
an, als es ein Glied der die Tora erfüllenden Gemeinde Israels ist. 
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Daß die En twick lung zuguns ten der R ich tung entschied, die die 
Notwendigkei t des Gesetzes ablehnte , verrä t , daß im Chris ten-
t u m die Forde rung auf Loslösung vom J u d e n t u m die s tä rkere 
war. Die Geschichte hat aber da rüber n ich t be funden , ob auch 
de r Chass id i smus implizi te e ine solche Tendenz en tha l t en ha t , 
d a der Chassidismus den Boden des J u d e n t u m s n iemals verließ. 

Diese e igen tüml iche Inkonsequenz des Chass id i smus , die 
Kapi tulat ion vor der h is tor i schen Notwendigke i t , zeigt sich auch 
noch in e inem engeren Kreise. Auch i n n e r h a l b der J u d e n -
he i t g ib t der Chass id ismus dem Sohne aus e inem f rommen Hause 
d e n Vorzug vor dem religiösen homo novus. Eigenes Forschen , 
e igene Überzeugung, gelebte F römmigke i t sind na tür l ich unbe-
d i n g t notwendig . Ohne diese Vorausse tzungen ist die Trad i t ion 
wertlos1) . Aber wenn diese Vorausse tzungen zut ref fen , g ibt die 
Tradi t ion eine letzte Vol lendung, eine bessere Fundierung , e inen 
s icheren Halt (Iiis DtP ΊΠЭ 23

a

). Gegen eine solche Auffassung 
ist ethisch nichts einzuwenden. Sie behauptet nur, daß eine 
Kategor ie Menschen gegenüber der ande ren im Vorte i l ist . Sie 
will n i emand e th isch disqual if iz ieren. Sie entspr icht der Wel t , 
wie sie nun e inmal ist . Dennoch ha f t e t ihr e twas Schwungloses 
an . Es f eh l t hier der Mut zum Paradoxon, der Mut, ra t ional i -
s t i sch be t rach te t , unge rech t zu sein. Es feh l t die F r e u d e an 
d e r Heimkehr des verlorenen Sohnes, die Bevorzugung des büßen-
d e n Sünders vor dem Gerechten. Dieser Gedanke, den die christ-
liche Lehre klassisch formul ier t ha t , f eh l t durchaus n i c h t in der 
jüdischen Tradi t ion, aber er wurde vom Chass id ismus n i ch t 
durchgeb i lde t . Es feh l t auch der Gedanke, daß der Fromme 
e r s t im Kampfe gegen den W i d e r s t a n d seiner e igenen Natur 
seine Frömmigkei t bewährt . Auch d iesen Gedanken kenn t die 
Jüdische Tradi t ion. Sie g r e i f t ein in terna t ionales Motiv, das auch 
in der Legende um Sokrates eine Rolle spielt, auf und ber ichte t 
von Moses, daß er den Typus eines rohen und zu al lem Bösen 
fäh igen Menschen dars te l l te , aber diese seine Na tu r so vollkom-

x) Der Chassidismus kann und will die Tradition nicht ausschalten, da 
er an dem genuin jüdischen Gedanken einer ununterbrochenen Sukzession der 
Offenbarung festhält. R. Mordekai von Lechowitz (gest. 1810) sagt ausdrück-
lich zu seinen Schülern, daß die Erkenntnis und das Wissen eines jeden Sad-
dik nur dann Wert haben, wenn der Saddik ein Glied in der Kette bildet, die 
in ununterbrochener Reihe mit Mose beginnend sich immer vom Lehrer auf 
den Schüler fortsetzt (Buber, Die chassidischen Bücher, S. 590). 
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men überwunden hatte, daß er der erste der Frommen werden 
konnte . Der Chassidismus geht oft, z. B. in seinem Sozialpro-
gramm, in genialer Einseit igkeit über die Tatsachen hinweg. 
Daß er sich hier im Rahmen des Vernünf t igen hielt, zeigt die 
eigentümliche Zwischenstel lung des Chassidismus zwischen reli-
giöser Schwärmerei und religiösem Realismus. 

Der Gedanke, daß das historische Israel das Volk Gottes 
ist, hat schon einmal in der jüdischen Geschichte eine Vertie-
fung erfahren, die auch vom Chassidismus aufgegri f fen worden 
ist. Der Prophet ismus hielt daran fest, daß Gott Israel für be-
sondere religiöse Aufgaben erwählt habe, nicht etwa auf Grund 
einer besonderen Bewährung, sondern auf Grund einer uner-
forschlichen göttl ichen Absicht. Diese Erwählung bedeutet n ich t 
einen besonderen sit t l ichen, religiösen Hochstand des Volkes. 
Die Propheten haben vielmehr Israel zur s t rengs ten Buße er-
mahnt . Aber diese Erwählung enthält eine ethische F o r d e -
r u n g . Erst ein ethisch vollkommenes Israel wird seine Auf-
gabe unter den Völkern erfül len können. Dieses Israel wird 
dann berufen sein, die Geschichte der Welt zu überwinden und 
eine Geschichte Grottes daraus zu machen, einen Zustand zu 
schaffen, in dem Metaphysik und Geschichte eins sein werden. 
Der Herbei führung dieses Zustandes gelten alle Leiden Israels. 
Alles Leiden ist eine P r ü f u n g und Läuterung. Dieser prophe-
tische Gedanke einer Erwählung, die zugleich eine s t renge 
ethische Forderung darstell t , wurde von R. Lew! Jisljäk in Ber-
ditschew, genannt „der Berditschew ;er", in aller Strenge aufge-
gr i f fen und vertreten. Nichts lag ihm so sehr am Herzen wie 
Israel. Diese leidenschaft l iche Liebe zu Israel f inden wir un te r 
den Hasldlm immer wieder. So erzählt man von dem Apter 
Rabbi, daß er vor seinem Tode versprochen habe, in der Ewig-
keit gewiß nicht zu vergessen, das baldige Kommen des Mes-
sias zu erflehen. Der Berditschewer habe es auch versprochen, 
aber über der Unendlichkeit Gottes sein Versprechen vergessen. 
Er, der Apter Rabbi, dagegen werde sein Versprechen hal ten. 
Die Legende nenn t den Apter Rabbi Ькнуч nms, empfand also 
seine Liebe zu Israel als den Grundzug seines Wesens. 

Das Gebet des Berditschewers war immer nur Fürbit te f ü r 
sein Volk. Den Fall Jerusalems betrauerte er an jedem Tage 
seines Lebens. Man sagt von ihm, daß er aus Trauer über 
Jerusalem auch auf den e infachsten Lebensgenuß verzichtet 
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habe. Alles Leiden Israels betrachtete er als eine besondere 
Gnade Gottes, der nur bestrebt ist, Israel fü r se ine besondere 
Aufgabe in der W e l t f ä h i g zu machen . Er war der me taphy-
sisch-his tor ischen Aufgabe Israels so sicher, daß er tägl ich und 
s tünd l ich rea l i ter auf den Messias war te te . R. Lew! Jishäk von 
Berdi tschew war zu sehr der Typus eines ech t chass id i schen 
F r o m m e n , als daß er n icht die Er lösung Israels ganz als Gna-
dengeschenk angesehen hä t te . Er wußte, daß Gott Israel erlösen 
wird, wenn es ihm gefä l l t . Dennoch verzehr te die Liebe zu 
Israel ihn so sehr, daß er es n ich t un te r lassen konn te , f ü r 
Israel zu b i t ten . So fand er den r ü h r e n d e n Ausw reg, Gott doch 
um die E r lö sung der ande ren Völker zu bi t ten, weil es Israel 
dadurch immerh in ein wen ig le ichter in der Wel t haben würde , 
auch wenn es die e igene Er lösung noch n ich t verdient hä t t e J). 
Diese Anekdote charak te r i s ie r t das Wesen dieses Rabb i : seine 
fana t i sche Liebe zu Israel u n d die Bescheidenhei t se iner echt 
chass id ischen F r ö m m i g k e i t . Sie ist da rüber h inaus fü r den 
nat ionalen Gedanken im Chass id ismus beze ichnend. Der Chassi-
d i smus konn te und wollte n ich t in te rna t iona l sein, versuchte aber 
dem Erwäh lungsgedanken jeden polemischen E insch lag zu neh-
men . Auch die anderen Völker können u n d werden erlöst wer-
den. Gott kann sie sogar vor Israel erlösen. Israel ha t Gott 
g e g e n ü b e r eine Sonders te l lung, aber ke ine bevorzugte Ste l lung. 
Der Gott Israels ist der Gott der WTelt, eine me taphys i sche Gege-
benhei t und zugleich ein h is tor ischer Faktor . Die besondere Auf-
gabe Israels in der Wel t schließt n icht aus, daß die ganze W e l t 
eine Wel t Gottes ist. 

Diese le idenschaf t l iche Liebe zu Israel ze ichnet ge r ade 
d ie j en igen H asldim aus, die den chass id ischen Gedanken am 
re ins t en e r k a n n t und ge lebt haben . So wi rd das ganze Leben 
des R. Mose Tei te lbaum durch seine Liebe zu Israel b e s t i m m t . 
Noch als S te rbender b i t t e t er un te r Verzicht auf die eigene 
Seligkeit um die Er lösung des Volkes. R. Mose Tei te lbaum war 
kein naiver F rommer , sondern ein ge lehr te r Talmudis t , den, wie 

*) Es ist schwer zu entscheiden, ob der leichte Einschlag von Zynismus, 
den die Legende aufweist, nur eine Folge allzu naiver Erzählungstechnik ist 
oder ob hier R. Lew! Jishäk nach der Art Hon! des Kreisziehers als ein ver-
zogener Liebling Gottes dargestellt werden sollte. Der Ernst der Frömmig-
keit, den wir sonst an R. Lew! Jishäk beobachten, läßt die erstgenannte 
Ursache als wahrscheinlicher erscheinen. 
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die Anekdote erzählt, auch die r abb in i schen Kreise bewunder ten . 
W e n n f ü r ihn t ro tzdem die B indung des Chass id i smus an Israel 
als historische Größe eine unumgäng l i che Notwendigke i t war , so 
zeigt dies, wie diese nationale B indung nicht e twa die Folge einer 
gedanken losen Besch ränkung auf das Nächs t l iegende ist, son-
de rn das Ergebn i s bewußte r Spekulat ion. Die Leiden Israels 
s t ehen wie fü r jeden jüdischen F rommen , so auch fü r die chassi-
d ischen Rabbis im Mit te lpunkte der Lehre u n d Spekulat ion. 
Alle sind bes t reb t , der Tatsache des Le idens eine rel igiöse Er-
k l ä rung zu geben, d. h. ihren U r s p r u n g auf Gott zurückzuführen . 
Während R. Jishäk Berdi t schewer das Leiden des Volkes als 
e inen Läuterungsprozeß ansieht , f inde t sich R. Israel Ruziner 
m i t der Tatsache des Leidens ab, indem er seinen Sinn als f ü r 
den Menschen unvers tändl ich ans ieht , aber dennoch daran fes t -
häl t , daß diese Leiden dem göt t l ichen Plane en t sp rechen und 
daß ihr Sinn Gott sehr wrohl bekann t i s t 1 ) . 

Trotz dieser posit iven D e u t u n g des Leidens wurde dennoch 
se ine Tatsache gerade von R. Israel Ruziner besonders schwrer 
g e t r a g e n . Es heißt von ihm, er habe sich bei se inem Tode 
nach e inem genußlosen Leben Gott als Opfer fü r das Volk an-
gebo ten 2). 

In d e m Maße, in dem der Begri f f Volk Israel zum m e t a -
phys i schen Begriff gemach t wird , wird auch die F r a g e akut , 
ob der Begriff e ines jüdischen Staa tes in e inem jüdischen Lande 
his tor isch oder metaphys i sch-escha to log i sch aufzufassen ist . 
Seit der Zers törung J e rusa l ems war eine Tendenz vorhanden, 
auch den Begriff des Landes u n d S taa tes ins Metaphysische 
zu über t ragen . Sie t r a t zunächs t n ich t se lbs tänd ig auf , son-
dern g i n g mit Hilfe der Eschatologie eine V e r b i n d u n g mi t 
solchen Tendenzen ein, die f ü r eine Wiede rhe r s t e l lung des jüdi-
schen Staa tes im his tor i schen Sinne k ä m p f t e . E ine solche 
Ve rqu i ckung real h is tor ischer Maßnahmen mit eschato logischen 
E r w a r t u n g e n begegne t uns immer wieder , von den Kämpfen 
Akibas in der ers ten Hälf te des zwei ten J a h r h u n d e r t s a n g e f a n g e n 
bis zu den Zügen der Sabbat ianer und Frank i s t en nach Pa läs t ina 

*) S. Kamelhar, Ир! ПИ. S. 310. 
2
) Dieser Zug ist hier wohl nur übertragen worden, da er auch von 

älteren Hasïdïm, ζ. В. von R. Sebl Hirsch Zydatschow (gest. 1831) erzählt 
wird (ГПВТГр ItîW Warschau 1925, S. 20). Er kennzeichnet aber durchaus 
das Leben und die Denkungsart des Ruziners. 



В XLIII. 2 Das kulturhistorische Bild des Chassidismus 59 

im 17. und 18. -Jahrhundert. Eine solche doppelgesichtige 
Tendenz findet sich auch im Chassidismus bis auf den heuti-
gen Tag. Es entspricht dem Wesen des Chassidismus, daß 
ihm eine rein historisch-politische Zielsetzung, wie sie der 
moderne Zionismus darstell t , ferngebl ieben ist. Dagegen f in-
den wir eine Tendenz gerade im Chassidismus, den Gedanken 
des jüdischen Landes und Staates ganz aus der Historie ins 
Gebiet der Metaphysik zu über t ragen. R. Nahman aus Brazlaw 
hat diesen Gedanken am reinsten expliziert, indem er ausführ t , 
daß der Begriff Land Israel ein re in geis t iger Begriff ist. Das 
Land ist die Stelle, von der aus Gott die Wel t regiert , der Be-
zirk, in dem Gott direkt ohne Vermit t lung der Natur in den 
Verlauf der Dinge eingreif t . Der Gegensatz zu dem Land 
Israel ist nicht i rgendein Ausland, sondern die Natur selbst. 
Die Wiederhers te l lung der Herrschaf t Israels in der Wel t ist 
Wiederhers te l lung der unmit te lbaren Herrschaf t Gottes durch 
Überwindung der Natur . Ein solches Israel ist räumlich in 
keiner Weise begrenzt und gebunden, es hat mit der Raum-
kategorie überhaupt nichts zu tun. Schon dem Ba c al Sern tob 
wird in DB> ΊΓΟ 7 a die Ansicht zugeschrieben, daß jeder 
in yn.S wohnt, der die Tora s tudier t und Gebet verrichtet . 
Sobald er dies nicht tut, ist er außerhalb f i x . In y i x 
sein, heißt Gott haben ; wer nicht in ynx ist, hat Gott 
nicht , " f i s ist nichts anderes als die Sammels tä t te aller 
im Gesetz enthal tenen ГШ1Т0. Wer im geistigen Ь.ЧПЪУ yns 
lebt, braucht die göt t l ichen Funken in der Wel t n icht im ein-
zelnen zusammenzusuchen. Er ist des göttlichen Feuers in seiner 
Gesamtheit te i lhaf t ig (Hitû DÎT ΊΓΟ 3b). 

Der Gedanke eines geist igen Israel ist aber im Chassidis-
mus niemals so weit durchgeführ t worden, daß der Begriff 
eines räumlichen Paläst ina aufgegeben worden wäre. Selbst 
JR. Nahman aus Brazlaw betont in aller Schärfe, daß mit Paläs t ina 
die „Häuser und Höfe" gemeint seien. Der Widerspruch ist 
n icht so eklatant, wie er zunächst aussieht. Es handel t sich hier 
um Eschatologie, für die gerade das Zusammenfal len his tor ischer 
und metaphysischer Kategorien typisch ist. 

Der Begriff des Landes Israel und der des 
Volkes Israel sind in sich geschlossene Begriffe. Es g ib t nicht 
e twa ein historisches Israel und außerdem noch ein geist iges, 
sondern es gibt ein Israel, das sowohl h is tor isch als metaphy-
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sisch is t . An d iesem Israel u n d durch dieses Israel vollzieht 
sich die Heilsgeschichte der Wel t . So e rk lä r t sich auch die 
Diaspora 1) . W e n n Israel in se inem eigenen Bezirke — historisch, 
geographisch und metaphysisch g e d a c h t — l e b e n würde , so müß ten 
die gö t t l i chen F a n k e n in der üb r igen Wel t unerlöst bleiben. 
Die Wel t könnte den ihr vorgeze ichneten W e g zu Gott n i ch t 
gehen. Fü r dieses Ziel muß Israel leben u n d um dieses Zieles 
willen lebt es in der Verbannung . Nicht der W e g ist von Be-
deutung. Daß dieser W e g ein Le idensweg ist , ist n ich t n u r 
unvermeidbar , sondern i r re levant . „Das Ziel aller Dinge l iegt 
in ih rem E n d e " (ΊΓΤ03Π 1ΠΤ i m b l ?]1D)2). Das Ziel Israels ist 

die Er lösung der Wel t , die g le ichbedeutend ist mi t dem Siege 
des h i s to r i sch-metaphys i schen Israel . Die Diaspora i s t ein 
historisches F a k t u m , sie be t r i f f t das h is tor i sche Israel. Dennoch 
ist das Ziel der Diaspora zugleich auch ein me taphys i sches : 
die Wel t wird erlöst, n i ch t nur die Völker, sondern alle Krea-
turen. In allen wird der göt t l iche F u n k e n geweck t werden, und 
dadurch wird alles seinen e igent l ichen Sinn gewinnen . In die-
ser erlösten Wel t wrird alles Israel sein, der Gegensatz zwischen 
Israel und den Völkern wird au fhören . Der Chass id ismus ha t 
über die F rage n ich t b e f u n d e n , ob eine h is tor i sche E inbez i ehung 
aller Völker in das J u d e n t u m no twend ig sei, um der F römmig-
kei t in der Wel t zum Siege zu verhe l fen . Aber er übe rwand 
diese Problemste l lung , indem er das Ziel der F römmigke i t , die 
Lösung der Aufgabe , die Israel ges te l l t ist , ins Metaphysische 
verlegte. Das Ziel der Wel t is t ein Er lösungszus tand , in dem 
alles Israel oder auch n ich ts Israel ist . 

Die Diaspora ist eine his tor ische Realität , u n d meis t eine 
äußerst har te Reali tät . Sie macht sich doch trotz aller Deutun-
gen im ge is t igen Sinne immer wieder als F a k t u m bemerkba r . 
Es ist da rum begreif l ich, daß kein Versuch , das P rob lem zu 
lösen, sich rad ika l durchse tzen konnte . Es wurden i m m e r neue 
Versuche gemach t , die Tatsache der Diaspora inner l ich oder 
äußerl ich zu überwinden . Schon der Ba cal Sern tõb d ü r f t e das 
Problem "pN ins Auge gefaß t haben, als er den Grundsa tz 

1) Dob Bär, 2pyib m m i m fol. 7d. 
2) Um die Heilsgeschichte der Welt leichter vollziehen zu können, zog 

die Sekïnâ mit dem Volke Israel in die Verbannung aus, damit Israel sich 
ihr nähern könne (vgl. m m " i m foi. 5 a : n n vrb bpn m b : c 
ПТП p n D ΊΓΤΡ ВНрП). 
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aufstellte: der Mensch ist dort, wo seine Gedanken sind. R. Men-
del von Rymanow deutet diesen Grundsatz ausdrücklich auf die 
Ü b e r w i n d u n g der Diaspora , die im Gebete e r fo lgen kann *). Im 
Gebet verse tz t sich der F romme in das y i s . Diese Lö-
sung des Problems ist sehr typisch, weil sie n ich t da rübe r be-
f indet , ob dieses eine ge is t ige oder eine geograph i -
sche Kategorie dars te l le . Im Grunde is t beides in gehe imnis -
voller Weise mi t e inande r v e r k n ü p f t . Gerade in dieser gehe im-
nisvollen V e r k n ü p f u n g l iegt das Pr inz ip des al ten religiösen 
Zionismus. 

Der al te religiöse Zionismus is t n i ch t s wTeiter als ein sehr 
pur is t isches , sehr ver t ie f tes echtes J u d e n t u m . Bs b r ing t nur 
zum Ausdruck , was s te ts im Zen t rum der jüdischen Religion 
g e s t a n d e n ha t . Die Auf lösung des jüd ischen S taa tes ist über-
wunden worden, aber der Tempel wurde n iemals für entbehr l ich 
erklär t . Der Zus tand der Diaspora ist immer und überal l als 
Gälüt zu vers tehen. Es is t das sch l immste Unglück, das über-
haupt geschehen kann . Israel verlor die Möglichkeit , Gott so 
zu dienen, wie es ihm doch auf Grund der absolut gü l t i gen 
Tora dienen sollte. D a r u m gibt es keine rel igiöse H a n d l u n g im 
Leben eines Juden , die n ich t i rgendwie auf die Ta t sache Bezug 
n immt , daß der eigentl iche, wahre Got tesdienst je tzt suspendier t 
ist . Die Tatsache der Tempelze rs tö rung is t mi t n ich t s vergleich-
bar. Alle Nöte, so schwer sie sein mögen, l iegen auf einer 
ganz ande ren Ebene. Die Ta t sache der Tempelzers törung aus 
ihrer zentra len Bedeu tung he rauszunehmen , bedeute t das Juden -
t u m verfä lschen. Das Paläs t ina , an das die chass id i schen Zio-
n is ten denken, ist i m m e r das Pa läs t ina des Tempels . Dieser 
Tempel is t n ich t i rgendeine Kul t s tä t te , die zu er r ichten i rgend-
ein to lerantes weltl iches Regiment g e s t a t t e n würde, sondern die 
W o h n u n g Gottes, der Sitz der S eklnä. Allein auf diesen ge-
weih ten Ort k o m m t es im k ü n f t i g e n Israel an. Alles andere 
wird nur eine Folge sein. Es s t eck t in dieser A u f f a s s u n g eine 
prinzipiel le Eins te l lung , die heute von höchst aktuel ler Bedeu-
t u n g ist. Das Suchen nach der spezifisch jüdisch-paläs t inensi -
schen Kultur kann nu r hier, im rel igiösen Zen t rum des Zionismus 
ansetzen. Es gibt keine jüdische Kultur , die n ich t im Prinzip 
religiöse Kultur ist . Die chass idischen Zionisten haben diesen 

!) S. Kamelhar, ПУТ ΊΓΓ, S. 203. 
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Standpunkt niemals verlassen. Das das sie anstreb-
ten, war kein Staat wie alle anderen Staaten, sondern das alte 
religiöse Gemeinwesen der Judenhe i t . Dieses Gemeinwesen 
s tand f ü r den Chass id i smus als Idealbild außerhalb aller h is to-
r ischen Kategorien, und so wurde auch das Gemeinwesen des 
zukünf t igen Israel als eine eschatologische Größe a u f g e f a ß t 1 ) . 

Der kabbal i s t i sche Gedanke eines re in ge is t igen symbol-
ha f t en Israels und seines Landes wird im Chass id i smus gre i f -
bar g e m a c h t und in das s i t t l iche Streben einbezogen, das von 
jedem Israel i ten ge forder t wird . Ü b e r w i n d u n g der Natur, Rück-
f ü h r u n g der Wel t zu Gott, ist zugleich A u f b a u dieses ge is t igen 
Landes Israel . Dem Begriff des z u k ü n f t i g e n Landes u n d Staa-
tes Israel wird seine polit ische Akt iv i tä t genommen , er bleibt 
aber n ich t im Symbolha f t en hängen , sondern er erhäl t auf dem 
Gebiete des Si t t l ichen eine neue Akt iv i tä t . Die Begr i f fe Land , 
Volk, Staat im Chassidismus, besonders bei R. Nahman a u s 
Brazlaw, s te l len ein typisches Beispiel da fü r dar , wie der Chas-
s idismus alle genu in jüd ischen Begr i f fe in seine Gedankenwel t 
einzubeziehen vermag, ohne einersei ts die Begri f fe ihrer fü r das 
J u d e n t u m charak te r i s t i schen Nuance zu entkle iden und ohne 
andererse i t s die typisch chass idische A u f f a s s u n g zu ver fä lschen . 

γ π κ im vergeis t ig ten Sinne des Chassidismus l iegt 

außerhalb der Natur , d i rekt in der Sphäre Gottes. So vers teh t 

x) Bei der Frage der Wiederherstellung des Tempels wird immer auch die 
Frage der Restitution des Opferkultes akut. Doch muß darauf hingewiesen 
werden, daß diese Fragestellung eigentlich in den Kreisen der Gegner viel 
akuter ist als in den Kreisen der frommen Zionisten. Unter den frommen Juden 
ist der Opferkult ohne spezifisch religiöse Bedeutung, nicht weil einem „pro-
gressiven" Juden ein solcher Rückfall ins Altertum schlecht ansteht, sondern 
weil sich hier eine Linie fortsetzt, die ganz im Sinne des alten Prophetismus 
durch die gesamte Entwicklung des Judentums hindurchgeht. Schon die älte-
sten Propheten haben den Opferkult relativiert. Die Heiligkeit des Tempels 
wird durch diese Yergeistigung nicht angetastet, sondern im Gegenteil noch 
klarer herausgearbeitet. So wird das Faktum des Tempels, der mit keiner 
irdischen Kategorie vergleichbar ist, weil er gestaltgewordene Metaphysik 
mitten in der Geschichte ist, bewußt von äußeren Kultformen losgelöst. Der neue 
Tempel wird sich nur in einem von dem alten Tempel unterscheiden : er wird 
den Gedanken eines jüdischen Tempels noch reiner darstellen, als es der alte 
Tempel jemals getan hat. Das ist ja überhaupt der letzte Sinn der Zerstö-
rung, daß sie einen Läuterungsprozeß darstellt. Der Tempel der Hasldlm soll 
ein Stück Jenseits im Diesseits sein, er soll realiter das werden, was der 
alte Tempel nur der ideellen Forderung nach gewesen ist. 
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es sich, daß das Hebräische, die Sprache dieses gö t t l i chen Be-
zirkes, eine Sonders te l lung in der Reihe der Sprachen e inn immt . 
Das Hebräische is t n i ch t eine von vielen Möglichkeiten, ke ine 
Dase ins fo rm der Sprache, sondern das Sosein der Sprache selbst . 
Diese A u f f a s s u n g der Sprache ist aber n ich t e igent l ich ver-
k n ü p f t m i t der a n f a n g s his tor ischen, a l lmähl ich i m m e r m e h r 
ins Metaphysische ü b e r t r a g e n e n Lehre von Israel als dem Volke 
Gottes. Das Hebräische ist n ich t nur deshalb ander s als a n d e r e 
Sprachen, weil es sozusagen die S taa t s sp rache im göt t l ichen Be-
zirke ist , weil es im Zusammenhang mit dem al lmähl ichen Über-
g a n g des i s rae l i t i schen Landes u n d Volkes in die Sphäre Got-
tes ebenfal ls no twend ig in diesen Bezirk übergehen muß, son-
dern es gehör t e ge rade se inem Wesen nach von vornherein in 
die Sphäre Gottes. Denn das Hebräische ist die Sprache de r 
Tora, das Wor t , du rch das und in dem Gott die W e l t schuf . 
D a r u m wohnt es jedem Begri f fe , jedem Dinge, auch dem pro-
fans ten , als sein e igent l iches Wesen inne. Die hebräische Be-
ze ichnung einer Sache is t ga r n icht Bezeichnung, sondern die 
Sache selbst. Die übr igen Sprachen s ind Ve r s t änd igungsmi t t e l , 
s ind Konvent ionen. Das Hebräische ist die Form der Schöpfung . 
Rabbi Nahman aus Brazlaw geht so weit , daß er sagt , der Sad-
dlk als der Wissende könne e inem u n b e k a n n t e n Dinge se inen 
Namen abspüren. Der Chass id ismus tei l t also die essent ie l le 
S p r a c h a u f f a s s u n g der jüdischen Lehre. Diese essentiel le Sprach-
a u f f a s s u n g war in der Bibel vorberei tet , und da die Tora auf 
al len Lebensgebie ten maßgebl ich ist, so konn te und wollte s ich 
die jüdische Tradi t ion weder implizi te noch explizite von d iese r 
Theorie lossagen . 

Die Tatsache , daß die Tora schr i f t l ich f ixierte Tora ist , 
gab aber dieser Sprachtheor ie eine ganz e igentüml iche W e n -
dung. Nicht n u r die Sprache is t essent ie l l , sondern auch die 
Schr i f t 1 ) . Die Buchs taben sind ke ine phone t i schen Ideog ramme , 

x) Daß man die schriftliche Fixierung der Tora als zu ihrem Wesen gehörig 
empfand, also nicht nur als eine Art Rückversicherung gegen Verfälschung 
oder Vergessenwerden ansah, und daß andererseits die immerhin absurde 
Lehre von der Essentialität der Schrift nicht eine Spielerei gelehrter Kon-
ventikel geblieben ist, sondern die genuin jüdische Mystik überall durchzieht, 
beweist, wie stark im Judentum das literarische Moment in der Kultur war, 
wie hier Sprache und speziell schriftlich fixierte Sprache als direkter und 
genuiner Ausdruck der Welt und ihres Wesens empfunden wurde. Die jüdische 
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sondern Ausdruck und Träger des Wor twesens . Die E lemen te 
der Schr i f t , d. h. die Konsonanten , s ind auch die E lemente des 
Seins und der Schöpfung. Sogar die Speisen schmecken nach 
der A u f f a s s u n g des R. Nahman aus Brazlaw en t sp rechend ih rem 
Konsonan tenbes t and und der Wissende s chmeck t ihn heraus . 
Hier wird in absurder Form gesag t , was Quintessenz der jüdi-
schen Sprachphilosophie von A n f a n g an war und was besonders 
in den mys t i schen Schr i f t en des J u d e n t u m s , mit dem Sëfer 
J eslrä beginnend, explizite fo rmul ie r t wrorden i s t 1 ) . Der Chassi-
d ismus erkennt also die kabbal is t i sche und übe rhaup t spezifisch 
jüdische Lehre von der Essen t ia l i t ä t der Buchs t aben rückha l t s -
los an, so rückhal ts los , daß er sie ga r n icht weiter zu erweisen 
sucht , sondern ihre Gült igkei t vorausse tz t . Doch s teh t diese 
Lehre n ich t e igent l ich im Mit te lpunkt des Chass id ismus . Sie 
ist ihrem W resen nach spekula t iv und theore t i sch und l iegt ab-
sei ts der ganz auf ge lebte F römmigke i t ge r i ch te ten Zielsetzung 
des Chass id ismus . Bei Gelegenhei t des Gebetes und der rezi-
t i e r t en Tora wTeist eine dem Ba 'a l Sern tob zugeschr iebene Stelle 

Dti> ΊΓΟ 3b) darauf hin, daß die Buchs taben des Gebets 
und der Tora einesteils Gefäße sind, die ers t mi t der nvonv"), dem 
geis t igen Prinzip in der Wel t , gefü l l t werden müssen , daß sie aber 
andererse i t s , wenn sie so gefü l l t werden sind, die ПТОГГЛ zu Gott 
emporzutragen vermögen und so die wahre Einhei t mi t Gott hers te l -
len. Der Buchstabe S gilt nach kabbal i s t i schem Vorbild als der 
Urbuchs tabe p i t i Dt£> НГО 3b, 2la). Es ist Aufgabe des Säddik, 
die Buchs taben ane inande rzubr ingen u n d auf ihren Ursprung 

Kultur ist in diesem Sinne eine ausgesprochene Buchkultur. Auswüchse die-
ser Richtung, wie wir sie etwa im Pilpulismus und verwandten Methoden be-
obachten, werden von dieser Seite aas beleuchtet dem Verständnis zugängli-
cher und verlieren ihre Absurdität. Sie sind im Grunde keine sinnlose, son-
dern nur eine allzu überspitzte Auffassungsweise. 

x) M. Dessoir, Vom Jenseits der Seele, S. 214, leitet eine Verwandtschaft 
zwischen mystischem Denken und Psychoanalyse u. a. auch aus der Rolle ab, 
die die Buchstaben und Zahlen in beiden Denkweisen spielen. Wenn die Psycho-
analyse etwas mit dem mystischen Denken zu tun hat, dann nur so, daß die 
Psychoanalyse diejenigen seelischen Funktionen zum Gegenstand ihrer Unter-
suchung macht, die im mystischen Denken realiter Funktionen sind. In der 
Lehre der Psychoanalyse wird dem mystischen Denken als Forschungsgegen-
stand ein sehr breiter Raum zugewiesen : es gibt kaum einen Vorgang im 
Denken, kaum eine Handlung, in der für die psychoanalytische Denkweise nicht 
mystische Einflüsse von entscheidender Bedeutung wären. 
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zurückzuführen , d. h. es ist Aufgabe des Säddik, die W e l t ihrer 
Wesenhe i t en tgegenzuführen . Hier hande l t es s ich also darum, 
das W e s e n und die Aufgabe des Sâddïk zu erklären. Die Lehre 
von den Buchstaben d ient nur dazu, diese Aufgabe zu i l lustr ie-
ren. Sie s teh t n i ch t se lbs t zur Diskussion, wird aber implizi te 
als unbed ing t gü l t ig vorausgesetz t . 

In der Essent ia l i t ä t des Wor t e s und vor allen Dingen in 
der Essen t ia l i t ä t der Wor t e in der Tora ist das Problem aufge-
löst, das sonst s te t s bes teht , wenn eine kodif izier te rel igiöse 
Vorschr i f t vor l iegt . Diese Vorschr i f t m ü ß t e ohne den Begrif f 
der Essent ia l i tä t der Tora und aller ihrer e inzelnen Vorschr i f ten 
zu Konf l ik ten zwischen der Vorschr i f t und dem Gewissen füh -
ren. Die essentiel le Tora dagegen ist gar keine Vorschr i f t im 
eigent l ichen Sinne, sondern das Idealbild der Welt , wie sie sein 
sollte, d. h. wie Gott sie haben will, und wie sie ih rem eigent-
l ichen Wesen nach ist. Diese Tora wurde n icht e twa e inmal 
gegeben , sondern sie wird immer gegeben. R. Mendel von Rv-
m a n o w sagt , daß er noch i m m e r die S t immen höre, wie zu 
jener Zeit, als die Tora der Wel t ve rkünde t wurde 1 ) . Die Tora 
wird also noch immer ve rkünde t . Ihre Vorschr i f ten s ind durch-
aus Real i tä ten , n ich t n u r Anweisungen zum rech ten Tun . In 
einer naiven, aber sehr cha rak te r i s t i s chen Weise heißt es in 
der chass id i schen Li te ra tur , daß die Gebote der Tora f ü r den 
F rommen einen Geschmack haben . Sie sind also von der denk-
bar größten Reali tät u n d sogar s innl ich w a h r n e h m b a r . W e n n 
sie aber ganz real i fer zur W e l t gehören, so ist es mögl ich, daß 
sie das e igent l iche Wesen dieser Wel t ausmachen und ihr n ich t 
als e ine Fo rde rung gegenüber s t ehen . 

Das Hebrä ische als Sprache κατ εξοχήν ist also nicht nur 

die historisch gewordene Staatssprache des ge i s t igen Israel, 
sondern seine wuchtigste V e r b i n d u n g mit dem Reich des Meta-

physischen. Im Hebräischen ist die Tatsache des metaphys i -
schen Israel g re i fba re Gestal t geworden . Dieses Hebräisch ist 
eine metaphys ische Größe, keine Schöpfung und kein Forschungs-
gegens tand philologischer Spekulat ion. So ist es begreif l ich, 
daß die Sprache jener Kreise, die das Hebräische so hochstel len, 
eine of t recht ko r rumpie r t e Foi m des Hebräischen dars te l l t . 

Daß der Charakter des Hebräischen als Sprache κατ εξοχήν 

*) Vgl. Kamelhar, ПУТ IVI, S. 203. 

5 
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ein sakral aufzufassen ist, hat zur Folge, daß auch das Ara-
mäische als die Sprache der halbkanonischen Targümlm eine 
Sonderstellung unter den Sprachen e innimmt. Das Aramäische 
hat an beiden Wel ten der Sprache teil. Es gehört sowohl dem 
durch das Hebräische repräsent ier ten Sosein als auch dem Be-
reiche der konventionellen Daseinsformen der Sprache an. Die 
Worte des Aramäischen repräsentieren das Wesen der Dinge 
in get rübter Form. Nach dem Zohar vermochte R. Sim'ön ben 
Jõhai als ein besonders Wissender auch diese ihre getrübte We-
sensform den Dingen abzuspüren, ein Gedanke, den auch R. Nah-
man aus Brazlaw aufgegr i f fen hat . 

Aus der essentiellen Auf fassung des Hebräischen erklär t 
sich auch die Bedeutung des Wortes, und zwTar des ausge-
sprochenen Wortes, fü r das Gebet. Hier mach t sich 
aber eine Vermischung zweier Begri f fe der Sprache gel tend. 
Gesprochenes Hebräisch und Aramäisch sind als solches essen-
tielle Realisierung dessen, was gesprochen wird. Doch enthält 
das jeweils ausgesprochene Wort ein psychologisch irdisches 
Moment, das ger inger oder größer ist, je nachdem ob, um 
die Extreme zu nennen, ein Wort unter vollem Bewußtsein 
seines Wesens durch einen Wissenden ausgesprochen oder sinn-
los dahingeplappert ist. Hier liegt eine Gefahr der Profanierung 
vor, die dem Gedanken nicht anhaf te t und die deshalb unter 
gewissen Umständen dazu führ t , daß der aller Worte entklei-
dete Gedanke höher eingeschätzt wird als das Wort selbst, 
wobei man sich immer vor Augen hal ten muß, daß in solchen 
Zusammenhängen un te r dem Worte nur seine vermeidbare, 
i rdische Bindung, n icht sein eigentliches Wesen gemeint ist. 

Alle menschl ichen Tät igkei ten haben nach chassidischer 
Auf fassung zwei Sei ten: eine profane und eine der Tora zuge-
wandte . Es gibt die der Wel t zugewandte Vernunf t und die 
Tõrä-Vernunft, es gibt die weltliche Sprache und die Tõrä-
Sprache (vgl. S. 63f.). Diese weltliche Vernunft unddiese weltliche 
Sprache wagen sich auch an die Erkenntnis der gött l ichen Dinge 
heran, und es gel ingt ihnen e t w a s von diesen Dingen zu er-
fassen. Es ist freilich nur das Kleid, nicht das Wesen der 
Dinge selbst, wras auf diese Weise begr i f fen wird. Zur Erkennt-
nis des Wesens bedarf es der der Tora zugewandten Seite 
menschlicher Fähigkeiten. Diese Fähigkei ten wrerden nicht er-
worben, sondern durch göttliche Er leuchtung geschenkt . Sie 
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sind erst die eigentlichen Fähigkei ten des Menschen, Die auf 
die Welt ge r ich te te V e r n u n f t is t n u r Schale, der e igent l iche 
Inhal t is t die auf die Tora ger ich te te Vernunf t . Ebenso is t es 
mi t der Sprache. Der welt l iche Vers tand , die wel t l iche Sprache 
können und sollen sich a l lerdings mi t den rel igiösen Problemen 
und den Dokumen ten der Religion beschäf t igen . 

Die Midräschlm und die Ta lmüd lm gehören in den Gel-
tungsbere ich der e infachen i rd i schen Vernunf t . Nur die Tora 
entzieht sich der E r k e n n t n i s ohne besondere Er leuch tung . Denn 
sie ist meh r als ein D o k u m e n t der Religion, sie ist wesenha f t 
göt t l ich. Die welt l iche V e r n u n f t ist also du rchaus notwendig , 
sie is t fäh ig , Arbeit von en t sche idender B e d e u t u n g zu le is ten. 
Die Arbei t der welt l ichen V e r n u n f t beschränk t sich n i ch t auf 
diese Aufgabe . Ihre Aufgabe is t auch eine formal b e s t i m m t e : 
die welt l iche Ve rnun f t d ient dazu, F ragen zu stellen, wozu die 
in sich selbst ruhende Törä-Vernunf t gar n i c h t f ä h i g is t . 
Auch hier t r i t t das überal l implizi te vorhandene Grundpr inzip 
des chass id ischen Denkens hervor. Dieses Grundpr inz ip ist der 
schöpfer ische A n t a g o n i s m u s : Die Wel t muß sein, dami t Gott 
akt iv sein kann , die weltliche V e r n u n f t mi t ih re r ganzen Pro-
b lemat ik m u ß sein, dami t die Törä-Vernunf t sich in der Lösung 
dieser Probleme man i fe s t i e ren kann . Die Tõrä besteht ohne ihr 
Studium, dennoch tritt sie dadurch erst in Aktion, daß m a n sie 
s tud ier t , in Probleme auflöst und wieder zu ihr zu rück f inde t . 
Gebote gel ten, ohne daß sie je befolgt werden, aber ers t da-
durch, daß sie befolgt werden, gewinnen sie akt ives Leben. 
Gott bedarf des Gebetes nicht , denn seine Beziehung zum Men-
schen bes teh t auch, wenn sie vom Menschen aus n i ch t herge-
stellt wird Aber er bedarf des Gebetes, dami t diese Beziehung 
in der Wel t w i rksam werde. 

Soweit das Hebräische Umgangssp rache ist , ist es f re i l ich 
eine Sprache wie alle anderen auch. Es en thä l t nur die P o -
t e n z , heil ige Sprache der Tora zu sein, und dami t die Potenz, 
die wesenha f t e Sprache, den e igent l ichen Namen der Dinge, 
darzuste l len. Sie ist nu r die Form, das Gefäß, das mi t dem In-
hal t der Tora ge fü l l t werden k a n n J ) . 

M Diese Auffassung von der Potenz der hebräischen Sprache, wesenhafte 
Sprache der Tora zu sein, ist im Chassidismus noch heute lebendig, wie die 
Ausführungen des Lubawitscher Rabbi, gesprochen am Toräfest 1930 in New-
York (veröffentlicht u. d. T. *>ÎDlpb, ÎÛÎpb 16, 2. Aufl., Warschau 1937), 
zeigen. 

5* 
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Der Gedanke, daß metaphysische Größen zugleich ihre hi-
storische Komponente haben, daß ferner das metaphysische No-
men eines Dinges zugleich Wort in einer historischen Sprache 
sein kann, beweist einen radikalen Monismus dieser Weltbetrach-
tung. Alles ist Eines. Materie und Geist sind nur Ausdrucksfor-
men desselben Seins. Geist ist aber nicht etwa identisch mit Mate-
rie, und Materie is t nicht identisch mi t Geist, sondern beide 
wurzeln mit ihrem Wesen in einem einheit l ichen Sein. Eine 
solche Materie ist nicht Abfall vom Geist, ist n icht Gegenspie-
lerin des Geistes, sondern ihrem Wesen nach dem Geiste ver-
wandt . Dasjenige Prinzip an der Materie, das sie dem Geiste 
verwandt macht, er faßt der Chassidismus unter dem Begriff 
ГГРЗГТЛ. Daß ΓΠΌΓΠΊ eine Eigenschaft der Materie ist, macht 
die Materie überhaupt erst für den Geist erfaßbar. 

Was die metaphysische Verwandtschaft der beiden Prinzipien 
ausmacht, schaf f t zugleich die Erkenntnismögl ichkei t . Der Geist 
kann nur etwas erfassen, was ihm adäquat ist. Die ΣΎΡ3ΓΎ1Ί, 
durch die die Materie dem Geiste adäquat ist, ist im Grunde 
ein ästhetisches Prinzip. Daß die Welt schön oder häßlich sein 
kann, daß sie Lust- und Unlustgefühle bewirken kann, wnrd 
durch das Prinzip der ПТОГТЛ möglich. So kann und soll auch 
der geist ige Mensch in der Welt leben, nicht nur weil er die 
ethisch-religiöse Aufgabe hat, diese Welt zu Gott zu führen, 
sondern wreil die Wel t im Geiste ist und darum ein Leben in 
der Welt ein Leben im Geiste sein kann. Hier ist auch der 
Ansatzpunkt dafür , daß der Chassidismus nicht kul turfeindl ich 
sein und nicht eine prinzipielle Askese predigen kann und will. 
Der Chassidismus wäre im Prinzip eine religiöse Richtung ge-
wesen, die die Basis fü r ein reiches Kulturleben hät te abgeben 
können. Diese Entwick lung blieb dem Chassidismus versagt . 
Wir können nur eine weltoffene Haltung des Chassidismus 
konstat ieren. Daß diese Berei tschaft zur Kultur eine bloße Be-
rei tschaft blieb, war eine Folge nicht des Versagens des Chassi-
dismus, sondern des Versagens der Kultur. 

Theoretisch hat der Chassidismus die Lehre von der ΣΎΙΌΓΠΊ 
in doppelter Weise darzustellen versucht. Es fällt auf, daß 
beide Darstel lungsweisen dem Prinzip der ПТОГТП nicht ganz 
entsprechen, sondern Versuche bleiben, etwas seinem W

T

esen 
nach durchaus Originelles in geläufigen Formen darzulegen. 
Die Lehre von einem geist igen Wesen der Materie wird vom 
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Chassidismus einerseits als eine Art psychophysischer Parallelis-
mus erfaßt. Die alte Lehre von der Paral le l i tä t des Geschaf fenen 
in den versch iedenen Gebieten der Schöpfung, z. ß . auf dem 
Lande und dem Wasser , wird zu einer Lehre von der Parallel i-
tät des Seins und des Geschehens in der Welt des Geistes u n d 
in der Wel t der Materie umges ta l t e t . Hier wird zwar gezeigt , 
wie zwischen Materiel lem und Geis t igem kein Untersch ied be-
steht , es kommt aber n ich t zum Ausdruck , daß zwischen diesen 
beiden Paral lelen eine s tändige gegense i t ige Bee inf lussung s ta t t -
f inde t . Andererse i t s versucht der Chass id ismus, das mys t i s che 
Bild des Kleides heranzuziehen, um darzulegen, was mi t ΓΪΙΌΓΓΗ 
gemeint ist. Die Materie ist nur die Hülle der ΣΎΙΌΓΓΠ. Wenn 

diese Hülle fäl l t , wie ζ. B. im Traume, so ist es möglich, die 
re ine ПТОПП zu schauen. In dieser Lehre von der ΓΠΌΠΥΊ wird 

die andere Seite des Prinzips besonders betont, die Tatsache 

nämlich, daß in der Materie ein geis t iges Prinzip vorhanden ist. 
In dieser Lehre wird aber der Ansche in erweckt , als sei eine 
niedere Art von Materie vorhanden, die die ПТОГТЛ verschleiert 
und gefangen hält. Das is t aber eine unbeabs icht ig te Deutungs-
mögl ichkei t des gebrauch ten Bildes. ΠΊΌΠΠ und Materie sind 

im Grunde eins. ΓΠΌΓϊΠ ist eine E i g e n s c h a f t der Materie. Sie 

ist nicht ein Teil ihres W e s e n s , sondern eine Funktion, und zwar 

die eigentliche und entscheidende Funktion der Materie. Sie 
is t das Prinzip des Lebens. So kann und soll der Häsid in der 
Wel t leben, denn das Leben in der Wel t ist eben das Leben 
selber. Es g ib t ga r kein Leben außer diesem Leben in der Wel t . 
Das gil t auch für die einzelnen Momente des Lebens : Geschichte, 
Volk, Sprache, Fami l i e ; ja selbst das Essen u n d Tr inken 
repräsent ieren in ih re r Gesamthe i t das Leben, die Wel t , die 
Schöpfung, also das Prinzip, in dem allein Aktivi tä t , also die 
E r f ü l l u n g der Aufgabe , die von Gott der Schöpfung ges te l l t 
worden ist, möglich wird. 

Jedes philosophische Sys tem und jede myst ische Gedan-
kenwel t werden gerade in ihren cha rak te r i s t i s chen Grundprinzipien 
klargestel l t , wenn man die Frage an sie r ich te t , in welcher Weise 
sie das Prob lem der Geschichte u n d ihres S innes explizite dar -
legen oder doch wen igs tens implizi te voraussetzen. Diese F rage 
gewinnt , wenn sie an den Chass id ismus ges te l l t wird, noch eine 
besondere F ä r b u n g dadurch, daß hier von vornhere in eine 
Diskrepanz e rwar te t werden muß. Die prinzipiel le Geschichts-
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losigkeit der Mystik trifft zusammen mit einer Religion, fü r die 
die Geschichte eine zentrale Bedeutung hat . Der Chassidismus 
muß hier entweder an der myst ischen Seite seiner Auffassung 
einen Abstr ich machen, oder er muß spezifisch Jüdisches ver-
nachlässigen. Er kann aber auch eine Synthese suchen, eine 
umfassendere Größe, die beides in sich vereinigt. Als vierte 
Möglichkeit muß damit gerechnet werden, daß die Diskrepanz 
hier und da einfach offengelassen wird. Alle vier Möglichkeiten 
schließen einander nicht aus. Es ist anzunehmen, daß der 
Chassidismus bald nach der einen, bald nach der anderen Seite 
hin tendiert , zumal er ja kein autoritatives, allgemein anerkanntes 
und systematisch durchgebildetes Lehrsys tem hinter lassen hat . 
Daß eine Synthese unter umfassenderem Gesichtspunkte die 
allein organische Lösung darstellt , steht außer Zweifel. Wo wir 
also eine solche Synthese f inden, l iegt ein Höhepunkt in der 
Entwicklung des chassidischen Geistes vor. 

Eine eigentliche Geschichtsphilosophie dürfen wir von dem 
Chassidismus wegen seiner metaphysisch-myst ischen Grund-
hal tung nicht erwarten. Doch hat seine Metaphysik einen 
Charakter, der von vornherein die Möglichkeit einer Auffassung 
der Geschichte als einer Realität zuläßt. Da das Sein nach 
chassidischer Auf fassung gerade in der Aktivi tä t besteht, da die 
Welt einen W e g geht, da sogar Gott ein Schicksal erleiden will 
und deshalb die Wel t überhaupt schuf, so ist hier das Werden' 
als das Wesentl iche am Sein gekennzeichnet . Eine Metaphysik, 
die das Ruhende für das wesentliche Sein hielte, müßte die 
Geschichte von vornherein zu einem sinnlosen Spiele an der 
Oberfläche der Dinge stempeln. Das im Prinzip aktive Sein 
schließt dagegen die Möglichkeit einer Realität der Geschichte 
ein. Das Wesen einer Geschichte besteht nicht nur dar in , daß 
Bewegung vorhanden ist. Eine Bewegung, die nur eine Um-
gruppie rung eines immer Gleichen darstel l t , ist keine Geschichte. 
Es genügt nicht, daß immer neue Konstellationen und Kombi-
nationen erfolgen, selbst wenn die Zahl ihrer Möglichkeiten 
unendlich ist. Denn dann wäre auch die Zahl der Wieder-
holungsmöglichkeiten unbegrenzt . Das Wesen der Geschichte 
aber besteht gerade in der Unw riederholbarkeit ihres Geschehens. 
Da die Metaphysik des Chassidismus nicht auf mathemat i schen 
Grundprinzipien aufgebaut ist, sondern auf einem religiös-ethi-
schen telos basiert, so ist auch hier schon im Metaphysischen 
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das Prinzip der Unwiederholbarkeit gegeben. So läßt auch von 
dieser Seite her betrachtet die chassidische Metaphysik die 
Möglichkeit der Geschichte zu. 

Der Begriff , in dem die in der Metaphysik gegebene 
Möglichkeit der Geschichte realisiert ist, ist der Begriff Israel 
und der Begriff des Messias als eines Repräsentanten dieses 
Volkes. Da Israel zugleich historische und metaphysische Größe 
ist, so ist ein W e g gegeben, die Geschichte, die für die jüdische 
Religion von prinzipieller Bedeutung ist, in ein myst i sches 
System — wenn auch nicht vollkommen — einzubeziehen und 
ohne Diskrepanz dem System anzugliedern. 

Während die religiöse P h i l o s o p h i e vor allem durch das 
Prinzip eines in sich ruhenden Seins die Realität der Geschichte 
in Frage stellt, wird in der praktischen Religions ü b u n g das 
historische Moment von einer anderen Seite her bagatell isiert . 
Wenn nämlich das tägliche Geschehen des geschichtslosen All-
tags als eigentliches Lebensgebiet des Religiösen angesehen wird, 
so verliert die Geschichte als solche an Bedeutung. Die Religion 
sinkt ins Gebiet des Namenlosen, Geschichtslosen, des immer 
gleichen Geschehens herab, und da für den Frommen eine andere 
Welt als die des Religiösen nicht existiert, so wird die Welt der 
Geschichte entweder zu einem Scheingeschehen oder zu einem 
widergött l ichen Geschehen. Wel t f luch t und Askese haben hier 
ihren Ausgangspunkt . Zweifellos neigt der Chassidismus zur 
Betonung des alltäglichen Geschehens, und in seinen Enta r tungs-
formen beobachten wir deutl ich das Absinken in die Anonymität , 
in die weltferne Sektiererei. Aber der Chassidismus als Erschei-
nungsform jüdischer Religiosität konnte und durf te das historische 
Geschehen nicht bagatellisieren, ohne sich selbst aufzulösen. 
Das Tun Gottes in der Wel t und das in gleicher Richtung gehende 
Handeln des Frommen in der Welt haben ein spezifisch histori-
sches Ziel: Erlösung Israels aus der Verbannung. Dieses histo-
rische Ziel ist identisch mit dem metaphysischen W e g der 
Wel t aus der Gottesferne in die Gottesnähe. Es kann und darf 
also nicht aus den Augen gelassen werden, sonst würde alles 
Geschehen seinen Sinn verlieren. 

Darum ist der Messias auch im Chassidismus n icht nur 
zeitlos, sondern auch historisch. Gewiß ist in jedem Frommen ein 
Funken des messianischen Feuers vorhanden, gewiß ist jeder Saddlk 
im Rahmen seines Existenzbereiches Erlöser und Mittler. Aber 
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der eine, der wahre Messias ist nicht nur auf das hier überal l wirk-
same Prinzip beschränkt , sondern er i s t auch Person, auch e inma-
lige h i s t o r i s c h e Real i tä t am Ende der Zeiten, wo er frei l ich die 
Zeit als ihr Vollender auf lösen wird. Šabbatai S e b i war vom 
chassidischen Standpunkte aus ein fa lscher Messias, wie Jesus 
auch nicht der Messias sein konnte. Nicht aber w raren Jesus, 
Sabbatai S e bi und die vielen, die im Laufe der jüdischen 
Geschichte Ansp ruch auf Messiani tät erhoben haben, wie Buber 
(Die Deu tung des Chass id ismus , S. 58—64) meint, nur deshalb 
nicht der wahre Messias, weil sie sich ihrer Messianität bewußt 
wurden und so im. selben Augenbl ick ihre Messianität ver loren, 
da das Wesen des Messianismus in der Nichtbewußthe i t seines 
Seins und seiner Aufgabe bes tehe. Der wahre Messias kann 
und muß um seine Messiani tä t wissen . Der Anspruch auf 
Messianität wirkt n u r dann ve rn i ch t end , wenn es ein bewußt 
fa lscher oder ein nu r vermein t l i ch echter Anspruch ist. 

Der Höhepunkt der mess ian i schen S t immung , der sich im 
A u f t r e t e n des Pseudomess ian iemus man i fe s t i e r t hat te , war zur 
Blütezeit des Chassidismus noch durchaus n icht überschr i t t en . 
Auch im Chass id ismus ist die Sehnsuch t nach dem Messias durch-
aus lebendig . Tägl ich und s tündl ich wird der Messias e rwar te t . 
Manchen H asïdïm, ζ. В. dem R. Mose Teitelbaum, war die Er-
wartung des Messias der entscheidende Lebensinhalt. Während 
f ü r R . Mose Tei te lbaum die E r w a r t u n g des Messias der wesent l iche 
Inhal t se iner persönl ichen F römmigke i t ist, geh t der R. Sälõm 
von Bels (gest. 1855) noch weiter, indem er die E r w a r t u n g des 
Messias in die prakt ische rel igiöse E th ik einbezieht. J ede r soll 
jedes Gebot so erfül len, als ob im nächs t en Augenbl ick der 
Messias käme. Dabei handel t es sich n ich t e twa um e ine F ik t ion , 
sondern um eine k o n k r e t g e m e i n t e E rwar tung . 

Trotz dieser ganz konkre t gedach t en E r w a r t u n g bleibt der 
mess ian i sche Gedanke im R a h m e n einer e rns ten und gesunden 
Frömmigke i t . Er ist ohne die Vermessenhe i t u n d die k r a n k h a f t e 
Übers t e ige rung , die die pseudomess ian ischen B e w e g u n g e n kenn-
zeichnen. Bei al ler Über s t e ige rung des Erw rählungsprinzips im 
Saddlk i smus t r i t t doch sel ten ein e igent l icher Pseudomess ianis -
mus auf. Nur R. Israel Ruziner gab sich f ü r den Messias aus x ) . 
Es ist aber ein in teressanter Beweis f ü r die Sicherhei t u n d 

i) Horodezky, ΟίΤΟΠΓΤί ΙΎΠΌΠΠ Ш, S. 109. 
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Intensität echt chass idischer Frömmigkei t , daß es dem Chassidis-
mus gelang, solche En twick lungen in Schranken zu hal ten . Das 
Pesthal ten des Chass id i smus am his tor ischen Charakter der jüdi-
schen Religion re t te te ihn hier vor dem Abglei ten in u n g e s u n d e 
Phan tas t e re i . 

Die Aufgabe des ge i s t igen Israel in der Wel t ist im meta-
phys ischen Wesen der Wel t begründe t . Die Wel t ist von Gott 
auf Gott hin geschaf fen . Da rum lebt in der Wel t überal l 
impliz i te ein gö t t l i cher Funke . Die Ak t iv i e rung dieses gött-
l ichen Funkens heißt vom Menschen aus gesehen Geschichte . 
Die Aufgabe des ge i s t igen Israel ist eben diese Aktivie-
r u n g . Geschichte kann n icht ander s g e m a c h t werden als 
durch Ak t iv i e rung des göt t l ichen Funkens . W a s sonst Ge-
schichte g e n a n n t wird, i s t eine belanglose Oberf lächenerschei -
n u n g . W e r aber den gö t t l i chen F u n k e n ak t iv ie ren will, muß 
die Tora er fü l len , muß dem ge i s t igen Israel angehören . 

Die jüdische Lehre hat s te t s in aller S t renge die Transzen-
denz Gottes bewahr t . Sie hat eher die Gefahr e iner T r e n n u n g 
von Gott u n d Wrelt a u f k o m m e n lassen, als daß sie diese Tran-
szendenz vernachläss ig t hät te . Die ura l te Lehre von der S e kmä 
bedeu te t e inen Weg , die Transzendenz Got tes zu wahren und 
dennoch seine Wel t immanenz zu e rmögl ichen . Die S eklnä ist 
i h r em Wesen nach die wel tzugewandte Seite Gottes. Sie ist 
d ie jenige Seite an Gott, die mi t mensch l i chen Kategor ien noch 
e r faßbar i s t . Hier l iegt na tür l ich die Gefahr nahe, daß die S®kinä 
zur re inen Hypostase wird u n d sich zu einer se lbs tänd igen Kate-
gorie entwickel t . Sie wird zuweilen zu e inem w e l t i m m a n e n t e n 
gött l ichen Prinzip, das von dem t r anszenden ten Gotte abgelöst is t . 
Diese Tendenz durchzieht die gesamte S e kmä-Spekula t ion von 
A n f a n g an. Ihr e n t g e g e n wrirkt i m m e r die Tendenz , die E inhe i t 
zwischen Gott und S eklnä zu wahren . Hierher gehör t die Lehre, 
daß der innerwel t l i chen S ekinä eine überwel t l iche en t sp r i ch t , 
e ine Lehre, die besonders der Zohar durchgebi lde t hat . Hier 
spüren wir beide T e n d e n z e n : die S eklnä ist eine innerwel t l iche 
Kategorie genau wie der Tempel , das ße t -d ln sei maC a lä etc. 
Sie hat aber wie diese eine E n t s p r e c h u n g in der höheren Wel t . 
Diese E n t s p r e c h u n g in der höheren AVeit sol l te e igent l ich Gott 
selbst sein, aber hier wird doch eine Art Zwischenwel t e inge-
scha l te t , was der kabbal i s t i schen Tendenz en tspr ich t , alles in 
den Kategorien von Sch i ch t en oder Wel t en zu e r fassen . Diese 
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eigentümlich komplizierte theoret isch-analyt ische Sekïnâ-Lehre 
war für den Chassidismus wesensf remd. Seine Lehre von der 
Seklnä ist wesentlich schlichter, gefühlsbetonter und synthet ischer . 
Der Meseritscher Maggïd, der dieser Lehre besonders Ausdruck 
gegeben hat, g re i f t auf den echten, ursprünglichen Seklnä-Begriff 
zurück. Die S ekmä ist die Psyche Gottes, diejenige Seite an 
ihm, die der Empf indungen fähig ist, die Freude und Leiden 
empf inden kann und die somit den W e g der Welt , der vor-
wiegend ein Leidensweg ist, mi tgeht . Die Seklnä bef indet sich 
in der Gälüt. Der Fromme, besonders der Saddlk aber, kann 
und soll durch sein Gebet die Sek!nä aus der Gälüt erlösen 
(mtû DtP ΊΓΟ' 7 b). An der Tatsache, daß Leiden in der Wel t 
vorhanden ist , e rkennt der Fromme, daß sich die Seklnä in der 
Gälüt bef indet . Er berei tet ihr durch sein Gebet einen Weg 
aus der Gälüt heraus und wird dami t zum Boten der S ekmä 
(ΧΣΎΟΊΊΐΰΟΊ snibti'). Diese Gälüt ist nicht immer die gleiche. Wo 
Sünde, wo vor allem Götzendienst ist, ist die Gälüt am stärksten. 
Gott ist dann so fern, daß auch die S ekmä keine Offenbarungs-
kraf t mehr hat . Wo ein Mensch sich Gott nähert , nähert sich 
auch die Seklnä Gott, d. h. sie kommt zu sich selbst zurück. 
Sie empfindet darüber Freude, so wrie eine Mutter über einen 
wohlgeratenen Sohn. Die S ekmä ist das mütterl iche, das näh-
rende Prinzip in der Welt , sie bef ruchte t die Welt und die 
Seele der Frommen wie ein Regen. Sie ist das innere Wesen 
der Dinge, und dadurch sind alle Dinge göttl icher Natur. Wenn 
nun ein Mensch die Dinge um ihrer selbst willen genießt, so 
löst er die Dinge und damit die Seklnä von ihrem Ursprünge, 
von Gott, los. Diese Loslösung aber ist die eigentliche Gälüt 
der S ekmä. Diese ist das Prinzip der Gnade. Sie bleibt auch 
bei den Verlorenen, sie r ichtet und s t r a f t nicht, sondern sie 
sucht zu versöhnen. Sie ist der offenbarte Gott in der Welt . 
Sie ist die Möglichkeit einer Annäherung zwischen Gott und 
Welt. Sie kann genossen werden wie eine Speise. Alle diese 
Bilder umschreiben das eine Prinzip: die S ekmä ist Gott, sofern 
er Welt ist. Dieser Begriff der Sekinä erschöpft sich nicht in 
Metaphysischem, sondern er ist das Grundprinzip der gelebten 
Frömmigkei t . Sie hat auf dem Gebiete der aktiven Beziehung 
zwischen Mensch und Gott, zwischen Welt und Gott dieselbe 
Bedeutung wie der Begriff der ΓΎΡΠ in mehr metaphysischem 
Sinne. Sie ist vor allem das Lebensprinzip der W e l t von Gott 
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her gesehen, während der Begriff ΓϊΡΠ stärkeren Nachdruck 
auf das Moment der Welt legt. Hier wird ein Prinzip des 
myst ischen Denkens sehr deutlich : die rat io betont auch f ü r die 
Welt der Begriffe die Undurchdringl ichkei t der Körper, wo a ist, 
kann nicht b sein, ins Begriffl iche über t ragen: was mit a zu 
bezeichnen ist, kann nicht mit b bezeichnet werden. Das 
mystische Denken dagegen kennt keine Abgrenzung der begriff-
l ichen Bezirke. Die Bezirke überschneiden sich, ergänzen sich. 
Erst in der Einheit des gesamten Systems schließen sie sich 
zusammen, während sie miteinander einzeln vergl ichen kon-
kurr ieren und sogar einander widersprechen können. 

Die chassidischen Lehren sind durchweg gekennzeichnet 
durch das Bestreben, das Diesseits, die Geschichte, die Wel t 
der Tat nicht zu verlassen und dennoch diese Welt n icht zu 
verabsolutieren, sondern ihr einen t ranszendenten Sinn zu geben. 
Israel ist das konkrete Volk und dennoch eine geistige Größe. 
Das Land Israels is t zugleich ein realer geographischer Bezirk 
und ein Bezirk Gottes. Die Sprache Israels ist eine reale, ge-
sprochene Sprache und dennoch mit ihrem ganzen Bestände 
eine Kategorie des Metaphysischen. Eine solche Identif ikation 
historischer Gegebenheiten mit metaphysischen Kategorien ist 
im Chassidismus deshalb möglich, weil er den Begriff der reinen 
Materie nicht kennt, sondern die Materie stets als vom Geiste 
durchdrungen ansieht, weil er — religiös gesprochen — eine von 
Gott getrennte Welt nicht kennt, sondern ein göttl iches Prinzip 
in der Welt postuliert . Diese Verknüpfung des Historischen mit 
dem Metaphysischen gab dem Chassidismus den Auftr ieb, die 
Weite und Freiheit seiner Gedanken. Sie bewahrte ihn vor dem 
Aufgehen im Alltag, in der rein bürgerl ichen Sitte ; sie bewahrte ihn 
aber zugleich vor der weltfernen Phantasterei , vor dem Verkennen 
der Grenzen, die dem Menschen innerhalb seiner historischen 
Existenz nun einmal gesteckt sind. So f l ammte der Chassidis-
mus nicht auf wie ein Strohfeuer, um dann spurlos zu vergehen, 
wie es das Schicksal aller Schwarmgeis ter ist. Der Chassidis-
mus konnte sich ausbrei ten, er konnte dem Judentum f ü r immer 
eine best immte Nuancierung geben. Freilich hat auch gerade 
die Verbindung von Geschichte und Metaphysik schließlich den 
Chassidismus daran gehindert , die gesamte Judenhei t zu er-
greifen. Diese Verb indung ist eben doch nicht populär. Auf 
die Dauer ist sie nicht geeignet, Propaganda zu machen. Sie 



76 LAZAR GULKOWITSCH В XLIII.2 

verspricht zu wenig Greifbares. Der Schwärmer erwartet die 
Verkündigung einer baldigen Uberwindung der Geschichte durch 
Einbruch des Jenseits ins Diesseits. Der Chassidismus aber 
behauptet , daß das Jenseits im Diesseits immer da sei, daß es 
immer und jederzeit durch den Frommen erkannt und aktiviert 
werde. Der Realist e rwar te t eine klare historische Zielsetzung, 
er will eine Aufgabe in der Geschichte lösen, er will wissen, 
ob er in das Land Israel ziehen soll, ob er es erobern, ob er 
einen Staat gründen soll. Alles das läßt der Chassidismus offen. 
Es wird einmal ein Israel geben, das zugleich geist ig und realiter 
historisch als Volk vorhanden ist. Dieses Israel wird ein Land 
besitzen, das aber zugleich ein Land Gottes ist. Aber der Chassi-
dismus gibt zur Erreichung dieses Zieles nur ein Mittel a n : die 
Frömmigkeit , das Wecken und Sammeln des göttl ichen Funkens 
in der AVeit. 



IV. Die Stellung des Chassidismus in der Geschichte. 

Der Chassidismus ist im Verlaufe seiner Geschichte in 
einen scharfen äußeren Gegensatz zum Rabbinismus get re ten. 
Diese Gegnerschaft war oft härter, als durch die geistesgeschicht-
liche Eigenart der beiden Richtungen bedingt gewesen wäre. 
Aber gerade eine solche nur partielle Gegensätzlichkeit pflegt 
die schärfsten Kämpfe hervorzurufen, schärfer als es bei ganz 
heterogenen Richtungen der Fall ist. Der Kampf des Chassidis-
mus gegen den Rabbinismus spielte sich in aller Öffentl ichkeit 
ab, während die positive Wirksamkei t des Chassidismus ihrem 
Wesen nach in aller Stille vor sich gehen mußte. So ist der 
Chassidismus in den Ruf gekommen, daß er eine Reaktionsbe-
wegung gegen den Rabbinismus sei. Es ist hier die mecha-
nistische Geschichtstheorie wirksam, die alles historische Ge-
schehen aus dem Prinzip verstehen will, daß Druck Gegendruck 
erzeuge, und die damit den Verlauf der Geschichte in ein 
mechanisches Kraf t fe ld auflöst, auf dem konkurrierende Kräf te 
e inander bekämpfen. Der Chassidismus könnte nur dann als 
Reaktion gegen den Rabbinismus aufgefaßt wrerden, wenn diejeni-
gen Momente, die zur Auseinanderse tzung der beiden Richtungen 
geführ t haben, für eine der beiden Richtungen konst i tu ierend 
gewesen wären. Aber gerade das entscheidende Moment der 
einen Richtung wird von der anderen durchaus nicht verworfen. 
Der Chassidismus erkennt den Wer t des Gesetzes und seines 
Studiums, der fü r den Rabbinismus der entscheidende Wer t ist, 
rückhaltlos an. Der Rabbinismus ha t die gelebte Frömmigkeit , 
die für den Chassidismus entscheidend ist, niemals ger ing-
geachtet oder gar verworfen. Da der Strei t zwischen Rabbinis-
mus und Chassidismus kein Kampf heterogener Ideen war, 
endete er auch nicht mit dem Siege der einen oder anderen 
Partei, sondern er ebbte al lmählich ab, und sein Ergebnis war 
eine gegenseit ige Durchdr ingung der beiden Richtungen. 
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Ebensowenig wie der Chassidismus seinem Wesen nach 
begriffen werden kann als eine Reaktionsbewegung gegen den 
Rabbinismus, ebensowenig erschließt sich sein Verständnis, 
wenn man ihn nur als Produkt der Kabbala ansieht , Da der 
Chassidismus wie die Kabbala eine myst ische Richtung von 
spezifisch jüdischer Eigenart ist, so ergeben sich sachliche 
Beziehungen. Die zeitliche Nähe der beiden Richtungen bedingt 
außerdem eine gegenseit ige Durchdr ingung, die aber die Rein-
heit beider Richtungen gelegentl ich gefährdet . Es ist nicht 
methodisch korrekt, diese sachlichen Übereins t immungen und 
gelegentlichen Beeinträcht igungen zwischen den beiden Richtun-
gen mit einem genetischen Zusammenhang zu identifizieren. Der 
Chassidismus ist kein Ableger der Kabbala. Er ist vielmehr 
selbständige Explikation eines selbständigen religiösen Faktors 
in der jüdischen Geschichte. 

Dieser Faktor war stets im jüdischen Leben vorhanden. 
Überall, wo echte jüdische Religion vorhanden ist, besteht eine 
schlichte Frömmigkei t der Tat und des Gehorsams gegenüber 
der Tradition, eine Richtung, in der alles um der Religion willen 
geschieht : Studium, Gebet, Gottesdienst , Er fü l lung der Gesetze, 
Nächstenliebe. Von dieser Quelle lebten im Grunde alle religiösen 
Richtungen im Judentum. In diesem geis t igen Milieu allein 
waren auch der Typus des Talmudisten und derjenige des Kabba-
listen möglich, dieses Milieu war das Substrat ihrer Wirksamkei t . 
Im Chassidismus ist diese im Judentum immer vorhandene 
Atmosphäre zu einer explizierten, geformten, historischen Erschei-
nung gelangt . Das Milieuhaf'te, das Anonyme, das n ich t restlos 
Gestaltbare ist am Chassidismus auch in dieser seiner formu-
lierten Gestalt haf tengebl ieben. 

Die Geschichte behält es sich als ihr Geheimnis vor, warum 
eine historische Erscheinung gerade zu dieser Zeit, an diesem 
Orte lebendig wurde. Wir können hier nur auf einzelne Momente 
hinweisen, die die Entwicklung der bet ref fenden Erscheinung 
erleichtert , erschwert , in ihrer Richtung beeinflußt haben. Das 
eigentliche schöpferische Moment, das Neue und Einzigart ige, ent-
zieht sich jeder Erklärung. Die immer gelebte, aber historisch 
nur indirekt sichtbar und wirksam gewordene Frömmigkei t des 
unbekannten Frommen fand in jener Zeit deshalb eine Explika-
t ionsmöglichkeit , weil die Tendenz der herrschenden geistes-
geschichtl ichen Richtungen nach innen g e s a n d t war. So fehlte 
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ein Widerstand, der die neue Richtung im Keime hät te e rs t icken 
wollen. So war es möglich, daß der Chass id i smus h is tor i sch 
wi rksam werden konnte , obwohl i h m immer die e igen tüml iche 
Schutzlosigkeit anhaf te te , die f ü r alles n ich t fest Pormul ierbare , 
sich immer neu Ges ta l tende typisch ist. 

Ich habe in me ine r ers ten A b h a n d l u n g ü b e r den Chass id ismus 
(Der Hasid ismus re l ig ionswissenschaf t l i ch un tersucht , Leipzig 
1927) den Ges ich tspunkt in die B e t r a c h t u n g e inzuführen ver-
sucht , der den Chass id ismus in den Verlauf der Religions-
gesch ich te als eins ihrer Phänomene e inordne t . Dami t wird der 
Chass id ismus als eine r e l i g i ö s e E r s c h e i n u n g gekennze ichne t , 
und zwar als e ine religiöse Ersche inung , die n ich t isoliert da-
s teh t . Als jüdische Bewegung muß der Chass id i smus in den 
Verlauf der jüdischen Rel ig ionsgeschich te e ingeordne t werden , 
als E r s c h e i n u n g s f o r m der Mystik stel l t er u n s vor die Aufgabe , 
ihn als eine Phase innerha lb des Phänomens Mystik zu begre i fen . 
E ine solche E i n o r d n u n g in einen größeren Z u s a m m e n h a n g darf 
und m u ß aber n ich t dazu führen , daß die Indiv idual i tä t u n d die 
E inmal igke i t einer his tor ischen E r sche inung ve rnach lä s s ig t wird· 
Die Vergle ichbarkei t h is tor ischer Phänomene ist n iemals e ine 
mechan ische . Es g ib t überhaupt nur eine E i n o r d n u n g un te r 
u m f a s s e n d e r e Ges ich tspunkte , du rch die die Zugehör igkei t aller 
ge i s t igen Phänomene zu e i n e m Geiste s ichtbar wird. J ede 
E r s c h e i n u n g ist aber nur aus sich heraus so, wie sie ist, u n d 
deshalb n u r aus sich heraus vers tändl ich . Diese me thod i sche 
Vorausse tzung muß m a n no twend ige rwe i se der U n t e r s u c h u n g 
zugrunde legen, sowohl wenn m a n einzelne Phänomene inne rha lb 
einer rel igiösen Einhe i t , als auch wenn m a n die verschiedenen 
Religionen, als auch wenn man das P h ä n o m e n der Religion 
an sich zum Gegenstand der U n t e r s u c h u n g macht . Der Begriff 
der Religion wird nicht dadurch g e f u n d e n , daß m a n den Gene-
ra lnenne r aus einer mögl ichs t großen Anzahl von Religionen 
zieht. Ebensowen ig wie die Kenntn i s al ler Sprachen, auch 
wenn sie mögl ich wäre, zur Konst rukt ion eines Begr i f fes der 
Sprache überhaup t führen kann 1 ) , ebensowenig v e r m a g die 
Kenn tn i s aller Religionen den Begriff Religion zu vermi t te ln . 
Der Begriff Religion kann vie lmehr aus e i n e r Religion gewon-
nen werden , sofern diese Religion nu r bis in ih re inners ten 

*) Vgl. L. Gulkowitsch, Zur Grundlegung einer begriffsgeschichtlichen 
Methode in der Sprachwissenschaft,. Tartu 1937, S. 148, Anm. 1. 
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Quellen erforscht wird. Den vergleichenden Methoden kommt 
aber eine heuristische Bedeutung zu. Deshalb ist die ver-
gleichende Methode in einer ihren Möglichkeiten entsprechenden 
Anwendung unentbehr l ich . Sie füh r t aber dann zu einer ge-
fährlichen \ rerf lachung, wenn sie für nicht adäquate Aufgaben 
herangezogen wird. Bs kann darum das Ziel religionswissen-
schaft l icher Arbeit auf diesem Gebiete nicht sein, „einen stützen-
den Beweis für die rel igionsgeschichtl iche Synthese zu gewinnen" 
(Torsten Ysander, Studien zum B'estschen Hasidismus in seiner 
religionsgeschichtlichen Sonderart, S. 413). Denn eine solche Syn-
these besteht auf dem Gebiete der lebendig gelebten Religion nicht . 
Sie wird zwrar zu allen Zeiten von denjenigen angestrebt , die an 
die Stelle prophetisch schöpferischer Religion einen Philosophismus 
setzen wollen, der unter der Maske der Weltoffenheit nichts wei-
ter darstellt als eine Kapitulation vor der areligiösen Einste l lung 
des Alltags. Lebendig gelebte Religion ist niemals auf eine ein-
heitliche Formel zu bringen. Sie schreckt nicht zurück vor 
Fana t i smus , Einsei t igkei t und sogar Lächerlichkeit . Sie weiß, 
daß sie damit ihr Wesen nicht gefährdet . Sie hüte t sich aber, 
solange sie lebendig ist, vor voreiligen Identif ikat ionen mit ande-
ren, weniger bekämpften , der Allgemeinheit angenehmeren Zeit-
s t römungen. Diese Tendenz der Religion auf Ausschließlichkeit, 
die ihrem inners ten Wesen eigen ist, zwingt unsere Methode 
dazu, das Einzige und das Einmalige jeder Religion in den 
Vordergrund zu stellen, da gerade das Vergleichbare sich immer 
nur an der Oberfläche zu bewegen pf legt . 

Wenn wir den Chassidismus unter einen umfassenden for-
malen Begriff e inordnen wollen, der seinem Wesen gerech t zu 
werden vermag, so können wir ihn nur als einen reinen, der 
unverfälschten Idee entsprechenden Sozialismus bezeichnen, als 
einen Sozialismus ohne Epitheta und Bindestrich. Gewiß ist 
dieser Sozialismus „religiös", aber jeder echte Sozialismus ist 
Religion, und jede echte Religion ist Sozialismus. Man darf 
diese Behauptung n ich tmi t nationalökonomischen Fragestel lungen 
vermengen. Ob z. B. das Urchristentum Gütergemeinschaf t 
gefordert oder gar gepflegt hat, mag wir tschaftswissenschaft l ich 
ein interessantes Problem sein, die Bejahung oder Verneinung 
dieser Frage t rägt aber nichts aus für die Beantwor tung der 
Frage, ob im Urchr is tentum der Geist und Sinn des echten 
Sozialismus, also der Geist und Sinn echter Religion, lebendig 
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gewesen ist. Nicht die Tatsache, daß Franz von Assisi auf sei-
nen Reichtum verzichtete, hat seinem Leben und seiner Lehre 
den echten religiösen Charakter gegeben. Dieser Verzicht war 
eine Angelegenhei t seines eigenen Gewissens, eine Tat der 
Selbsterkenntnis und Selbstbefreiung. Für ihn war der Reich-
tum eine Fessel und eine Versuchung, die e r abstreifen mußte. 
Wenn Jesus an den reichen Jüng l ing die Forderung stellt, alles 
zu verschenken, was er hat, so demonstr ier t er damit nur, wie 
unzulänglich die Frömmigkei t d i e s e s reichen Mannes ist. Er 
stellt aber nicht etwa die Forderung auf, daß auf alles Eigentum 
verzichtet werden muß. Verzicht auf das Eigentum kann eine 
religiöse Forderung sein, ebenso kann aber auch ein solcher 
Verzicht gegen religiöse Forderungen verstoßen. Das Prinzip 
des Sozialismus entscheidet sich nicht an der Frage, ob Eigen-
tum erlaubt ist und wer E igen tum besitzen darf : alle, nur Ein-
zelne oder nur die Gemeinschaft . Das Prinzip des Sozialismus 
ist n icht wir tschaft l icher Natur ; Sozialismus bedeute t n ichts 
anderes als wahre Freiheit , also Freiheit des Geistes. Nur wo 
alle und jeder so leben kann, daß er unverfä lscht und seinem 
eigenen Wesen entsprechend zur En t f a l tung seines Selbst kom-
men kann, ist menschenwürdiges Dasein garant ier t , und dies 
allein ist Sozialismus. Nur eine Religion vermag die Schranken 
aufzuzeigen, die niedergerissen werden müssen, und den W e g 
zu weisen, der zu diesem Ziele führ t . Und nur eine Religion, die 
dies vermag, ist überhaupt Religion. Es t räg t für die Echthei t einer 
Religion nichts aus, wie sie äußerlich organisiert ist, wie viele 
Menschen ihr angehören und welcher Art Menschen ihr angehören. 
Ihr Wert entscheidet sich nur an ihrem echt sozialist ischen 
Charakter . Der Chassidismus ist diejenige Form des Juden tums , die 
diesem Sozialismus ungewöhnlich nahegekommen ist. Er wird darin 
nur noch durch die Religion der klassischen Propheten erreicht. 
Der Sozialismus der Has!dim ist echter und wahrer als alles, was 
sich sei ther mit Sozialismus bezeichnet hat . Das Ziel des echten 
Sozialismus ist so faszinierend und im Grunde so selbstverständ-
lich, so menschlich, so evident und einfach, daß es das wirksamste 
Aushängeschild für alle Best rebungen ist, die Menschen an sich 
ziehen und dadurch Macht gewinnen wollen. Er läßt sich darum 
in höchst wirksamer Weise als Schwindel mißbrauchen. Das Kri-
terium der Echthei t jedes Sozialismus ist die Frage der Freiheit. 
Nur wo echte Freiheit gewonnen wird, ist echter Sozialismus. 

6 
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Der Chassidismus stellt eine religiöse Bewegung dar, und 
zwar eine religiöse Bewegung im Rahmen einer größeren religiö-
sen Einheit . Innerhalb dieser Einheit aber kam dem Chassidis-
mus eine Aufgabe von ganz spezifischer Ausprägung zu. In 
diesem ihrem spezifischen Charakter ist die Bewegung des 
Chassidismus innerhalb der jüdischen Religionsgeschichte am 
besten mit dem klassischen Prophet ismus vergleichbar. Beiden 
Bewegungen kommt eine Aufgabe zu, die eine wesentliche 
Explizierung genuin jüdischen Gedankengutes bedeutet, und die 
dem Juden tum von innen heraus seinen Sinn gibt . Beide Be-
wegungen sind nicht eigentl ich eine Erneuerung des Juden tums , 
sie stellen nichts Altes, nichts historisch schon einmal Gesche-
henes wieder her. Sie aktivieren vielmehr ein immer Vorhande-
nes, das bisher nur latent wirksam war. Der Prophetismus f a n d 
seine Aufgabe darin, daß er das monotheist ische Prinzip rein 
herausstell te. Die Einzigkeit , die Un vergleichbar keit, die Absolut-
hei t Gottes s tand seit der Zeit des klassischen Prophet ismus im 
Judentum nicht mehr zur Diskussion. Keine Gnosis, keine mystische 
Emanationslehre konnte davon nachträgl ich wieder etwas abstrei-
fen. Der Chassidismus fand seine historische Aufgabe darin» 
daß er die Zentral i tät dieses Gottes explizierte. Die Absolutheit 
und Einzigar t igkei t Gottes enthäl t zwar ideell von vornherein 
zugleich die Behauptung seiner unbedingten Zentralität . Solange 
dies aber nicht ausdrücklich expliziert ist, bes teht die s tändige 
Gefahr, daß die Stellung Gottes jenseits der Welt als eine radi-
kale Trennung zwischen Gott und Welt mißverstanden wird. 
Die Aufgabe des Chassidismus erfüllte sich darin, daß er die 
Innerwelt l ichkei t dieses dennoch außerwelt l ichen Gottes zu 
lehren und zu leben verstand. Wie sich im Verlauf der Geschichte 
des Chassidismus Einzelnes gestaltete, werse ine Anhänger waren, 
wie lange e rwi rk t e , wie er zugrunde g ing — alles das sind sekun-
däre Fragen fü r seine historische Bedeutung. Seine Bedeutung 
steht und fäll t vielmehr damit, wie er seine Aufgabe, die 
Zentral isat ion des Gottesbegriffes, zu lösen verstand und ob er 
für diese Lösung eine so endgült ige Fassung fand, daß die Idee 
der Zentralität Gottes im Juden tum ebenso unverl ierbares Gut 
geworden ist, wie die Idee der Einzigkeit Gottes durch den 
Prophet ismus. 

Als gelebte Frömmigkei t , als das unsichtbare Fluidum, in 
dem sich die Geschichte der jüdischen Religion abspielt, muß 
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der Chassidismus seinem Wesen nach ein Leben aus den innersten 
Quellen der jüdischen Religion sein. Eine immer vorhandene 
Selbstbesinnung gewinnt hier grei ibare Gestalt. Das Wesen 
einer solchen Richtung muß die s t rengste geist ige Zentralisation 
sein. Hier wird sichtbar, was dem Juden tum trotz aller äußeren 
und inneren Diaspora die Einhei t bewahrt h a t : die s t reng 
monist ische Tendenz, das s t reng zentrale Denken, dessen 
adäquates ter und g re i fba r s t e r Ausdruck der uneingeschränkte 
Monotheismus des Juden tums ist. Der Chassidismus ist trotz 
seiner myst ischen Grundhal tung nicht ahistorisch. Er ist, ob-
wohl er die Geschichte ins Zentrum seiner Gedankenwelt ein-
bezieht, dennoch metaphysisch gerichtet . Das, was man Ge-
schichte nennt , is t nur ein Geschehen innerhalb des großen 
Geschehens, in dem die Wel t als Ganzes zu ihrem Ausgangs-
punkt zurückkehrt . Der Al l tag und das sublimste Gotteserlebnis, 
das nur den Auserwähl ten zuteil werden kann, sind nur ver-
schiedene Momente in dem gleichen Geschehen. Sie s ind ihrem 
Werte nach durchaus nicht verschieden, da es Wer tabs tu fungen 
in diesem Sinne n ich t gibt. So kann der Chassidismus alle 
Formen des Gotteserlebens umfassen : die „natür l iche" Offen-
barung Gottes in der Herrlichkeit seiner Schöpfung und die 
theoretische Erkenntnis seines Wesens durch Studium und s t reng 
logische Deduktion. 

Der umfassende synthetische Charakter des Chass id ismus 
bewahrt ihn davor, trotz seiner Volkstümlichkeit ins Banale 
abzugleiten. Die jüdische Frömmigkei t hat überhaupt kaum je 
eine solche Tendenz aufgewiesen. Ihre Entar tungsformon sind 
Pedanterie und Formalismus, aber niemals formlose Sentimen-
tal i tät . Das Judentum ist niemals zur „Tantenrel igion" gewor-
den. Das „schlichte alte Mütterchen" wurde niemals als oberste 
Norm jüdisch religiösen Lebens empfunden, da das Juden tum 
niemals den wirklich echten schlichten Frommen von der Religi-
onsübung ausgeschlossen hat, sondern dieser s te ts Mittelpunkt, 
Ausgangspunkt , Prototyp jüdischer Frömmigkeit geblieben ist. 

Wie im Stadium historischer Anonymitä t , so behielt auch 
in der explizierten Gestalt des Chassidismus die jüdische Fröm-
migkei t ihren umfassenden synthet ischen Charakter. Dieser 
Charakter s t ammt aus der genuin jüdischen Quelle des Chassi-
dismus. Er ist kein Synkret ismus, keine Vorbereitung einer all-
umfassenden über das Juden tum hinausgreifenden Religiosität, 

6* 
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wie ihn Martin Buber verstehen möchte. Im Gegensatz zu einer 
im 19. Jahrhunder t vorhandenen Tendenz, die, alles an der 
Vernunf t messend, den Chassidismus als lächerlich hinstel len 
wollte, begegnen wir heute dem Bestreben, dem Chassidismus 
die höchste Note zu verleihen, die fü r den Beurteiler zur Verfügung 
steht. Wie Buber mit diesem im Grunde synkret is t ischen Charak-
ter des Chassidismus durchaus eine positive Bewer tung bezweckt, 
so soll dem Chassidismus auch dadurch eine Ehrenre t tung zu-
teil werden, daß man ihn als Philosophie bezeichnet. Dies 
ist der Chassidismus keineswegs. Er ist Religion, ist Frömmig-
keit. Als echte umfassende Frömmigkei t hat er auch seine 
philosophische Komponente. Er grenzt sich nicht kleinlich ab 
von irgendeinem Lebensgebiet, sondern er versucht, die ganze 
Fülle dès Lebens in sich aufzunehmen. Selbst R. Nahman aus 
Brazlaw, der die Philosophie als einen I r rweg ablehnt, tu t dies 
erst, nachdem er diesen Weg selbst zu gehen versucht hat . 
Diese umfassende Tendenz, die prinzipiell synthet ische Ein-
stel lung gehört zum Wesen des Chassidismus als Idee. So war 
er seiner Zielsetzung nach angelegt, so wollten ihn seine typischen 
Vertreter begreifen und leben. Im einzelnen wurden immer 
Abstriche am Ideal gemacht, gerade weil es für den Durch-
schni t ts f rommen zu umfassend war. So bietet der Chassidismus 
das Bild einer genialen Anlage, neben der immer wieder ein 
Versagen im einzelnen steht. Der Chassidismus macht auf den 
ersten Blick den Eindruck, als sei er immer im Niedergang 
begriffen gewesen. Immer wieder sucht die historische For-
schung nach der Ursache dieser Erscheinung. Im Grunde l iegt 
die Ursache in der Anlage des Chassidismus selbst. Er ist zu 
weit gespannt , als daß sein Ideal jemals ganz realisiert werden 
könnte. Er bleibt immer Ziel und Aufgabe und ist niemals 
Besitz. Dort, wo Hasldlm mit dem A n s p r u c h auf t re ten, die 
echte, die wahre, die einzige Frömmigkei t zu repräsentieren, ist 
der Boden des Chassidismus bereits verlassen. Chassidismus 
ist nur dort echt, wo er mit der Bescheidenhei t und Selbstver-
ständlichkeit der echten Frömmigkeit gelebt wird. Er lebt wie 
alle echte Religion in der Atmosphäre der Anonymitä t . Der 
Chassidismus entspricht hier einer alten jüdischen Auffassung, 
der der Talmud in dem Gedanken von den 36 heimlichen Gerech-
ten, um derentwil len die Wel t besteht , Ausdruck gegeben hat . 

Das Schicksal des Chassidismus, das darin bestand, niemals 
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vollkommen, immer im Absteigen begriffen zu sein, ist immer 
wieder Gegenstand der E'orschung gewesen. Was war der Grund 
dieses Niedergangs? So sehr Minkins Theorie, daß der Saddl-
kismus dem Chassidismus zum Schicksal geworden sei, an einer 
Einzelheit und Äußerlichkeit haf te t , so enthäl t sie doch den 
allein r icht igen W e g zur Erkenntn is der Tatsachen, die den 
Un te rgang des Chassidismus verursacht haben. Diese Ursachen 
können nur im Chassidismus s e l b s t gesucht werden. I rgendwo 
muß ein Fehler, eine falsche Voraussetzung in der chassidischen 
Lehre sein. Irgendwo muß ein t ragischer I r r tum vorliegen. 
Dieser tragische I r r tum ist nicht eine' Inkonsequenz, n icht eine 
Oberflächlichkeit , nicht ein Abweichen von den Normen des 
Religiösen und von den Normen des genuin Jüdischen. Der 
t ragische I r r tum liegt, vielmehr in der Kompromißlosigkeit , mit 
der die Prinzipien der jüdischen Religion zu Ende gedacht wer-
den. Die jüdische Religion kann und will den All tag nicht 
ausschalten, und die chassidische Lehre hat es verstanden, die 
Hei l igung des Alltags in ihr metaphysisches System einzu-
gliedern. Sie bedeutet ein System, das keinen Rest duldet. Es 
gibt keine irrelevanten, keine widergött l ichen Lebensbezirke. 
Es ist im Chassidismus kein Raum fü r eine wel t immanente 
Zweckhaf t igkei t . Das zwingt den Chassidismus, die Wel t so 
wie sie ist in seinem Sinne umzugestal ten. Er kann sie weder 
bagatel l is ieren noch ignorieren. Er kann sie nicht fü r an sich 
von Gott abgewandt , von Gott verlassen und ihren eigenen 
bösen W e g gehend erklären. Das Leben der Welt ist zu Gott 
hin und außer diesem Leben besteht nichts Lebendiges. Ebenso-
wenig wie deshalb der Chassidismus die Wel t verdammen kann, 
kann er sich ihren wel t immanenten Ansprüchen beugen. Er darf 
sich der Welt , den Zeitverhältnissen nicht anpassen, er würde 
sich selbst aufgeben, wenn er dies täte. Er kann sich auch 
nicht vor den Angr i f fen der Welt zurückziehen, denn es gibt 
für ihn keine Sphäre außerhalb dieser Welt . So bleibt den 
Has!dlm nichts weiter übrig als mi t ten in der Wel t ein Leben 
zu führen, das sich nicht nach dieser Welt r ichtet und n icht 
in diese Welt paßt. Der Chassidismus ist kein s t renger Prote-
stantismus, der die Welt f ü r sündig, n icht ig und verloren erklärt 
und nichts tun kann, als Gott anheimzustel len, ob er sich 
dieser Welt noch erbarmen will. Er kann auch nicht die Ab-
solutheit des Sakraments predigen, das sich selbst vollzieht. Er 
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kennt kein erhabenes Spiel vor Gott, das abseits von der Welt 
stets vollzogen wird, wie es die strengsten und konsequentesten 
Formen der katholischen Sakramentalauffassung lehren. Der 
Chassidismus kann auch nicht eine der Allerweltreligionen 
schaffen, in die alle Religionen immer wieder hinabsinken, eine 
religiöse Form, die n u r noch zeitgemäß, n u r noch realpolitisch 
sein will, die sich schließlich sogar herbeiläßt, in einen Kon-
kurrenzkampf mi t bürgerl ichen Vergnügungen einzutreten. Der 
Chassidismus ist in keiner Weise konkurrenzfähig, er bietet 
nichts Anziehendes für den Bourgeois. Diese im Grunde so 
erhabene Lehre bleibt so unvers tanden in der Welt, daß sie 
ihre Mitglieder der Lächerlichkeit aussetzt . Es fehlt dieser Lehre 
ein Korrektiv, das den Anforderungen der Welt und der Gesell-
schaft gerecht würde. So wird ihre Schlichtheit und Eindeutig-
keit zur Naivität und Banali tät . 

Der Chassidismus konnte sich nicht mit der Welt abf inden 
und konnte sie nicht ignorieren, er konnte sie nur überwinden. 
Der Chassidismus hat die Wel t aber niemals überwunden, auch 
auf den Höhepunkten seiner Entwicklung nicht . Er beging den 
Fehler aller idealist ischen Geistesrichtungen, der vielleicht ein 
notwendiger Fehler i s t : er unterschätzte den Gegner, indem 
er die Tatsache, daß dieser Gegner metaphysisch be t rachte t 
n ichts Wesenhaf tes ist, sondern nur ein Scheindasein führ t , so 
auffaßte, als sei nun auch die h i s t o r i s c h e Realität des Gegners 
hinfäll ig geworden. Ein s t renger Idealismus muß so denken. 
Dieses Schicksal geist iger Bewegungen, das von vornherein den 
Keim des Untergangs in sich trägt, ist notwendig. Das Opfer 
m u ß gebracht werden. Der Chassidismus ist un te rgegangen 
und war von vornherein zum Untergang best immt. Damit ist 
aber nichts gegen seine historische Wirksamkei t gesagt . Wenn 
der Idealismus des Chassidismus echt w7ar, so hat er der Geistes-
geschichte des Juden tums eine Wendung gegeben, die unver-
l ierbar ist. Sein Ziel war im Rahmen des Histor ischen uner-
reichbar, aber es war als metaphysische Zielsetzung gült ig. Der 
Chassidismus als historischer Faktor ließ sich wieder ausschalten, 
aber die Werte, die der Chassidismus schuf, behalten ihre Gül-
t igkeit . Die Forderung des Chassidismus ist eine bes t immte 
historische Nuance der Forderung, daß die Welt vom Geiste her 
überwunden werden muß. Diese Forderung bleibt s tets Forde-
rung, stets Aufgabe. Daß sie historisch bet rachte t nie ganz 
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erfüllt werden kann und wird, bee in t rächt ig t ihre Gültigkeit 
nicht. Daß immer Mord geschehen wird, ist kein Beweis gegen 
die Heiligkeit des Lebens; daß es immer Kriege geben wird, 
ist kein Beweis dagegen, daß der Friede der Zustand ist, der 
allein der Menschenwürde entspr icht . Daß die Wel t immer 
stärker sein wird als die Forderung der Religion, beweist nichts 
dagegen, daß diese Forderungen allein gül t ig sind. 



У. Die Sprache des Chassidismus als Quelle zur 
Erkenntnis seines Wesens. 

Wenn der Chassidismus eine geistige Bewegung von 
selbständiger E igenar t darstell t , so müssen wir erwarten, daß 
das chassidische Schr i f t tum in einer nur ihm eigenen Sprache 
geschrieben ist1) . Die spezifischen Inhalte des Chassidismus 
und seiner Lehre verlangen eine spezifische Sprache; und da 
der Chassidismus immer wieder versucht, zu den Quellen der 
jüdischen Frömmigkei t zu gelangen, so können wir auch von 
der Sprache seines Schr i f t tums erwarten, daß hier eine lebendige, 
aus den Quellen kommende Sprache gesprochen wird. So sehr 
ihr im einzelnen die grammat ikal i sche Korrektheit und puristi-
sche Exakthei t in bezug auf die Wahl von nur hebräischen 
Ausdrücken abgeht , enthäl t doch die Sprache des chassidischen 
Schr i f t tums etwas, was den genuinen Charakter einer Sprache 
mehr zum Ausdruck br ingt als die formale Korrektheit . Das 
Hebräische des chassidischen Schr i f t tums ist nachläss ig und 
hin und wieder sogar verderbt , es enthäl t aber zweifellos ein 
lebendiges Element , das keine künst l iche Sprachkonstrukt ion — 
und sei sie auch noch so korrekt — zu ersetzen vermag. Die 

г

) Die Sprache ist das gemeinschaftsbildende Moment κατ εξοχήν. 
Entstanden aus einem gemeinschaftlichen Habitus, ist die Sprache dennoch 
erst dasjenige Moment, das den gemeinsamen seelischen Habitus differenziert 
und gestaltet. Der Habitus als solcher ist Ergebnis biologischer Verwandt-
schaft und gemeinsamen Erlebens. Aber in dieser Form ist er noch völlig 
gestaltlos. Erst die Sprache faßt diese amorphe Masse in die Hierarchie der 
Begriffe. Als Faktoren, diegemeinschafts g e s t a 11 e η d e η Charakter haben, 
wird Verschiedenes angeführ t : Autorität, Tradition, Nachahmung, Organisation, 
Zwang. Alle diese E'aktoren sind zweifellos wirksam. Sie gehen aber nicht 
so in die Tiefe des Gemeinschaftscharakters, wie die in der gemeinsamen 
Sprache manifestierte Gemeinsamkeit der Begriffe. (Über die verschiedenen 
gemeinschaftsbildenden Faktoren vgl. Eisler, Grundlagen der Philosophie des 
Geisteslebens, S. 184ff.) Was für die umfassenden Kulturgemeinschaften gilt , 
gilt auch für die einzelnen Bewegungen innerhalb der größeren Gemeinschaften. 
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Naturverbundenheit des frühen Chassidismus, die s tändige Be-
r ü h r u n g mit dem Volksleben garan t ie ren für die Sprache des 
Chassidismus lebendige Fülle, Reichtum und Plas t ik des Aus-
drucks. Wir e rwar ten dem exoterischen Charakter des Chassi-
d ismus entsprechend eine volkstümlich schlichte Sprache, womit 
aber durchaus n icht gesagt ist, daß diese Sprache begr i f f sarm 
sein muß. Gerade die Tatsache, daß der Chassidismus kein ein-
heitliches System geschaffen hat, bringt es mit sich, daß die 
Sprache seines Schr i f t tums mannigfa l t ig und reich an Nuancen 
ist. Dazu kommt, daß im Chassidismus die verschiedensten 
Denk- und Ausdrucksformen Raum gefunden haben : die Legende 
ebenso wie eine rat ionalis t ische Interpretat ion des tradit ionellen 
Gedankengutes. Eine besondere Nuancierung der Sprache be-
dingt der myst ische Grundcharakter des Chassidismus. Wi r 
erwarten eine Durchbildung der Sprache mehr nach der Seite 
des Symbolhaf ten als nach der Seite des Begr i f f l ichen hin. 
Gegenüber der ebenfalls myst ischen Sprache der Kabbala hat 
aber die Sprache des Chassidismus ihre besondere Nuance, die 
sich aus dem volkstümlichen Charakter des Chassidismus ergibt . 
Die Vorliebe des Chassidismus fü r den Tanz und Gesang läßt 
einen ästhet ischen Einschlag in der Sprache der Chassidismus 
erwarten. Der E igenwer t des Wortes , der fü r die myst ische 
Sprache typisch ist, muß sich in der Sprache des Chassidismus 
gerade in diesem ästhet ischen Moment auswirken. Der Chassidis-
mus liebt die gebundene Form der Rede und innerhalb dieser 
speziell das Lied. Hierher gehört auch die Tatsache, daß der 
Chassidismus die Legende der Geschichtsschreibung und dem 
philosophischen Trakta t vorzieht. 

Wenn wir die Sprache des Chassidismus in ihren einzelnen 
Begrif fen untersuchen, so fällt es auf, daß diese Sprache von 
ganz spezifischer P rägung ist, daß sie ausgesprochen indivi-
dualistisch gesta l te t ist. Der Chassidismus spricht seine eigene 
Sprache, und jeder Häsid spricht seine eigene Sprache. Diese 
Sprache stellt an denjenigen, der sie liest oder hört, den An-
spruch, sich selbst aufzugeben und in die Wel t dieser Sprache 
einzudringen. Es ist also keine Propagandasprache, denn sie 
bemüht sich nicht , das Eindr ingen in den Chassidismus leicht 
zu machen. 

Es gibt typisch chassidische Begriffe, die zwar längs t im 
Judentum vorhanden waren, aber im Chassidismus eine beson-
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dere Nuancierung erhielten. Nur wenige Begriffe wurden vom 
Chassidismus neu geprägt. Die Wendung, die der Chassidismus 
den Begrif fen gegeben hat, und die Nuancierungen des hebräi-
schen Sprachgebrauchs, die der Chassidismus vornahm, sind 
nicht willkürlich, sondern sie bewegen sich alle in der gleichen 
Richtung. Sie bedeuten eine Bereicherung des religiösen Ge-
haltes der Sprache sowohl in bezug auf die Intensi tät , als auch 
in bezug auf den Ausdehnungsbere ich der religiösen Begriffs-
wrelt und damit der religiösen Sprache. Alle Begriffe werden 
auf Gott hin gerichtet . Hier wirkt sich der theozentrische 
Charakter des Chassidismus aus. Im Prinzip enthalten alle 
Begriffe, auch die profanen, eine religiöse Sinngebung, weil es 
für den Chassidismus einen Bezirk außerhalb der Religion 
nicht gibt . 

Obwohl nach chassidischer Lehre die Annäherung der 
Schöpfung an Gott und speziell die Vere in igung von Gott und 
Seele den einzigen Sinn der WTelt ausmachen, gebraucht der 
Chassidismus doch niemals einen Terminus, der eine radikale 
E inung von Gott und Mensch unter Aufgabe der gött l ichen 
Überweltl ichkeit bezeichnete. Der Chassidismus gebraucht für 
die Vere in igung von Gott und Mensch nicht i rgendeinen 
Terminus, der aus dem Thema ЧПК gebildet ist, sondern er be-
dient sich des Terminus mp2"T, der noch durchaus die Schranken 
zwischen Gott und Mensch aufrechterhält. ΣΎΠΓΙΚ gibt es nur 
unter Menschen. So sind die Glieder der chassidischen Gemeinde 
durch ГТППК miteinander vereinigt

1

). Im Begriffe ГЛрГЛ mani-

x

) Den Begriff der ГЛЧПХ gebraucht Gabirol auch für die Einheitlichkeit 
Gottes, er wird aber niemals auf gott-menschliche Beziehung angewandt. — 
Das Wort ГЛр2Ч ist keine Neubildung des Chassidismus, dieser gibt ihm aber 
einen spezifischen Begriffsinhalt. Der Begriff ГЛрЛЧ bezeichnet in der jüdi-
schen mittelalterlichen Philosophie und Naturwissenschaft die Kontinuität. In 
religiösem Sinne, und zwar im Zusammenhang eines ausgesprochen mystischen 
Gedankenganges, gebraucht Zerahjä aus Barcelona den Ausdruck ГПрЗТ er 
sieht in der m p m die aktive conditio sine qua non für die Liebe zwischen 
Gott und Mensch (DlpD^ D4N 'pH)· Einen religiösen Sinn gibt auch 
Maimonides dem Begriffe ГПрЗТ aber entsprechend seiner durchaus nicht 
mystischen Gottesauffassung spricht er nur von einer JTpSl zwischen Tora 
und Mensch (ΓΠΙΓΟ ГПрПЧ). Albo und Crescas gebrauchen den Begriff 
ГЛр2"1 ebenfalls im übertragenen Sinne, aber weniger religiös spezifiziert. 
Der Chassidismus hat den speziell mystischen religiösen Sinn des Wortes 
ГЛрИЧ aus einer Bedeutung, die a u c h möglich war, zur alleingültigen 
Bedeutung gemacht. Erst im Chassidismus ist I T p I H ein Terminus technicus. 
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festiert sich einerseits die jüdische Grand tendenz des Chassidis-
mus, die darauf ausgeht , un t e r al len U m s t ä n d e n e inen t ranszen-
den ten Monotheismus zu wahren , und andere rse i t s die spezifisch 
chass id ische Nuance , die eine mögl ichs te A n n ä h e r u n g des 
Menschen an Gott e rs t reb t . 

A m chass id ischen Begr i f f e der ПЛПХ beobachten wir den 
im Grunde mystischen, nicht intellektualistischen Charakter des 
Chassidismus. Den Begriff der ГППК kennt bereits die Bibel, 
und die Tradition stellt ihn zu den Zentralbegriffen. Aber 
die Tradition hat diesem Begriffe immer einen gewissen 
intellektualistischen Charakter gegeben, indem sie die ΓαΠΧ doch 

nur als eine besondere Nuance der ПУЧ, der Gotteserkenntnis, 
ansah. In der Sprache des Chassidismus verkehrt sich die 
Akzentverteilung zwischen ПУТ und ПППК in ihr Gegenteil. 
Auch die ΓΙΪΠ erhält den einersei ts ge füh l smäß igen und anderer -
se i t s ak t iven Charak te r der ЛППХ. 

Das Dominieren des willens- und ge füh l smäß igen Hins t re-
bens zu Gott über die theore t i sche Got tese rkenntn i s b e d i n g t eine 
gewisse D e g r a d i e r u n g des Inte l lekts . E r is t nu r Mittel zum 
Zweck. Die Degrad ie rung des Inte l lekts zeigt sich besonders 
deut l ich dar in , daß ein Begriff ins Gebiet des Intel lekts ver-
wiesen wird, wenn er n u r als zwe i t r ang ig gi l t . So vor allen 
Dingen πχ-ρ, die Gottesfurcht, die durchaus n u r metus dei 

i n t e l l e с t u a l i s i s t
1

) . 
Unter den drei Kardinaltugenden des Chassidismus ΠΠα^ 

mbstP, ГТОГ0ПЛ ist die erste ein typisches Beispiel f ü r die völ-
l ige Einbez iehung eines Beg r i f f s , der b i sher eine auch p rofane 
Bedeu tung ha t te , in den Bereich der Religion. Das J u d e n t u m 
ha t s t e t s die Freude als eine T u g e n d angesehen und den W e r t 
aller a ske t i schen Hand lungen davon abhäng ig gemach t , daß sie 
in F r e u d e ge t an werden. Fü r den Chass id i smus is t aber ΠΠΏίΡ 

nicht nur eine gelegent l iche St immung der Seele, sondern die 
re l ig iöse Grundha l tung κατ εξοχήν. Diese Freude ist Freude an 
der Schöpfung, an Gott, am Gottesdienst , a m All tag, also F reude 
an allem, was exist iert . nnc tP ist die G r u n d s t i m m u n g der Wel t , 
n ich t nur eine psychologische Regung. 

Das W o r t rrfcSîP ist ein charak te r i s t i sches Beispiel f ü r die 
posi t ive Bedeu tung eines Begri f fes im Sprachgebrauch des 
Chass id ismus . heißt zunächs t E rn i ed r igung , also e twas 

y) Vgl. L. Gullcowitsch, Die Grundgedanken des Chassidismus. . . S. 135 ff. 
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Negatives. Es betont die Kluft zwischen Gott und Mensch. 
Für den Häsid ist aber das Gefühl, das daraus resul t ier t , 
daß j e d e r Mensch zu Gott hin geschaffen ist, so daß sich keiner 
überheben darf. Hier wird also nicht die Kluft zwischen Gott 
und Mensch betont , sondern die Zugehörigkeit der ganzen Welt 
zu Gott, nibsty wird damit zu einem schöpferischen Begriffe. 

r r o rDnn im religiösen Sinne kann als eine Neubildung des 
Chassidismus angesehen werden . Hier w:i:rd ein typisch myst i -
scher Terminus in die jüdische Begriffswel t und in die hebräische 
Sprache e ingeführt . Dies ist nur ein Beispiel dafür , wie der 
Chassidismus die hebräische Sprache in den Stand gesetzt hat, 
auch die Sprache einer mystischen Religiosität ohne den kompli-
zierten kabbalist ischen Begri f fsapparat zu sein. 

Der längst in seiner begri f f l ichen Intensi tät vollkommen 
durchgebildete Begriff der ΓΰΌ erfähr t im Chassidismus einer-
seits eine Erwei te rung seines Anwendungsgebietes , anderersei ts 
wird er aus seiner zentralen Stel lung in der Wel t des Gebetes 
hier und da etwas verdrängt . Der Begriff der ПУО bedeutet 
entsprechend der räumlichen Bedeutung seines Themas 
ein Gerichtetsein auf Gott hin, sowohl in ganz äußer-
lichem Sinne in bezug auf die Gebetstel lung (Blick nach 
Jerusalem), als auch im inneren Sinne geist iger Konzentration. 
Das Wort ПГО ist stets an den Begriff des Gebetes gebunden, 
also an den Begriff, in dem das Gerichtetsein auf Gott am rein-
sten zum Ausdruck kommt. Die geistige Seite des Begriffes 
dominiert durchaus. Für den Chassidismus, der eine Trennung 
zwischen Gottesdienst und All tag nicht kennt, war es n ich t 
möglich, den Begriff der mj*0 auf das Gebiet des Gebetes ein-
zuschränken. Er fordert Π3Ό auf a l l e n Gebieten des religiö-
sen Lebens, d. h. also auf allen Gebieten überhaupt , da es ein 
Leben außerhalb der Religion nicht gibt. Die Erwei te rung des 
Begrif fsbereiches hatte aber eine gewisse Verf lachung zur Folge, 
die ihn als ungenügend erscheinen ließ, wo es galt , das Wesen 
des echten Gebetes zu definieren. Beim Gebete wird natür l ich 
ebenfalls ГиГО gefordert. Das ist eine grundlegende Forderung. 
Aber darüber hinaus machen sich im Chassidismus Tendenzen 
geltend, die noch mehr als ΠΙΓΟ verlangen (s. S. 93). Der Be-
tende darf sich vom Ritualgebet abstrahieren und w rährend des 
Gebetes seine e i g e n e n Gedanken auf Gott r ichten. Daß der 
Begriff der ΓυΟ im Zusammenhang mit dem Gebete eine so 
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große Rolle in der jüdischen Religion spielt, ist eine Folge da-
von, daß im Juden tum das Ritualgebet zu festen Gebetszeiten 
als die normale Form des Gebetes gilt . Hier besteht s te ts die 
Gefahr einer Veräußerl ichung des Gebetes. Deshalb wird auf 
die Verinner l ichung des Gebetes der größte Wer t gelegt, ein 
so großer Wer t , daß für diese Verinnerl ichung ein eigener 
religiöser Terminus geschaffen wurde. Der Chassidismus, der 
als jüdische Bewegung zwar das vorgeschriebene Gebet unter 
keinen Umständen missen oder es auch nur degradieren wollte, 
stellt dennoch im Grunde den spontanen Verkehr der Seele mit 
Gott höher. Er betrachtet das gebotene Gebet gelegentl ich doch 
nur als einen Anlaß zu einem noch engeren Verkehr mi t Gott. Für 
diesen Verkehr genügte die einfache nicht mehr. Hier wurde 
eine noch t iefere Verbindung zwischen Seele und Gott geforder t . 

Dieselbe Erwei terung seines Geltungsbereiches e r fuh r der 
Begriff ЛТПУ. Auch dieser Begriff wird auf das gesamte Le-
ben der Frommen ausgedehnt. ПТОУ ist nicht gebunden an 
Zeit und Stunde, sondern ГПЧПУ erfolgt immer und überall. Die 
E inschränkung des Begriffes auf das kul t ische Gebiet wird 
wieder aufgehoben. Entsprechend seinem ursprünglichen Sinne 
bedeutet das Wor t jetzt wieder j e d e n Dienst an Gott. 

Aus diesen Beispielen einer Begr i f fsnuancierung durch den 
Chassidismus ergeben sich zwei Grundr ichtungen seines Ein-
flusses auf die Begr i f fsb i ldung. Die eine Form der Nuancie-
r u n g wird durch die myst ische Grundhal tung des Chassidismus 
bedingt . Die religiösen Zentralbegriffe erhal ten den stark ge-
fühlser fü l l ten Charakter der Mystik, der ihre In tens i tä t erhöht, 
aber die logische Prägnanz gelegentlich beeinträchtigt , denn die 
myst ischen Begriffe haben ihre absolute Evidenz, entziehen sich 
aber meist der Einordnung in ein logisches System. 

Die zweite Richtung, in der die Nuancierung der religiö-
sen Begriffe durch den Chassidismus erfolgt, wird dadurch be-
s t immt, daß der Chassidismus die Schranken zwischen sakral 
und rofan aufhebt . Die Grundbegriffe der sakralen Sphäre 
werden damit, besonders soweit sie die Haltung des Menschen 
betreffen, auch auf die en tprofanier te Sphäre des tägl ichen Le-
bens ausgedehnt . 

Der Chassidismus hat, begünst igt durch die Abgeschieden-
heit seiner En twick lung vom großen Strome der Religion, Ge-
legenhei t gehabt , eine durchaus eigene Sprache und Termino-
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logie zu entwickeln. Aber der Chassidismus konnte niemals 
an zwei Begriffen rüt te ln : andern Gottesbegriffe und an dem Be-
griffe der Tora. Er konnte den Gottesbegriff bei aller myst i -
schen Ausges ta l tung niemals seines t rauszendent-monist ischen 
Charakters entkleiden, und er war n ich t in der Lage, den Be-
griff der Tora aufzugeben oder zu degradieren, um das von sei-
ner myst ischen Grundhal tung geforder te d i rekte Verhältnis 
zwischen Gott und Mensch schärfer herauszuarbeiten. Wenn wir 
die Begriffe daraufh in betrachten, wieweit ihr Grundsinn vari-
abel ist, so kommen wir zu dem Ergebnis, daß ein Begriff , je 
konstanter er in seinem Grundsinn ist, um so zentraler in be-
zug auf seine Stellung innerhalb des be t ref fenden Begriffssy-
s tems erscheint. Als zentralste Begriffe im Juden tum erweisen sich 
der Gottesbegriff und der Begriff der Tõrä als eines Gesetzes 
von transzendenter Gültigkeit. Mit diese m Begriffe s teht und 
fä l l t der jüdische Charakter einer religiösen Bewegung. 

Eine Untersuchung der Sprache des chassidischen Schrif t-
tums würde einerseits sehr aufschlußreich für die Erkenntnis 
chassidischen Wesens sein und anderersei ts ein Kri ter ium 
schaffen, um echtes chassidisches Gut von unechtem scheiden 
zu können. Sie würde weiter einen Beitrag l iefern für das Ver-
s tändnis der Entwicklungsmöglichkei t des Hebräischen. Es 
würde das Hebräisch nach der Seite seiner volkstümlich reli-
giösen Ausdrucksmöglichkei ten bereichem können. Wenn eine 
Sprache neu ausgestal tet , wenn ihre Ausdrucksmöglichkei ten 
erweitert wrerden sollen, so genügt es nicht, einerseits Bezeich-
nungen für kulturelle und zivilisatorische Güter zu f inden und 
anderersei ts das System der Abstrakta zu erweitern, zu vervoll-
ständigen, zu differenzieren, sondern es kommt vor allem dar-
auf an, Gefühlsinhalte, Wertbegr i f fe , Anschauungsformen so 
ausdrücken zu lernen, wie es dem Wesen der be t re f fenden 
Sprache entspricht , d. h. also ohne Verwendung von Lehnüber-
setzungen. Gerade auf diesem Gebiete, auf dem Surrogate des-
halb gefährl ich sind, weil sie nicht nur unschön wirken, son-
dern den Sinn verderben und verbiegen, könnte die Sprache des 
Chassidismus dem modernen Hebräisch die wertvollsten Dienste 
leisten. Der Chassidismus spricht zwrar eine spezifische Sprache, 
aber wrie der Chassidismus selbst nur eine Nuancierung echt 
jüdischen Geistes ist, so ist auch seine Sprache eine Nuancie-
r u n g des historisch lebendigen Hebräisch. 
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Wie jede religiöse Bewegung eigener Prägung hat auch 
die chassidische ihre spezifische exegetische Methode. Jede 
Exegese religiöser Art ist keine induktive, historisch-kri t ische. 
Sie t r i t t vielmehr mit dem Anspruch auf, den echten, wahren, 
bisher ganz oder teilweise la tent gebliebenen Sinn des Textes 
erfaßt zu haben. Denn nach Abschluß und Kanonisierung des 
heiligen Textes geht die Entwicklung der Religion aus der Redak-
t ionstät igkeit in die exegetische Praxis über, d. h. solange noch 
kein Kanon besteht, wird das religiöse Erzählungs- und Gedan-
kengut entsprechend der jeweiligen Phase in der En twick lung 
der betreffenden Religion modifiziert , sobald aber die Kanoni-
s ie rung die Modifikation des Wort lautes verhindert , wird diese 
durch die Modifikation der Sinnauslegung ersetzt . Das Ver-
stehen des Textes ändert sich immer wieder, dagegen hilft keine 
Kanonisierung 1) . 

Jede religiöse Exegese ist ein Hineininterpret ieren. Die 
Frage ist, wieweit sich die Exegeten dessen bewußt sind und 
womit sie ihre Methoden recht fer t igen . Daß der Text in irgend-
einer Form symbolisiert , daß er nicht wie eine profane Schr i f t 
wortwörtlich verstanden wird, kann der Exeget nicht übersehen. 
Aber es handel t sich eben für ihn um heilige Texte, fü r die es 
einer besonderen Methodik bedarf . Jede gesunde religiöse 
Richtung empfindet die historisch-krit ische Forschung als irre-
levant, vielleicht sogar als ketzerisch. Sie t reibt nicht e twa 
Polemik gegen die Wissenschaf t , aber sie ignoriert die Wissen-
schaft als einem anderen Gebiete zugehörig. Während also die 
Frage der Berecht igung der his torisch-kri t ischen Methode reli-
giös indifferent ist, spielt dennoch das Problem der historischen 
Wirkl ichkei t innerhalb der religiösen Exegese eine entschei-
dende Rolle. Es gibt hier zwei extreme Möglichkeiten, zwischen 
denen die verschiedensten Zwischenstufen bestehen: en tweder 
kann die Exegese die einmalige historische Wirkl ichkei t eines 
Geschehens anerkennen und sie zur G r u n d l a g e einer symbo-
lischen Gültigkeit machen, oder sie kann diese historische Wirk-

1) Solange ein Text nicht kanonisiert ist, bleibt sein Wortlaut fließend. 
So ist z. B. der Mišnatext, wie wir ihn heute kennen, eine Resultante aus 
einem ursprünglichen Text und ständiger Modifikation im Sinne und im Inter-
esse neuer Auffassungen. Wir müssen also bei der historisch-kritischen 
Interpretation des Textes stets die Modifikation durch spätere Ausleger in 
Rechnung setzen. 
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lichkeit als überhaupt n icht vorhanden ansehen. Das Geschehen, 
das die sakralen Geschichten schildern, ist f ü r eine solche Auf-
fassung ein rein metaphysisches . Letztere Auf fa s sung ist die 
s t reng myst i sche und wird z. B. von der Kabbala mit aller Ent-
schiedenheit vertreten. Während ein Geschehen nur e i n e mit sich 
selbst identische historische Wirkl ichkei t gehabt haben kann, ist 
die Zahl der symbolischen Bedeutungen eines Geschehens theo-
retisch unbeschränkt . Die vier scholastischen Bedeutungen eines 
jeden biblischen Textes systematis ieren diesen Tatbestand. Die 
chassidische Exegese basiert auf dem Satze, daß jeder Ausspruch 
der Tora eine zweifache Deutung zuläßt. Sie übernimmt für diesen 
Tatbestand die kabbalist ische Terminologie vom männlichen und 
weiblichen Prinzip (ΝηρίΠ >Γ0ΊΎ). Es handelt sich aber nur um 
die Übernahme einer Terminologie. Wie immer, über t räg t der 
Chassidismus diese Unterscheidung ins Gebiet der Ethik, d. h. 
die chassidische Exegese kennt eine Exegese zum Guten und 
eine Exegese zum Bösen (Titt DtP ППЭ 3 a). 

Es ist bei der Aufstellung einer Skala symbolischer Deu-
tungen eines heiligen Textes auch möglich, daß die historische 
Wirkl ichkei t als g le ichberecht igt neben die zahlenmäßig fixier-
ten oder nicht f ixierten Möglichkeiten der symbolischen Gültig-
keit gestel l t wird. Dies ist eine Verfä lschung des Symbolbe-
gr i f fs , ein Kompromiß, der dann geschlossen wird, wenn eine 
Religion an der eigenen Überzeugungskraft i r regeworden ist 
und sich vor einem wesensfremden Forum, dem der Wissen-
schaf t , verteidigen zu müssen g laubt . 

Jede neue Methode t r i t t mit dem Anspruch auf, eine reine 
und dem Sinne des Textes entsprechende Auslegung zu sein. 
Damit ist eine gewisse polemische Hal tung gegeben. Diese 
Polemik bezieht sich aber meist nur auf zeitgenössische oder 
eben überwundene Methoden. Alle ältere Exegese wird zum 
Material, wird im Sinne der eigenen Auffassung gedeutet und 
umgedeutet . So ha t ζ. B. die kabbalistische Exegese die tannai-
tische nicht etwa verketzert, sondern nur in ihrem Sinne auf-
gefaßt und glaubte, damit erst die wahre tannai t ische Auffas-
sung g e f u n d e n zu haben. 

Die chassidische Methode der Exegese fand folgende Ent-
wicklung vor. Die ta lmudische exegetische Methode und die 
s tärker an den Wort laut sich hal tende gaonäische waren im 
Mittelalter eine gewisse Synthese eingegangen. Dagegen müs-
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sen wir fü r das Mittelalter zwei andere Strömungen unterschei-
d e n : die philosophisch und die myst isch gerichtete Exegese. 
Während Moses Mendelsssohn mit beiden Richtungen brach und 
eine im modernen Sinne historisch-kritische Methode vorberei-
tete, bleibt der Chassidismus innerhalb der alten Entwicklungs-
l inien: er gehört zur extrem mystischen Richtung, die er metho-
disch in der Kabbala vorgebildet fand und die er im Sinne sei-
ner theozentrischen Richtung inhaltl ich erfül l te . 

Der Meseritscher Maggld weist seine Anhänger an, s te ts 
zu bedenken, aus welcher Sphäre des Seins ihre Wor te kom-
men1). Dies ist zunächst eine seelsorgerische Anweisung. Der 
Häsid soll wissen, daß auch die heiligen Worte Geschwätz sein 
können, wenn sie nicht aus der Sphäre des Heiligen kommen. 
Ebenso erhal ten profane Worte in der Sphäre des Heiligen ihre 
Heil igung. Es kommt also nicht darauf an, heilige Worte im 
Munde zu führen, sondern stets aus der Sphäre des Heiligen 
heraus zu leben und zu sprechen. Hinter dieser Anweisung an 
die Hasïdïm steht eine in teressante Theorie vom Wesen der 
Sprache. Jedes Wort und damit die Sprache geht durch alle 
Sphären des Seins hindurch. Jedes Wort hat einen vielfachen 
Sinn. Seine Bedeutung ist immer abhängig von der Sphäre, aus 
der heraus es gesprochen wird. Es gibt also soviel Bedeutungen 
eines Wortes, wie es Sinnsphären gibt. Damit ist die Möglich-
keit mehrfacher Exegese gegeben. Die mehrfache Exegese ist 
nun kein Versuch mehr, divergierende Traditionen auszugleichen. 
Sie entspr ingt auch nicht mehr dem Bedürfnis , ein — rein hi-
storisch betrachtet — längst veral tetes Buch wie die Bibel wie-
der aktuell zu machen. Die Möglichkeit und Notwendigkeit 
mehrfacher Exegese ist vielmehr eine Konsequenz aus der chassi-
dischen Auf fas sung von der Sprache. Diese Sprachauffassung 
tendiert wie alle chassidischen Theorien auf eine Zusammenfas-
sung alles Seienden in einer Einheit , auf die Relativierung 
aller Unterschiede. Es ist also eine echt chassidische Auffas-
sung und darüber hinaus die Quintessenz einer Auffassung, auf 
die das Juden tum überhaupt tendiert . Die Sprache wird letzt-
lich als Einheit gefaßt . Ihre Differenzierung in Worte ist doch 
nur relativ. Es gibt eine Basis, auf der diese Differenzierung 
irrelevant wird, dies ist die Basis des Sakralen. Jedes Wort ist 
hier sakral. Sein eigener Sinn ist bedeutungslos geworden 

*) Пру? Τ Ί Π Τ : » 15 a f 
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gegenüber dem Kriterium, das in dieser Sphäre allein gil t . 
Diesem Denkstil entspr icht z. B. auch die jüdische Auf fassung 
vom Gesetz: trotz aller Differenzierung in zahllose einzelne 
Gesetze gibt es doch nur das eine gültige Gesetz. 

Die chassidische Exegese bricht nicht mit der Tradition. 
Die Tradition ist gültig, und zwar als Gesamthei t und auch in 
bezug auf j e d e ihrer einzelnen Lehren. Diese Tradition ist 
sakral, sie kann also keine Widersprüche in sich enthalten. Es 
ist darum die wichtigste Aufgabe des Exegeten, alle scheinba-
ren Widersprüche dadurch auszugleichen, daß er sie unter einem 
höheren Gesichtspunkt vereinigt . Dieser höhere Gesichtspunkt 
wird vom Exegeten selbst gesucht . Er enthält also seinen spe-
zifischen Gedanken. Auch in der chassidischen Exegese müs-
sen wir also das typisch Chassidische an dieser Stelle suchen. 

Die chassidische Exegese ist, wie die traditionelle jüdische 
überhaupt , W o r t e x e g e s e . Jedes Wort der h e i l i g e n Schrif-
ten ist essentiell. Es hat seinen eigenen verborgenen, aber doch 
zugänglichen Worts inn. Dennoch wird das Wort nicht absolut 
losgelöst von seinem g e d a n k l i c h e n Zusammenhang betrach-
tet. Die Beziehungen zwischen einem AVorte und seinem ge-
danklichen Zusammenhang sind aber anderer Art, als dies unse-
rem logisch diskursiven Denken als allein r ichtig erscheint . 
So wird das erste Wort der Bibel durchaus fü r sich 
exegesiert. Dennoch steht alles, Avas zu diesem Worte gesagt 
werden kann, in Zusammenhang mit der Schöpfung, über die 
das Wort ПЧУХ"П etwas auszusagen hat. 

Die chassidische Exegese ist keine strenge Schulexegese. 
Sie hält sich nicht s t reng an die Prinzipien der traditionellen 
Exegese, die in ihrem Sinne eine wissenschaft l iche Exegese 
darstellt , da sie von allgemeinen Prämissen ausgeht und sich 
an das Gesetz dieser Prämissen hält. Die chassidische Exegese 
vermischt die Prinzipien theoretisch wissenschaf t l icher Exegese 
mit populärer Symbolik. Sie will sich dami t verständlicher 
machen. Sie appelliert an volkstümliche Vorstel lungen, an die 
Symbolik des Alltags, an das Denken des ungeschul ten From-
men. Wie die chassidische Exegese arbeitet, soll an einem Bei-
spiel erläutert werden. Eiïmelek von Lisensk, der Begründer 
des praktischen Saddikismus, legt das Wort ΓΡΪΡΚΊΠ in fol-
gender Weise aus: Er geht aus von vier Traditionen: Rasi, 
Midräš, Äböt I, 2 und Sabbat 8 9 \ Diese vier Stellen sagen im 
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Grunde Verschiedenes aus. Elimelek vereinigt sie letzt l ich 
so, daß er sie der chassidischen Lehre unterordnet , die den 
göttl ichen Funken als überall in der Schöpfung vorhanden lehrt . 
Hier liegt das typisch chassidische Moment. Der Gedanke, daß 
der Fromme überall im Alltag in die Ewigkeit vorstoßen kann, 
liegt nach Elimelek allen alten Exegesen des Wortes ΣΤΐ£'Ν"Π 
zugrunde. W e r diese Lehre anerkennt, vermag auch die alten 
Traditionen zu verstehen und erkennt ihre Einheit. 

Die chassidischen Wahrheiten, die chassidischen Grunder-
kenntnisse gelten als Schlüssel zu aller Erkenntnis . Was jemals 
in der jüdischen Tradi t ion gesagt worden ist, erhält für den 
Häsid unter s e i n e m Gesichtspunkte erot einen t ieferen und 
essentiellen Sinn. Der Chassidismus macht dabei n icht den 
Anspruch, als habe er zuerst diese Wahrhei ten gefunden. Er 
glaubt vielmehr, daß diese Wahrhei t immer in der Tradit ion 
vorhanden war. Er ist überzeugt, daß er seine Lehren nur aus 
der Tradit ion abgelesen hat. 

Die sprachlich formale Seite des Chassidismus, d. h. die 
Methoden seiner Exegese und die .Ausges ta l tungse iner Begriffe, 
wird dadurch gekennzeichnet, daß alles in den Dienst der Re-
ligion, und zwar einer volkstümlichen Frömmigkei t , gestel l t ist. 
Da die chassidische Frömmigkeit einen besonderen religiösen 
Bezirk nicht kennt, muß die chassidische Sprache alle religiö-
sen Termini so ausweiten, daß sie das gesamte Leben umfas-
sen können und sich nicht etwa nur auf den Bereich der Theo-
logie beschränken Dieses Dominieren der Frömmigkei t über 
die Theologie charakter is ier t auch die Exegese der Hasldlm. 
Sie ordnen sich weder der s t rengen Logik desPi lpu l , noch der 
raff inier ten Begriffssymbolik der Kabbala unter. Ihre Exegese 
ist durchaus volkstümlich orientiert . Sie ist symbolisch, aber 
nicht im Sinne der Kabbala spekulativ. Die Symbolik des 
Chassidismus ist vielmehr praktisch. Die jüdische Trad i t ion , 
sowohl die rabbinische als die kabbal is t ische, wird im Sinne 
dieser prakt ischen Symbolik umgedeutet , d. h. die Hasidlm 
sind überzeugt, daß sie auf diese Weise den Sinn der Tradi-
tion erst r icht ig verstanden haben. Diese Art eines Zusammen-
ziehens aller religiösen Daseinsformen in einen einzigen Brenn-
punkt ist ihrem Wesen nach allerechteste Religion. Sie hat 
etwas Unmittelbares, Unantas tbares und Heroisches an sich. 
Aber dies ist eben nur die ideale Form eines solchen religiö-

7* 
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sen Monismus. In der Praxis ist diese Art des Denkens wie 
jede Überspi tzung s tändig der Gefahr ausgesetzt , in ihr Ex-
trem, die Banalität , umzuschlagen. Dies war im Chassidismus 
auch in weitem Maße der Fall. Es ist nun nicht so, daß etwa 
nur zur Verfallszeit des Chassidismus das religiöse Denken und 
damit Sprache und Exegese der Gefahr der Banalisierung erle-
gen wären. Wir begegnen vielmehr in allen chassidischen 
Schriften zu allen Zeiten dieser Verfallserscheinung. Auch die 
besten chassidischen Schr i f ten sind nicht f re i von Banalität 
und Absurdi tät . Neben tiefen, echt religiösen Gedanken begeg-
nen uns von A n f a n g an Gedankengänge, in denen das Ba-
nale triumphiert-, weil es nicht gelungen ist, den Alltag, so wie 
er einmal ist, stets den letzten religiösen Zielsetzungen des 
Chassidismus unterzuordnen. 

Das kulturelle Bild des Chassidismus wird durch zwei Ten-
denzen gekennzeichnet . Die eine Tendenz geht darauf aus, 
alle Lebensgebiete zu umfassen. Die andere Tendenz ist be-
strebt, alles auf einen einzigen Mittelpunkt zu konzentrieren. 
Dieser Mittelpunkt ist die Gottesidee. Ein solcher Mittelpunkt 
aber bedeutet zugleich, daß alles kulturelle Leben im Leben der 
Religion aufgehen muß. Jede religiöse Richtung stellt diese 
Forderung. Die Wege zu ihrer Er fü l lung sind verschieden. 
Die Religion kann das kulturel le Leben für einen Irrweg er-
klären und die Gläubigen auffordern , diesen Irrweg nicht mehr 
zu gehen . Die Zuflucht, die die Religion den Gläubigen zu bie-
ten hat, ist verschiedener Art . Es kann die reine Welt der 
Spekulation, der xMetaphysik, der Mystik sein. Diese ist über-
historisch und hat die Geschichte überwunden . Es kann aber 
auch die ahistorische Welt der Sektiererei, des „Aberglaubens", 
der Magie sein. Der Chassidismus als jüdische Richtung durf te 
beide Wege nicht gehen. Er brauchte sie auch nicht z u g e h e n , 
da die jüdische Tradition alle Handhaben dafür hat, die Kultur 
in die Religion einzubeziehen und so die Geschichte zu einer 
Geschichte der Religion, zu einer Geschichte Gottes werden 
zu lassen. Der Gottesbegriff, der im Zentrum der chassidi-
schen Begriffswelt steht, hat ja selbst von alters her eine hi-
storische Nuance. Die Welt der Geschichte braucht nicht ver-
lassen zu werden, um in den Bezirk Gottes zu kommen. Diese 
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historische Seite der jüdischen Religion ist durchaus real. 
Die Geschichte Gottes ist nicht irgendein Phantasma, sondern 
die Geschichte der Völker, der Staaten, des einzelnen Men-
schen, so wie sie sich realiter vollzieht. So verläßt der chas-
sidische Fromme die Wel t nicht, um zu Gott zu kommen. So 
k a n n alles Geschehen ein Geschehen Gottes sein. Bs ist dem 
Chassidismus gelungen, sich vor einer historisch unf ruch tba ren 
Spekulation zu hüten. Br ist aber immer in Gefahr gewesen, 
in Parareligion abzusinken, und schließlich ist er dieser Gefahr 
ganz erlegen. Aber der Chassidismus, so wie er gedacht war, 
und wie er durch Jahrhunder te hindurch auch immer wieder 
erlebt wurde, ist eine geniale Vere in igung alles kulturellen Ge-
schehens, also der Geschichte in ihrer Gesamtheit , unter einer 
religiösen Zentralidee. Diese Vereinigung des Lebens in der 
Welt mit einem Leben im Dienste Gottes und nur im Diensie 
Gottes ist die unverlierbare Idee, die der Chassidismus in die 
Welt des Juden tums hineingetragen hat. Dies ist das Fluidum, 
durch das der Chassidismus im Juden tum fortwirkt . Der 
Chassidismus hat den Begriff der Diaspora zwar vergeist igt , 
aber er hat ihn nicht aufgehoben. Br hat ihn vielmehr so 
durchdacht , so expliziert, daß der Begriff der Diaspora im zu-
gleich metaphysischen und real-historisch( n Sinne dem Juden-
tum nicht mehr verloren gegangen ist. Außerhalb Palästinas 
bleibt Diaspora. Diaspora wäre auch da, wo es gelänge, einen 
geschlossenen jüdischen Staat auf einem geschlossenen Terri-
torium zu schaffen. Diaspora könnte freilich auch a u f d e m Bo-
den Paläst inas sein, wenn hier der eigentl iche metaphysische 
Sinn eines Volkes Israel verloren wäre. Der Chassidismus er-
kannte dies wohl. Zwar hat er ein großes Kontingent von 
Auswanderern nach Palästina gestellt , aber gerade im Chassi-
dismus wurde doch immer betont, daß diese Auswanderung nur 
die äußere Konsequenz einer inneren Zielsetzung sein darf. 
Diese Einstellung zum zionistischen Problem ist jedoch nur eine 
besonders deutlich sichtbare Konsequenz des chassidischen Ge-
dankens, der in s trengem Monismus alles Geschehen auf Gott 
bezogen sein läßt. So ist das kulturhistorische Bild des Chas-
sidismus das Bild einer im Prinzip religiösen Kultur, einer 
Kultur also, die in allen ihren Gebieten von der Religion durch-
drungen ist, und einer Religion, für die jedes Gebiet der Kul-
tur ein geeignetes Substrat ihres Wirkens ist. 
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