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Yorwort.

Auf Grund des auch in meiner Arbeit iiber ,Die Bildung
von Abstraktbegriffen in der hebriischen Sprachgeschichte*!)
vorausgesetzten Postulats, daB in bezug auf die geistigen Phi-
nomene, die den Begriff Judentum konstituieren, ein Kontinuum
der Entwicklung von der Entstehung des Judentums an bis
zum heutigen Tage existiert, soll hier einer der fiir die Geistes-
geschichte des Judentums zentralen Begriffe nach seinermate-
riellen Seite hin — in Parallele zu den formalen Unter-
suchungen in der Arbeit tiber die Abstraktbegriffe — untersucht
werden. Die Untersuchung eines Begriffes auf das Wesen und
die Entwicklung seines Inhalts hin kann nicht darauf ausgehen,
alle Fille zu registrieren, in denen sich der Begriff jeweils
realisierte. Denn, gesetzt selbst den niemals erreichbaren Ideal-
fall, dat fir den Kulturkreis, innerhalb dessen die Bildung des
Begriffs untersucht werden soll, ein liickenloses, restlos bear-
beitetes und eindeutig geordnetes literarisches Material vorlige,
so bedeuteten doch alle einzelnen Fille, wo der Begriff vor-
kommt, ein von duBleren Faktoren abhingiges Ins-Dasein-Treten,
dessen vollstindige Registrierung nur eine Vorarbeit wire,
wihrend die entscheidende Aufgabe fiir die Untersuchung des
Begriffes darin besteht, daf aus den vorhandenen Einzelféllen
das ihnen Gemeinsame herausgestellt wird. Es kommt also
darauf an, ein Bild vom Sosein des Begriffes zu gewinnen,
des Soseins, durch das alle seine einzelnen Daseinsformen im
Prinzip bestimmt sind. Auf Grund dieser Auffassung unserer
Aufgabe sind wir aber nicht unbedingt darauf angewiesen, daB
uns ein liickenloses Material zur Verfiigung steht, da wir doch
annehmen konnen, daf, was einer grofieren Anzahl von Einzel-

1) Leipzig 1931, Einleitung.
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fillen gemeinsam ist, dem Sosein des Begriffes soweit entspricht,
dafl es auch in den vielen uns unbekannten Daseinsformen des
Begriffes wirksam sein wird. Es liegt uns also nichts daran,
eine liickenlose Geschichte der Daseinsformen, in denen sich
das Sosein realisierte, zu schreiben, was auch gar nicht moglich
und m. E. wenig fruchtbar wire, sondern es kommt darauf an,
das Prinzip aufzuzeigen, daB in der Bildung des zu unter-
suchenden Begriffes wirksam war.

Als zu untersuchender Begriff ist der des Idealtypus
gewidhlt worden, d. h. der Begritf des Typus, der alles in sich
vereinigt, was einem Juden als bewunderns- und erstrebenswert
erscheint. Der vorwiegend religios-ethischen geistigen Haltung
des Judentums entsprechend ist der ldealtypus aber nicht der
Held ), der Krieger, sondern der Fromme. Freilich soll auch
dem vollkommenen Frommen die kriegerische Tugend der Tap-
ferkeit nicht fehlen, ebenso wie der vollkommene Held ein from-
mer Mensch ist, aber es kommt hier auf die den Typus konsti-
tuierende Higenschaft an. Das Wort, das in der jiidischen
Tradition fast ausschlieBlich als Bezeichnung fiir den Idealtypus
diente, ist Hasid. Diese Bezeichnung dominiert so, dafi die Ge-
schichte des Wortes Hasid 2) mit der Geschichte des Idealtypus
fast identisch ist, daBi also beide praktisch gleichgesetzt werden
kénnen. Dagegen ergibt sich aus der Bibel der merkwiirdige Tat-
bestand, daf hier dem Idealtypus sehr verschiedene Eigenschaften

1) Das deutsche Wort ,Held“, das den ,durch Tapferkeit und Kampfge-
wandtheit hervorragenden Krieger“ hezeichnet, erweist sich insofern als Bezeich-
nung des Idealtypus, als es ,sich auf einen, der in irgend einem Gebiete etwas
Ausgezeichnetes, Hervorragendes leistet, iibertriigt, so im Guten und im Niutzlichen
und im Schlimmen“ (vgl. Deutsches Worterbuch von Jacob Grimm und Wilhelm
Grimm, Band IV, 2, Leipzig 1877), und ferner insofern, als es in rein formalem
Sinn als Bezcichnung des Mittelpunktes und der Hauptperson einer Dichtung
gebrancht wird. -— Die Tendenz, die Frommigkeit als hervorragendste Eigen-
schaft des Idealtypus anzusehen, macht sich auch im Neuen Testament be-
merkbar. Hier wird selbst an so ausgesprochenen Kriegshelden,; wie Gideon,
Barak, Simson, Jephtha und David, in erster lLinie ihr Glaube, nicht ihr Helden-
tum gerihmt (Hebr. 11, 32—35).

2) [Uber den essentiellen Charakter des Wortes und seine unlisliche Ver-
bindung mit dem Begriff, den es reprdsentiert, eine Verbindung, aus der sich
die Identitit von Wort- und Begriffsgeschichte ergibt, vgl. Gulkowitsch, Die
Entwicklung des Begriffes Hasid im Alten Testament (Acta Seminarii Univer-
sitatis Tartuensis Judaici, Nr. 1), S. 5f.



S.8, Z.7:
S. 38, Anm. 1:

S. 104, Z. 2 lies:

Corrigenda.

. . aufzuzeigen, das . . .

Der Satz ,AuBerdem macht es das Vorkommen in den Midrasim
wahrscheinlich, daf die Erzahlung auch in Babylonien bekannt
war“ ist als miBverstindlich zu streichen, da er eine metho-
dische prinzipielle Darlegung gegeniiber der allgemein akzep-
tierten Auffassung von Zunz, den KEntstehungsort der Midrasim
betreffend, voraussetzt, die aus methodischen Griinden erst im
nichsten Teil erfolgen wird.
Hantna.
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zugeschrieben werden, die in folgenden Begriffen eine priignante
Formulierung gefunden haben!):

P18 (Noah: Gen. 6,9; 7,1),
OS8R (Abraham: Gen. 22,12),
=2 (David: 1. S. 29,6),

R (Noah: Gen. 6,9),

P (Hlisa: 2. K. 4,9),

M (Saul: 1. 5. 9,2),

WY (Moses: Num. 12,3),

927 23 (David: 1. S. 16,18)

etc., dab er aber nicht mit dem Namen Hasld belegt wird. Hasid da-
gegen istim Alten Testament ein — abgesehen von dreiunsicheren
Stellen — nur in Psalmen vorkommender kultisch-soziologischer
Begriff. Im AltenTestament sind nur Anséitze vorhanden, die zeigen,
wie sich ein Bedeutungswandel, eine Verschiebung der Begriffs-
sphire vollziehen will ?). Die groe Liicke zwischen den biblischen
und den tannaitischen Quellen {reilich verwenrt es uns, die ein-
zelnen Phasen der Entwicklung zu verfolgen. Wir kennen nur
ihr Ergebnis und kénnen lediglich mit Hilfe des Ergebnisses
die Liicke riickblickend konstruktiv auszufiillen versuchen.
Unsere literarischen Quellen bieten unsin der Hauptsache vier
Moglichkeiten, die Entwicklung des Begriffes Hasid zu verfolgen:

1. Die einfachste ist, zusammenzustellen, was die Tradi-
tion an Definitionen des Begriffes enthialt, was als
Wesen eines Hasld, was als chassidischer Brauch, was
als chassidgemésses Handeln ausdriicklich gekenn-
zeichnet wird.

Mit diesen direkten Hinweisen ist aber nur wenig
getan, es muB vielmehr weiter gezeigt werden, wie

2. die Personlichkeiten beschaffen sind, denen die Tradi-

tionen das Epitheton Hasld zuerkennt — angefangen
von den als Hasid bezeichneten Autorititen der Tanna-
itenzeit bis hinab zum Ba‘al Sem tob —, so daff wir

dann eine Prosopographie der betreffenden Persénlich-

1) Neben diesen ausdriicklichen Formulierungen werden die als ideal emp-
fundenen Personlichkeiten der Vorzeit auch durch ihre in den Erzahlungen dar-
gestellte Handlungsweise charakteririert. Doch ist uns nicht fiir jede ihrer so
geschilderten Rigenschaften eine prignante begriffliche Formulierung iiberliefert.

2) Vgl. Gulkowitsch a. a. O. S. 36 f.
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keiten erhalten. Dabei ergibt sich aus dem vorhande-
nen Material die Aufgabe, neben der Prosopographie
historischer oder wenigstens im Kern historischer Per-
s6nlichkeiten, die den Beinamen Hasid erhalten haben,
eine Prosopographie des eigenartigen rein ideellen Typus
zu zeichnen, der unter dem Begriff der DMWXI DY 1DON
erfaft wird. Diese DWMWXRY 2v1Dr, deren Existenz in
eine Vorzeit jenseits der Geschichte hineinprojiziert
wird, stellen nur fingiert historische Persénlichkeiten
dar. Sie sind die sachlich, nicht die zeitlich Ersten,
die Ersten auf der Stufenleiter der ethisch-religiosen
Vollkommenheit der Menschheit. Dafi sie unter einer
zeitlichen Kategorie in die Menschheit eingeordnet wer-
den, beruht auf dem Unvermogen menschlichen Den-
kens, reale Gegebenheiten — und die D)WXI DYTOR

sind als durchaus reale Gréflen anzusehen — anders
als unter zeitlichen Kategorien zu erfassen. Der Be-
griff des Zozazor — der eben wegen seines zeitlosen

Inhalts mit dem Begriff des mo®vov identisch ist —
enthilt unter seiner der Zeitkategorie entnommenen Form
stets den Inhalt eines sachlich Letzten, einer idealen Ge-
gebenheit, die am Anfang oder am Ende, was in die-
sem Falle nur behelfsmaige Ausdriicke {ilir ein und die-
selbe Sache sind, der Wertskala steht. In dieser in
Zeitkategorien erfafiten Zeitlosigkeit des Zayarov sind
alle Lehren vom goldenen Zeitalter, vom Paradies und
von einem Kkiinftigen Gottesreich, das zugleich gegen-
wirtig ist, verankert, und unter diesem Gesichtspunkte
muB auch das Wesen der D2WNRT ©¥0N begriffen werden.

Zu den allgemeinen Problemen, die im prosopo-
graphischen Teile zu behandeln sind, gehdrt auch das
Problem, das dann entsteht, wenn, wie in Sota 1X, 15
und Menahot 10 (und in gewissem Sinne auch in dem
auf S. 17 behandelten Falle des J*hudd ben Baba und
des Jehuida ben El‘ai), diese oder jene Persoénlichkeit
als der letzte Hasid bezeichnet wird, wenn man also
den Begriff Hasid kiinstlich historisiert, um eine Per-
sonlichkeit als seine absolut adédquate Ausprégung hin-
zustellen, ein Vorgang, dem die Auffassung zugrunde
liegt, daB sich die Begriffe im Verlaufe ihrer Geschichte
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explizieren, bis sie in einer Persdnlichkeit ihren vollen-
deten Ausdruck gefunden haben. Diejenigen Kreise,
die eine solche Historisierung des Begriffes vornehmen,
wollen damit den Begriff aus einer weiteren Entwick-
lung ausschliefen, womit aber nicht gesagt ist, dafB
diese Kanonisierung jedes Mal gelingt. Im vorliegen-
den Falle hat sie sich nicht durchgesetzt.

Im prosopographischen Teile wird aulerdem auf
den Typus D™WM MIMKR YION einzugehen sein, d. h. auf
den Typus des Hasid unter den Nichtjuden. DaB ein
solcher Typus entstehen konnte, weist auf eine univer-
salistische Strémung im Judentume hin, die natur-
gemifl auch einen so zentralen religiosen Begriff wie
den des Hasld beeinflussen mufite. Die Tendenz ist
aber relativ jung, sie findet sich in den von Jellinek
in w2 III edierten Hekalot (3 32 7D) und im
Zohar 11, 168a, also in ausgesprochen mystischen Schrif-
ten, was der universalistischen Einstellung aller Mystik
durchaus entspricht!). Wohl von hier ausgehend wurde
der Begrift D®Wn MMN Y MOM sehr populir. Der Kom-
mentator Bertinoro zu Mi%na Sanhedrin X, 2 setzt
den Begriff als allgemein bekannt voraus. Er wurde
schliefilich mit Toseftd Sanhedrin XIlI, 2 in Zusammen-
hang gebracht, was aber insofern inkorrekt ist, als an
der betreffenden Stelle nur von B9Wn NN Y18 die Rede
ist. @MW MPIR YMON ist in der Tosefta nach dem kriti-
schen Apparat von Zuckermandel (Pasewalk 1881) auch
als einzelne Lesart nicht nachweisbar. Es war also bei
Angabe dieser Belegstelle nur beabsichtigt, auf eine
dem Sinn nach entsprechende Stelle hinzuweisen, wobei
deutlich wird, daB ein Unterschied zwischen Hasid und
Saddik nicht mehr gesplirt wurde. Waiahrend die Be-
legstelle wohl zundchst nur ihres Sinnes wegen heran-
gezogen wurde, hat man im Verlauf der weiteren Tra-

1) Die universalistische Einstellung des Maimonides, die nicht auf einer
mystischen Grundhaltung. sondern auf seiner Hochschitzung der geistigen
Leistung anderer Vilker, besonders der antiken, beruht, zeigt sich ebenfalls
darin, daB er von DSW.'[ DOIR YD sprechen kann. Die Tradition, nach
der neun in der Bibel genannte Proselytinnen als Hasidof bezeichnet werden,
wird bei anderer Gelegenheit behandelt werden.
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dition angenommen, daff der Ausdruck 22V DWNN YTON
an der betreffenden Stelle wirklich vorkomme. Dieser
Fehler konnte deshalb entstehen und lange unkorrigiert
bleiben, weil die Tosefta, da sie doch nicht kanonisch
war, sehr wenig gelesen wurde. Dagegen finden wir
in einem speziellen Falle auch in der &lteren Tradition
(Baba batra 15b), daB auch ein Nichtjude als Hasid
bezeichnet werden kann. Hiob, den eine Richtung,
tir die die Neigung charakteristisch ist, groBe Persén-
lichkeiten als geborene Nichtjuden hinzustellen (z. B.
S°ma‘ja und Abtaljon nach der Tradition in Gittin 57b
und Sanhedrin 96b und Rabbi Me’ir, der nach Gittin
56b und Parallelen als Nachkomme Neros gilt), als
Heiden hinstellt, wird dennoch im selben Zusammen-
hange Hasid genannt. Die eigentiimliche Tatsache, daf
Hiob als Heide gilt, kann sich nur daraus erkliren,
dafl die Stromung, die diese Ansicht vertrat, prinzipiell
die Anschauung hatte, daB echtes Judentum nicht von
der Geburt, sondern von der Erkenntnis abhingig sei,
was eine sehr positive Stellung zu den missionarischen
Bestrebungen zur Folge haben muBte, wenn man nicht
iberhaupt annimmt, daf der missionarische Gedanke
hier der Ausgangspunkt war?). Dafi der Heide Hiob
Hasid genannt werden kann, zeigt ein Verschwinden
des Empfindens dafiir, da8 mit dem Begriff Hasid, seiner
urspriinglichen Bedeutung entsprechend (s. Gulkowitsch,
Die Entwicklung des Begriffes Hasid im Alten Testa-
ment, Tartu 1934, S. 86{.) nur ein Jude, ein Glied der
Gemeinde Jahwes, bezeichnet werden darf. In anderen
Zusammenhéngen ist das Gefiihl dafiir noch durchaus
lebendig. Es heifit des Gfteren von bekehrien Heiden
nur, daf sie Saddikim wurden. Nissim nennt in seiner
Schrift (s. unten S. 35) den Proselyten Onkelos zwar

1) Hier fillt die Ahnlichkeit mit der ideellen Grundlegung des christ-
lichen Missionsgedankens auf. Es ist auch durchaus moglich, daf die Ver-
tiefung der jiidischen Lehre nach dieser Richtung hin von christlichen Gedanken-
gingen angeregt wurde. Der Anspruch, dab die Zugehorigkeit zur allein wahren
Religion nicht von der Geburt abhiingig sein kann, war fiir das Christentum
schon im Augenblicke seines Auftretens eine Lebensfrage. Das muBte sich auch
auf die gedankliche Fundierung des Judentums auswirken, fiir das diese Frage
zwar nicht in demselben MaBe zentral, aber doch immerhin von Bedeutung war.
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Hasid, ist sich aber bewufit, dafl er damit von der iib-

lichen Auffassung abweicht, er vertritt namlich an die-

ser Stelle (Bl. 18a der Amsterdamer Ausgabe) die An-

sicht, daB Frommigkeit wichtiger ist als Geburt, indem

er sagt, dafi Onkelos nach Ps. 145, 17 ein ™2V 70N, d. h.

ein Mensch, dessen Taten als chassidhaft anzusehen sind,

war. Die als Belegstelle fiir @Wm rumn y1om filschlich
herangezogene Stelle in der Tosefta Sanhedrin XIII, 2

spricht ebenfalls von den BSWm mmn PYI8. Midra$ Tehil-

lim zu Ps. 132,9, wo die ¥™ 1372 in Parallele zu den ¥ »1DM
genannt werden, versteht, wohl in Anlehnung an die
Tradition (Baba kamma 38a und Parallelen), nach der

ein frommer Heide, wenn er Tora studiert, einem

5 112 gleichzusetzen ist, unter den ¥ N2 die Heiden,
wahrend die ¥ y1DR ausdriicklich als Juden bezeichnet

werden. Da unter diesenJuden gerade die DR7w» W2 ver-

standen werden, so ist es deutlich, dal Hasid nicht deshalb

nur auf Juden angewendet wird, weil es eine hchere

Stufe der Frommigkeit bezeichnet, die einem Heiden

nicht erreichbar wire, sondern dafi diese Einschrin-

kung des Begriffes mit seiner nicht rein ethisch-reli-

gitsen, vielmehr immer auch soziologischen Bedeutung
zusammenhingt. Die oben konstatierte Anwendung des
Begriffes Hasld auf den Heiden Hiob bedeutet also ein
Abweichen von dieser Regel und weist darauf hin, daB

hier der Begriff nicht mehr recht lebendig war. Ks

pragt sich das ja auch darin aus, daf man den Begrift

einer Personlichkeit der Vergangenheit als stindiges Epi-

theton zuzuweisen bemiiht ist. In einer solchen Histori-

sierung liegt immer das Bestreben zu kanonisieren, also

von der historischen Weiterentwicklung auszuschlieBen.

3. Enthilt die Tradition eine Reihe von Geschichten?), die

der Exemplifizierung des Hasid-Begriffes dienen. Die

1) Dic Geschichten, die von Hasidim, von ihrem Schicksal, ihren Eigen-
schatten und ihren Handlungen berichten, haben in der groBen Mehrzahl die
typische Form der P)W2'¥. Der terminus |M2¥1d als Bezeichnung einer Ge-
schichte ist bereits tannaitisch. Im Alten Testament dagegen ist er nicht be-
leghar. MWV ist Verbalabstraktum. Seine Bedeutung umfafit sowohl die
Handlung selbst als auch ihr Ergebnis, sie entspricht also ungefahr dem Be-

deutungsgebiet des deutschen Wortes ,Werk®. In diesem Sinne ist =YD
auch anwendbar auf das Ergebnis der dichterischen Tatigkeit (Ps 45, 2). Doch
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4. Moglichkeit ergibt sich aus der Tatsache, daB einerseits
das Alte Testament einen von der Tradition abweichen-
den Hasid-Begriff hat und andererseits die Tradition
das Alte Testament fortgesetzt heranzieht. Da nun die
alttestamentlichen Stellen in den Schriften der Tra-
dition nicht histarisch-kritisch untersucht, sondern
nach wechselnden Prinzipien gedeutet werden, so lafit
sich an der wechselnden Deutung derjenigen Stellen
im Alten Testament, die das Wort Hasid enthalten, die
Geschichte des Begriffs ablesen.

hat das Wort P2V im Alten Testament niemals den Charakter eines terminus
technicus auf literarischem Gebiete angenommen, wie etwa das griechische
Wort noigua. Als typischer Anfang fir eine Erzihlung, wie das Wort von
talmudischer Zeit an gebraucht wird, ohne sich jemals auf diesen speziellen
Gebrauch einzuengen, bedeutet , , ., 2 MV zundchst nur ,Ereignis, das sich
zugetragen hat mit . . “. Doch wird der typische Anfang mehr und mehr zum
terminus technicus der Gattung. Fiir diesen terminus wurde nun — in Unter-
scheidung von dem Worte MRV im urspriinglichen konkreten Sinne — ein
besonderer Abstraktplural: 32’1 gebildet. Diese Bildung, ,die einen terminus
ante quem fir die erstmalige Verwendung des Wortes MY als literarischer
terminus technicus bedeutet, taucht im 12. Jahrh. auf. — Als literarische Erschei-
nung ist die M2’V nach Inhalt und Tendenz durchaus nicht auf die jiidische Litera-
tur beschrinkt. Die MRV ist vielmehr eine im Mittelalter weit verbreitete Gattung
und gehdrt zur Gruppe der sogenannten exempla. ,Parle mot exemplum, on enten-
dait, au sens large du terme, un récit ou une historiette, une fable ou une parabole,
une moralité ou une description pouvant servir de preuve a 'appui d’'un exposé
doctrinal, religienx ou moral“ (J.-Th. Welter, L’exemplum dans la littérature
religieuse et didactique du moyen age, Paris 1927, S, 1). Von den hier ge-
nannten Arten der exempla entspricht M2V nur den beiden erstgenannten
(récit, historiette), Gleichnisse und Fabeln dagegen bezeichnet die jitdische Lite-
ratur als ‘DWD; vgl. Elieser ben Jehuda, Thesaurus totius hebraitatis VII,
3386 ff. Von den von André Jolies (Einfache Formen. Legende—Sage— Mythe—
Ritsel—Spruch —Kasus—Memorabile—M#rchen—Witz, Halle 1930)genannten ,ein-
fachen Formen* steht den JAMYY1 in ihrer urspriinglichen Form das ,Memorabile*
am nichsten. Auch die P22V berichten ein einmaliges Geschehen, nicht in
Form rein formaler Berichte, sondern unter Angabe spezifischer Inhalte, die
geeignet sind, den Sinn des einzelnen Geschehens zu deuten und es dem allge-
meinen Geschehen einzugliedern. Doch beschrinken sich — der religios-ethi-
schen Grundhaltung entsprechend — die P2V prinzipiell auf Geschehen
religioser Natur und wollen nicht nur berichten, sondern zugleich erbauen und
sur Nachfolge aunffordern. Sie sind ,imitabilia“, also insofern der Legende ver-
wandt, wihrend das ,Memorabile“ alles Bemerkenswerte berichtet, ohne Rick-
sicht auf das Lebensgebiet, in dem sich das Geschehen abspielt, und ohne
Riicksicht darauf, ob dieses Geschehen nachahmenswert ist oder nicht.
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Bei der Untersuchung des Materials kommt es vor allem
darauf an, festzustellen, welchen Verinderungen der Begriff
Hasid und welchen Gesetzen diese Verinderungen unterliegen,
ob sich aus dem Begriff ein exklusives oder ein weitherziges
Frommigkeitsideal erschlieBen liit, ob der Hasld eine Sonder-
stellung gegeniiber Gott einnimmt, in welchen Formen sich
sein Verkehr mit Gott vollzieht, d. h. welche Bedeutung fiir ihn
Gebet, Vision, Erscheinung von Gottesboten und @hnliches haben,
in welcher Beziehung er zu der besonders greifbaren Manife-
station gott-menschlicher Verbundenheit des Wunders steht,
ob der Begriff des Hasid an Wertschatzung verliert und etwa
gar in MiBkredit gerit, ob er einen mystischen oder rationalen,
einen mehr ethischen oder mehr religiésen Typus bezeichnet, ob
er aufer seiner religiésen noch in eine andere Geltungssphire,
etwa seinerurspriinglichen Bedeutungssphire entsprechend
in die soziologische, hiniiberreicht oder ob er sich ganz auf das
Gebiet der Religion unter Ausschluf aller anderen Ideale ein-
schrinkt. Die alte soziologische Bedeutung des Begriffes, die nie
ganz verlorengegangen zu sein scheint, ist ihm zum Schick-
sal geworden, d. h. sie hat, und zwar durch ein konkretes, histo-
risches Geschehen, das Wort Hasid aus seiner dominierenden
Stellung in der Bezeichnung des Idealtypus verdriangt. Dadurch
nimlich, daf die Anhiinger des Juda Chassid in der zweiten
Halfte des 17. Jahrhunderts und etwa hundert Jahre spiiter die
des Ba‘al Sém tob (ca 1700—1760) das Epitheton Hesidim fiir
alle Anhdnger ihrer Bewegung in Anspruch nahmen, horte es
auf, Ausdruck fiir einen rein geistigen Idealbegriff zu sein,
sondern bezeichnete mehr und mehr nur die Mitgliedschaft.
Die Chassidim selber wihlten darum fiir ihre Fiihrer, die Ver-
treter ihrer Ideale, nicht die zu allgemein gewordene Bezeich-
nung Hasld, sondern nannten sie Saddikim, und nichichassidi-
sche oder gar antichassidische Kreise vermieden ebenfalls den
vorbelasteten Begriff. Freilich ist das Wort Hasid nicht véllig
seines Sinnes verlustig gegangen. Auch heute noch kann es
den Idealtypus des Frommen bezeichnen, aber daneben treten
doch wieder die alten Begriffe P¥I3, 22", DMN, wATP, WY ete. in
gleichem Mafie und mit gleichem Geltungsanspruche auf.

Wenn wir die Bildung eines Begriffes an seiner Verwen-
dung als Gegenstand von Erzihlungen verfolgen wollen, so bieten
gsich uns als Material solche Geschichten dar, in denen ein
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Menschentypus Held der geschilderten Ereignisse ist. Solche
Erzihlungen, in denen eine tatsiichlich oder fingiert historische,
mit Namen genannte Personlichkeit im Mittelpunkt steht, kom-
men fiir eine derartige Untersuchung dann in Betracht, wenn der
zu untersuchende Begriff als stindiger Beiname der Personlichkeit
auftritt, so daf} diese als Reprisentant eines Typus gelten kann?).
Gaster (Ma‘aseh-Book, Philadelphia 1934, Einleitung, S. XVIII f.)
betrachtet die an eine historische Personlichkeit ankniipfenden Er-
zihlungen als primére Form der jiidischen Erzahlungsliteratur. In
bezug auf die Literatur der Menschheit iiberhaupt werden wir diese
Frage, die im Prinzip darauf hinauslduft, ob Sage oder Mirchen
die primére Form erzihlender Literatur sind, wohl niemals exakt
beantworten koénnen, da das uns iberlieferte Material bereits
eine lange Entwicklung voraussetzt und sowobl Méirchen als
Sage in ausgebildeter Form enthilt?). Fiir die erzihlende Lite-
ratur der Juden hat es aber ganz den Anschein, als sei die
Verkniipfung von Erzéhlungen mit einer historischen Person-
lichkeit die primire Form, auf jeden Fall ist sie zunichst die
dominierende. Wenn wir trotzdem eine Reihe von Erzihlungen
vorfinden, die nicht von einer mit Namen genannten Persénlich-

1) Dieser Teil unserer Untersuchung zieht nur die erstgenannte Art von
Erzihlungen heran, wihrend diejenigen, in denen eine historische Persinlich-
keit als Hasid bezeichnet wird, dem prosopographischen Teil unserer Unter-
suchung vorbehalten bleiben sollen.

2) Mackensen weist in seinem Artikel {iber das Alter des Mirchens im
Handwdorterbuch des deutschen Mérchens I, 50 f. darauf hin, daf dic gegen-
wartig itbliche analytische Untersuchungsmethode, die sich vor allem mit den
Motiven, d. h. dem Inhalt, der Mirchen beschéftigt, in betreff der Fragen nach
dem Alter und der Heimat nicht einzelner Mirchen, sondern der Gattung
Mirchen iiberhaupt zu keinem Resultat fithren kénnte. Dagegen verspricht er
sich von der Untersuchung der einzelnen Mérchenformen eher Ergebnisse.
Doch ist die Behauptung, auf die er sich stiitzt, daf n&mlich die Form Mirchen
jinger ist als die einzelnen Motive, an Voraussetzungen gebunden, die zundchst
erst einmal bewiesen werden miissen. Denn in diesem Falle miufiten erstens
die dltesten Mirchenmotive aus fremden literarischen Gattungen ihernommen
worden sein und zweitens die Gattungen, aus denen nachweislich Motive in
das Mirchen iibergegangen sind, so z. B. der Mythos, dlter sein als die Form
Miarchen, was wir wahrscheinlich niemals werden beweisen konnen, da sich die
dltesten auf uns gekommenen Gattungen in ihren #ltesten Beispielen bereits
als Produkte einer lingeren literarischen Entwicklung erweisen. Darauf, daf
wir gerade aus Indien, das fiir manche als Urheimat des Mérchens gilt, nur
Mirchen von sehr entwickelter Form kennen, hat zuletzt Max Pieper, Das
igyptische M#rchen, Leipzig 1935 (Morgenland, Heft 27), S. 80{, hingewiesen.
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keit, sondern von einem namenlosen Hasid, d. h. einem Typus
erzihlen, so erhebt sich die Frage, ob diese Erzihlungen zu-
nidchst auch mit dem Namen einer Personlichkeit verkniipft
waren, der im Verlauf der literarischen Tradition verlorenging,
oder ob sie von vornherein von einem Hasid erzdihlt wurden.
Beispiele fiir die erstgenannte Entwicklung lassen sich nach-
weisen. Deshalb wissen wir auch bei solchen Erzdhlungen, die
nach den uns bekannten Quellen nur von einem Typus reden,
nicht, ob sie nicht doch trotzdem in einer uns nicht mehr bekann-
ten Urfassung einer historischen Personlichkeit nachgesagt wor-
den sind. Das Dominieren derjenigen Erzdhlungsform, die an
eine historische Persénlichkeit ankniipft, innerhalb der jiidischen
Literatur erklart sich aus dem eminent historischen Charakter
der jiidischen Religion, wozu noch der Einfluf kommt, den das
wegen seiner kanonischen Geltung auch in formalen Dingen
als vorbildlich empfundene Alte Testament ausiibte.

Die Neigung, einer Erzdhlung durch Ankniipfung an den
Namen einer historischen Persdnlichkeit einen historischen
Charakter zu verleihen, zeigt sich besonders auffillig in fol-
gendem Vorgange: In Temura 15b und Baba kamma 103b
findet sich die Bemerkung, dafl in allen Fillen, wo ein Hasid
als Held einer M@YD auftritt, anter diesem namenlosen Hasid
stets entweder R. J°hiida ben Baba oder R. J°hida ben El‘ai
zu verstehen seien. Es macht sich hier die Tendenz geltend,
eine unerwiinschte Popularisierung der Frémmigkeit zu verhin-
dern. Nicht irgendein namenloses Glied des Volkes kann vor-
bildlich sein: Vorbilder sind nur die gelehrten Autorititen.
Wahrscheinlich kursierte eine Menge unkontrollierbares Er-
zihlungsgut unter der Bezeichnung Hasid. Damit war vielleicht
eine Verflachung, auf jeden Fall aber eine Entwicklung einge-
treten, die den Autorititen als gefidhrlich erschien. Sie wehrten
sich gegen die Gefahr dadurch, dafl sie zwei fiir ihre Zeit be-
sonders iiberragende Perstnlichkeiten als die allein vorbildlichen
Hesidim  hinstellten. Vielleicht sollte damit nur der vorbildliche
Typus des Hasld gekennzeichnet, nicht aber die Bezeichnung
Hasid auf diese beiden eingeschrinkt werden. Doch muf wohl
unter dem Einfluf polemischer Radikalisierung der Gedanke in
der Form mechanisiert worden sein, daB man tatsiachlich nur
diese beiden Autoritdten als He®sidim anerkennen wollte. Des-
halb muBte man dasjenige Material an Hasid-Geschichten, das

2
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schon kanonisch war, auf sie beziehen. Dieses mechanische
Verfahren fiihrte natiirlich zu Widerspriichen, auf die schon die
Gemara zu Temara 15b hinweist. Die Gemara bringt die Tradi-
tion iiber die H®sldim im Gegensatz zu einer Tradition, die die
MSOWR betrifft. Obwohl die Geméra die kanonisch gewordene
Ansicht {iber die H®sidim nicht ablehnen kann, so spiiren wir
doch aus dem Umstande, daB sie die andere gegensitzliche
Tradition um jeden Preis ohne Einschrinkung zu retten sucht,
heraus, wie die Gemara sich hier nicht mit der Tradition iden-
tifiziert, die den Hasid-Begriff historisch einschrinkt. DaB die
Einschrinkung des Begriffes gerade in bezug auf jene beiden
Autorititen erfolgte, weist darauf hin, daf diese Tendenz in
einer Zeit entstand, fiir die jene beiden Persénlichkeiten als
besonders vorbildlich galten, in einer Zeit also, in der das
Leben der beiden Autorititen noch allgemein in der Erinne-
rung lebendig war. Das diirfte die Zeit nach der Unterdriickung
des Bar-Kochba-Aufstandes gewesen sein, die sich durch die
Entstehung der genannten Tradition als eine Zeit eminent
historisierender Tendenz erweist.

Wenn der Held einer Erzihlung nur als Typus auftritt, sei
es, daf der Name des Helden im Verlaufe der Tradition ver-
lorenging, sei es, dafl die Erzihlung von vornherein nur an
einen Typus ankniipfte, so gibt uns die Erzihlung Auskunft
dariiber, was die Zeit und der Kulturkreis, die den Helden mit
dem betreffenden Typus identifizierten, unter dem Begriff ver-
standen, der durch den Typus reprisentiert wird. Dies setzt aber
voraus, daB der Begriff noch als ein lebendiger gefithlt wurde,
d. h. daB noch durch den Begriff ein Komplex realer Vorstel-
lungen zusammenfassend dargestellt wurde. In dem MafBe, wie
der Begriff formelhaft geworden ist, in dem Mafle also, wie in
unserem speziellen Falle unter Hasid nur noch eben ein frommer
Mensch ohne spezifischen Charakter und ohne charakteristische
Auswirkungen dieser seiner Frommigkeit verstanden wurde,
mufite sich auch seine Verwendung als Bezeichnung fiir den
Helden einer Erzihlung erweitern. So k&nnen wir also daraus,
dafl eine Zeit oder eine einzelne Schrift die Bezeichnung Hasid
fiir die Helden der mannigfaltigsten Erzihlungen gebraucht,
schliefen, daB in diesem Falle der Begriff Hasid an Lebendig-
keit eingebiift hat. ‘

Aus dem Gesagten ergibt sich, daf wir bei der Unter-
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suchung einer von einem Hasid handelnden Erzdhlung fest-
stellen miissen, was in der Erzéhlung als typisch chassidhaftes
Handeln und typisch chassidhafte Gesinnung gilt. Da es sich
um einen religiosen Typus handelt, so liegt der Nachdruck in
der Gesinnung des Hasid auf seinem Verhiltnis zu Gott, was
sogleich auch das Verhiltnis Gottes zum Hasid einschlieBt. Die
spezielle Form von Hasid-Geschichten, die wir zuerst behandeln
wollen, die Wundererzihlungen, deren Held ein Hasid ist, bringen
das Verhiltnis Gottes zum Hasid in sichtbarer Weise durch das
Wunder zum Ausdruck, wihrend wir in den {iibrigen Hasid-
Geschichten die Haltung Gottes nur im Spiegel chassidischer
Gesinnung und chassidischen Handelns betrachten kénnen.

Da wir die Bildung des Begriffes Hasid, also ein Phi-
nomen, das sich im Raume der Geschichte vollzieht, darstellen
wollen, so ist die erste Arbeit, die wir an unserem Material zu
leisten haben, seine Sichtung und Einordnung unter historischen
Gesichtspunkten. Sowohl die Sammlung, die uns eine Erzahlung
tiberliefert, als die Einzelgeschichte selbst sind nach Zeit und
Ort ihrer Entstehung einzugliedern. Um das Alter und die
Heimat einer Sammlung von Erzdhlungen zu bestimmen, be-
darf es, falls literarische Nachrichten dariiber in anderen Quellen
nicht vorliegen, was bei den hebriischen Sammlungen &fters der
[Fall zu sein pflegt, einer eingehenden Untersuchung des Kultur-
zustandes und der ideengeschichtlichen Situation, die sich so-
wohl in den Einzelerzihlungen als in der Tendenz der Samm-
lung als ganzer spiegeln, und der Sprache, in der etwa vor-
handene verbindende Texte verfafit oder die Einzelerzdhlungen
iiberarbeitet sind. Fir unsere Untersuchung wichtig ist diese
Feststellung aber nur dann, wenn die Sammlung mehrere Hasid-
Erzihlungen einheitlichen Charakters aufweist, denn nur dann
diirfen wir annehmen, daB der in den Erziahlungen wirksame
Hasid-Begriff auch zur Zeit der Sammlung noch lebendig und
giiltig war. Wichtiger aber ist die historische Fixierung
der Einzelerzihlung. Eine Erzahlung bistorisch zu fixieren be-
deutet ihre Entstehung, ihren Entwicklungsgang und die Griinde
aufzudecken, die der Entwicklung gerade diese und keine andere
Richtung gegeben haben. Wir miissen also aus den mannigfachen
Variationen, denen eine Erzihlung im Verlaufe ihrer Tradition
unterworfen war, die urspriingliche Fassung herausschilen. Wir
miissen feststellen, welche Verinderungen in der kullurellen

2%
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und ideengeschichtlichen Situation dafiir mafigebend waren, daB
die Uberlieferung zeitweilig oder fiir immer von der urspriing-
lichen Fassung abwich. Das bedeutet in der Sprache der Folk-
lore, dafl die Urform, die Normalform und die einzelnen Redak-
tionen einer Erzihlung aufzuzeigen sind!). Im Rahmen unserer
Untersuchung ist besonderer Nachdruck auf die Feststellung zu
legen, welchen EinfluB die Geschichte des zentralen Begriffes,
dessen Bildung wir aus den Erzihlungen, die den ihn repréisen-
tierenden Typus zum Mittelpunkt haben, herauslesen wollen,
auf den Entwicklungsgang der Erzihlung ausgeiibt hat. Solange
ein Begriff lebendig ist, zieht er das Material an Geschichten,
deren Inhalt dem Bedeutungsbereich des Begriffes entspricht, die
aber entweder unter dem Namen einer historischen Personlichkeit
oder unter einem anderen Terminus fiir den Helden der Geschichte
kursieren, in seinen Bereich. Ist eine Erzdhlung mit einem Be-
griff verbunden, sei es, daB sie dies von Anfang an war, sei es,
daB sie in der eben geschilderten Weise nachtraglich mit ihm
verkniipft wurde, so iibt der Begriff seinen doppelten EinfluB
auf die weitere Entwicklung der Erzédhlung aus: einmal wird
sich die Erzdhlung der weiteren Entwicklung des Begriffes an-
passen, vorausgesetzt nur, daf diese Entwicklung nicht unter
dufleren, unberechenbaren EKinfliissen einen allzu paradoxen
Verlauf nimmt; zum anderen bedeutet die Verkniipfung einer

1) Wir schliefen uns mit der Methode, unser literarisches Material durch
monographische Untersuchung historisch und geographisch einzugliedern, an
die Methode an, die die finnische Schule (s. den Artikel ,Buchvariante“
von Anderson im Handworterbuch des deutschen Marchens I, 347 ff.) fir die
Mirchenforschung ausgebildet hat, da sich diese monographische Forschungsweise
fiir unsere Zwecke am besten eignet und wohl auch — so berechtigt die For-
derung Mackensens (s. Handworterbuch des deutschen Mirchens I, 51) nach
einer synthetischen Methode der Mirchenforschung an sich ist — dem gegen-
wirtigen Stande der Forschung entspricht, weil dieser zunichst eine kritische
Sichtung und Ordnung des Materials verlangt, die als notwendige Voraussetzung
fir eine synthetische Betrachtungsweise anzusehen ist.

Da wir die Erzédhlungen fir unsere Untersuchung der Entwicklung eines
Begriffes fruchtbar machen wollen, so miissen wir besonderen Nachdruck auf
solche Variationen legen, die ideengeschichtlich begriindet sind, denn wie sich
eine Erzdhlung sowohl historisch als geographisch akklimatisieren, d. h, dem
jeweiligen Kulturkrejse anpassen muf, so mufi auch ihr Gedankengehalt von
der jeweiligen geistesgeschichtlichen Situation beeinfluBt werden, ein Gesichts-
punkt, den die bisherigé vergleichende Marchenforschung nicht in dem MaBe
beriicksichtigt hat, wie es erforderlich wire; s. den Artikel von Thompson im
Handwirterbuch des deutschen Mérchens II, 56 ff.
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Erzihlung mit einem Begriffe von klar umrissener, als lebendig
empfundener Bedeutung eine Kontrolle fiir ihre weitere Ent-
wicklung, indem sie eine Abweichung einzelner Redaktionen
von der Normalfassung in wesentlichen Elementen der Erzdhlung
verhindert. Erst wenn der durch den Helden der Erzéhlung
reprisentierte Begriff erstarrt ist, wird einer Veréinderung der Er-
zihlung durch Traditionsfehler kein wirksamer Widerstand mehr
entgegengesetzt!). In diesem Falle hort die innere organische
Selbstberichtigung der Erzdhlung auf; es bleibt nur die von
Zufillen der Uberlieferung abhiingige #uBere Selbstberichtigung
durch das Mehrquellenprinzip tibrig.

In bezug aui die Feststellung der Heimat, des urspriing-
lichen und des gegenwirtigen Verbreitungsgebietes und der
Verbreitungswege erfordern Erzihlungen, die dem jiidischen
Kulturkreise speziell angehoren, eine von der Bearbeitung anderer
international verbreiteter Geschichten verschiedene Behandlung.
Denn da die jiidischen Erzahlungen bei ihrer Verbreitung in
die verschiedensten Linder weder in eine andere Sprache liber-
tragen werden miissen, noch in einen Kulturkreis hineingebracht
werden, der von ihrem urspriinglichen wesentlich verschieden ist,
so erleiden sie weit geringere Verinderungen als dies bei Erzih-
lungen anderer Volker der Fall zu sein pflegt. Dazu kommt,
daf viele Erzihlungen im babylonischen Talmud iiberliefert
und so durch ihren kanonischen Charakter gegen Verdnde-
rangen geschiitzt sind. Es kommt also innerhalb des Kreises
judischer Erziihlungen den Lokalredaktionen eine geringere Be-
deutung zu. Von gréBerer Bedeutung sind die Fragen der Ver-

1) Ein typisches Beispiel — zwar nicht in bezug auf eine einzelne Er-
zahlung, sondern in bezug auf einen literarischen Gesamtkomplex — fiir diesen
EinfluB der Lebendigkeit einer Tradition auf die literarische Entwicklung sind
die Mi%na und der babylonische Talmud einerseits, die Tosefta und der jerusa-
lemische Talmud andererseits, Wiahrend der babylonische Talmud, der immer
in Giltigkeit geblieben ist, stets ideengeschichtlichen Verinderungen ausgesetzt
war, so daB wir bei seinen Varianten immer nach inneren Griinden zu forschen
haben, repriasentieren die Tosefta und der jerusalemische Talmud eine weit
iltere ideengeschichtliche Situation. Dies ist fiir die Erkenntnis der #lteren
jidischen Geistesgeschichte von grifter Bedeutung; fur die textliche Uberliefe-
rung bedeutet das Beharren auf einer dlteren, nicht mehr ohne weiteres ver-
standenen Stufe die Gefahr mechanischer, auf einfacher Unkenntnis beruhender
Traditionsfehler, so daf wir in der Tosefta und im jerusalemischen Talmud viel
mehr mit willkiirlichen Verdnderungen rechnen miissen als im babylonischen
Talmud.
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breitung einer Erzdhlung nur in den Fillen, in denen es sich
um aus fremden Kulturen iibernommenes Material handelt. Doch
sind diese Fragen fiir unsere Untersuchung blo dann aktuell,
wenn die Judaisierung einer HErzéhlung nur mangelhaft vor-
genommen wurde, so daff sich die Eigenart der darin verarbei-
teten Vorstellungen nur aus der auflerjiidischen Herkunft der
Erzihlung verstehen liBt. Ebenso ist die eventuelle Weiter-
entwicklung einer KErzihlung auBerhalb des jiidischen Kultur-
kreises fiir unsere Untersuchung von geringem Belang.

Um das Material an Erzdhlungen, deren Held als Hasid be-
zeichnet wird, zu gruppieren, empfiehlt sich eine Einteilung nach
sachlichen, dem Inhalt der Erzihlung entnommenen Gesichts-
punkten mehr als eine Gruppierung nach einzelnen Zeitstufen und
nach den einzelnen literarischen Werken, in denen uns die Erzih-
lang iberliefert wird, denn eine solche Einteilung bedeutet, da
es sich um die Untersuchung einer lebendigen Entwicklung
handelt, eine Gruppierung nach heterogenen Gesichtspunkten,
die fortlaufende Entwicklungslinien zerschneidet.

Die Untersuchung eines Begriffes auf seine Entwicklung
hin bedeutet von vornherein eine Einseitigkeit, denn eine solche
Untersuchung verlangt, dafl eine Bewegung isoliert betrachtetl
wird, die zum Teil Resultante vieler Bewegungen ist, denn solange
ein Begriff lebendig ist, steht er in fortgesetzter Wechselwir-
kung mit allen anderen Begriffen des geistigen Komplexes, dem
er angehdrt. Wenn man aber ein {iberhaupt darstellbares Bild
von der Eatwicklung des einzelnen Begriffes gewinnen will, so
ist es notwendig, darauf zu verzichten, alle Hinwirkungen von
anflen her, die einen Begriff nuancieren, bis in ihre letzten Ur-
sachen hinein zu verfolgen. Man muB sich damit begniigen,
zu konstatieren, dafi eine Nuancierung erfolgte, dafi sie von aufien
her veranlaBit wurde und daB sie aus der und der Richtung kam.
Man muf also etwas als statisch, als Gegebenheit setzen, was
im Grunde ebenso dynamisch ist wie der Begriff, der gerade
untersucht wird. Je zentraler nun ein Begriff ist, desto groBer
ist seine Wirkung auf den Gesamtkomplex der Begriffe, desto
grober ist sein Wirkungsfeld. Das bedeutet aber zugleich eine
griéfere Abhingigkeit von der Gesamtentwicklung, eine Ver-
breiterung der Angriffsfliche auch in passiver Hinsicht. So spie-
gelt sich also die Gesamtentwicklung um so mehr in der Ent-
wicklung des Einzelbegriffes, je zentraler der Begriff ist. Nun
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ist aber die Entwicklung eines Begriffes nicht nur Resultante
von #ufferen Einwirkungen. Wenn dem so wire, lige gar kein
Grund vor, die Entwicklung einzelner Begriffe zu verfolgen:
dann wire es viel richtiger, die Entwicklung im Querschnitt zu
betrachten, d. h. den jeweiligen Stand der Beziehungen zwischen
den Einzelbegriffen zu untersuchen. Der Einfluf des Gesamt-
komplexes auf den Einzelbegriff bedeutet aber nur eine Nuancie-
rung des letzteren. Der Einzelbegriff ist in seiner Entwicklung
nicht nur von aufien her beeinflufit. Er ist zun#chst selbst eine reale
Gegebenheit, er hat sein eigenes Wesen, das eben so und nicht
anders ist, das aller Nuancierung zum Trotz konstant bleiben
muf, das ihn iiberhaupt erst als Begriff konstituiert, ihn {iber-
haupt erst erfaflbar macht. Das KEigenleben eines Begriffes
bringt es mit sich, daB er niemals ein allgemeingiiltiges Ab-
bild der Wirklichkeit, die aus der Gesamtheit aller Begriffe
besteht, bildet. Er bedeutet stets einen bestimmten Ausschnitt,
nur eine Seite der geistigen Wirklichkeit. Wenn also ein Gesamt-
bild einer Geistesgeschichte gegeben werden soll, so 14Bt es sich
nur aus der (Gesamtheit der Einzelbegriffe, oder wenigstens aus
einer Vielheit zentraler Begriffe, die mit der Gesamtheit prak-
tisch identifiziert werden kann, gewinnen, aber nicht in der
Form, da man die einzelnen Entwicklungslinien nur neben-
einanderstellt: es ist vielmehr n&tig, die lebendige Wechsel-
wirkung zwischen den Kinzelentwicklungen darzulegen, denn
nur so korrigiert sich die Einseitigkeit der Einzelbilder. Wenn
man aber zwischen peripheren und zentralen Begriffen scheidet,
d. h. wenn man den Einzelbegriffen eine griflere oder geringere
Bedeutung fiir das Wesen und die Entwicklung eines geistigen
Phidnomens zugesteht, so erhebt sich die Frage nach einem letz-
ten, wirklich zentralen Begriff, der dem innersten Wesen eines
geistigen Phinomens entspricht, der es vollstindig erschopit, an
und in dem sich das wirklich Wesentliche der Gesamtentwick-
lung vollzieht. Das geistige Phanomen, das Gegenstand unserer
Untersuchung ist, die Entwicklung einer Religion, kennt diesen
letzten Zentralbegriff in der Tat: den Gottesbegriff. Aber die-
ser entzieht sich der Untersuchung, wie sich die Realitét, die
sich in diesem Begriff manifestiert, der direkten Schau des
Frommen entzieht. Wir wissen nicht, was diese Gegebenheit
an sich ist, wir k6nnen nur untersuchen, wie sich diese Reali-
tit in und an den Menschen auswirkte, die sie als Realitét an-
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erkannten. Wir koénnen die Forderungen untersuchen, von
denen die Bekenner dieses Gottes sagten, daB sie Gottes eigen-
stes Gesetz seien, wir konnen die Handlungsweise untersuchen,
die einen Bekenner dieses Gottes auszeichnete, den Weg, den
er ging, um zu seinem Gotte in Beziehung zu treten, die Erschei-
nungen, von denen er sagte, sie seien Manifestationen der Rea-
litdt dieses Gottes, d. h. wir miissen die Einzelphinomene der
Religion in den Begriffen, in denen sie konzipiert wurden, zu
erfassen suchen, wir miissen — auf unseren Sonderfall bezogen
— darlegen, was unter dem Gesetz, das von Gott ausging, was
unter dem Gebet, das zu Gott fithrte, was unter dem Wunder, das
Gott an dem Bekenner tat, verstanden wurde. Wir miissen dies zu-
nachst daran untersuchen, wie sich dies alles im Leben auswirkte,
d. h. wie der, den man als den wahren Bekenner empfand, das
Gesetz erfiillte, wie er betete, und wie Gott sich zu ihm stellte.

Das Material, das uns die jiidische Tradition zur Verfii-
gung stellt, wenn wir die Bildung eines Begriffes im Verlaufe
der jidischen Geistesgeschichte darlegen wollen, ist eben dadurch,
dafl es Tradition ist, d. h. einen lebendigen Zusammenhang dar-
stellt, besonders geeignet, ein lebendiges Bild dieser Entwick-
lung zu liefern. Denn eine Tradition besteht nicht darin, daB
eine bestimmte Masse von vornherein feststehenden Vorschriften
und von Beispielen, die der praktischen Erlduterung der Vorschrif-
ten dienen, nur umgeschichtet und bestenfalls mehr ins einzelne
gehend ausgestaltet wird. Eine Tradition bedeutet vielmehr,
dal an Vergangenes ankniipfend immer neu gestaltet wird.
Die letzten entscheidenden Prinzipien nur stehen von Anfang
an fest und dienen der weiteren Entwicklung zur Richtschnur,
wodurch sie davor bewahrt wird, ihre Eigenart aufzugeben und
sich ins Uferlose zu erweitern. Die Grundprinzipien sind aber
nur das gestaltende Moment. An Stoffen vermag eine Tradition
immer Neues aufzunehmen und Abgestorbenes auszuscheiden.
Nur das wird weiter tradiert, was noch lebendig, d. h. als giil- .
tige Forderung, als erfiillbares Gesetz empfunden wird. Damit
ist freilich nur das Wesen einer idealen Tradition umschrieben.
In der Praxis wird doch manches tote Material noch eine Zeit-
lang weiter tradiert, sei es aus Griinden der Pietdt, sei es auf
Grund des Triagheitsmomentes. Doch ist solch totes Material
sehr wohl erkennbar an der Tatsache, daf es auf die weitere
Gestaltung der Tradition keinen EinfluB mehr ausiibt, daB seine
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Problematik nicht mehr Gegenstand von Diskussionen ist, daB
die Tradition Wege gehen kann, die den darin aufgestellten
Forderungen nicht mehr entsprechen. So bildet die weite
Verbreitung, das immer wieder Auftauchen eines Gedankens
oder einer Erzihlung ein Kriterium dafiir, dal sie noch als
lebendiges Glied der Tradition anzusehen sind. Fiir unsere Unter-
suchung wichtig ist es, daB wir dem Material, das wir benutzen,
abzuspiiren versuchen, wieweit es in den Entwicklungsgang
der Tradition eingegliedert ist. Denn nur wenn der von uns
untersuchte Begriff an solchem Material in seiner Bildung be-
obachtet wird, das wirklich zur Tradition, d. h. in eine lebendige
Entwicklung hinein, gehért, kénnen wir behaupten, daB die in die-
sem Falle aufgezeigte Nuancierung des Begriffes fiir seine Bildung
von Bedeutung ist. Da das Material, an dem wir unsere Unter-
suchung vornehmen, seinem Charakter nach lebendige Tradition
ist, so empfiehlt es sich, dieses Material nicht chronologisch, son-
dern sachlich anzuordnen, d. h. also Teiltraditionen durch ihre
ganze Entwicklung hindurch zu verfolgen. Nachdem wir, wie
oben angegeben, das Material zunichst nach formalen Gesichts-
punkten in Definitionen, Erzéhlungen etc. gruppiert haben,
ordnen wir die einzelnen Erzdhlungen nach ihrem Inhalt, d. h.
nach den einzelnen Phinomenen des religiosen Lebens und Er-
lebens, die darin behandelt werden.

Wir beginnen unsere Untersuchung mit der Darstellung
des Verhiltnisses zwischen dem Hasid und einer der greif-
barsten und eklatantesten Erscheinungen der Religion: dem
Waunder?).

1) Die Anordnung des Stoffes erfolgt jeweils auf Grund des fiir den
Charakter der Erzihlung entscheidenden Motivs, d. h. es sollen in diesem
Abschnitte nur diejenigen Erzihlungen behandelt werden,.in denen es fiir den
Helden der Erzihlung typisch ist, daB Gott fiir ihn ein Wunder geschehen
1aBt. Auf diejenigen Hasid-Geschichten, in denen zwar ein Wunder vorkommt,
aber nur als Nebenmotiv, wird nur hingewiesen werden, wiihrend ihre ein-
gehende Behandlung in dem Abschnitt erfolgen wird, der der Behandlung des
entscheidenden Motivs gewidmet ist.



Einleitung.

Im Alten Testament wird unter Wunder fast ausschlieBlich
eine Manifestation Gottes verstanden. Daneben treten nur
ganz beildufig Wunder auf, die auf menschliche Zauberkrifte,
auf Magie, zuriickzufiihren sind. Die im Alten Testament an
sich tiberwundene, bewuBt verdrangte magische Stufe der Reli-
gion macht sich hier noch gelegentlich bemerkbar. Die oberste
Aufgabe des Wunders im Alten Testament ist, die Uberlegen-
heit Gottes f{iber heidnische Gotter zu erweisen!). Im Talmud

1) Im Neuen Testament liegt der Fall dhnlich. Dort dient das Wunder
zur Manifestation der Gottlichkeit des Gottessohnes. - In dieser ihrer Tendenz
liegt der besondere Charakter der neutestamentlichen Wunder begriindet, wie
A. Schlatter in ,Das Wunder in der Synagoge“, Giitersloh 1912 (Beitrige zur
Forderung christlicher Theologie XVI, 5) ausdriicklich betont (vgl. besonders
S. 83). Damit wire selbst bei absoluter Ubereinstimmung der Wunderge-
schichten des N. T. mit denen der jiidischen Tradition in bezug auf ihren
Inhalt und ijhre Form — eine Ubereinstimmung, die de facto natiirlich nicht
vorhanden ist — der Sondercharakter der Wundergeschichten im N.T. von
vornherein grundlegend bestimmt. Es trigt darum wenig aus, da8 die inhalt-
liche Verwandtschaft auch der dlteren rabbinischen Wundererzdhlungen mit
denen des N. T. grofier ist, als Schlatter annimmt. Denn Schlatter fafit den
Begriff des Wundertidters zu eng. Wundertiter ist auch, wer die Kraft hat,
durch sein Gebet Gott zum Eingreifen zu bewegen. Das Wunder wird immer
von der transzendenten Macht bewirkt. Der Wundertiter ist nur Vermittler.
Wer aus eigener Machtvollkommenheit wirkt, ist nur ein Zauberer. Honi, der
Kreiszieher, ist durchaus als Wundertidter anzusehen (vgl. dagegen Schlatter
a. a. 0. 8. 76). Wie stark die Vorstellung ist, daB der Wundertiter das von
der transzendenten Macht gewirkte Wunder nur vermittelt, beweist die Tat-
sache, daB selbst die Evangelisten, die doch davon iiberzeugt sind, daB der fiir
sie mit der transzendenten Macht identische Christus die Wunder von sich
aus wirken kann, bei der Schilderung von Wundertaten gelegentlich doch
wieder in die iibliche Darstellungsweise verfallen, die das Wunder als durch
den Wundertiater nicht selbst bewirkt, sondern nur erbeten darstellt (s. z. B.
Joh. 11, 41 f.; Matth. 17, 21; Mare. 9, 29). — Die Feststellung Schlatters, daB
die prinzipielle Grundhaltung des N. T. eine Gleichsetzung seiner Wunder-
erzihlungen mit denen aus anderen Quellen ausschlieft, weist nur auf ein
typisches Beispiel fiir die allgemeine Erscheinung der Eigengesetzlichkeit aller
Religionen hin. Was fiir eine oberflichliche Beobachtung als Parallele er-
scheint, erweist sich, sobald man die Erscheinungen in ihrem Wesen erfafit,
stets als abgewandelt, als aus dem inneren Leben der betreffenden Religion
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fehlen diese apologetischen Tendenzen, die Abwehrmafnahmen
gegen eine polytheistische Heidenwelt, in der die monotheistische
und vorher wenigstens monolatristische Anschauung einen
Existenzkampf fiihrt. Die Allmacht Gottes zu erweisen ist ge-
nuines Anliegen des Alten Testaments, aber nicht mehr der tal-
mudisch-midraschischen Literatur, wenn auch hier natiirlich das
Wissen um die Allmacht und alleinige Existenz Gottes ein stetes,
latentes Grundthema ist.

Da aber die Frage des gottlichen Eingreifens und damit
die Frage des Wunders nicht mehr Existenzfrage der Religion
ist, so unterliegt sie der theoretischen Betrachlung und damit
der Kritik. Eine rationalistische Richtung, die das Wunder als
ddudpogoy betrachtet?!), gewinnt an Boden, D37 Sy PO PN
und ND' RORONN NP 502 852) werden zu oft propagierten
Satzen. Gott hat sich nach Ansicht dieser Richtung geniigend
manifestiert in der Thora. Studium, Erkenntnis fithren zu Gott.
Im Mittelalter hatte diese Richtung berithmte Vertreter wie
Sa‘adja (a’on, Maimonides, Gersonides, und noch heute ist sie
wirksam. Daneben blieb aber stets eine andere Richiung der
Frommigkeit in Geltung — im Mittelalter besonders von der
durch RaSi und die Tosafisten reprisentierten Schule gepflegt.
In der letzteren Richtung blieb der naive, schlichte, lebendige
Glaube Seele der Frommigkeit. Im L. e b e n manifestiert sich Gott.
Und eine solche Weltanschauung bedarf des Wunderglaubens,
um sich allen Hirten des Lebens, die nicht mit spitzfindi-
gen Wendungen hinwegdisputiert werden konnen, wie es die
Rationalisten tun, zum Trotze zu behaupten. Die Welt des
Hasid ist nichi eine Welt der ratio, sondern einer im Leben sich

her modifiziert und zwar gerade im wesentlichen modifiziert, so daB sich die
Parallelitdt lediglich auf inhaltliche und formale Einzelheiten, nicht aber auf
das Phénomen in seiner Ganzheit bezieht.

1) Bis ins Groteske gesteigert kommt dies zum Ausdruck Baba mesi‘a 58.

2) Die beiden Sitze weisen darauf hin, daf der Mensch mit dem Ein-
treffen eines Wunders nicht rechunen kanm, daB er deshalb seine Handlungen
so einrichten muB, als ob es iiberhaupt keine Wunder gibe. Wiihrend aber
der zweite Satz nur eine Klugheitsregel darstellt, eine Warnung davor, sich
auf etwas zu verlassen, was nur in den seltensten Fillen geschehen wird,
bedeutet der erste Satz eine Verurteilung des Vertrauens auf ein Wunder vom
ethischen Standpunkte aus. Uberall, wo der Talmud diesen Standpunkt ver-
tritt, deutet der Zusammenhang darauf hin, daB in diesem Satze das Verbot
einer ethisch verwerflichen Handlung gefiihlt wird.



28 LAZAR GULKOWITSCH BXXXVILs

auswirkenden Frommigkeit. So ist es begreiflich, dab vom
Hasid wunderbare Geschichten erzihlt werden. Es gibt freilich
Hesidim, von denen keine Wunder iiberliefert sind, wie es auch
Wundergeschichten gibt, die sich nicht auf H°sidim beziehen.
Das Wunder ist nicht konstituierendes Element fiir das Wesen
des Hasid, es ist nur ein Akzidens seines Seins, aber ein seinem
Wesen entsprechendes Akzidens!). Der irrationale Zug bleibt

1) Die Beziehung zwischen dem Typus des Hasid und dem Typus des-
jenigen Menschen, der als ein Wundergldubiger und als ein wunderbaren Ge-
schehens Gewiirdigter gilt, erklért sich aus seiner Beziehung zur Welt mysti-
scher Erkenntnis und mystischen Lebens. Der Hasid ist nicht ein rein mysti-
scher Typus, wohl aber tendiert sein Wesen nach dieser Richtung. Es gehort
wesenhaft zum Hasid-Sein, daB er die transzendente Macht nicht nur als vor-
handen, sondern auch als in realen Beziehungen zu ihm stehend anerkennt.
Aber nur in der hichsten Sublimierung des Hasid-Begriffes ist der Hasid
identisch mit dem vollkommenen Typus des Mystikers, also ein Mensch, dessen
‘einziges Ziel die Vereinigung mit dem Transzendenten ist und dessen THtigkeit
in der Welt nur darauf hinzielt, sich dieser Vereinigung wiirdig zu erweisen,
(Der Typus des Mystikers wurde eingehend und mit intuitivem Verstdndnis
dargestellt in: Evelyn Underhill, Mystik. Deutsch von Helene Meyer-Franke.
Miinchen 1928.) Auf dieser extremen Stufe mystischen Lebens hat das
‘Wunder keinen Platz mehr. Denn es setzt voraus, daB eine Schranke zwischen
der diesseitigen und der jenseitigen Welt vorhanden ist, in deren jeweiliger
Uberwindung das Wesen des Wunders besteht. Fiir den vollkommenen Mysti-
ker aber besteht diese Schranke nicht mehr. Er hat die diesseitige Welt be-
reits verlassen. Er bedarf also keines Wunders mehr. Soweit also der Hasid
die letzte Stufe mystischer Vollkommenheit erreicht hat, gilt dies auch fiir
ihn, Doch tritt uns dieser extreme Typus des Hasid nur selten entgegen.
Denn der Hasld erscheint zunichst nicht als ein Genie der Frommigkeit, son-
dern immer noch kongenial dem Alltagsmenschen, mit dem er lebt und dem er
vorlebt, was den anderen auch erreichbar ware. Diese Seite seines Wesens
ist im Hasid-Begriff des QYDM ¢BD iiberspitzt worden, so daf er dort
als ein Mensch erscheint, der sich von anderen nur in der Genauigkeit seiner
Gesetzeserfilllung, also nur quantitativ, nicht qualitativ unterscheidet, so daB
der Begriff des Hasid hier fast als ein soziologisierender erscheint, d. h. der
Hasid ist nur mehr Glied einer Gemeinschaft hervorragend Gesetzestreuer. Die
Bedeutung der Gesetzeserfilllung fiir den Hasid wird in einem bhesonderen Ab-
schnitt behandelt werden.

Die enge Beziehung zwischen dem Hasid und der transzendenten Macht,
also seine Gottesgemeinschaft, prégt sich in seiner gesamten Lebensfiihrung
s0 avs, daB alles, was er tut, aus dem BewuSBtsein seiner Gottgebundenheit
heraus getan wird. Die Kleinlichkeiten des Alltags werden entweder souverin
ignoriert oder dadurch, daB auch sie unter dem Gesichtspunkte des Gehorsams
gegen Gott betrachtet werden, entprofaniert. In dieser Lebensfiihrung und
in dieser Gesinnung manifestiert sich der Charakter des Hasid als eines Lieb-
lings Gottes. Daf flir ihn gelegentlich ein Wunder geschieht, ist zwar eine
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auch in denjenigen ‘Wundergeschichten latent vorhanden, die
infolge ihrer literarischen Entwicklung rationalistischen Ein-
fliissen, Umdentungen und Bearbeitungen unterlagen.

Zum Zwecke der Abgrenzung der Wundergeschichten von
den iibrigen Hasid-Geschichten muB zunidchst der Begriff des
Wunders definiert werden. Ohne im einzelnen auf die Theorie
des Wunders einzugehen, soll hier folgender Begriff des Wun-
ders zugrunde gelegt werden: Ein Wunder ist ein von Gott zu-
gunsten eines seiner Hilfe bediirftigen Menschen gewirktes Ereig-
nis, das entweder durch véllige Durchbrechung oder durch eine
besonders eigentiimliche Konstellation der natiirlichen Méglich-
keiten!) ans dem Rahmen des nach menschlichem Ermessen zu
Erwartenden herausfillt. Die Trennung der Wunder je nach

fir die AuBenstehenden besonders augenfillige Auswirkung seiner Gemein-
scbaft mit Gott, aber objektiv nicht entscheidend dafiir, da er ein Liebling
Gottes ist. Wenn J. Bergmann, Die Legenden der Juden, Berlin 1919, S. 17—30,
unter der Uberschrift ,Die Lieblinge Gottes“ eine Fiille von Wundern aufzihlt,
die Gott an seinen Frommen getan hat, so bedeutet dies eine Uberschitzung
des Wunders in seinem Charakter als konstituierendes Element in den Be-
ziehungen Gottes zu seinen ;,Lieblingen®.

1) Durch die gesamte Tradition geht der Gegensatz von mystischer und
rationalistischer Wunderauffassung: die einen sehen die Grofile Gottes in der
Freiheit, die ihn auch von dem von ihm selbst aufgestellten Naturgesetz un-
abhiéngig macht, die anderen betrachten gerade die unvergleichliche Geltung
des gottgeschaffenen Naturgesetzes als Manifestation der gbttlichen Macht. —
Die verschiedenen Auffassungen des Wunders lassen sich an folgendem Bei-
spiele besonders deutlich demonstrieren: Genesis rabba 30,9 berichtet als ein
Wunder, daf ein Mann ein Kind, dessen Mutter gestorben war, mit der Milch seiner
Briiste erndhren konnte, und zwar wird die Geschichte hier sekundir auf Marde-
chal und die Konigin Esther als Kind angewandt. Der Midras behauptet nun
im Anschluf an die MiSna, daB die Milch eines =D} rein sei — dieser Fall kiime
zwar selten vor, sei aber innerhalb der Naturgesetze vorgesehen. Es wiirde
sich nach dieser Auffassung um ein typisches Konstellationswunder handeln.
Eine #ltere Tradition (Sabbat 53) berichtet den Fall ohne Anwendung auf
eine bestimmte historische Perstnlichkeit. Hier wird ohne weiteres vorausge-
setzt, daB es sich um ein Wunder (D3J), eine Durchbrechung der Natur-
gesetze handelt. Wiahrend aber R. Joseph die Frommigkeit des Mannes be-
wundert, fiir den Gott sogar ein Wunder geschehen 1&8t, verdammt 2N den
Mann, fiir den Gott sogar ein Wunder geschehen lassen muf. Bei $92R liegt
also eine hichst eigentiimliche Auffassung des Wunders vor: das irrationale
Wesen des Wunders und die Moglichkeit seines Vorkommens wird zugegeben,
sein Wert aber aus ethischen Griinden in Abrede gestellt. Dies ist in einer
Auffassung begriindet, die das Irrationale zwar nicht leugnet, aber das Ratlo-
nale als das allein Wertvolle hingestellt wissen will.
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ihren Beziehungen zu den natiirlichen Méglichkeiten ist eine
durchaus relative, denn es richiet sich ganz nach dem Weltbilde
einer Epoche und eines Kulturkreises, was als Durchbrechung
der natiirlichen Moglichkeiten gilt und was nicht. Verfasser
und Hérer der Jona-Geschichte z. B. haben die Erlebnisse des Jona
wohl als Konstellationswunder aufgefafit, die ganz im Rahmen
des natiirlich Mdglichen und der ratio Zuginglichen lagen. Die
Heilungswuander Jesu kénnen wir — da wir den Wirkungsbe-
reich psychischer Heilmethoden gar nicht abschitzen kénnen —
mit Sicherheit weder in die eine noch in die andere Kategorie
einordnen ).

1) Die katholischen Dogmatiker, fiir die die Moglichkeit des Wunders in-
folge der Tatsache, dafl die Bibel Wunder berichtet, nicht zur Diskussion
steht (vgl. den Satz aus dem Vaticanum: ,s. q. d., miracula nulla fieri posse,
proindeque omnes de iis narrationes, etiam in sacra Scriptura contentas, inter
fabulas ac mythos ablegandas esse; aut miracula certo cognosci nunquam
posse nec iis divinam religionis christianae originem rite probari: A. S« —
Denzinger, Enchiridion symb. Nr. 1813), fiir die es also lediglich darauf an-
kommt, das Wunder gegeniiber nicht wunderbaren Ereignissen abgrenzend zu
definieren, pflegen das Wunder als opus sensibile, insolitum, divinitus factum
zu bezeichnen und geben damit in der Tat erschopfend wieder, was das Wunder
fiir den Wundergldubigen als solches konstituiert: das erkennbare, ungewdhn-
liche, unerwartete Eingreifen einer transzendenten Macht. Das Wunder ist
erkennbar; ob es erkannt wird, ist fir seinen Wundercharakter ohne
Bedeutung. — Von cinem anderen Aspekte aus wird fiir Stavenhagen (Die
Idee des religiosen Wunders, Zeitschrift fiir Theologie und Kirche 1928) die
Frage nach der metaphysischen Moglichkeit des Wunders irrelevant, denn er
sieht als das Entscheidende fiir den Wundercharakter eines Ereignisses nicht den
Umstand an, ob die Gesetze der Natur durchbrochen werden oder nicht, son-
dern ob in ihm die direkte Bezogenheit auf einen transzendenten Urheber
erkannt wird. Damit wird das Wunder als erkenntnismiaBige, nicht als
metaphysische Kategorie erfaBt, was fiir den Wunderglédubigen zweifellos einen
Abstrich an der Realitit des Wunders bedeutet. — W. Hunzinger, Das Wunder,
Leipzig 1912, dagegen hilt an dem objektiven Charakter des Wunders ge-
geniiber aller Subjektivierung und Psychologisierung fest, indem er versucht,
das Wunder dadurch dem ,wissenschaftlichen Weltbild“ einzugliedern, daf er
das ,Ubernatiirliche in den Kreis des ,natiirlichen Kausalzusammenhanges“
einbezieht, der ja, wie die Tatsache der Beeinflussung des ,kausal-mechanischen
Naturzusammenhaunges“ durch den menschlichen Willen beweist, geistigen
Motiven zuginglich ist. Wihrend also Stavenhagen einen Abstrich an der
Realitat des Wunders macht, nimmt ihm Hunzinger seine Transzendenz. —
Walter Kiinneth, Das Wunder als apologetisch-theologisches Problem, Giiters-
loh 1931, versucht allen Nachdruck auf den transzendenten Charakter des
‘Wunders, auf sein Goftgewirktsein zu legen, verzichtet aber trotzdem nicht
auf seine Eingliederung in das wissenschaftliche Weltbild. Auch fiir ihn ist
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Nach ihrer literarischen Form kann man die Wunderge-
schichten in zwei Gruppen einteilen: solche, die nur aus einem
Motiv bestehen, und ausgefiihrte Geschichten, in denen neben
dem Wunder als Hauptmotiv noch eine Reihe anderer Motive
zar Ausschmiickung der Erzihlung vorhanden sind. Die im
Talmud iiberlieferten Geschichten zeichnen sich durch Kiirze und
Prizision aus, wihrend die linger ausgefiihrten meist aus dem
Mittelalter stammen. Die weitere Ausgestaltung der Geschich-
ten beruht vor allem auf der Verwendung von Materialien und
technischen Kunstgriffen, die aus dem Méirchen stammen?).

das Wunder divinitus factum und insolitum: es ist eine ,besondere Heraus-
setzung und Ausprigung des urspriinglichen Wundercharakters des Welt-
ganzen“, es wiirde nicht eintreten ohne die ,spezielle Weltwirksamkeit Gottes*.
Aber diese Dynamik des ,Wunderaktes® wirkt sich innerhalb des liickenlosen
Kausalzusammenhanges durch immanente Faktoren aus, und dieses Geschehen
kann und muB dem — nach Kiinneths Auffassung rein empirisch gewordenen —
Naturgesetze, dies modifizierend, eingegliedert werden. Die Auffassung Kiin-
neths enthilt, abgesehen von dem Axiom der empirischen Entstehung einer
wissenschaftlichen Weltanschauung, eine eingeschlichene Primisse in der Tren-
nung der transzendent verstandenen Dynamik des Wunderaktes von seinem
gegenstindlich gewordenen Niederschlag im Immanenten. Wichtiger und wesent-
licher an den Ausfithrungen Kiinneths ist seine Auffassung des Wunderproblems
als eines speziell theo-logischen Problems: nur in Verbindung mit der Gottes-
frage ist die Wunderfrage liberhaupt diskutierbar.

Die Frage, ob Wunder mctaphysisch moglich und wie sie dies scien,
ist wohl kaum wissenschaftlich ldsbar, ihre Entscheidung fiir unsere Unter-
suchung auch nicht wesentlich, da der Kreis von Menschen, deren geistige
Haltung hier dargestellt werden soll, das Vorhandensein von Wundern ohne
weiteres voraussetzte, indem er solche von seinen Glaubenshelden berichtete ;
wichtig fiir uns ist lediglich, was wir bei der Auswahl des Stoffes als Wunder
verstehen wollen, wobei ¢s sich empfiehlt, sich der Definition der katholischen
Dogmatiker anzuschlieBen.

1) Die Wundergeschichte ist nicht identisch mit dem Mé#rchen, auch
keine Untergruppe der Mirchen, sondern aus ganz anderen Voraussetzungen
hervorgegangen. Die Wundergeschichte behauptet, einmal ,geschehen“ zu sein,
sich im Rahmen dieser irdischen Daseinsform zugetragen zu haben. Sie will
~geglaubt“ werden. Nicht so das Mirchen. Seine Wirklichkeit hat ihr eige-
nes Gesetz. Es ist nicht ein Ausschnitt aus der realen Welt, sondern eine
Welt fiir sich, wie besonders Jolles (Einfache Formen . .., S. 218 ff)) betont
hat. Die eigentimliche Stellung des Marchens gegeniiber der Welt beruht
darauf, daB es urspriinglich Symbolcharakter hatte wund zur metaphy.
sischen Erklirung fiir Art und Wesen der Welt diente. Aber das Mirchen
blieb auch dann noch lebendig, als die Metaphysik andere Wege einschlug.
Es entwickelte sich innerhalb seiner eigenen Gesetze weiter. Seine Einzel-
ziige verloren sehr oft den Symbolcharakter ganz. Eine gewisse symbo-
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Dies wird an Hand der Einzelerzéhlungen noch dargelegt wer-
den. Die Trennung des Urbestandes einer Erzdhlung von no-
vellistischen Ausschmiickungen ist flir unsere Untersuchung
deshalb von Bedeutung, weil diese sekunddren Erweiterungen
fiir die Charakteristik des in der Erzihlung geschilderten Hasid-
Typus weniger mafigebend als die urspriingliche Fassung sind,
wenn wir auch annehmen konnen, daB sie, solange der Begriff
noch lebendig ist, diesem nicht gerade widersprechen werden.

Die fiir unsere Untersuchung entscheidende Arbeit an dem
vorliegenden Material wird darin bestehen miissen, daf wir jede
einzelne Erzéhlung daraufhin analysieren, welches die darin ver-
tretene Auffassung vom Wesen eines Hasid ist. Durch Ver-

lische Bedeutung aber bleibt dem echten Mérchen stets erhalten, wenn sie auch
nur noch latent vorhanden ist. Was Kahlo in seinem Artikel ,Entstehung der
‘Sagen- und Méarchenmotive* (Handworterbuch des deutschen Marchens I, 554 ff.)
an der mythischen Deutung der Mérchenmotive ablehnt, trifft nicht die Deu-
tung an sich, sondern eine Methode, die sich erstens unberechtigterweise auf
-den germanischen Kulturkreis einschrinkte und zweitens eine im Prinzip rich-
tige Auffassung dadurch ad absurdum fiihrte, da sie diese nicht etwa auf
das Marchen als Ganzes und den Gesamtcharakter seiner Motive anwendete,
sondern jeden einzelnen Zug auf mythischen Ursprung zuriickfiihrte. Die Erwei-
terung der mythischen Mirchendeutung iiber einen speziellen Kulturkreis hinaus,
die identisch ist mit der Annahme, daB das Mirchen in seinen Urspriingen
einer fritheren Kulturstufe angehort, als die mythische Deutung annahm, fihrt
zu einer Deutung des Mirchenursprungs, die sich mit dem Hinweis Kahlos
decken diirfte, daf das Mirchen auf animistische Vorstellungen zuriickgeht.
Daff neben den normalen auch abnorme Seelenzustinde wie Traum und Rausch
sowohl bei der Entstehung der Marchenmotive mitgewirkt haben, zumal ja der
,Primitive“zwischen normalen und anormalen Seelenzustiinden nicht scheidet, als
auch bei der Weiterentwicklung der Motive wirksam gewesen sind, worauf Kahlo
hinweist, diirfte durchaus den Tatsachen entsprechen. Doch spiirt man bei
Kahlo die Neigung, das im Prinzip Zutreffende auf Einzelfille anzuwenden,
womit er in denselben Fehler verfiallt, den er an den Vertretern der my-
thischen Deutung kritisiert. Die Definition des M#rchens in den Anmer-
kungen zu den Kinder- und Hausmirchen der Briider Grimm (neu bearbeitet
von J. Bolte und G. Polivka, Band IV, Leipzig 1930, S. 4) bezieht sich einseitig
aufdiein derGegenwart dominierenden Wesensziige des Marchens:
LUunter einem Mirchen verstehen wir seit Herder und den Briidern Grimm eine
mit dichterischer Phantasie entworfene Erzihlung besonders aus der Zauber-
welt, eine nicht an die Bedingungen des wirklichen Lebens geknfipfte wunder-
bare Geschichte, die hoch und niedrig mit Vergniigen anhOren, auch wenn
sie diese unglaublich finden“. Vergl. dagegen Baumgartner, Die Religion in
Geschichte und Gegenwart2?, Band III, Sp. 1824 ff. (Artikel: Mé#rchen L
Allgemein).
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gleichung der einzelnen Erzéhlungen kann darauthin klarge-
stellt werden, welches die iiberall vorhandene Grundbedeutung
ist und worin die Abweichungen bestehen, die in den einzelnen
Erzdihlungen hervortreten. Denn das Eigenleben eines Begriffes
bedingt eine fest umgrenzte Bedeutungssphire, da es einem
radikalen Bedeutungswandel, d. h. einem Ubergang in eine
heterogene Bedeutungssphire, den Widerstand einer lebendigen
Individualitit entgegensetzen muB. Andererseits ermoglicht die
Lebendigkeit des Begriffes eine Beweglichkeit der Bedeutungs-
nuancen innerhalb der feststehenden Bedeutungssphére in der
Form, daf bald diese, bald jene Nuance lberbetont wird?).

1) Wenn wir annehmen, daB das Gebiet, innerhalb dessen die Nuancen
schwanken, so grof ist, daB es auch das Gegenteil des Begriffs mit umfaft,
go gelangen wir zur Theorie vom Sinn und Gegensinn (vgl. Carl Abel, Uber
den Gegensinn der Urworte, Leipzig 1844; E. Landau, Die gegensinnigen
Wiarter im Alt- und Neuhebrédischen sprachvergleichend dargestellt, Berlin 1896
und Armin Blau, Uber den Gegensinn der Worte im Hebriischen in: Jiidische
Studien (Festschrift fir Wohlgemuth), Frankfurt 1928, S. 160 ff.). Doch ist
diese Theorie gerade in ibrer Anweudbarkeit auf das Hebrdische sehr
problematisch. Die aus dem Alten Testament angefiihrten Beispiele ge-
statten meistens auch eine andere Erklirung des Phinomens. So ist bei
Farben die Subjektivitit und Relativitit der Farbempfindung zu beriick-
sichtigen. Aufierdem ist in vielen Fillen damit zu rechnen, daf ein Euphe-
mismus vorliegt, so in dem Standardbeispiel, dem Gebrauch von J0m in Lev.
20, 17 und Prov. 17, 10. Auf das Problem des Euphemismus ist die von Blau
herangezogene Theorie Freuds von der Ambivalenz der Gefiihle sehr wohl
auwendbar. Dies ist aber zunichst ein psychologisch bedingter religios-kulti-
scher Vorgang, der fiir die Sprachgeschichte erst dadurch bedeutsam wird, daB
der euphemistische Gebrauch eines Wortes so iiberhandnehmen kann, dafl er
den eigentlichen Gebrauch tiberwuchert und sich damit seines euphemistischen
Charakters entdufert. Das Ergebnis dieses Vorgangs bedeutet jedoch ein Um-
schlagen des Sinnes in den Gegensinn, nicht aber ein gleichzeitiges Erfassen
von Sinn und Gegensinn. Die angefiihrten Verbalbeispiele den Sinn des Pi‘él
betreffend weisen auch nur auf ein verwandtes Problem hin: auf das Problem
des Gegensinns einer Aktionsart gegeniiber der anderen, sie betreffen dem-
nach zunichst nicht den kontriren Gebrauch eines Begriffes an sich. Wenn sich
also auch die angefiihrten Fille z. T. auf Grund anders gearteter Erwtigungen
erkliren lassen, 8o liegt doch der Theorie von Sinn und Gegensinn die zweitellos
richtige Einstellung zugrunde, daB die sprachlichen Phénomene von der psycho-
logischen Seite her betrachtet werden miissen, wenn ihre Erklirung versucht
werden soll, und daB rein sprachliche Methoden, die in den angefiihrten Fillen
sich damit begniigen miissen, zufillig gleichlautende Wortstimme verschiedener
Herkunft und Bedeutung anzunehmen, zu keiner befriedigenden Losung flihren
kunen.
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Unserem Einteilungsprinzip nach sachlichen Gesichtspunk-
ten entsprechend werden auch die einzelnen Wundergeschich-
ten nicht chronologisch geordnet werden, was schon deshalb
schwierig wire, weil das Alter der meisten Erziéhlungen ein
Problem ist, das erst einer Behandlung nach inhaltlichen Kri-
terien bedarf. Wir werden deshalb die Erziéhlungen danach
ordnen, welche Rolle das Wunder jeweils in ihnen spielt.



1. Das Wunder als Rettung aus einer infolge beson-
derer Frommigkeit entstandenen Not.

Die aus dem 11. Jahrhundert stammende Geschichtensamm-
lung des R. Nissim ben Ja‘ekob 1) 2 =9 M2amM (Amsterdamer
Ausgabe, S. 34 {.) liberliefert drei Erzihlungen zu diesem Thema:
AWM 2P I — TOM ApIT MVY MR 77 IMRA LOMK 3w Ooyn
ST NwR 1> AWk 4129 KW OY oM 5 ey M — W ea n

1) Die Schrift des Nissim ben Ja'akob gehort zur Gattung der Trost-
biicher (faradsch ba‘d asch-schidda-Literatur), die in jener Zeit im arabischen
Kulturkreise beliebt waren und trotz ihres spezifisch mohammedanischen Cha-
rakters von Juden viel gelesen wurden. Um diese Schriften durch solche
judischer Pragung za ersetzen, verfaBte Nissim sein Buch, und zwar der
Popularitit halber wahrscheinlich in arabischer Sprache, damit es sich gegen-
iiber den Werken mohammedanischen Charakters durchsetzen konnte. Der
arabische Urtext der Schrift wurde erst 1896 entdeckt. Eine Edition dieses
Textes hat Obermann angekiindigt. Entgegen den Erwartungen hat sich aber
eine hebrdische Fassung der Schrift iiberall behauptet. Diese wurde bereits
im 16, Jahrhundert ediert: Konstantinopel 1519 in einer Sammlung, Ferrara
1557 selbstindig. Uber die Ausgaben hat zuerst Zunz (Die gottesdienstlichen
Vortrige der Juden, Frankfurt/M. 1892, S. 141) berichtet ; vgl. auch B. Heller in:
Bolte u. Polivka, Anmerkungen zu den Grimmschen Mirchen, Band IV, S. 324 ff.
Der Titel der uns bekannten hebriischen Fassung heifit, wohl in Anlehnung an
den Namen der arabischen Gattung, n¥Y*» 15* Man, die Konstantinopeler
Ausgabe nennt das Biichlein dagegen unter Uberbetonung seines teilweise
erzihlenden Charakters Tmbnaw nPwwym MeIm. Der erstgenannte Titel
diirfte wohl der urspriingliche sein, da er Sinn und Zweck des Buches
wiedergibt.  Heller iibersetzt diesen Titel mit ,ein frommes Buch iiber Befreiung
aus Leid“, was aber den Beziehungen der einzelnen Teile des Titels zueinander
nicht gerecht wird.. Denn 731w 79> ist als Begriffseinheit zu fassen,
wihrend "Nan = 990, also ein ganz allgemeiner formaler terminus ist. Der
eigentliche Buchtitel ist demnach YW » 5% und 138t sich deutsch nicht wie-
dergeben, es sei denn, daB man ohne Riicksicht auf die spezielle sprachliche
Fassung den Titel rein sinngem#B mit dem terminus ,Buch der gottlichen
Trostung“ wiedergibt, unter dem Eckehards Buch gleicher Tendenz iiberlie-
fert ist.

Nissim bemerkt auf Bl. 32a (der Ausgabe Amsterdam 1746) seiner Schrift,
daf er seine Deutungen (R°¥"E) nicht aus sich selbst, sondern RaXM

8%
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Ty 19N K M P AR npa anb amRn b mapy bR o np caya
oonm 92 aab 1 apTet innw TR x¥n chI b 1R ApTE KA 13 Wweew
mam PAMNR A0R DRI M2d b vaad ®Xoavw am b n XYY AR aTaw
a3 newb 19" MDD b1 oan KOmM Mav Raywwd NR oI bwnw
M oAPTen Y 15N A3 KA AP apnw ond Db axa IR K3
xbR Xoon K@ yT abn obna b mxn upan A akd KXW Hn
B33 A W L PAINRA wpab Tonm 137 wpan 1A v mn by Painka
MR 127 T PR a7 WK TT2 A0 1D R R URT DR e T
RO PIINKA (2 Y387 Toma SR MBI PanRT X1 K wemt osb
Ny SR Toun 1 MR X2 PIINRT Spona oot W nnb hen e
BN ONRIPY PP 12 WX ompnd I M Y mrn R awyR an
0P "3RI XM D3 TR POR KN DRPY VYA 011 wzn 0 mwyab oen
1N°3 BRI WORT K2 N3 XYY 2 b 0 XD DMy yapm aRn Jeam 11 XN
WX D> N ONPRD T pon 5K pan ann PR Pen w1 203
e By Dy ovwy on v apIx nwyb qom
TPTT ORI YN0 AW MY MPTE IRW 0 K0T TR NYER 1O
PP MR DWIWD uen M YAw TY 1Paw an %I onb (M1 ah
P P omr X abyab xewab nab weams mpd pwb ke ara
5 1ERNY TIAnN AdYR° 2v3 mIYCAWK 4D MRM WMIN IXPY 0P BwbK

7RI ™M habe, wobei zu beachten ist, dafl die Schreibung des Namens als
Abbreviatur wohl die sekundire Deutung eines Kopisten auf den ihm bekannten
Ageri ist, wozu Benjacob 2°90077 9¥R Wilna 1880, S. 165 £, B. Heller a. a. O.
und die dort angefiilhrte Literatur. Die Abhangigkeit Nissims von diesem ¥X9
diirfte nicht darin bestehen, daB er eine von WR9 verfaBte Schrift ediert, son-
dern darin, daB er die Methode und die Denkweise seines Lehrers libernommen
hat. Der methodische Aufbau der Schrift ist sehr klar und besteht darin, daf
die theologischen Grundbegriffe systematisch in ihre einzelnen Elemente zerlegt
werden und dafl unter jeden der so gewonnenen Unterbegriffe eine Erzidhlung
subsumiert wird. Die Verbindung einer von der arabischen Religionsphilo-
sophie angeregten systematischen Behandlung der religidsen Grundbegriffe mit
praktisch seelsorgerischen Tendenzen ist nicht fiir Nissim allein charakteristisch,
sondern eine Methode, die von einer ganzen Schule, als deren hervorragendster
Vertreter Bahja Ibn Pakiidd aus Saragossa zu nennen ist, angewandt wird.
Die spezielle Bedeutung Nigsims liegt in dem bewuBt populidren Charakter seiner
Schrift, wihrend Bahja Ibn Pakada in seinem Werke Kitab al-Hidaja™ ila fara’id
al-kullib die gesamte Ethik des Judentums in ein System bringt, also seinen
im letzten Grunde ebenfalls praktischen Zweck mit Hilfe ciner sehr viel mehr
wissenschaftlichen und theoretischen Methode zu erreichen sucht, so daf die
Wirkung seines Werkes auf einen engeren Kreis wissenschaftlich geschulter
Leser beschrinkt bleiben muBte. Goldzihers Behauptung (Revue des Etudes
Juives 47, 179 ff. und Jewish Encyclopedia 1X, 316), dal Nissims Schrift von
der arabischen Literatur inhaltlich beeinflufit sei, bestitigt sich also in ge-
wisser Weise auch in bezug auf seine Form.
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AT MIph ORI NRY BMIX T DI A YD YmRY P oKD b
kw3 KD Ohan NRE AMIE Rwanh 20 MM 2 R¥RaA YO ond i
ow» M3 bR X2 mpp 12 MY Ton aN0D QI WP PNT AR TR 0
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Nissim bringt diese Erzihlungen in einem Zusammenhange,
der sich mit dem Problem der MPT8%) beschiftigt. Die dritte

1) Die beiden letzten Geschichten finden sich in der Ausgabe von Amster-
dam 1746, die Ausgabe von Zolkiew 1799 hat beide Geschichten nicht; s. Anm. z.
St.in der Ausgabe von Warschau 1886, S. 81. Dieser Befund macht es fraglich, ob
die beiden Erzéahlungen zum urspriinglichen Bestand der Originalschrift Nissims
gehtrten. Sie kdnnten auch spiter hinzugefiigt worden sein. Doch ist es wahr-
scheinlicher, daB die Ausgabe Zolkiew 1799 eine gekiirzte Ausgabe darstellt.
Denn die Schrift Nissims war doch eine von vornherein abgeschlossene Zusam-
menstellung von Geschichten mit ciner bewulfiten Tendenz, wie aus der Origi-
naleinleitung hervorgeht, nicht aber eine Sammlung von Geschichten, der
jederzeit neue hinzugefiigt werden kdnnen. Wirklich entscheiden jedoch 1i8t
sich diese Frage nur auf Grund inhaltlicher Kriterien, d. h. auf Grund der
Feststellung, ob die Geschichten dem iibrigen Inhalt des Buches nach Inhalt,
Tendenz und Sprache entsprechen.

2) Der Begriff der Sedaka, der schon im Alten Testament auBer der Handlung
selbst und der durch die Handlung manifestierten Eigenschaft des Handelnden
gelegentlich — aber nur dann, wenn er die spezielle Handlung des Almosenge-
bens bezeichnet — auch den Gegenstand der Handlung umfaBt, wurde in der
Tradition unter Uberbetonung dieser Spezialbedeutung geradezu zum termi-
nus technicus fiir Almosen. Die Sedaka spielt in den Hasid-Erzéhlungen auch
auferhalb der Wundererzahlungen eine grofie Rolle und wird deshalb in einem
besonderen Abschnitt behandelt werden.
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Erzéhlung ist die alte Geschichte von Abba Juda(n), die schon
der JeruSalmi iiberliefert (jHorajot III, 4)1). JeruSalmi behandelt
an dieser Stelle den Vorrang verschiedener Opferarten vorein-
ander, dann den Vorrang zwischen Mann und Frau und den
Vorrang des Priesters vor dem Volk. Daran schliefen sich auf
Grund reiner Begriffsassoziation drei Geschichten, die ebenfalls
vom Vorrang handeln, und zwar von dem Vorrang auf den Sam-
mellisten der Rabbinen, die fiir die verarmten Gelehrten in Je-
rusalem sammelten. Die erste dieser Geschichten berichtet von
R. Eliezer, R.J¢hosu‘a und R. “Akiba und von Abba Jida in Anti-
ochien: Abba Jida war sehr reich und wohltitig gewesen, dann
aber verarmt. Als die drei Rabbinen nach Antiochien kamen, grimte

1) Die Fassung des Jerulalmi ist die #lteste uns bekannte Buchvariante
der Erzihlung. Sie stellt eine bewuBte Abweichung von der Normalform dar,
da sie einen nebensichlichen Zug, den Vorrang auf den Sammellisten der
Rabbinen, tendenzits iiberbetont. Zur Normalfassung der Erzihlung gehéren
zweifellos folgende Ziige: der Grund der Verarmung, die Rolle der Frau, die
ihren Mann infolge ihrer Klugheit an Wohltitigkeit noch iibertrifft, die Art
des Wunders, auBerdem der Name des Helden und die Namen der drei Rabbi-
nen. Die Fassung in Deuteronomium rabba variiert den Text insofern, als. sie
den Namen des 'Akiba weglaBt. Diese Abweichung aber diirfte lediglich auf
fehlerhafter Uberlieferung und nicht auf bewuBter Tendenz beruhen, wobei die
Frage offen bleibt, ob es sich nicht iberhaupt nur um einen Fehler des
Kopisten handelt.

Die uns hekannten literarischen Fassungen der Erzihlung weisen auf
Palistina (JeruZalmi) und Nordafrika (Nissim) als Verbreitungsgebiet hin.
Auferdem macht es das Vorkommen in den Midraiim wahrscheinlich, daf die
Erzéhlung auch in Babylonien bekannt war. Die Hauptmotive sind so alige-
mein, daf sie iiberall in der Welt moglich wiren. Doch ist das Lokalkolorit
der Erzdhlung spezifisch jlidisch: die Hochschiétzung der Frau, die fiir eine im
Orient beheimatete Erzdhlung besonders auffillig ist, und die charitative Titig-
keit, die wesentlich zu den Pflichten selbst der hdchsten religidsen Autorititen

und berithmtesten Lehrer gehort, legen ein beredtes Zeugnis fiir den spezifisch
judischen Urspruog der Geschichte ab und zeigen, -daf die in der Geschichte
erwihnten Namen zu ihrem urspriinglichen Bestand gehdren, daB also die Er-
zihlung nicht erst nachtriglich auf die genannten Personen.ibertragen worden
ist. In diesem Falle steht also nichts der Annahme entgegen, daf die Heimat
der iltesten Buchvariante zugleich die Heimat der Erzihlung iiberhaupt ist.

Fiir die Entstehungszeit ergibt sich aus dem Gesagten als terminus post
quem das Auftreten "der drei heriihmten Lehrer (2. Jahrh.) und als terminus
ante quem die Konzeption des JeruSalmi (Beginn des 5. Jahrhunderts). Es
bliebe noch die Frage offen, ob diese Erzihlung auch auBerhalb des jiidischen
Kulturkreises und der durch die hier erwihnten Buchvarianten als Verbrei-
tungsgebiet nachgewiesenen Lénder zu finden ist.
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er sich darum, daf er ihnen nichts geben konnte. Seine Frau, die
noch frommer ‘war als er, riet ihm, die Hilfte seines letzten Ackers
zu verkaufen und den Erlss zur Kollekte zu geben. Die Rabbinen
dankten ihm und taten Firbitte fiir ihn bei Gott. Diese war
auch von Erfolg, denn als Abba Juda seinen Acker piliigte, trat
die Kuh in ein Loch, brach das Bein, und Abba Juda, der ihr
zu Hilfe eilte, entdeckte in dem Loch einen Schatz, der ihn zum
reichen Manne machte. Als die Rabbinen das nichste Mal nach
Antiochien kamen, erfuhren sie, wie reich Abba Jida geworden
war. Da erkannten sie, daff ihr Gebet Erhorung gefunden hatte.
Zu Abba Juda aber, der zu ihnen eilte, sagten sie, sie hitten
gewuBt, wie es um ihn stinde, und darum sei er nach Maigabe
des Verses Prov. 18,16 stets an die Spitze ihrer Liste, den Ehren-
platz, gestellt worden. Die zweite Geschichte, die der Jerusalmi
in diesem Zusammenhange {iberliefert, berichtet von R. Hijja
und einem gewissen Y250 32 in Tiberias, die dritte von R. Sim ‘on
ben Laki$ und einem Manne in Basra?l).

Leviticus rabba 5,4 bringt diese drei Geschichten, ebenfalls
im Zusammenhang des Verses Prov. 18,16, aber in einer anderen
Reihenfolge, und zwar die Geschichte von dem Manne aus Basra
an zweiter Stelle. Diese wird hier nicht auf R. Simon ben Lakis,
sondern auf Abba Jada bezogen, trotz des Anachronismus.

1) Die beiden letztgenannten Geschichten sind in aram#ischer Sprache
abgefaBt. Die von Abbd Juda dagegen ist bis auf einige wenige Siitze
innerhalb der Geschichte, die vor allem ein Wechselgesprich enthalten, in
hebrdischer Sprache erzahlt. In Leviticus rabba 5,4 liegt der Fall ebenso, in
Deuteronomium rabba 4,8 sind dagegen alle drei Erziéihlungen hebriisch gehal-
ten. Die Geschichte Abba Judas diirfte auf Grund dieses Befundes urspriinglich
ebenfalls aram#isch gewesen sein. Die hebraisierende Tendenz hat sich bei dieser
Geschichte frither durehgesetzt als bei den beiden anderen. Doch ist in der Ge-
schichte Abba Judas in den &dltesten Fassungen das Lokalkolorit dadurch ge-
wahrf, daB einige Stellen, vor allem in wortlicher Rede, aramiisch wiederge-
geben werden. In Deuteronomium rabba, der in einer Zeit entstand, wo das
Aramiische zugunsten des Arabischen an Popularitit eingebiift hatte, wurden
auch diese Stellen hebriisch wiedergegeben. Wenn sich also in dieser spiteren
Epoche das Hebriische gegeniiber dem Araméischen durchsetzte, so vollendete
sich damit nur eine Entwicklung, die bereits zur Zeit der Konzeption des
Jerusalmi begann, nimlich die Tendenz, sowohl normierenden als erzihlenden
Stiicken durch Wiedergabe in der Sprache der Bibel einen autoritiren
Charakter zu geben, eine Tendenz, die sich aber nur in bezug auf erzéihlende
Stiicke vermdge deren stirkerer Tendenz zu kiinstlerischer Stilisierung, dxe
auch auf eine gehobenere Sprache dridngte, behauptet hat.
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Diese Identifizierung diirfte der Anlaf zur Umstellung der drei
Erzdhlungen sein.

Deuteronomium rabba 4,8 tiberliefert die Geschichte von Abba
Juda und dem Schatz im Acker ebenfalls im Zusammenhang mit
dem infolge einer Wortassoziation an Dt 12,20; 19,8 hier herange-
zogenen Verses Prov. 18,16. Auflerdem scheint die Erinnerung an
die besondere Art der von den Rabbinen unternommenen Samm-
lung verloren gegangen zu sein, denn der spezifische terminus
TP M2 wird nicht gebraucht. Auch die beiden anderen Ge-
schichten {iberliefert Deuteronomium rabba an dieser Stelle, und
zwar in der Reihenfolge des JeruSalmi. Doch heifit der Held der
dritten Geschichte 28 — ebenso Exodus rabba 41,2 —, welchen
Namen der Kopist von Leviticus rabba wohl ebenfalls vorgefun-
den und mit Abba Juda identifiziert hat.

Nissim erzdhlt die Geschichte in folgender Form:

Abba Juda gab sehr viel Sedaka und lief den Bitten-
den geradezu nach, so daB er schlieBlich verarmte und nur noch
ein Feld ibrig behielt. Da kamen R. Eli‘ezer, R. JehoSu‘a und
R. ‘Akiba, um Almosen fir die Armen zu sammeln 7P ‘qﬁDxb)
@5, Als Jiida sie sah, ging er nach Hause und weinte.
Da fragte ihn seine Frau, was geschehen sei, und riet ihm, die
Hélfte seines letzten Ackers zu verkaufen und den Krlgs als
Sedaka zu geben. So tat er auch. Als er nun eines Tages
pfliigte, stiirzte die Kuh, brach das Bein, und als Juda ihr zu
Hilfe eilte, fand er einen grofien Schatz. Da sagte er: Zu
meinem Heile brach die Kuh das Bein, und wurde wieder ein
reicher Mann. Die Geschichte schlieft mit der Nutzanwendung
R DToNS 72pn o S S N

Wir beobachten hier das Werden einer KErziihlung. Die
Geschichte, die der JeruSalmi aufnahm, war eine historische
Anekdote. Sie handelte von der wunderbaren Belohnung des
fiberaus frommen und wohltitigen Mannes Abba Juda und gab
den Anlaf, der zu dem wunderbaren Ereignis fithrte, nach sei-
nen besonderen historischen Umstinden an. Deuteronomium
rabba 4,8 legt auf diese speziellen Umstiinde keinen Wert mehr,
hat aber die ganze Geschichte novellistisch ausgestaltet. Das
historische Interesse tritt zugunsten des kiinstlerischen zuriick.
Bei Nissim ist das kiinstlerische Element das alleinherrschende.
Die Erzihlung ist geschlossener geworden. Der in den dlteren
Fassungen schleppende Schluf, der seine Entstehung zum Teil
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nur der Tendenz verdankt, unter der der jerusalemische Talmud
die Geschichte iiberliefert, ist ganz fallen gelassen.

In dem MaBe, in dem die historische Einmaligkeit der
Geschichte vergessen wird, entwickelt sich der Held der Ge-
schichte mehr und mehr zu einem Typus, der eine bestimmte
Verhaltungsweise reprasentiert.

Es ist deutlich, daB die Geschichte auf dem Wege ist, zu
einer echten oM MM zu werdenl!). Nissim oder seine Vor-
lage haben aber diesen formellen Schritt nicht getan, sondern
die Geschichte und ibre Helden erst in der Nutzanwendung am
Schluf klassifiziert. Nissim empfindet also das Verhalten des
Helden in der Erzihlung als dem entsprechend, was er von einem
Hasid erwartet. Die Geschichte zeigt nun einen Menschen, dessen
Verhalten allein durch die religiosen Forderungen, in deren
Mittelpunkt das Almosengeben steht, bestimmt wird, einen evident
frommen Menschen, und zwar den Vertreter einer Frommigkeit,
die sich vor allem im Leben auswirkt und so beispielgebend
wirkt. DaB Nissim einen solchen Menschen eindeutig als Hasid
kennzeichnen konnte, zeigt, in welchem Malie dieser Begriff fiir
jene Zeit ein lebendiger, religiéser Zentralbegriff war.

Der Plural ov70n it darauf schliefien, dafi sich die Nutz-
anwendung nicht nur auf die Geschichte von Abba Juda be-
zieht, sondern auch auf die beiden vorhergehenden Erzihlungen
folgenden Inhalts?):

a) Es waren einmal zwei Briider. Der eine liebte Sedaka
zu tun, obwohl er arm war. Der andere war geizig und
sehr reich. Am Tage des Festes HoSa'na Rabba gab
die Frau des Armen ihrem Manne einige Ziizim, um den
Kindern etwas zu kaufen. Unterwegs traf der arme
Mann Almosensammler, die ihn um eine Gabe baten.
Da gab er ihnen alles, was er hatte. Danach schimte
er sich nach Hause zu gehen und ging deshalb in die

- Synagoge. Dort fand er einige KEtrogim, die die Kin-
der weggeworfen hatten. Er nahm sie an sich, ging
zum Hafen und schiffte sich nach einem mnahen

1) Elia Kohen, 3p7X baym, §182 auf Blatt 5b, berichtet die Erzihlung
in der Form Nissims, ohne dafl er die Bezeichnung Hasid erwihnt,

2) In der Tat zitiert Aboab, “XmR N, I, § 197 die unter b) ge-
nannte Erzéhlung in der Fassung des Babli als Beispiel fiir ein Verhalten,
das fiir die Hasidim typisch ist.
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Konigreich ein. Als er dort ankam, war der Konig
krank und hatte im Traum erfahren, daB nur 2NN
DYy 5w M8 S ihn heilen konnten. Boten suchten
im ganzen Lande danach. Schliefilich fanden sie den
Mann mit den Etrégim und brachten ihn zum Konig.
Dieser wurde geheilt, wog ihm die Etrogim mit Geld
auf und gestattete ihm, sich eine Gnade auszubitten.
Der Mann bat heimkehren zu diirfen und darum, daf
ihm alle Leute seiner Stadt entgegenziehen sollten. So
geschah es. Unter den Entgegenziehenden war auch
sein Bruder. Er bediente sich eines kleinen Schiffes.
Das Schiff ging unter. Da der Bruder kinderlos war,
beerbte ihn der Heimkehrende, wurde ein reicher Mann
und fuohr fort, Sedaka zu tun.

b) El‘azar der Kubitder war so wohltitig, daB ihm die
Almosensammler aus dem Wege gingen, damit er nicht
sein ganzes Vermogen verschenkte. Kines Tages ging
er auf den Markt, um die Aussteuer fiir seine Tochter zu
kaufen. Unterwegs traf er Almosensammler, und ehe
sie ihn sahen, trat er auf sie zu und beschwor sie, ihm
den Zweck ihrer Sammlung zu verraten. Als er horte,
daff sie fiir die Aussteuer von Waisen sammelten, gab
er ihnen das fiir die Aussteuer der Tochter bestimmte
Geld. Nur ein Zuz blieb im Zipfel seines Gewandes
zuriick. Dafiir kaufte er Mehl, brachte es nach Hause
in die Vorratskammer und ging wieder auf den Markt.
Als die Frau nachsah, was ihr Mann gebracht hatte,
bemerkte sie, daf Gott das Mehl unerschdpflich gemacht
hatte, wie das der Witwe von Sarepta!). Am Abend

1) Trotz der ausdriicklichen Beziehung des Wunders auf diese biblische
Erzahlung ist der Charakter des Wunders hier ein anderer. Wiihrend die
Witwe von Sarepta noch einen geringen Rest an Lebensmitteln besaB, der
trotz t#glichen Gebrauches nicht weniger wurde, wird hier teschrieben, wie
sich ein kleines MaB zu einer ungeheuren Menge entwickelte. Der bescheidene
riihrende Rindruck des Wuniders, das an der Witwe von Sarepta geschah,
geht hier verloren zugunsten eines Motivs, das durch seine Uppigkeit und
MaBlosigkeit der Wirklichkeit entriickt ist. Hier zeigt sich der Einflul des
Mérchenmotivs vom unerschopflichen Gefif, das, wenn ihm nicht Einhalt
geboten wird, schlieBlich alles tiberschwemmen kann (s. das Mérchen ,Der siiie
Brei“ bei Grimm). In unsere Erzihlung kommt auf diese Weise eine Unklar-
heit hinein, denn wir wissen nicht, ob sich das Wunder in infinitum fortsetzte.
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kam der Mann nach Hause und die Frau zeigte ihm,
was geschehen war. Aber der Mann bestimmte, daf
das Mehl den Armen gehore, und erkannte seiner Fa-
milie nur einen Teil unter anderen zu?).

Die erste Geschichte geht auf eine in aramiischer Sprache
iiberlieferte Erz#hlung zuriick, die sich Leviticus rabba 87,2 findet.
Nissim berichtet sie nach seiner Art in gedringterer, anekdo-
tenhafter Form, die von allen unwesentlichen Einzelheiten ab-
sieht. Merkwiirdig ist, daB Nissim den unverstindlichen Schlu8
beibehilt, den wir schon in Leviticus rabba vorfinden und der auch
in den spiteren Fassungen der Erzihlung weitertradiert wird.
Es bleibt vollig unverstindlich, zu welchem Zwecke sich der
Heimkehrende ausbittet, daf ihm alle Leute entgegenziehen
sollen, und woher der Konig das Recht hat, die Einwohner einer
Stadt, die — wie aus dem Anfang der Erzihlung hervorgeht —
gar nicht in seinem Lande liegt, dazu aufzufordern. Eine spa-
nische Handschrift aus dem 17. Jahrbundert, iiber die Gaster
(Exempla of the Rabbis, London 1924, S. 136 {.) referiert, enthilt
dagegen eine Form der Geschichte, deren Schluf intakt und
ohne weiteres einleuchtend ist: Als der Mann zuriickkebhrte,
erfubr auch sein Bruder, wie er zu seinem Gelde gekommen
war. Das wollte der Bruder auch versuchen. Er schiffte sich

Elia Kohen, fp7% beyn § 675 auf Blatt 42 a ¢, versucht dieses Ereignis auf
natiirlichem Wege zu erkliren, denn er vertritt die Ansicht, daB Gott das
Naturgesetz niemals durchbricht. Gott vermehrt zwar Vorhandenes auf unge-
wohnliche Weise, bringt aber niemals etwas radikal Neues in die einmal
vollendete Schépfung hinein.

1) Die Erzéhlung findet sich in unverinderter Form im Ma'ase-Buche,
8. The Ma'aseh-Book, transl. by M. Gaster, Philadelphia 1934, Band I, Nr. 42
auf S. 70 ff. (das Ma'a§e-Buch bedeutet die Popularisierung des traditionellen
jidischen Erzéhlungsgutes innerhalb der Judenheit; als Parallelerscheinung
sind die jludischen Historien von Helvicus anzusehen, denen das Ma'asé-
Buch zugrunde lag und die das Erzihlungsgut auch dem nichtjiidischen Publi-
kum zuginglich machten) und bei Elia Kohen, fpTX% E’yn, § 675 auf Blatt
12aa. Sie ist ein typisches Beispiel dafiir, daf sich einzelne Geschichten in
festgepriagter Form durch Jahrhunderte erhalten. Aus dieser Tatsache ergibt
sich das Problem, warum {iberhaupt die Neigung zur Variierung bei den einzelnen
Erzihlungen verschieden ist, welche Rolle hierbei der Stoff, die Art der Quelle, die
verschiedenen Formen der Tradition und die Hiufigkeit des Vorkommens einer
Erzihlung spielen und welcher Art die kulturellen Einfliisse sind, die auf die
Entwicklung einer Erzdhlung wirken.
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mit seinen Sohnen ein. Aber das Schiff ging unterwegs unter
und alle ertranken, so daf sein Bruder ihn beerbte. Es ist in-
folge der langen Tradition, die immer nur die fehlerhafte Form
itberliefert, unwahrscheinlich, daf§ diese junge Handschrift auf
eine uns sonst unbekannte Fassung der Erzihlung zuriickgeht.
Hier diirfte vielmehr eine sehr gliickliche Rekonstruktion des
Urtextes vorliegen.

Wihrend Nissim den Helden der Erzihlung nur in der zu-
sammenfassenden Nutzanwendung am Ende der drei Erzihlun-
gen als Hasid bezeichnet, entwickelt sich die Geschichte im
Laufe der Zeit zu einer echten Hasid-Geschichte. Die weitere
Entwicklung der Erzahlung ist auBilerdem dadurch gekennzeich-
net, daBl sie breiter novellistisch ausgefiihrt wird. Auf das
Problem, wieso von zwei Briidern nur einer reich sein kann, das
Leviticus rabba nur andeutet, Nissim aber ignoriert, wird nun
niher eingegangen: Die beiden Briider haben zwar, wie zu er-
warten ist, dasselbe von ihrem Vater geerbt. Der wohltatige Bru-
der hat zundchst sein bewegliches Vermogen verschenkt und dann
die Immobilien an seinen Bruder verkauft, so daB dieser schlief-
lich das gesamte véterliche Erbe in seiner Hand hatte. Die
novellistisch erweiterte und unter dem Terminus Hasid berich-
tete Fassung wird sowohl in (127m2 XIPM 05) rmmr 9D
(ed. I. M. Freimann, Warschau 1880, S. 130a) als bei Al-Nakawa)
tiberliefert.

Sefer Wehizhir hat folgenden Text:

2232 3w 1% YAV MR TOna Awyn (75 2rR) Y o oIk byw 0

NPT MY PY A @TN TR 22 MY M I OTwyn pey pm
TN PY IR PR CIMRM AMDD 1T 130 MyT Am ovon mbumaa
amen B3 abow 1y npTIty prTe?1 ovayh 1mn phan 1 XD Py aw e
PR 90Mm AR An Y3 .ob> W aRws ®Pw Ty pYm on XGw pypapn® um
oY K @Y .m0 KD X7 MWD AR YR wmn 5> qwyw Ty Onp vnx
am Paab oaa apy 7P 1% AR MM (2A9%Y WK 1 AN 5 Ry
YO MR AN DI PPI0Y TR APTS ORI ¥iD RYwD XY

7 anom ... 5730 MRPIYR -T2 N0 J2 DR °27% MKna paum 0o (1
New York 1929 {f. [Enelow] INby1y 1 7y ... J0°
In der Schreibung des Namens schliefe ich mich der Schreibung von
Enelow an, wozu Al-Nakawa, MI8" D911, ed. Enelow, Band [, Introduction,
S. 14, Anm. 3.
2) Besser: WY wie im nichsten Satz. Mase. und femin. werden nicht
mehr streng auseinandergehalten.
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Axn P vwsy T2 PR Yk moms ey anb X3 apIRa bya o
TPAINRI PpRwn npena X¥n .nbasa mab b bn apeab mnd wrani o
Y X IR PRI [ahd pomw npurnn To wsww md Lgamahh
oo M3 XYY vyma omn wwn Tonn nrnb xaw (> Sma o wrs pn
3NK I KOR AXWY TP PR DBN2 % vk .Xeana x5 ampwn xbw obya
W% 100 AT 0N IRIAY TY ORID KDY A1 AmR o1 wpa  RIywvw Sw
DBNR KYR T2 PR1 AR 1Y oad mr b 1R v am b vmr ape by
PR DR LI PR UK 5P % MR LT bw xiye v ha
uD 1A% MR .XBINI IDKRA I vyn bokw o ek by von i
LR1w SPR D78 .12 (IR Om SRW 1P MWR L]0 WYY 2T T ARG pwn N
X5 2R KD DX KD RO bw mma Hyp vvayn cmpnd s1vmnw xR Tan
AR X1 INXIPY Do WM vy 191 hKpd KDY ®YY S KDY qop NS awr
32 R YPAWN WAT WOW  INKIPE AT MW 1D 72093 10201 PIR
am ovpb yow opnd 1b NN AR JmB W 1me vHR MM TON MR R

a2 obee ax Yy o K

Ein Hasld hinterliel zwei Sshne, die sein Vermogen erbten.
Einer war geizig, der andere aber ein Hasid, der alles weggab,
was er hatte. Als alles verschenkt war, verkaufte er auch die
Liegenschaften an seinen Bruder und verschenkte den Erlos.
Eines Tages, am Festtage HoSa‘na Rabba, gab ihm seine Frau
eine kleine Miinze, um etwas fiir die Kinder zu kaufen. Auch
diese verschenkte er an zwei Leute, die fiir die Aussteuer ver-
waister junger Leute sammelten. Darnach wagte er sich nicht
nach Hause, sondern ging nach dem Bet Ha-midras. Dort sah
er, wie die Kinder mit den Etrogim spielten: da nahm er diese
an sich, steckte sie in einen Sack, begab sich auf ein Schiff
und fuhr aufler Landes. Erlandete in einem fremden Kénigreich
Dort war der Konig krank, und kein Arzt konnte ihm helfen
Eines Nachts triumte der Konig, nur ein Etrog in der Synagoge
geweiht und am HoSa‘na Rabba zu profanem Gebrauche freige-
geben, kénne ihn heilen. Da suchten seine Boten im ganzen
Lande nach einem solchen Etrog, fanden aber nichts. SchlieBlich
traten sie auf den Hasid, der den Kopf auf seinen Sack gelegt
hatte und schlief. Als die Boten erfuhren, was in dem Sacke
sel, nahmen sie die Etrogim mit zum Kénig. Der wurde ge-
sund und lief dem Hasid den Sack mit Golddenaren fiillen.
Auflerdem durfte sich der Hasld eine Gnade ausbitten. Da
sagte er, der Konig solle veranlassen, daB er heimkehren konne
und daB ihm die ganze Stadt, auch sein Bruder, entgegenkomme.
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Das tat der Konig. Als nun der Bruder mit seinen Séhnen dem
Heimkehrenden entgegenzog, kamen sie an einen Fluf. Dieser
war angeschwollen. Der Bruder mit seinen S6hnen versuchte,
ihn mit einem kleinen Boot zu iiberqueren. Dabei ertranken
sie, und der Hasid erbte ihren ganzen Besitz.

Von dieser Fassung weicht der Text bei Al-Nakawa (ed.
Enelow 1,86) nicht in bezug auf Tatsachen, sondern nur in
stilistischen Einzelheiten ab. Man hat den Eindruck, daB beide
Fassungen aut ein und dieselbe miindliche Tradition zuriick-
gehen, die jeder mit seinen eigenen Worten wiedergibt. Wenn
diese Annahme richtig ist, so kann zwischen der Aufzeichnung in
Menorat Ha-ma’or und der in Sefer Wehizhir kein allzu langer Zeit-
raum liegen. Da uns die Entstehungszeit der Schrift Al-Naka-
was bekannt ist (s. Enelow, Introduction zu Band I, S. 16: Al-
Nakawa starb 1391 als Mirtyrer), so ergibt sich auch ein An-
haltspunkt fiir das Alter von Sefer Wehizhir, das von der For-
schung sehr verschieden beurteilt wurde?!). Auf jeden Fall wire
nach unserer Annahme Sefer Wehizhir jlinger als sonst ange-
nommen wird.

Wenn wir den Gebrauch des Begriffes Hasid in der Fassung
des Sefer Wehizhir betrachten, so fillt auf, daf die Einleitung der
Erzihlung den terminus technicus SN2 MWYD rein formelhaft
gebraucht. Denn die Bezeichnung Hasid gilt hier dem Vater,
der doch durch die Erzihlung in keiner Weise qualifiziert wird.
Die Fassung des Al-Nakawa hat diese Formel nicht. DaB
Sefer Wehizhir den Begriff Hasid in so formelhafter Weise ver-
wenden kann, zeigt, daB hier der Begriff nicht so lebendig ist
wie bei Nissim. Der bei Nissim deutlich hervortretende Cha-
rakter des Hasid als eines in hervorragender Weise wohltitigen
Menschen hat sich auch in der Fassung des Sefer Wehizhir aus-
gewirkt. Auch hier wird der im UbermaB wohltitige Bruder
— unabhingig von seinem Vater — als Hasid bezeichnet. In
dieser Form scheint der Begriff seine klassische Fassung, aber
auch zugleich seine Begrenzung gefunden zu haben, die seine
Erstarrung vorbereitete. Auch von dieser Erwigung aus er-
scheint es als wahrscheinlicb, daf Sefer Wehizhir wenigstens in

1) Siehe Strack, Einleitung in Talmud und Midras, Miinchen® 1921,
S. 2081. und zuletzt Enelow in: Hebrew Union College Annual, vol. IV
(1927), S. 311 ff, -
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bezug auf denjenigen Teil oder diejenige Schicht, die unsere
Erzahlung tberliefern, jiinger als Nissims Schrift oder .doch
ungefahr gleichzeitig ist?).

Die Erzihlung von El‘azar dem Kubitder, die Nissim an
zweiter Stelle berichtet, stammt aus dem babylonischen Talmud
(Ta®nit 24a). Nissim nennt den Helden der Erzéhlung =mwhbx
X191 21N, withrend der Talmud XM 2R VSN iiberliefert?).
Die sonstigen Unterschiede der Fassung Nissims vom Texte des
Talmud sind geringfiigiger Natur. Denn die schon im Talmud

1) Der Gesamtcharakter der Erzihlung ist spezifisch jiidisch, obwohl sie
das international verbreitete M#rchenmotiv der wunderbaren Heilung einer
hochstehenden Personlichkeit durch einen armen Fremdling behandelt. Beson-
ders auffillig ist die Art des Heilmittels, dessen Wunderkraft auf Wortmagie
beruht: wie aus Leviticus rabba hervorgeht, werden die Etrogim dadurch der
Wunderkraft teilhaftig, daB sie gerade an dem Festtage Ho5a na rabba = Hilf doch
(.Gott)! zur profanen Benutzung freigegeben werden. Fir ein jiidisches Milieu
charakteristisch ist ferner der Anlaf, der den armen Mann in die Ferne treibt,
und die Tatsache, daf die Erzihlung auf das sonst so beliebte Motiv verzich-
tet, den Helden als Jiingling zu schildern, der eine Konigstochter heilt und
sie dann zur Frau erhilt. — Die dlteste uns bekannte Buchvariante ist die Fassung
in Leviticus rabba. Der zerstdrte SchluB beweist, daB dies nicht die Urform
ist. Die Fassung von Leviticus rabba ist aber trotzdem die allgemein akzeptierte
Normalform. Nissims Redaktion diirfte eine bewuBte Zusammenfassung uund
Konzentrierung der Normalform in der Art sein, daB Nissim die novellistisch
ausgefiihrte Normalform dem anekdotenhaften Stil seiner anderen Erzihlungen
anpafite. Die uns bekannten spiteren Buchvarianten gehen auf eine miindliche
Tradition zuriick, die entweder von Leviticus rabba direkt oder von der durch
jhn benutzten Quelle ausgeht. Da in diesem Falle die dlteste Buchvariante
mit der Urform nicht mehr identisch ist, so kinunen wir Heimat und Entste-
hungszeit der Urform nicht genau feststellen. Wir miissen uns damit begniigen
zu konstatieren, daf es sich um eine aus jiidischem Milieu stammende Er-
zédhlung handelt und daB sie zur Zeit ihrer Aufzeichnung in Leviticus rabba be-
reits eine Entwicklung durchgemacht hatte.

2) Nissim steht mit dieser Form des Namens allein, alle iibrigen Tradi-
tionen fiberliefern die Namensform des Talmud Babli. Wie Zunz, Die gottes-
dienstlichen Vortrige der Juden, S. 141{f. (Anm. b) angibt, hat der sorgfiltig
redigierte venetianische Druck an dieser Stelle die Namensform dgs Talmud.
Wir miissen aber annehmen, daB hier nur eine Angleichung des Nissimschen
Textes an den Talmud vorliegt, da die iibrigen Ausgaben die fehlerhafte Form
tradieren. Die Frage aber, wie Nissim oder auch spitere Nissim-Ausgaben zu
dieser Lesart kamen, bleibt offen. Moglich ist, daf N°2¥2 aus einer Abbre-
viatur von RN 90> herausgelesen worden ist. — Uber den Ortsnamen

und seine Schreibweise s. Bacher, Die Agada der Tannaiten (hebriaische Aus-
gabe), Berlin 1922, Band 11, S. 147, Anm. 1.
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anekdotenhafte Fassung der Erzihlung eignete sich ohne Welte-
res fiir die Aufnahme in Nissims Schrift?).

Die drei Geschichten bei Nissim tragen ein auf das Ganze
gesehen sehr einheitliches Geprige, sowohl in bezug auf Sinn
und Ziel des darin berichteten Wunders als auch in bezug auf
den darin geschilderten Hasid-Typus. Das Wunder soll den
Hasid fiir seine gute Tat — sowohl fiir die gerade geschehene,
als fiir sein Wohlverhalten iiberhaupt — belohnen. Es dient
dadurch der Herstellung eines gerechten Zustandes in der Welt,
indem es verhindert, dal der Hasid durch sein Verhalten in
Not gerate. Der Hasid selbst aber handelt nicht um des Lohnes
willen, den er ja nach menschlichem Ermessen gar nicht zu
erwarten hat, sondern auf Grund einer freien, fast kindlichen
Menschenliebe, die nicht als Ursache, sondern als Folge davon an-
gesehen werden muf}, daB er ein Liebling Gottes, der Gotteskind-
schaft teilhaftig ist. Der Hasid-Typus dieser Erzihlungen ist im
Grunde ein mystischer Typus, der in Gott aufgehend die Welt
iiberwunden hat und gerade dadurch, dafi er seinen Standpunkt
auflerhalb der Welt einzunehmen weiB, fahig geworden ist, das
Elend der Welt in praktischer Liebestitigkeit zu iiberwinden.

Ganz denselben Charakter trigt das Wunder in zwei Hasid-
(Geschichten, die uns in der im 14. Jahrhundert entstandenen
Schrift Menorat Ha-ma’or des Al-Nakawa iiberliefert sind, nur
dafl dort das Wunder durch Elia?) vermittelt wird (I, 87f. und
85f.): es dient in der eben erliuterten Weise als Belohnung des
Héasii und bewirkt die Herstellung eines gerechten Zustandes in

1) Der literarische Tatbestand ist in diesem Falle relativ einfach. Wir
kennen als ilteste Buchvariante die aramiische Fassuog in Ta‘enit 24a. Die
oben dargelegte Tendenz zur Hebraisierung der erzéhlenden Literatur fithrte
zu einer Ubertragung ins Hebriische. Die zweite uns bekannte Buchvariante
bei Nissim ist hebriisch. Die Ubertragung wurde also spitestens durch
Nissim selbst vorgenommen. Die beiden Buchvarianten reprisentieren fiir
unsere Kenntnis eine mit der Urform identische Normalform, Diese ist eineé
Erzihlung spezifisch jlidischen Charakters, wie besonders das Motiv, daf fiir
die Aussteuer von Waisen gesammelt wird, beweist. Die Hochschitzung der
Sedaka, die fiir die talmudische (und die spitere) Zeit charakteristisch ist,
1aBt vermuten, daf die Erzihlung nicht viel Alter als ihre &lteste Buch-
variante ist.

2) Den Beziehungen zwischen dem Typus Hasid und dem Propheten Elia,
die fiur den Hasid-Begriff der talmudisch-midraschischen und mittelalterlichen
Literatur von Bedeutung sind, soll eine besondere Untersuchung gewidmet
‘werden.
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der Welt. Auch die Handlungsweise des Hasid entspricht der-
selben seelischen Haltung wie in den Nissimgeschichten.

In der Erzéhlung von dem nie versiegenden Mehl wird ein
Zug an dem Hasid hervorgehoben, den auch die Erzihlung von
den Etrogim andeutet: die Frommigkeits des Hasid bewihrt sich
besonders in der Verwendung des durch das Wunder erhaltenen
Gutes, er sieht das Wunder nicht als Belohnung fiir sich, son-
dern als eine Gelegenheit an, den Armen noch mehr zukommen
zu lassen. Einen &hnlichen Zug berichtet in etwas umstind-
licher Weise die zweite der erwidhnten Hasid-Geschichten bei
Al-Nakawa.

Uber die wunderbare Belohnung eines wohltitigen Hasid
berichtet weiter folgende Geschichte, die im Babli (Berakot 18b)
und in Abot deRabbi Natan iiberliefert wird?). Nach Abot
d°Rabbi Natan (X8 NmDW, ed. Schechter S. 16 f.)?) lautet der
Text der Erzihlung:

157 WX MEOIPR NI NP2 MR EYD T NI MR TONMI Avyn

ap2anb X770 DIOKY (391 DY N DMDORY DD Y YY) MIIPR 532 N
9150 SpR cntan 5 aoeR LEbWD AR nuyen on axan obiya vwn K3
MR Ny AR DX 05 KOR ooap bw nbxmma X AM2Apw %1n NR3S
DY A1 TSN CMARR nynw mb3 apman ab gk AR (4anka aava ob
7o MK Apbm T2 ANwRY Ay*292 ya o snymw 8> AMmx .o%yh axa
mwb apb XY e amx aph a2 obwa Yo bv maw ayea3 ¥ wa
nAR pINK (317 0y W NMSORY MM CNw YyRwt MAapa mhaa {7 75 nank
&%) °noan ab ooek DS AN Uy O» axan abiya vwd °Xna antand

1) Dieselbe Tradition wie AdRN liegt auch in der dritten Uberlieferung
der Geschichte (Jalkit Sim‘dni II, 989 [Koh. 11]) vor. Weiter findet sich die
Erzihlung bei Gaster, Nr. CX, und bei Aboab, Mengrat Ha-ma or, § 259.

2) Obwohl der Text des Babli nicht nur die #lteste Buchvariante der
Erzihlung darstellt, sondern auch, wie aus seiner sprachlichen Fassung her-
vorgeht, auf eine dltere Tradition zuriickzufiihren ist, wurde es hier vorgezogen,
den Text des AdRN wiederzugeben, da von diesem Text in der Schechterschen
Edition eine kritische Ausgabe vorliegt und die inhaltlichen Abweichungen
der beiden Texte voneinander gering sind, so daf sie fiir unsere Untersuchung
nichts ausmachen.

3) Die Lesart 17 (NX) 0y 11, die der Cod. Monacensis ebenfalls an beiden
Stellen hat, die aber an der ersten Stelle in den gebriuchlichen Drucken des
Babli durch 112 11 ersetzt ist. wiirde besser zu NI3TRW passen, wie es auch
tatssichlich bei Aboab, MR nNMIR, § 259, heifit. — Die. Abweichungen des
Codex Monacensis von den iiblichen Talmuddrucken s. bei R. Rabinowicz, Variae
lectiones, Berakot. Miinchen 1867.

4) Wohl Mischform aus NX2 (vgl. Anm. 3 auf S. 56) und X3,

4
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25 xbX ooap bw nbynna oMmap taRw cion DRIY 4900 PR (0 DIBK P
MINRD Dynw mbd 75 F9AR AYER (FADR A95n oD MR nymIw DR A DR
YN T MK AptH NeTw MY Ay°32 YN Yow cnynw (A% 7onK) TR9ED
B mmy 1w ’5 bey gIea obwn B Sw abyb pete xa anwss ayana
®9 ph ’b thwy gren apb abwn Yo v abwb xaw nuyme an vion nwR
7% on IR bw WX P2 avvp avel oS awynn 5> b wo gqTw
Sv nbymma aMap Xeaw N (IWORY 025 Ab mwmR AN (W) Sv ek
DX T DMBORY MR Chw NI ¥RwY n1Iapa pvaa § bR nank nawb oolp
Y TR ANV ONAR DMK D YRwN NP3 LW ORI 2NIIA AP TR B

O”N P32 ynws 123 crab Jraw o937 oY rean ontan

Im Babli ist der Zusammenhang, in dem die Geschichte
iiberliefert wird, folgender: Die Kinder des verstorbenen Rabbi
Hijja unterhalten sich iiber die Frage, ob ihr Vater davon weif,
daB sie ihr Tora-Studium vernachlissigt haben. In diesem Zu-
sammenhang tritt die Hasid-Geschichte auf, die also zeigen soll,
daB die Geister der Verstorbenen von den Menschen, die noch
leben, etwas wissen. Dementsprechend hat die Erzéhlung eine
Einleitung und einen SchluB, die den Zusammenhang herstellen.
Der einleitende Satz ist dem hebrdischen Text der Geschichte
angeglichen, also hebriisch, der Schlufl dagegen ist araméisch,
wie der ganze Zusammenhang, in den die Geschichte einge-
gliedert ist1).

In AdRN handelt es sich in dem Zusammenhang um die
Klugheitsregel, da man in jeder Jahreszeit sden soll, um Scha-
den zu vermeiden. Diese Regel wird dort auch auf das Tora-
Studium in den verschiedenen Lebensaltern tibertragen. Der
Sinn der Geschichte ist also in AdRN lediglich der, einen Mann
zu zeigen, der sich vor Schaden dadurch bewahrte, dafl er zu
verschiedenen Jahreszeiten site.

Der Inhalt der Uberlieferung nach AdRN ist folgender: Ein
Hasid hat einem Armen einen Denar geschenkt und sich deshalb

1) Die oben dargelegte Tatsache, daB das Hebriische sich in bezug auf
die jiidische erzidhlende Literatur frither und ausschlieBlicher durchgesetzt hat
als in bezug auf die normierende, bestdtigt sich auch an dieser Stelle. Der
Babli iibernimmt hier nach eigener Angabe eine alte Tradition, die bereits
hebriisch gewesen sein mufl. Hitte er aufierdem oine aramiische Fassung
gekannt, so diirfte er doch diese vorgezogen haben. Die Tatsache, dab der
Babli keinerlei Versuche macht, den hebrdischen Text zu aramiisieren, weist
darauf hin, daB der Babli die Wiedergabe von Erzdhlungen in hebriischer
Sprache als durchaus normal empfindet.
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mit seiner bosen Frau gezankt. Er tibernachtet auf dem Friedhof
und belauscht ein Gespriach zweier weiblicher Geister. Die eine for-
dert die andere auf, mitihr zusammen hinter dem Vorhang der gott-
lichen Thronstéitte (T2"D) die Beschliisse Gottes fiir das neue
Jahr zu belauschen. Die andere lehnt es ab, weil sie in eine
Rohrmatte!) eingeschlossen sei. Die Ddmonin geht deshalb allein.

1) Die Tote ist in einer Rohrmatte (@%p bw nb¥nn), nicht aber in der
vorgeschriebenen Totenkleidung (J°3°72D) beigesetzt worden. Das hindert sie,
ihr Grab zu verlassen. Warum ihre Eltern die Bestattungssitte vernachlissigt
hatten, verschweigt die Erzdhlung. Vielleicht waren sie zu arm. Wie aus Mo‘ed
katan 27b hervorgeht, wurde tatsichlich zuweilen ein grofier Luxus bei der Be-
kleidung Verstorbener getrieben. Unter diesen Umstinden ist es aber eine
unerhérte Beleidigung, wenn die Frau des Hasid ihrer Nachbarin diesen Um-
stand vorhiilt. Da dio Geschichte Miérchencharakter hat und das Mirchen in
bezug auf Gut und Bose stets iibertreibt und typisiert, ist es aber moglich,
daf die Frau des Hasid in dieser Weise als Typus der herzlosen Frau charak-
terisiert wird. Doch mu$ auch eine andere Méglichkeit der Erkldirung in Be-
tracht gezogen werden. Vielleicht spricht aus dem Gegensatz der beiden Frauen
der Gegensatz zweier religioser Stromungen. Eine strengere Stromung verlangte
wiirdige Totenkleidung. Sie wird dies mit der Annahme Dbegriindet haben,
daf die Toten in ihren Kleidern auferstehen (jKil’ajim IX, 4). Die Eltern des
Midchens vertreten nun hier eine laxere Richtung, sei es, daB sich die Sitte
noch nicht iiberall durchgesetzt hat, sei es, da manche Kreise im Begriffe
waren, die Sitte ihrer heidnischen Umgebung anzunehmen. Diese laxere Sitte
zu brandmarken, ist vielleicht iiberhaupt die urspriingliche Tendenz der Er-
zahlang, ehe sie mit der Hasid-Geschichte verbunden wurde. Sie tut das nicht
auf Grund der religitsen Vorstellung einer Auferstehung am jiingsten Tage,
sondern auf Grund einer volkstiimlichen, an Aberglauben grenzenden Auf-
fassung, daf die Toten auf der Erde herumschweifen, sich also in einem
Zwischenstadium zwischen Zeit und Ewigkeit befinden, — einer Auffassurg, die
jeder Eschatologie anhaften muB, solange sie nicht den Zeitbegriff iiberhaupt
iiberwunden hat. Bialoblocki (Encyclopaedia judaica IV, 377) glaubt aus un-
serer Geschichte die Lehre herauszulesen, dafi die Totenkleider ,nicht zu
schwer“ sein sollten, um den Toten nicht am Umherschweifen zu hindern, was
aber eine modern rationalisierende, ziemlich oberflichliche Deutung ist. S. Kraub
{Talmudische Archiologie II, Leipzig 1911, S. 58) weist darauf hin, daB die Bestat-
tung in einer Rohrmatte als schimpflich gilt. DaB eine solche Bestattungsweise
als Schimpf angeselien wird, erklirt sich aus den oben dargelegten religiosen
Gegensdtzen. In Palistina ist eine solche Bestattungsweise vielleicht in vor-
israelitischer Zeit geiibt worden (s. Peter Thomson in: Reallexikon der Vor-
geschichte, ed. M. Ebert, Band IV, 2, Berlin 1926, S. 474), das Alte Testament
dagegen berichtet von einer solchen Bekleidung der Toten nichts (s. Benzinger,
Hebrdische Archiiologie, Leipzigs, 1927, S. 133). Wir finden aber in den Aus-
grabungsberichten der Expedition Koldeweys in Babylon vom 14. Mai 1909 (s.
Mitteilungen der Deutschen Orientgesellschaft Nr. 42 (1909), 8. 7 {f), daf man

4%
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Sie erfahrt, daB, wer in der Zeit des ersten Regens sit, durch
Hagelschlag Ungliick hat, und erzidhlt dies ihrer Gefahrtin, Der
Hasid hat es erlauscht und sit daraufhin erst zur Zeit des zwei-
ten Regens. Es tritt ein, wie vorausgesagt ist. Im néichsten
Jahre ereignet sich dasselbe in bezug auf den zweiten Regen-
fall: Wer zur Zeit des zweiten Regens sit, verliert sein Ge-
treide durch den Getreidebrand. Der Hasid handelt wieder ent-
sprechend und bleibt vor Schaden bewahrt. Auf die Frage seiner
Frau nach der Ursache seines Gliickes erziahlt er ihr, was er von
den Geistern gehort hat. Die Frau des Hasid zankt sich aber bald
darauf mit der Mutter des in der Rohrmatte beerdigten Middchens
und erzihlt ihr, was ihr Mann auf dem Friedhof erlauscht hat.
Die Geister erfahren dies und sorgen nun dafiir, daf sie nicht
mehr belauscht werden kénnen?).

Die Geschichte ist aus verschiedenen Motiven geschickt
zusammenkombiniert:

1) aus dem Motiv der zénkischen Frau, die einen beson-
ders frommen Mann hat?2),

im Merkes von Babylon mehrere Erdgriber gefunden habe, bei denen die Leichen
in Schilfmatten ruhten. Eckhard Unger in: Reallexikon der Vorgeschichte,
Band IV, 2, S. 485, weist mit Recht darauf hin, daB dies die einfachste Form
der Beerdigung ist. Es ist dies wohl die Bestattungsform der Armen, die sich als
solehe durch Jahrtausende erhalten haben und wohl auch in der heidnischen
Umgebung der babylonischen Juden geiibt worden sein diirfte.

1} Elia Kohen, 7pI% twyn § 436 auf Blatt 14b erwihnt diese Ge-
schichte nur, ohne sie auszufiihren. Zweck der Erwihnung ist, iiber ihren
Gehalt an wunderharen Ereignissen zu reflektieren. In § 1102 auf Blatt 70b
weist er nochmals auf diese Erzéihlung hin, und zwar unter dem Gesichts-
punkte, daB hier von der Sprache der Toten, die sich von der Sprache der
Lebendigen unterscheidet, die Rede ist. Das Ma'2s8-Buch iiberliefert die Er-
zdhlung ohne wesentliche Abweichungen von der Fassung des Talmud (s.
Ma aseh-Book, transl. by M. Gaster, Band I, Nr. 120 auf S. 215 ff.). '

2) Das Motiv von dem frommen Manne, der zur Zeit der Teuerung einen
ganzen Denar verschenkt, ist fiir eine so andeutungsweise Behandlung zu um-
fassend und psychologisch zu interessant. Aus dem Schenken des Denars
konnte sehr wohl eine ganze selbstindige Geschichte konsiruiert werden, etwa
der Art wie die oben erwihnte erste Geschichte bei Nissim (vgl. S.351). Der
Anfang der Geistergeschichte lautete vielleicht nur ganz allgemein: Ein Mann,
der sich mit seiner Frau gezankt hatte, fliichtete auf den Friedhof... In dieser
Form ist die Geschichte gar nicht von einem Hasid erzihlt worden. Sie
wurde erst nachtriglich auf einen Hasid iibertragen, nachdem sie durch die
Kombination mit einer anderen, das Denarmotiv enthaltenden Geschichte einen
anderen, zu einem Hasid sehr passenden Sinn erhalten hatte.
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2) aus dem Motiv, daB ein Mensch Geister belauschen kann 1),

3) aus dem mythischen Motiv, daB am Neujahrstage im
Himmel der Jahresplan entworfen wird,

4) aus dem Motiv der neugierigen und klatschsiichtigen
Frau, die durch ihr Verhalten das Wunder zunichte macht.

Die Geschichte weist zwei kleine Unebenheiten auf. Erstens
geben die Rezensionen in AdRN und bei Gaster nicht an, daf
sich alles am Riisttage des Neujahrsfestes zutrug. Berakot 18b
(und in Anschluf daran JS II, 989 [Koh. 11] und Aboab, Menorat
Ha-ma’or, § 259) hat diese Unebenheit beseitigt. Sie beruht darauf,
dafl hier zwei Geschichten verschmolzen wurden (s. Anm. 2 auf
S.52). Zweitens wird der Grund nicht angegeben, warum der Hasid
daszweite Mal auf dem Friedhof iibernachtet. Man kann sich den
Grund freilich denken: der Hasid hatte einmal seinen Vorteil
wahrnehmen kénnen, indem er sich nach den Erzihlungen des
verstorbenen Midchens richtete, und wollte dies wiederholen.
DaB die Sache sich nicht in infinitum fortsetzte, sondern gerade
beim dritten Male abbrach, ist typischer Mérchenstil.

Die Geschichte ist wohl iiberhaupt als Mirchen gedacht.
Sie macht kaum den Anspruch, jemals ,geschehen“ zu sein.
Sie will nur insofern ,wahr¢ sein, als sie in mérchen-
hafter Verkleidung doch schildert, wie die Menschen nun ein-
mal sind. Da es eine ziemlich alte Geschichte ist, ist das Auf-
treten von Ddmonen an sich durchaus nicht konstituierend fiir
den Mirchencharakter der Erzihlung, wohl aber die auffillig
iberlegene, humorvolle Art, mit der die Diamonen geschildert
werden. Ein gewisser iiberlegener Humor ist der Geschichte
iiberhaupt eigen, welchen Tenor sie mit vielen Mirchen teilt. -
Die Belohnung des Hasid erfolgt durch eine wunderbare Kon-
stellation von Ereignissen, die in der Sphire, in der die Ge-
~ schichte spielt, als natiirlich anzusehen sind. Doch tritt das
Motiv der Rettung aus einer durch Wohltun verursachten Not
hinter den anderen Motiven auffallend zuriick. Die Geschichte
hat eben vielmehr unterhaltende als erbauliche Zwecke.

Fir unsere Untersuchung wichtig ist daher nur das ein-
leitende Motiv, das wahrscheinlich urspriinglich eine selbstindige
Geschichte gewesen ist, in dem der Hasid ebenfalls als ein Mensch

1) Das Belauschen von Dimonen ist ein international beliebtes Mirchen-
motiv, wozi das Handwirterbuch des Deutschen Mirchens I, 230 ff. Beispiele
anfiihrt.
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geschildert wird, der in einer der alltiglichen Lebensklugheit
widersprechenden Weise wohltitig handelt. Dagegen diirfen
wir den Hasid auf Grund dieser Erzihlung allein nicht als einen
Typus auffassen, dem eine besondere Kenntnis iibernatiirlicher
Ereignisse zukommt. Der mirchenhafte Gesamtcharakter der
Erzihlung bringt es mit sich, dafi die Gabe, Geister belauschen
zu konnen, in diesem Falle nicht als ein Charisma gewertet
werden darf. Denn die Erzihlung betrachtet die Tatsache, daBf
der Hisid die Geister belauschen kann, als etwas nichi weiter
Erwéhnenswertes, setzt also doch wohl voraus, daBl jeder andere
in derselben Situation das Gesprich zwischen den Geistern auch
erlauscht haben wiirde?).

Die wunderbare Errettung eines Hasid, der durch Sedaka-Tun
in Lebensgefahr geriet, erzahlt folgende oft tiberlieferte Erzdhlung,
die wir nach den Fassungen in Cod. Add. 27189 (British Museum),
mwyd 18 dieser Sammlung (der die Fassung beidJellinek, @500 72,

1) Elia Kohen, #p7% %¥n, § 436 auf Blatt 14 b3, dagegen betrachtet
die Tatsache, daf der Hasid die Geister belauschen kann, als einen Teil des
Wunders, s. Anm. 1 auf S. 52. Denn das Verstehen der Tier-, Engel-, Ddmonen-
sprache usw. gilt nach mehreren Traditionen als besondere Kunst, die bedeu-
tenden Minnern immer wieder nachgesagt wird. Die Beziehungen des Iasid
zur Welt der Didmonen gehoren in den Rahmen seiner Beziehungen zur iiber-
natiirlichen Welt iiberhaupt. Diese werden in einem besonderen Teil unserer
Untersuchung behandelt werden. — Die Erzihlung liegt in einer Reihe von
Rezensionen vor, die vouneinander nur in geringfligigen stilistischen Abwei-
chungen unterschieden sind. Die Tradition ist inhaltlich vollkommen einheitlich.
Sie stellt also die Normalform der [rzihlung dar. Da aber hier wahrschein-
lich zwei urspriinglich selbstdndige Erzihlungen verschmolzen worden sind, so
entspricht diese Normalform nicht der Urform. Vielmehr miissen wir fiir jede
der urspriinglichen Erzéhlungen eine eigene Urform annehmen, wie sic oben zu
rekonstrujeren versucht wurden. Die Normalform der kombinierten Erzihlung ist
zweifellos dlter als die uns bekannte dlteste Buchvariante (Berakot 18b). — Die
erste der beiden Erzihlungen 1laft sich in anbetracht ihres tberall und zu
jeder Zeit moglichen Inhalts weder lokalisieren noch zeitlich fixieren. Die
zweite dagegen 148t Vermutungen zu: die Geistervorstellungen, die die Erzih-
lung beherrschen, kénuen auf dem Boden Babyloniens entstanden sein, wobei wir
die Moglichkeit offen lassen miissen, daB die Geschichte aus Iran oder Indien
nach Babylonien eingewandert ist. Doch spricht auch die gerade in Babylonien
iibliche Bestattung in einer Rohrmatte fiir eine Entstchung auf babylonischem
Boden. Fiir die Entstehungs zeit der zweiten Erzihlung ist dagegen aus dieser
kulturellen Einzelheit kein Anhalt zu gewinnen, weil es sich um eine uralte, aber
immer mogliche Sitte handelt. Da der durch die #lteste Buchvariante dargestellte
terminus ante quem sich auf die kombinierte Fassung bezieht, so bietet auch
jene fiir die zeitliche Fixierung der zweiten Erzihlung keinen Anhaltspunkt.
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Band VI, Leipzig 1853, S. 133f., abgesehen von geringfiigigen
orthographischen Abweichungen, entspricht), und bei Gaster
(Exempla of the Rabbis Nr. CXXXVII auf S. 94 f{.) wiedergeben?!):

Add. 27189

mwyd AT Y 930 j3 Nwyn
o w1 YT CRFD w0 B apIR
RLOY (3AXTIW PHR 7AMP AR 1IN
amr &% Ao0 RY 1A P R AwR
920 j2 nwy an .1eIMY AoNIdRb Ama
N om a1 xxnw an Y5 S
yi0 wnvab a3 A .o KD
NIRDID AP IO TAY MK 2
221y 535 pUrm AW IR PN DY M
7ID UKD 930 13 yuAw rd .awv
920 12 PHY 3 WA (4]°YD MIY VY
¥iD AT I MY P apm KY
1 AR NP2 WIdH Y TR DIRA
PR2 W R 1 1% R a0 j2 Anx
A% yvre o b 1% mron XA DR2
YIAY Ony JopID R WOIRT 1P MR
ye amxa ahya o e qanr
aby TPy Ren PPYh 1o uhws
poynne n Ny b 12137 WX Gonw
Dawa nwe ©eTon (SMbMma TMna
By AW AT W S0 W PwYn

Gaster:

AW IR TONA Awyn 239 U0
920 J2 W@ X1 WP 920 |3 W
P78 1T 2TR XM AN 9210 1w
5% TR oW PAw yaw hnx oyo
X5 1397 0w Any ALY UK 0K
P MR awy an Ao3db S0 an
%31 qo3 °%> 112 oy o yeww o>
awan en apwm YoRn 2m Y3 3
X231 33707 ApIRS oM .onn awnn
aon Y PRI 02 % Pam oI bEX
amm T 5o % jnn amm b Ao
023w 199X Y173 9032 ¥38 N amab
DI 1DIX M1 Pan 1 oem Sa wy
19w U 9 RN On oY b wwy
AWY 930 J2 DX MM ORIWWDY WM
Phyn TPW P00y 92y Wi MY
H N1 NP WDR TR OIX 13 Y0
193 AR PR P WK P PImm e
nma Rbn IR % mRr axb 2 MmN
1> 1un Maow qwes Nk Mwh xa
PTR MR WY M .DBwR (2 JpneD

1) Die Parma-Handschrift (s. die Einleitung von S. Buber zu Midras

Semi’ €12, Wilna 1925, S, 81) teilt auf Blatt 138 a unsere Geschichte in einer Form
mit, die von dem Jellinekschen Text und von dem Text in PMPWYR AN, Verona
1648, abweicht (s. Buber a. a. O. Anm. 33). Die Geschichte wird ferner bei
Elia Kohen, fpTX boyn, § 432 auf Blatt 14a iiberliefert, und zwar in
einer Fassung, die sich von der bei Jellinek abgedruckten nur in bezug auf einige
orthographische Einzelheiten unterscheidet. Die Fassung des Ma'asg-Buches ent-
spricht der Traditionslinie, der auch der Gastersche Text angehdrt. Doch
ist die Erzsihlung poetisch ausgeschmiickt worden und gleicht die Uneben-
heiten aus, die sich im Gasterschen Text finden (Ma'aseh-Book, transl. by
M. Gaster, Philadelphia 1934, Band 1I, Nr. 200 auf S. 456 ff.).

2) Abbreviatur bei Jellinek, in Add. 27189 IR Oy anstatt richtig AR /b,

3) Jellinek liest 217p,

4) Jellinek: 7n3,

5) Jellinek hat die aramiische Form X,

6) Jellinek: mbmaa),
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POYN® 8DY (170722 SN PIN DIVRY
N3 (20X YW MK SN2 VIR 2
one Ty 1 70w b eam hp
¥iD Na NS Nayw 1o qnon by
MR .Own PRI OTR 13 AR Py
(*Tn%N W 03N IR v 920 j2 oAY
oon IR w2 b TIVR P HapI) IR
WIX n b 12 PevBw vy T
Y PP IMR AR PD 920 12
NP MR PIBY AR PHROIRNAm 12
X |30 13 72 an peew B aMx
WX PIX ANR @93 W IR DX neb
D13 x5 P2 1k nob X5 930 J2
B ook ony 2w b3 o PR R
R Mp N i anb 1D ox Pevsw
MR 772 1% YR m B3 b vpo
nbaMm (RPN SR Ry pin oo b
P53 amRT g MR 2% nvaphw IR
PPM T [Y R3 DM awpn MAYY
MR vb 13 Neew v awva b ax
9973 J3y R ANX P PTRbn b
WM W13 and MR 2 DR PpRw
3% R Enpwm X weyn 9% ox
IR5m X2 nyw MR L(6hpwm KWW
P % 0% miy povpw 185 i
PR PEwY B MR 7T (% wow
930 731 7°°1 1% K 93K 7 v Ips
PR JNORDRb 75 75 poEw b MR
2wm nni TRdn 1o obs hx 1
b omx e b
015 1IEBY MR M PR YU

1) Jellinek: nMmia2.
2) Jellinek: NRY>.

5w 13 b my ouwd vy ’ws
7 937 Y7 XD mizn e ‘ny abhy
mzn nwy> onstm % (Koh. 8,5)
by a1R PR RS T2 nmx oy
TR 5P 1 nRY TH 013 by nwR
o awRn XM oM Twnn b jnnn
M Innab mew 213 0¥m b Tow
® 03 MR BIR 2 ¥ A TN
Pubn X2 w17 MR B Pmm ove
myr T aon (x52 we o mR oan
R 2% 1 mR b 12 povsw
N3 15w MRwI AMDI (N RYl KBw
(Ps.19,9) 2% mnwn oMw> 0 TP
v*% 12 oY X o abER 1Y
I3 MpUman PI® T 30 3 R
PR D173 001 KWW 13 PO wnwn
PP PID A bYR AWM DIdIWD
YR noIIws wh 12 pEer 17 MR
XKW Mp>Mn PID WY NpAan e
aIR> mnwh b1oRY PR anx o5
" o kb % MR 7T XA
31K KON DR My 2w b mR Sawynn
WX DRI Oypa Mmnn ®Ow 75 2%y
PR 770 779 KD NX 231057 WK 10
T ony 2w opyR B MK (Ps. 49,8)
™I PTRbn Y51 wh j2 novow Ty
TH o awbw A1TR MR DAY
MBRY PTRbn X3 TN b own
abyn 55 Twn wry MK wIn e
qon obyn YD bR KT WE oAb m
Ta%a arTm by ok a oaw an

Die Form DRY® ist, in Anschluff an Jes. 7, 14, die

gebriuchlichere in den rabbinischen Texten.

8) Add. 27189 falsch: “mN3
4) Jellinek: Tnbn

5) > Jellinek.

6) Jellinek: Hif‘il 7*pn

7) > Jellinek.

8) Jellinek: n3awn. Uber 779123 als Gottesbezeichnung s. zuletzt Dal-
man, Die Worte Jesu-, Leipzig 1930, 3. 164 f.
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MR M Ewa cwawaw (1023
vpan IR PR @7en R R P B
(¢12Pwm 20 3 Tn ORYK (3Yam
(R PP NI ANWRI2D NOBY
DUPUIER CIWY. AWK A0 IRy My na
WOR XY T PIB UKY (K
1o opM MWK MBM MRV ,Anpd
m bR (ThRY2 v i 2N
(655025 92 A3 MG IR 2 Hom
wh (o> omx nbvan R v
oan (onxt R 5ob Daw Yy 1o

Qramhiae by

1) Jellinek: w»ab

2) Jellinek + DBV

3) > Jellinek.

4) Jellinek > Suffix.

5) Siehe Anm. 2 auf S. 56.

WINNY WY AIPTT NR P
13y IINRD DI NGR TR 1NE TUy
2TpD % 1N % MWK PDBY KXX yaN
nTpon &b 5 wr ThxX Cnponw
730 j2 % obwa b mr oby
awa by Ik yavn b wR anmb
12 182 b R A2pn cb amnhw
aBR AnOmY 920 12 DR Y ovwd vh
wo K> IpM Japab xR %
Ton Swoan swal X9 woln 1B n2%an.
NEBY o5 R > R nwn JR5D
X9 wem Wb aavan owoa kY % 2
M3 WP U OR Wb WDl
ha angs TR A W UM ox
1bb DT 2Iwh WYR An 1MWK NP
amR o phvan pmo ATm o AMn IRw
IR 7K1 S pa any n o.onbana
TR SIY OONRR DONRR §I° oM
"D PR 7B 8D MW O°NRA (NN
nvbw X9 o9iya 290 o R mava
ax> omp j2 nm XYY oYyR ayn an
X" M ooyawm pmp oI R RN
PR 1127 MR ‘N7 oAby 2y i

(t2.(Ps. 145,19) Awy>

6) Die Bezeichnug Saddikim fiir dic Helden der Geschlchte wird hier in

Riicksicht auf die anschliefend zitierte Bibelstelle gewihlt.

DaB sie mit der

Bezeichnung des 920 72 als Hasid am Anfang der Erzihlung nicht liberein-

stimmt, beruht daraut,
(s. u. S. 581f).
7) Jellinek > 2 Jellinek =

daB hier mehrere Geschichten verschmolzen sind

Masor. Text, 2 steht in 20 Mss.

8) Jellinek -+ p*I% wohl eine erginzende Interpretation auf Grund des

zitierten Verses.
9) Jellinek : singularisch b
10) > Jellinek.
11) Jellinek : onuw

12) BEs sei darauf hingewiesen, daB Gaster in: Exempla . .

. jeweils die

Stellen zusammengetragen hat, an denen die Erzidhlungen innerhalb und aufer-
halb der jiidischen Literatur noch vorkommen. Da wir im Rahmen unserer
Aufgabe auf ausfihrliche monographische Bearbeitungen verzichten miissen,
80 haben wir aus dem bei Gaster angefilhrten Material nur das herausgegriffen,
was fiir unsere spezielle Untersuchung ven Bedeutung ist.
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Die Erzéhlung ist in der Gasterschen Sammlung unter
einer Reihe von Todesengelgeschichten iiberliefert. Bei Jellinek
dagegen ist der Zusammenhang wesentlich lockerer. Hier wird
vorher von der Aufhebung einer ™M™ (harter Beschluf)) ge-
sprochen, die ein irdischer Konig erlassen hatte; anschlieBend
an unsere Erzdhlung folgt eine Todesengelgeschichte. Die Er-
zéhlung ist in sich abgeschlossen und zeigt auch keinerlei Ten-
denz, aus der man schlieffen kinnte, aus welchem friitheren Zu-
sammenhang sie herausgenommen sein konnte.

Die Geschichte behandelt dreimal das Motiv der wunder-
baren Rettung. Diese dreifache Behandlung desselben Motivs
geht wohl darauf zuriick, daf hier drei verschiedene Erziihlun-
gen zu einer verschmolzen wurden. Die erste redete von einem
Manne, der auf der Riickkehr von einer durch eine Sedaka ver-
anlaften Reise in Gefahr geriet und durch ein Wunder gerettet
wurde. Die zweite erzihlte von einem Manne, der, als ihn
unterwegs der Todesengel {iberraschte, Gott bat, ihm doch
Frist bis zur Heimkehr zu geben, was ihm auch gewihrt wurde;
die dritte von zwei Freunden, die gemeinsam den Todesengel
besiegten. Der literarische Charakter der beiden ersten Ge-
schichten ist der einer knappen Anekdote, wihrend die dritte
novellistisch ausgestaltet ist. Der Inbalt der verschmolzenen
Erzihlung ist folgender: =20 32 war sehr wohltitig. Einmal
horte er, daBl in einer benachbarten Stadt eine Waise auszu-
statten sei. Da reiste er hin und erméglichte dem jungen
Manne das Heiraten. Als er zuriickkehrte, kam er an einen
Flub [Gaster: Berg]. Dieser war beriichtigt wegen eines [Gaster:
feuerspeienden] M0, der dort hauste!). Als 92D 32 an den FluB
kam, verwandelte sich der 3N in eine Briicke. =2D 32 iiber-
querte den Fluf und wanderte weiter. Da begegnete ihm [Gaster:
der Todesengel als] ein furchtbar héfilicher Mensch?), fragte

1) Gaster, Exempla of the Rabbis, Nr. 398 auf S. 153, referiert iiber eine
Erzihlung aus Ben-Attar, die mit Nr. 137 der Gasterschen Handschrift identisch
ist, aber wohl nicht diese Fassung darstellt, sondern die auch in Add. 27189
iiberlieferte, Die Variante spricht von cinem Wasserungeheuer, und nicht von
einem Drachen, der in einem Berge wohnt.

2) Das Motiv, daB besonders hoch bewertete AuBerungen der Frommigkeit
wie Sedika-Tun, Tora-Studium u. s. w. die Macht des Todesengels beschrinken,
ist sehr beliebt; vgl. z. B. Rab A3Si (gest. 427), Rabbi Hijja (um 200), Rab Hisda
(gest. 309) in Mo‘éd Katan 28a. (Vgl. auch RGS Ha-5ana 16 b und die in Revue des
Etudes Juives XXXILI, 50f. wiedergegebene Erzéhlung.) Auch das im zweiten Teile
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ihn nach seinem Namen und dem Zweck seiner Reise und er-
klirte ihm: Du muBt jetzt sterben. Aber 72D 3 weigerte sich,
ihm zu folgen. Denn er habe durch seine IFrémmigkeit wenig-
stens verdient, daheim sterben zu diirfen. Er betete zu Gott,
und eine 5‘.P M2 gewilhrte ihm seine Bitte. Der Todesengel
muBte ihm eine Frist zugestehen, um nach Hause zuriickzu-
kehren. Als 72D j2 in den nichsten Ort kam, fragte er nach
einem 221 oder TMON. Dieser war R. 25 32 319%w. 72D 2 suchte
ihn auf, und der Rabbi fragte ihn, ob er hungrig sei oder was
ihm sonst fehle. Da erzahlte er ihm alles. Der Rabbi behielt
ihn bei sich. Er wollte schon mit dem Todesengel fertig wer-
den. PFiint Tage spiter legte sich eine dunkle Wolke um das
Haus, da kam der Todesengel und forderte von dem Rabbi das
deponierte Gut ()7P2). Aber der Rabbi schickte ihn fort. Da
ging der Todesengel zur P32 und beklagte sich: R. 1% hat
mich bei deinem Namen beschworen, da muBite ich gehen.
Aber Gott schickte ihn wieder zuriick ins Haus des Rabbi mit
dem Auftrage: ich will nicht dich, ich will nur 72D 32 haben).
Aber 112®® beschwor ihn wieder. Da kam eine 5P M2 und
sagte: Wir konnen nichts gegen die beiden D8 ausrichten,
wir verordneten eine M), aber wir kénnen sie nicht aufrecht
erhalten (TMP> BN WY 7TM P BXY). Der Todesengel er-
hielt den Auftrag, jedem der beiden noch 70 (Gaster: 200) Jahre
zuzulegen 2).

der Erzahlung ausgefiihrte Motiv der Uberlistung des Todesengels, wobei der
Todesengel eine Rolle spielt, die sich zuweilen der des dummen Teufels néhert,
wird Ofters behandelt, so z. B. in der Geschichte des R. JehoSu‘a ben Léwil
(um 250) und des Rabbi Henina bar Papa (um 300) in Ketubb5t 77b. Doch ist
diese Auffassung nicht die einzige. Von ‘Aboda Zara 20b ausgehend entwickeln
sich Traditionen, die den Todesengel als so grofl, erhaben und gewaltig dar-
stellen, daB sie sagen kOnnen, die eigentliche Todesursache sei der Schreck
vor dem Anblick des Todesengels; vgl. Jellinek, w27 n"a I und NWKRM
1o, Abschnitt 12, abgedruckt bei Eisenstein, 2772 93 I, New-York
1928, S. 93.

1) Aus diesem Auftrage geht hervor, daB hier im Texte vorher etwas
fehlt. R. 10°0® mub sich fiir seinen Gast angeboten haben. In der Tat hat
die Fassung bei Gaster auch diesen Vorschlag des Rabbi.

2) Die Verldngerung der Lebenszeit um eines chassidhaften Verhaltens
willen berichtet auch eine Erzdhlung bei Koidanower, W3 ap, Abschnitt 93.
Das Wesen des Hasid zeigt sich hier darin, daf es ihm ein besonders groBer
Schmerz ist, die Sekina in der Verbannung und den Tempel zerstort zu wissen.
Dies kommt auch duBerlich darin zum Ausdruck, daf er um Mitternacht auf-
steht, um zu weinen und zu klagen, und dafl er auch andere dazu auffordert.
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In der Fassung bei Gaster ist hier noch hinzugefiigt, daf
wahrend dieser Frist keine Frau eine Fehlgeburt hatte, kein
Krieg in der Welt war und keine Plage von wilden Tieren, daB
kein Sohn vor dem Vater und niemand friiher starb, als bis er
70 Jahre alt geworden war, und da keine Hungersnot eintrat
(Ps. 145, 19)Y).

Der literarische Prozefi, der sich dieser Geschichte noch
abspiiren 148t, scheint folgender zu sein:

Es bestanden zwei Geschichten iiber 72D 3 und den Todes-
engel: eine kurze Anekdote und die ausgefiihrte Geschichte von
722 32 und seinem Freunde 3222, Beide wurden durch bloBe
Aneinanderreihung nach temporalem Gesichtspunkte vereinigt.
Die kurze Anekdote von 73D j2 und dem Todesengel enthielt
keine Angabe liber den Sinn der Reise, eben weil sie als echte
Anekdote nur auf den einen Zug Wert legte. Nach der Ver-
schmelzung beider Geschichten zu einer ausfiihrlichen Novelle
entstand das Bediirfnis, auch diese Einzelheit, entsprechend dem
Gesamtcharakter der Erzihlung, n&her auszuschmiicken. Aus
diesem Bediirfnis heraus trat eine Verschmelzung mit einer
Hasid-Wundergeschichte ein. Dabei wurde auch ein Motiv mit
ibernommen, das den Gang der Handlung nur aufhilt, ohne

Dabel sprach er das Gebet, das spiter unter dem Namen MXN iph eingefiihrt
wurde. Als Zeichen und Kriterium dafiir, dafl die Frommigkeit des Hasid so
vollkommen ist, dafl sie durch eine Verlingerung seiner Lebenszeit belohnt wird,
gilt hier seine Fihigkeit die Sekinad zu schauen. Das Konstituierende im
Wesen des Hasid ist seine innere Verbundenheit mit der Sekind, die sich in
seiner Anteilnahme an ihrem Schicksal duflert und die ihm die Fahigkeit ver~
leiht, schon in dieser Welt die Sekina zu schauen. — Uber die Verfasserschaft
der Schrift MW7 2p 8. Tscherikower. Die Geschichte eines literarischen
Plagiats in: Jiwobleter 1932, Band IV, Heft 2, S. 159 ff.; iiber die erste
Ausgabe der Schrift s. J. A. Joffe, Die erste Ausgabe von =W 1p im:
Jiwobleter 1934, Band VII, Heft 1—2, S. 78 ff.

1) Dag Motiv, daB einem Hasid die Lebenszeit zum Heile seiner Mit-
menschen verlingert wird, findet sich in prignanterer Ausfithrung in der
Erzihlung von Rabbi Abraham dem Hasid (@i 2p, Abschnitt 18). Es ist
hier nicht die Rede von den Taten, mit denen der Held das Wunder verdiente —
wir wissen nicht einmal, ob er vor dem Wunder iiberhaupt ein solches Leben
gefiihrt, das die Bezeichnung Basid zur Folge hatte —, sondern das Wunder
erfolgt auf Fiirbitte seiner Ahnen und in Riicksicht darauf, daf er in dem ihm
neugeschenkten Leben der Menschheit einen groflen Dienst leisten wird. Abot
deRabbi Natan 3 (ed. Schechter, S. 17), Baba batra 11a und Jalkiit Sim‘oni
§ 945 berichten, dafl Benjamin dem Saddik fiir sein auflergewdhnliches Sedaka-
tun noch 22 Jahre zu sciner Lebenszeit hinzugefiigt wurden.
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fir ihren weiteren Verlauf von Bedeutung zu sein: das Motiv
des PIN. In der Fassung bei Jellinek ist die Verschmelzung
vollig durchgefiihrt. Von einem Hasid ist nicht mehr die Rede,
sondern stets heiBt es m2D j2. Die Fassung bei Gaster dagegen
weist noch den alten terminus Hasid auf, nur ein Satz: [TPn
T2 20 MAw 2D J3 R°I mSY 20 R WY ist hinzuge-
fiigt worden?).

1) Die kombinierte Erzéhlung wird durch zwei Redaktionen dargestellt:
eine hiufigere, aber besonders am Schluf etwas zersagte, die durch den Jelli-
nekschen Text reprisentiert wird, und eine wohl nur bei Gaster vorhandene
sehr geschickt stilisierte. Obwohl wir die Moglichkeit in Betracht ziehen miis-
sen, dafi der Gastersche Text nachtréglich stilistisch geglattet worden ist, so
scheint er doch der Urform besser zu entsprechen als die iibrigen Redaktionen.
Diese sind aber in der Uberzahl, so daf wir hier beobachten kinnen, wie eine
von der durch den Gasterschen Text anndhernd reprisentierten Urform ab-
weichende Normalform zu entstehen beginnt. Vor allem die Tatsache, da der
‘Gastersche Text im ersten Teil der Geschichte das international verbreitete sehr
bildhafte Motiv eines feuerspeienden Drachen in einer Felsenschlucht verar-
beitet hat, wihrend die anderen Redaktionen — auf Grund des in der Bibel vor-
herrschenden Gebrauches des Wortes 1°1n fiir ein Wasserungeheuer — von einem
in oder an einem Flusse lebenden Ungeheuer sprechen, und zwar in einer wenig
plastischen Weise, so daB man sich unter dem geschilderten Vorgang nichts
Rechtes vorstellen kann, weist darauf hin, dafl die Gastersche Redaktion die
der Urform mehr entsprechende ist. Allerdings ist auch der Gastersche Text
mit der Urform nicht unbedingt identisch. So weist er insofern eine Liicke
auf, als er nicht angibt, da sich der Held verirrte, und damit ungeklért 1af¢,
‘wie er nur auf dem Riickwege an den gefahrvollen Berg gelangen konnte. —
‘Wihrend die ersten beiden der urspriinglichen Erzéhlungen, aus denen diese
Geschichte kombiniert wurde, zwei Anekdoten waren, von denen die eine von
einem Hasid, die andere von 922 ]2 unter Verwendung mérchenhafter Ziige
eine wunderbare Errettung berichtete, scheint die dritte Erzihlung das Ergebnis
einer sehr komplizierten Entwicklung zu sein. Urspriinglich war sie vielleicht
ein Mythos, worauf der Name des 821 hinweist, denn N2EW bedeutet eine
giftige Schlangenart, 5 heift Lowe. Die Kombination der beiden Tiernamen
‘weigt wohl auf eine mythische Doppelfigur hin, wobei ]2 vielleicht spiter eingefiigt
wurde, nachdem man den eigentlichen Sinn des Namens nicht mehr verstand,
Die Beziehungen des Namens auf ein Mischwesen aus Lowe und Schlange, fiir
-die uns die Erzihlung freilich keinerlei weitere Anhaltspunkte gibt, weisen auf
Babylonien als Ursprungsland des Mythos, auf den der Name anspielt, hin,
Vielleicht bestehen letzten Endes Beziehungen zu dem Ungeheuer, das Marduk
tétete und das bald als Lowe, bald als Schlange oder — in Gestalt der
mushusdu, der ,roten Schlange“ — als eine Schlange mit gehtrntem Kopf und
Lowenvorderbeinen dargestellt wird. Auffillig ist, dafl Nspw tatsichlich
«lie Hornviper bezeichnet; s. Roscher, Lexikon der griechischen und rémischen
Mythologie, Band II, 2, Leipzig 1894 ff., Sp. 2358 ff. und Reallexikon der Vor-
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Fir unsere Untersuchung ist nur die erste Anekdote
wichtig, denn sie ist eine den oben behandelten Erzahlungen
aus Nissims Buch nach Tendenz und Hasid-Begriff ganz ent-
sprechende Hasid-Wundergeschichte. Der Hasid!) jagt der Ge-

geschichte, ed. Ebert, Band VIII, Berlin 1927, S. 213. Obwohl es nach diesen
Erwigungen moglich ist, daB w5 12 122 mit einem Fabelwesen babyloni-
schen Ursprungs in Zusammenhang steht, so liBt sich auch ein ]8'DW ent-
sprechendes Wort in den in Mesopatamien beheimateten Sprachen nicht nach-
weisen. Eine zuweilen in Erwigung gezogene Beziehung zwischen Sibbu
and 79°5W lehnt B. Landsberger (Die Fauna des alten Mesopatamien nach der
14. Tafel der Serie HAR-RA-HUBULLU, Leipzig 1934, S. 59, Anm. 1) ab. Da-
gegen hat ¥ im akkadischen *nait ein Aquivalent. Landsberger (a. a. O,
S. 76, Anm. 7) hilt die hebraische Form mit 9 fiir eine Angleichung an 8*2%,
so daB die urspriingliche Form im Akkadischen erhalten wire, Weiter sei
darauf hingewiesen, daB aus Ostia eine zweifellos auf orientalischen Einfluf
zuriickgehende Statue der ,unendlichen Zeit* bekannt ist, die einen Menschen
mit Lowenkopf darstellt, dessen Korper eine Schlange umwindet (s. Franz
Cumont, Les Religions Orientales dans le Paganisme Romaind, Paris 1929,
Planche I, 1 nach 8. 28). DafBi eine der handeluden Figuren in einer Todes-
engelgeschichte in Beziehungen zu dem Symbol der alles verschlingenden
Zeit steht, ist durchaus wahrscheinlich. Welcher Art aber diese Bezieh-
ungen waren, entzieht sich unserer Kenntnis. Es 1a8t sich also weder die
Herkunft des Namens 1'8°8% nachweisen, noch der Mythos rekonstruieren.
Somit fehlen uns alle Anhaltspunkte fiir eine Feststellung der Herkunft des
Mythos. Buchvarianten stehen uns nur {iir die kombinierte Erzihlung zur
Verfiigung. Da aber die Einzelgeschichten #lter sein miissen als die Kom-
bination, so ist der Wert der Buchvarianten fiir die Bestimmung des Alters
der einzelnen Erzihlungen sehr gering. Wenn wir die Einzelerzihlungen be-
trachten, so stellt sich heraus, daB die erste das spezifisch jidische, in tal-
mudischer und nachtalmudischer Zeit besonders hiufige Motiv des Sedaka-tuns
behandelt. Die zweite Erzahlung bringt ebenfalls ein spezifisch jlidisches
Motiv, das des Todesengels, das wohl aus Babylonien stammt, aber iiberall
im Judentum verbreitet ist. Da wir keine Mdglichkeit haben festzustellen,
ob die Geschichte entstand, ehe sich die genannte Vorstellung iiber Babylonien
hinaus verbreitete, so 148t sich weder liber die Entstehungszeit noch liber die
Heimat dieses Teiles der Erzihlung etwas aussagen.

1) Pesahim 8b fiihrt aus, daB Gott jeden, der eine Misewa erfiillt, so-
wohl auf dem Hinwege als auch auf dem Riickwege nicht Schaden erleiden
1aBt. Unsere Anekdote bedeutet also ein Paradigma zu diesem Grundsatz.
Verfehlt wire es allerdings, wenn man aus der Fixierung dieses Grundsatzes
in Pesaliim 8b einen terminus post quem fiir die Entstehungszeit der Anekdote
konstruieren wollte, da weder die Fixierung eines solchen Grundsatzes inner-
halb der Gemara noch die Perstnlichkeit (Rabbi El‘azar, starb kurz nach
R. Johanan), unter deren Namen die Tradition kursiert, einen Anhaltspunkt
dafiir bieten, wann der Gedanke wirklich zum ersten Male geprigt worden ist
und so zur Bildung einer Anekdote angeregt hat.
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legenheit, Sedaka zu tun, geradezu nach. Das Wunder geschieht
hier nicht, um den Hasid direkt zu belohnen, sondern der auch
in den anderen Geschichten vorhandene Zug, dafl das Wunder
der Herstellung eines gerechten Zustandes in der Welt dient,
tritt rein hervor. Der Hasid darf auf dem Riickwege von einer
solchen Tat nicht zugrunde gehen, weil Gutes nicht Ursache
eines Ungliicks sein darf.

Ganz ahnlich ist die Rolle des an einem Hasld geschehenen
Wunders in zwei Geschichten aus dem Mittelalter (Joséf ben
Mé1r ibn Zabara, @V 190, ed. I. Davidson, Berlin 1925,
S. 55 f. und Gaster, Exempla . . ., Nr. CCCIII auf S. 194 f.)1):
ein Hasid ist durch die Erfilllung seiner Pietétspflicht gegen
einen Toten oder durch das Einhalten des Sabbats in eine Lebens-
gefahr geraten, aus der ihn nach menschlichem Ermessen nichts
retten kann und mit deren Eintreten der Hasid von vornherein
rechnen mufte. In dem erstgenannten Falle werden die Wider-
sacher des Hasid mit Blindheit geschlagen, im zweilen wird der
Bar, von dem die Gefahr droht, durch ein Wunder zahm.

Eine ebenfalls aus dem Mittelalter (11. Jahrhundert) stam-
mende Geschichte fiihrt das Motiv, daf ein Frommer, der das
Gesetz bis zum #uflersten erfiillt, in Lebensgefahr gerit und
durch ein Wunder gerettet wird, breit novellistisch aus: es
handelt sich um eine der Geschichten, deren Handlung durch
das Motiv des streng befolgten moralischen Testaments be-
herrscht wird (M7277 WY w9, abgedruckt bei Jellinek,
ATon 2 I, 72). Der Hasid wird zweimal durch ein Konstel-
lationswunder gerettet: eine Planke rettet ihn vor dem Ertrinken,
ein gefundener Schatz vor dem Hunger. Dieser Geschichte liegt
ebenfalls der Gedanke zugrunde, daB es dem Guten zuletzt doch
gut gehen mufl. Es fehlt hier aber die pridgnante, paradigma-
tische Art der oben behandelten Geschichten: nicht Zug um
Zug erweist sich die gottliche Gerechtigkeit, sondern auf das
Ganze gesehen. Zunichst ist es durchaus méglich, dab Gutes
Boses im Gefolge hat -— nur zuletzt kommt alles wieder ins
Gleiche. Diese Auffassung bedeutet — auch wenn sie den Tat-
sachen mehr entsprechen sollte — eine Auflésung des unbe-
dingter. Vertrauens in die Gerechtigkeit Gottes. Das Heroische

1) Zabara ist ca 1140 in Barcelona geboren, wozu Davidson a. a. O.,
Einleitung, S. ®”>. Auf das Alter des Gasterschen Textes komme ich noch
zuriick.
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«der vorhin behandelten Geschichten fehlt. Dies wirkt sich auch
an dem Helden der Erzahlung aus: er wird als ein ungliick-
liches Opfer menschlicher Bosheit, nicht als ein Heros der
Frommigkeit geschildert. Er geridt dadurch, daB er einem Ver-
sprechen gegeniiber seinem Vater gemifB das Gesetz in beson-
ders treuer Weise befolgt, in Gegensatz zu seiner Umwelt und
wird das Opfer ihrer Bosheit. Ks fehlt ihm aber die aus der
mystischen Gottverbundenheit stammende Uberlegenheit iiber
die Welt.

‘Wihrend in den bisher behandelten Geschichten die Not,
aus der das Wunder den Hasid rettet, durch die Ausiibung der
Sedaka-Pflicht hervorgerufen wird, ist in der folgenden kurzen
Erzihlung, die Al-Nakawa (TRD7 NWY, ed. Enelow, I, S. 28)
{iberliefert, eine andere AuBerung der Frommigkeit, intensives
Gebet, Ursache der entstehenden Gefahr:

POIT 5P M2V WM R SSDMIY T MW (MR TOM2 MY
(CWMT C D TRV PN RS (127 WS 1 1R ¢ 00N P 85
An R5w YO Nan Or1> oN

Diese Geschichte stellt die abgeblaite Form einer R. H*nina
ben Dosa nachgesagten Wundergeschichte dar: jBerakot V, 1;
Berakot 33a; Tanhtima NINY 4.

Die Entwicklung der Geschichte 1afit sich aber nicht ver-
folgen, da uns Quellen fiir die Zwischenstufen fehlen?).

1) Aboab: NN 2IN2 2) Aboab: N2
3) > Aboab 4) Aboab: 29
5) Aboab: by 6) Aboab: -+ 92%1 Kaw

7) Diese Geschichte ist in ihrer Urform eine typische Legende. Sie
wird in zwei Fassungen iiberliefert, ohne daB es sich entscheiden liefe, welche
von ihnen die urspriingliche ist. Der Gastersche Text iiberliefert beide Fassungen
hintereinander, und zwar die Fassung des Jerusalmi einschlieBlich der Gemara, die
die Legende magisch deutet. DaB der Gastersche Text hier beide Talmude, die
Jerusalmifassung sogar mit der Gemara, iiberliefert, beweist, daB der Gastersche
Text den Talmud als Quelle benutzt, nicht aber umgekehrt als Quelle fiir die
erzihlenden Teile des Talmud gedient hat; vgl. dagegen Gaster, Exempla...,
Introduction, S. 44. In der Tradition durchgesetzt hat sich die Fassung
des Jerusalmi, wie die Fassung bei Al-Nakawa beweist. Koidanower, 01 2p,
Abschnitt VIII, iiberliefert ebenfalls die Fassung des JeruSalmi, den er aus-
driicklich zitiert. — Es scheint sich hier um eine Originallegende, die vielleicht
im Kern auf ein wirkliches Geschehen zuriickgeht, zu handeln, nicht aber um
Ubertragung eines international verbreiteten Motivs auf eine historische Per-
sonlichkeit. Wenn diese Annahme richtig ist, dann entscheidet sich auch die
Frage nach Heimat und Entstehungszeit der Erzdblung: sie wird in der Hei-
mat und wohl im Jiingerkreise des Helden entstanden sein.
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Im Talmud JeruSalmi und in der Toseftil) lautet sie so:

R. Henina ben Dosd war beim Gebet, da kam ein 7372m.
Alle Junger flohen, aber He®nina betete weiter und der 7272m
stach ihn. Als das Gebet beendet war, bemerkten die Jiinger, daB
das Tier tot war, Heninad aber keinen Schaden gelitten hatte.

Talmud Babli erzihlt die Geschichte zugespitzter?):

Ein MY richtet viel Schaden an. Da rief man R. Henina
ben Dosa zu Hilfe. LEr stellte seinen Fufl auf das Loch des
Y. Der MW bib ihn in den FufBl. Aber nicht R. H2nina,
sondern der ™Y ging zugrunde.

Bei Al-Nakawa heifit es nur:

Ein Hasid stand und betete, da ringelte (nach anderen Texten:
glitt voriitber 92N) sich eine Schlange um sein Bein. Er betete
aber ruhig zu Ende. Da fragten ihn die Jiinger: hast du die
Schlange nicht bemerkt? Er antwortete: ich habe sie wahr-
haftig nicht bemerkt3).

Auch die Art des Wunders veridndert sich im Verlaufe
der Tradition. In der Fassung des Babli handelt es sich um
ein durch einen charismatischen Beter gewirktes Wunder.
Die Fassung des JeruSalmi dagegen schildert ein Wunder, das

1) Die Toseftd (Berakot III, 20) tiberliefort diese Geschichte in nur andeu-
tender Art. Obwohl die Tosefta sich inhaltlich mit dem JeruSalmi deckt, gebraucht
sie doch fiir das getdtete Tier nicht ©1272M, sondern T19Y wie der Babli. Beide
Namen bezeichnen dasselbe Tier, das aber eine Art Fabelwesen ist. Auf jeden
Fall ist bei der Entstehung des Tieres aus einer Kreuzung von Schlange und
Krite Zauberei im Spiel. 7MY hingt moglicherweise mit Udwe zusammen
(vgl. Levysohn, Die Zoologie des Talmuds, Frankfurt/M. 1858, 8. 242) und
weist darauf hin, da das Tier in irgendeinem Zusammenhang mit dem Wasser
steht. Damit hiéngt wohl der Glaube zusammen, daf der Mensch dann vom
BiB geheilt wird, wihrend das Tier sterben mufi, wenn es dem Menschen ge-
lingt, vor dem Tiere ins Wasser zu kommen, ein Glaube, der aus der Erkli-
rung hervorgeht, die der JeruSalmi von dem Wunder gibt. Uber die Rolle des
Wassers im Zauberwesen vgl. den betreffenden Abschnitt bei: L. Blau, Das
altjidis:he Zauberwesen, Budapest 1898,

2) Die Fassung der Erzidhlung, die die Tosefta und der JeruSalmi iiber-
liefern, hat eindeutig die Tendenz, die Intensitdt des Ifanind ben Dosa beim
Gebet zu zeigen, was W7 2p, Abschnitt 8, Jézefowe 1852, S. 13b, niher aus-
fithrt, wihrend die Fassung des Babli zugleich die Macht des Hanina ben
Dosa Wunder zu tun darstellen will.

3) In der gleichen abgeblaften Form berichtet auch Aboab in R9N
MR, § 108, die Erzéhlung. Er nennt aber den Helden der Erzihlung nur
X DIX nicht aber AKX 70N, Sonst stimmen die beiden Fassungen fast
whortlich {iberein (s. Anmerkungen 1—6 auf S. 64).

1]
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an einem Beter geschieht, damit ihm die Intensitit seines Ge-
bets nicht zum Schaden gereiche. In dieser Form schliefit sich
die Geschichte ganz an die eben behandelten Hasid-Wunder-
geschichten an. Der Held der Geschichte wird hier aber nicht
mit Hasid bezeichnet. Allerdings kennt die Tosefta diese Be-
zeichnung fiir H®nind ben Do6sa (in der Geschichte von He°nina
ben Dosa und der an den Bettpfosten angebundenen Ziege, s.
Tosefta Baba kamma VIII, 18; Baba kamma 80a).

In der Fassung bei Al-Nakawa wird nur die eine Seite
des Wunders berichtet, vom Tode der Schlange dagegen wird
nichts erzihlt. Diese Reduzierung des Wunders bedeutet eine
Rationalisierung der Erzihlung. Doch ist die Rolle des Wun-
ders noch dieselbe wie in der Fassung des JeruSalmi: das Wunder
soll den Hasid davor bewahren, durch seine Frémmigkeit Schaden
zu erleiden. Die Not, aus der das Wunder den Hasid errettet,
wurde in diesem Falle nicht durch praktische Betiitigung seiner
Frémmigkeit, sondern durch die Intensitdt seines Gebetes her-
vorgerufen. Dafl die urspriinglich auf H®nina ben Dosa bezo-
gene Erzihlung bei Al-Nakawa von einem namenlosen Hasid
berichtet, beweist, daBl die besondere Intensitit des Gebetes als
typisch chassidhaft empfunden wurde. Aboab gibt als Quelle
der Erzihlung einen Midras an (2772 2310 33 22 wwWMY). Da
doch Aboab einerseits die auf He*nina ben Dosa bezogene Jeru-
Salmifassung kennen mulbite und andererseits die Fassung des
unbekannten Midra$ niemals von sich aus auf einen namenlosen
Menschen bezogen hitte, wenn He®nina ben Dosa dort als Held
genannt gewesen wire, so miissen wir annehmen, daf Aboab
bereits die anonyme, verkiirzte Fassung vorfand, die er nicht
mit der Geschichte von H*nind ben Dosid im JeruSalmi identi-
fizierte. Dafl Al-Nakawa die Quelle Aboabs gewesen sei, wie
Enelow (Introduction zu Al-Nakawa, MINDT RUD, S, 17) an-
nimmt, trifft fiir diese Erzahluug nicht zu, da Aboab Al-Naka-
was Schrift nicht als ,Midras“ ohne jede ndhere Angabe be-
zeichnet hiatte. AuBerdem hatte Aboab keine Veranlassung, die
Erzahlung Al-Nakawas, die von einem Hasid berichtet, nur auf
einen DN zu beziehen, da er direkt vorher eine Erzihlung
bringt, die von einem Hasid handelt, dessen chassidhaftes Wesen
sich ebenfalls an der Intensitit seines Gebetes erwies. Ob Al-
Nakawa den von Aboab genannten unbekannten Midras oder
Aboabs Schrift selbst als Quelle benutzte, 148t sich nicht ent-
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scheiden. Sicher diirfte dagegen sein, daf Al-Nakawa das
neutrale TN DIN durch M8 DM ersetzte!). Er empfand also
das Verhalten des Beters als dem Typus Hasid entsprechend.
Nun muB freilich festgestellt werden, daf -— wie spiter noch
niher nachgewiesen werden wird — der Hasid-Begriff Al-Na-
kawas nicht sehr charakteristisch ist, so daB fiir ihn Hasid kaum
mehr bedeutet als einen frommen Menschen, der als Held einer
erbaulichen Erzihlung auftritt. So kann fiir ihn der Wechsel des
terminus unter Umstinden kaum mehr als eine stilistische An-
passung bedeuten. DaB hier aber tatsichlich eine Erzihlung
vorliegt, in der das Verhalten des Helden als typisch fiir einen
Hasid angesehen wird, ergibt sich aus der Tatsache, daf M. Ch.
Luzzatto in o™» MSp» (ed. Wohlgemuth Berlin 1906, Ab-
schnitt 19 auf S. 58) diese Erzéhlung als Beispiel fiir MTom er-
wahnt?). Da Luzzatto die JeruSalmifassung zitiert, so mufite er
sich an deren Wortlaut halten. Er bringt also nicht den terminus
Hasid, sondern nennt H®nina ben Dosa als Helden der Erziih-
lung. Al-Nakawa dagegen stiitzt sich auf eine Variante aus einer
unbekannten und nicht kanonischen Quelle, so daf fiir ihn kein
Hindernis vorlag, den ihm als charakteristisch erscheinenden
Terminus einzufiihren, zumal seine Quelle den Namen des Helden
nicht anfithrte.

Aboab tberliefert im gleichen Zusammenhange eine HKr-
zéhlung entsprechender Tendenz: Ein Kind wird von einem
Wolf geraubt, wihrend der Vater betet, aber dieser unterbricht
sein Gebet nicht. Eine Bat-Kol zwingt den Wolf, das Kind zu-
riickzubringen ). Aboab nennt, wie den Helden der Erzihlung
von der Schlange, auch den Helden dieser Geschichte nicht

1) Auf jeden Fall diirfte die Erzihlung erst dann auf einen Hasid fiber-
tragen worden sein, als der Name des Helden aus unbekannten Griinden in
Vergessenheit geraten war, denn es entspricht den Stilprinzipien der Hasid-
Erzihlungen, dafl sie von einem Typus, und nicht von einer mit Namen ge-
nannten Personlichkeit berichten. So ist von den oben behandelten drei Er-
ziahlungen aus Nissims Schrift nur die erste, deren Held nicht mit Namen ge-
nannt wird, im Verlaufe ihrer Entwicklung zu einer Erzihlung geworden, deren
Held innerhalb der Geschichte als Hasid bezeichnet wird.

2) Zur Charakterisierung dieses Werkes s. zuletzt Simon Ginzburg, The
life and works of Moses Hayyim Luzzatto, Philadelphia 1931, S. 89 ff,

3) Eine altere Quelle der Erzihlung ist uns nicht bekannt, obwohl Aboab
einen ,Midras“ als Quelle zitiert; vgl. hierzu Eneclow, Al-Nakawa II, S. 28,
Anmerkung. :

s
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Hasid. Al-Nakawa bringt die Geschichte in direktem Anschlufl
an die Erzdhlung von der Schlange, die er, wie oben gesagt,
von einem Hasid berichtet. Er beginnt die Erzéhlung mit
MR VD 2w, was wohl ein elliptischer Ausdruck ist und
sinngemaB als ,Erzihlung von noch einem Hasid“ verstanden
werden mufl. So wurde es auch von der weiteren Tradition
aufgefaft: Elijahu Kohen, DM waw, Abschnitt 22, berichtet die
Erzihlung von dem Wolf isoliert und nennt ihren Helden Hasid.
Dab er sich an die von Al-Nakawa (und Aboab) ausgehende
Fassung der Erziahlung halt, ergibt sich aus der Tatsache, dafB
sein Text nur geringfiigige sprachliche Abweichungen von Al-
Nakawa und Aboab aufweist. Es zeigt sich hier, daf die Tra-
dition der Erzdhlungen in Form von Buchvarianten eine gewisse
Stilisierung mit sich bringt. Wibhrend die miindliche Tradition,
die im allgemeincn nur Einzelerzahlungen tradiert, die Selbstén-
digkeit der Erzihlung garantiert, konserviert die Tradition in Form
von Buchvarianten auch den Zusammenhang, in den die Er-
zgdhlung einmal gestellt wurde, so dafl dieser Einfluf auf ihre
Weitergestaltung gewinnt. Es wurde hier also unter dem Ein-
flub des Zusammenhangs, in dem die Erzihlung bei Al-Nakawa
stand, eine Tradition auf den Typus Hasid iibertragen, die zu-
nichst ohne besondere Klassifizierung ihres Helden kursierte.
Der Tendenz nach deckt sich die Erziblung ganz mit der von
der Schlange: sie zeigt, wie Gott es nicht duldet, dafi einem
Frommen die Ausiibung seiner religiésen Pflicht zum Schaden
gereiche. Auch der Hiasidtypus ist der gleiche: der Hasid zeich-
net sich durch die Intensitdt seines Gebetes aus.



2. Das Wunder als Belohnung fiir ein Gott wohl-
gefiilliges Leben im allgemeinen.

Abot deRabbi Natan (ed. Schechter S. 17), Jalkit Sim‘oni
und der Gastersche Text iiberliefern folgende Geschichte, die
wir nach dem Text in AdRN wiedergeben:

X2 DO 3w P71 DAR Oy IPII2 P30 aAw IR TUbna Awyn
meR by Tyab PT opn 3% XA K1PY 039 WRD .01 01RO yavy moa
R DR O5YR O m1Eb ayY WOND IR N2 Tmyb Dy yma xbw 1y .Rwand
apdyn XN WYY TpIR YR .00 B TRya w1 a1 %R .o nysow
wyy My onynw abien Sprynd ShTPws YR YIP AR PRA YR D00 0
B P MR WRT DX APy 3 wh MR M wh v ww oon v b
TR LOAPRA 192 WK KIPY 020 NhD Ay amR3 enc YD ApIR awyw
o7 PRYP DMR 2T AN MATY ,0MdR 272 AMN 212 MY SR
VRN DM 2192 0D oW 0 By Jand mdw mRaw by mbhiyh ohyd
(Prov. 10,2) nm» Y¥n apI%1 20> T3 (Koh. 11,1)

Ein Hasid fuhr auf einem Schiff, das Schiff ging unter.
R. ‘Akiba war dessen Zeuge und bekundete die Tatsache des
Untergangs vor dem Gericht, damit die Frau des Haslid als Witwe
und damit als heiratsfihig erklirt werden konnte. Da erschien
aber der Totgeglaubte. R. ‘Akiba fragte ihn, wie er gerettet
worden sei. Der Hasid erklirte, die Wellen hdtten zueinander
gesagt, daB sie ihn um seiner Sedaka willen retten miifiten,
und hitten ihn ans Land getragen. Da pries R. ‘Akiba die
Entscheidung der Gelehrten und die Wahrheit der Schriftworte:
VRIDO oM M2 D WA WD SY > rdw (Koh. 11,1) und
I SR " (Prov. 10,2)1). IS (I1, 989) und der Gastersche

1) Zum Motiv, daB die Frommen durch Fluten schreiten und unversehrt
bleiben oder von Flammen umlodert nicht versengt werden, s. .7&1_)61: deR. Natan
III. Weitere Beispiele s. Bergmann, die Legenden der Juden, S. 2t. — In un-
serer Geschichte rettet die Sedaka den Ertrinkenden. Beliebt ist auch das
Motiv, dafi Gebet aus Seenot rettet: s. Baba Mes1*a 59b und jBerakot 13b.
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Text (Nr. XCIX) weichen, abgesehen von Kleinigkeiten, von dieser
Fassung in zweierlei Punkten ab:

a) beide haben nicht die Bezeichnung Hasid, sondern
sprechen nur von NN DTN,

b) Dbeide fithren am Schluf den Vers Prov. 10,2 nicht an,
der Gastersche Text deutet auferdem 27 als D7,
in wortlicher Anlehnung an die Geschichte.

Die ,Entscheidung der Gelehrten“, die hier gepriesen wird,
ist die Jebamot 121a iiberlieferte, nach der ein bei einem Schiff-
bruch Verungliickter nur dann als tot zu gelten hat, wenn das
Ungliick in ,begrenztem Wasser erfolgte. Bei einem Schiff-
bruch in unbegrenztem Wasser (M0 =y} PRY o) gilt der
Betreffende nur als Verschollener und die Frau darf nicht wie-
der heiraten. Die Halacha bringt dazu zwei Paradigmen, in
denen ein sehr glaubwiirdiger Zeuge den Untergang eines sehr
bekannten Rabbis beobachtet und sich dennoch tauscht, denn
der Schiffbriichige wird gerettet. Das erste spricht von R. Gam-
liel, der den Untergang R. “Akibas beobachtet, die zweite von
R. "Akiba, der R. Me’Ir untergehen sieht. Unsere Geschichte
wird in Jebamot 121a nicht erwihnt.

Sie war wohl urspriinglich eine Hasid-Geschichte, die das
beliebte Mirchenmotiv des Schiffbriichigen?') in besonders dra-
matischer und religiés gefirbter Form behandelte. Ein Hasid
wurde das Opfer eines Schiffbruches. Die Wellen aber trugen
ihn um seiner Frommigkeit willen ans Land. Er kehrte nach
Hause zuriick, gerade als er fiir tot erklirt werden sollte, damit
seine Frau heiraten konne. Die Geschichte in der jetzt vor-
liegenden Form hat aber nicht eine rein erzihlende, sondern viel-
mehr eine halachische Tendenz: sie soll zeigen, daf die Entschei-
dung der Gelehrten in Bezug auf ™D omd PR O richtig ist,
wozu sie ja infolge des wohl zunidchst nur zur Erhéhung der
dramatischen Spannung eingefiigten Nebenmotivs der moéglichen
Wiederverheiratung der Frau von vornherein pridestiniert war.
Das Jebamot 121a zur Halacha angefiihrte zweite Beispiel hat
auf die Hasid-Geschichte dahin eingewirkt, dab R. “Akiba als
Zeuge des Unfalls in die Geschichte hineingebracht wurde.

1) Vgl. das alteste dgyptische Mirchen, das von einem Schiffbriichigen
handelt, s. Pieper, ZDMG 1929, 143, und zuletzt ausfiihrlich in: Das igyptische
Marchen, Leipzig 1935 (Morgenland, Heft 27), S. 7 ff.
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Durch die Verschiebung der Tendenz auf ein Nebenthema ging
viel von dem Nachdruck verloren, der urspriinglich auf dem
Motiv ,Sedaka errettet vom Tode“ und damit auf dem Wesen
des Hasid lag. Darum fiihren die jingeren Quellen (Midras:
Semiél, ed. S. Buber, R¥am, Wilno 1925, S. 31, JS und der
(tastersche Text) weder Prov. 10, 2 an, noch gebrauchen sie die
Bezeichnung Hasid ).

In ihrer urspriinglichen Form war die Hasid-Geschichte
eine Wundergeschichte, die #hnlich den vorher behandelten
zeigen soll, daB der Hasid um seiner ™M™DR willen, die sich
speziell im Sedaka-Geben bewdhrt, gerettet wird. Ein direkter
Zusammenhang zwischen dem Ungliick und dem $edaka-Tun be-
steht in dieser Geschichte nicht. Der Zweck der Reise wird
nicht angegeben. Es ist also nicht anzunehmen, dafl der Hasid
die Reise zu irgendeinem karitativen Zwecke unternahm. Es
soll hier nur gesagt werden, daBl Frommigkeit zu allen Dingen
. niitzt und selbst vor einem pldotzlichen Tode zu retten vermag.

1) Die Urform der Erzihlung 1iBt sich aus der Buchvariante in AdRN
rekonstruieren. Die Buchvariante berichtet aber die Geschichte unter Uber-
betonung eines Nebenmotivs. Diese Uberbetonung innerhalb einer sehr ein-
fluBreichen Buchvariante hat die Weiterentwicklung in der oben gesechilderten
Weise so stark beeinflut, daB eine neue Normalform entstanden ist. Das
Motiv, daB ein Schiffbriichiger um einer guten Tat willen von den Wellen ans
Ufer getragen wird, hat sich zu einer selbstindigen Erzihlung entwickelt, die
sich bei Elia Kohen, f1p73 boyn § 188 auf Blatt 6aq, findet. DaB auch in
dieser Fassung R. “Akiba als Nebenfigur eine Rolle spielt, zeigt, daB es sich
hier tatsdchlich um den Vorgang der Entwicklung eines Einzelmotivs zur
selbstandigen Erzéhlung handelt. Dies beruht wohl darauf, daB die Normal-
form der Erzihlung infolge ihrer halachischen Tendenz fiir rein unterhaltende
Zwecke wenig geeignet war. — So international das Motiv des geretteten
Schiffbriichigen ist, so spezifisch jiidisch ist dennoch die Erzéhlung in ihrer
Gesamtheit. Sowohl das Hauptmotiv ,Sedaka errettet vom Tode“ als auch
das Nebenmotiv der Gerichtsverhandlung sind spezifisch jiidisch. Denn in einer
nichtjiidischen Fassung wire zu erwarten, dafi der Verschollene gerade wih-
rend der Hochzeitsvorbereitungen erscheinen wiirde. — Was die Heimat der
Erzahlung betrifft, so kann man wohl Palistina annehmen, doch 136t sich dies
nicht mit Sicherheit beweisen. Die Gestalt des R. “Akiba ist nachtriglich ein-
getragen, ist also ohnme Beweiskraft fiir Heimat und Alter der Erzihlung.
AdRN enthilt sehr altes Material; auch die anscheinend sehr kurze und pri-
zise Fassung der Geschichte, die sich aus der jetzt durch halachische Ten-
denzen zersetzten Form noch erschliefen 1d8t, gestattet das Alter der Erzih-
lung als sehr hoch anzunehmen. Doch setzt die Erzéhlung eine ideenge-
schichtliche Situation voraus, die in ihrer besonderen Betonung des ethischen
Momentes in der Religion auf die Zeit nach der Tempelzerstérung hinweist.
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Der Lohngedanke in der sublimierten Form, daB das Gute nicht
um des Lohnes willen getan wird, aber sich doch lohnt, steht
hier also im Mittelpunkt. Obwohl die Geschichte einige Marchen-
zlige aufweist: das Motiv des wiederkehrenden Schiffbriichigen,
der redenden Wellen, ist sie von Haus aus kein Mérchen, son-
dern eine Wundergeschichte, die den Anspruch macht, wirklich
geschehen zu sein.

Die halachische Tendenz der Erzéhlung hat ihren urspriing-
lichen Charakter verwischt, so dafl wir iiber den Charakter des
ihr zugrunde liegenden Hasid-Begriffes wenig aussagen konnen.
Es geht aber doch aus der uns iiberlieferten Fassung hervor,
dafl der Hasid sich durch Sedaka-Tun besonders auszeichnete.
Der in den Erzéhlungen bei Nissim rein hervortretende Begriff
des Hasid als eines Menschen, fiir den das S°daka-Tun genuiner
Ausdruck seiner Frémmigkeit ist, bereitet sich also schon in
sehr viel dlteren Erzihlungen vor.

In einem ganz eigentiimlichen Zusammenhang mit der spe-
zifischen Art, in der sich die Frommigkeit des Hasld auswirkt,
steht das Wunder in folgender Erzihlung, die sich zuerst in
iSekdlim V,2 und jDemaj I, 3 findet:

QYD .0°AW) ©IYY MUYE PRY MM 98Im SAY IR o2 awyn
(v Padb Phhy xmy b3 M a3 nsvw Rerd n9Ay N3 AT DnR
PNENIn Y2 335 PRY 2 oMID v20 YRY nninn by (2 %ap RP avnann
791 73 a0 Wh MR I9TON KW PT PP MK ammann by (29ap ')
KIM (3003 WM DR TIIMW PAW WER MR PP YR 91 P2 Awy
MXT MR LTORA MR SY N2 DR Yy 7927 APO1 T .Dema mppn
A58 PR ]2 OMID 039 NI TP IRDH MWRT DRI DMIYRCR KNOW32

Die Erzihlung, die eine ziemlich komplizierte Entwicklung
aufweist*), hat in der &ltesten — mit der Urfassung aber auch
nicht mehr identischen — Uberlieferung folgenden Inhalt:

1) jSekalim richtiger: 7Iy2.

2) jSekalim hebraisiert: 927p.

3) Ratner, 5wy ™M ¥ naaR, Wilno 1917, z. St. (S. 14), gibt an, dab
B2 in einer Handschrift fehit.

4) Die &lteste uns iiberlieferte Fassung der Erzdhlung findet sich in
jSek. V, 2 und jDem. I, 3. Sie berichtet die wunderbare Rettung der Tochter
eines Hasid, dessen Name nicht genannt wird. In der Geschichte mit Namen
genann't wird nur eine Nebenfigur: Pinbas ben Ja’ir. Schon diese ilteste
Buchvariante iiberliefert zwei ineinandergearbeitete Fassungen, deren eine
wohl die Urform sein diirfte, und zwar war die Erzihlung stark mystisch und
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Ein Hasid beschiftigte sich mit der Herstellung von Brun-
nen fiir die Pilger (was als besonders verdienstliches Werk
gilt). Eines Tages verungliickte seine Tochter kurz vor ihrer
Hochzeit infolge eines Hochwassers. Als alle Nachbarn den
Vater, der Vorschrift entsprechend, trosten wollten, lehnte
dieser jeden Trost mit der Begriindung ab, dafl die Tochter

-

berichtete, ein Engel in Gestalt des Pinhas ben J&’Ir habe die Tochter gerettet.
Mit dieser alten Fassung zusammen iiberliefert der Jerusalmi eine rationali-
stisch iiberarbeitete, in der die Tochter dadurch gerettet wurde, daB sie
an einem Pfloeck o. d. hiingen blieb, und Pinhas ben J&'ir nur noch als Troster
des Vaters figurierte. Die beiden Fassungen sind in der Form verbunden, dafl
Pinhas ben Ja'ir als Troster iibernommen wird und beide Formen der Errettung
als Geriichte, zwischen denen man nicht entscheidet, berichtet werden. Der Jeru-
Salmi berichtet die Erzéhlung in assoziativem Anschluf an eine Aufzihlung
der verschiedenen frommen Berufe einzelner Perstnlichkeiten, unter denen auch
Nehonja ben Ha-kana, der Brunnengriber, genannt ist. Unter dem Namen des
Nehonja hat die weitere Tradition die Erzihlung iiberliefert, wie die Fassung
des Babli (Baba kamma 50a, Jebamdt 121b) beweist. Die Tatsache, daB der
Babli den Namen des Nehonja {ibernahm, ist ein Beispiel fiir den Einfluf einer
Buchvariante auf die weitere Tradition einer Erzihlung und beweist zugleich,
daB die Fassung des Babli die jiingere ist. Der Babli referiert nur iiber die
Erzihlung, ohne sie auszufiihren. Aber auch dieser kurze Bericht zeigt, daf
die Erzdhlung eine Umgestaltung erfahren hat. Der in der Erzihlung auftretende
Rabbi ist Hanind ben Dosa. (Jalkut Sim*oni II, 760 hilt sich an den Babli, nennt
aber den Helden Rabbi Nehemja anstatt R. Nehonja, Elia Kohen in ‘wyn
P72, § 655 auf Blatt 39bg, zitiert dic Bablifassung.) Wann und warum
diese Ubertragung stattfand, entzieht sich unserer Kenntnis. Die Fassung des
Babli weicht aber von der des JeruSalmi in einem sehr interessanten inhalt-
lichen Moment ab: sie betont nimlich einseitig den Umstand, dafl der Rabbi
von vornherein der Rettung gewib ist. Von diesem wunderbaren Wissen be-
richtet der JeruSalmi direkt nichts. Doch wird, da der Jerudalmi durch die
Kombination zweier Fassungen dem Pinhas ben J&’Ir eine doppelte Rolle zu-
weist, nimlich die des Trdsters und die des Retters, das Problem angeregt,
ob nicht vielleicht der als Troster auftretende Rabbi bereits um die Rettung weifs
und sich nur verstellt, um das fromme Vertrauen des Hasid zu priifen oder hervor-
zuheben. Die weitere Tradition hat sich mit diesem Problem so eingehend be-
schaftigt, dab es allmahlich dominierte. Deuteronomium rabba III, 3 iiberliefert
die Erzahlung in einer auf die Fassung des JeruSalmi zuriickgehenden, aber sehr
abgeschliffenen Form. Der Held der Geschichte wird nicht mit Namen ge-
nannt, aber er erhiilt auch nicht die Bezeichnung Hasid, sondern er wird nur
als NN DK eingefiihrt. Pinhas ben Ja'ir tritt nicht als Troster auf, son-
dern nur noch in der nach der JeruSalmi-Fassung damit zusammenhingenden
Rolle als Deuter des Vorgangs. Das Wunder wird in der mystischen Fassung
erzihlt, wihrend die rationalistische ganz ignoriert ist. Aber auch die mysti-
sche Fassung wird dahin variiert, daf nur noch von einem Engel, aber nicht
von einem Engel in Gestalt des Pinhds ben Ja’ir die Rede ist. Die Urform
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nicht ertrunken sein kénnte. Auch R. Pinbas ben Ja’ir machte
ceinen Trostbesuch, doch sein Trost wurde von dem Hasid
ebenfalls abgelehnt. R. Pinbas war dariiber sehr verwundert —
da das Abstatten und Empfangen von Trostbesuchen ein Gebot
darstellt — und fragte die Nachbarn: ,Ist das euer Hasid?“
Die Leute berichteten dem Rabbi iiber die Beschiftigung des
Hasid, und R. Pinhas gab dem Hasid recht, indem er erklirte,
da Gott allerdings den Frommen nicht gerade damit bestrafen
konne, worin sich seine Frommigkeit ausgewirkt habe. Im
selben Augenblicke verbreitete sich die Nachricht, die Tochter
des Hasid sei gerettet worden. Die einen meinten, daf sie an
einem Dorn oder Pflock hingen blieb, die anderen dagegen sagten,
ein. Engel in Gestalt des R. Pinhas habe sie gerettet.

Um ein Wunder, das an einem Hasid um seiner Frommig-
keit willen aus Griinden gottlicher Gerechtigkeit geschieht,
handelt es sich auch hier. Doch ist der Zusammenhang zwischen
dem Wunder und der speziellen Art, in der sich die Frommig-
keit des Hasid auswirkt, ein ganz eigentiimlicher. Er ist sym-
bolhaft. Nicht infolge der Ausiibung des chassidischen Berufes
durch den Vater gerit die Tochter des Hasid ins Ungliick. Ein
direkter Kausalzusammenhang zwischen der guten Tat und dem
Unfall besteht nicht. Anscheinend setzt die Erzdhlung eine

setzt sich in dieser spiteren Fassung wieder stirker durch. Die rationalisti-
sche Variante ist in der Hauptsache iiberwunden, sie wirkt nur noch nach in
der Verschiebung der Rolle, die dem Pinhas ben Ja’ir zugewiesen ist. Urform
und Normalform sind in der Entwicklung der Erzihlung noch identisch; die
Varianten differieren zwar sehr stark von der Normalform, ohne daff darum
die Normalform aus ihrer Giiltigkeit verdringt wiirde. — Die #lteste Buch-
variante der Erzéhlung weist auf Paldstina als Heimat hin. Dazu stimmt
auch die Erwidhnung des Pinhas hen Ja’ir. Da die Geschichte von einem an
einem f[ifisid durch Pinhas ben Ja’ir gewirkten Wunder handelt, kann sie in
ihrer Urform durchaus zu den Legenden von dem grofien Wundertiter Pinhas
ben Ja’ir gerechnet werden. Der Engel in Gestalt des Pinhas muf ideell mit
Pinhas ben Ja’ir identifiziert werden, denn auf jeden Fall soll doch dies Wunder
ihm zugerechnet werden. — Schon die Hlteste Buchvariante {iberliefert die
Urform in hebrdischer Sprache. Die iibrigen der genannten Varianten sind
ebenfalls hebriisch. Dagegen wird die rationalistische Uberarbeitung, die der
Jerusalmi mit der Urform verschmilzt, araméisch ibeiliefert, so dafl diese
Variante zweifellos urspriinglich aramiisch gewesen ist. Wenn, was durch-
aus wahrscheinlich ist, auch die Urform einmal aramiisch war, so geht doch
aus dem Text des JeruSalmi hervor, daf sie schon vor ihrer Aufnahme in den
Talmud in hebriischer Sprache tradiert wurde.
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Personifikation des Wassers und die Auffassung voraus, daB
der Hasid durch seine Arbeit dem Wasser Gutes getan habe,
indem er es seiner schopfungsméfigen Bestimmung zur Ehre
Gottes zu wirken zufiihrte!). Darum ist es aus Griinden der
gottlichen Ehre nicht angiingig, daB dasselbe Element sich
gleichsam undankbar erzeigt, indem es dem Hasid sein Kind
raubt. Der Hasid wei das auch ganz genau. Auf diesem
seinen unerschopflichen Gottvertrauen liegt der Nachdruck der
Geschichte. Das Wunder spielt nur eine Nebenrolle und unter-
liegt daher auch allerlei Variationen.

Infolge einer Verbindung von Rahmen und eigentlicher Er-
zihlung wird die Geschichte im Verlanfe ihrer Entwicklung auf
Nehonja ben Ha-kana, den Brunnengriber, libertragen. Deutero-
nomium rabba III, 3 nimmt aber hiervon Abstand, ohne doch die
Bezeichnung Hasid wieder aufzugreifen. Fiir diesen Tradenten
scheint also der Inhalt der Erzahlung nicht dem entsprochen zu
haben, was man von einem Hasid zu erzihlen pflegte. In der Tat
diirfte sich zu dieser Zeit (ca. 900) bereits ein gewisser Typus von
Hasid-Wundergeschichten herausgebildet haben (vgl. oben S. 41
und 46), dem die hochst seltsame Beziehung des Wunders zu der
frommen Handlungsweise des Hasld in der vorliegenden Erzihlung
fremd war. Die Erzéahlung hat zudem von vornberein zwei Hel-
den: den Hasid und R. Pinhas, und berichtet sowohl von dem Gott-
vertrauen des einen, als dem wunderbaren Wissen und Kénnen
des anderen. Schon in der Fassung des Babli haftet das Inter-
esse durchaus an dem mit wunderbarem Wissen ausgestatteten
Rabbi, der hier aber mit H2nin&d ben Dosa identifiziert wird.
Das wunderbare Wissen des R. Pinhas mag wohl auch dem Be-
arbeiter der Erzdhlung in Deuteronomium rabba ein vertrauteres
Motiv gewesen sein als das Wunder selbst mit seiner schwer-
verstindlichen Begriindung. So trat mit dem factum auch der
Held etwas zuriick, was sich auch #suBlerlich darin ausprigt, daf
er in Deuteronomium rabba weder mit Namen genannt noch
durch einen Gattungsbegriff naher charakterisiert wird.

Der Hasid trat in der alten Erzéhlung, die die Urfassung
repriasentiert, als ein Typus auf, dessen Frémmigkeit sich in

1) Es liegt im Wesen der jiidischen Auffassung von der Schépfung als
einer in Gott ihre einzige Bestimmung findenden, daB auch die scheinbar un-
beseelte Natur die Sehnsucht in sich fiihlt, ihre latenten Krifte in den Dienst
des alleinigen Schépfungszweckes, der Verherrlichung Gottes, gestellt zu sehen.
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karitativer Tatigkeit auswirkt. Im Unterschied aber gegen-
{iber den meisten der bisher behandelten Erzihlungen besteht
diese Titigkeit nicht im Almosengeben. Da infolge der zu-
nehmenden Verarmung der jiidischen Gemeinden das Almosen-
geben notwendigerweise zur Hauptpflicht des Frommen gewor-
den war, so iibertrug sich dies auch auf die Auffassung vom
Wesen des Hasid als eines ideal frommen Menschen, so daB
schlieBlich das Almosengeben als genuin chassidische Eigen-
schaft erscheint. Fiir die édltere Zeit mit ihrem bunteren reli-
giosen Leben ergaben sich dagegen noch andere praktische
Pflichten des Frommen. So schildert also auch die dltere Zeit
den Hasid als einen Menschen, der den fiir diese Zeit charak-
teristischen und notwendigen religiosen Pflichten nachkommt?).
Die vorliegende Erzdhlung ist schon zu sehr von ihrer urspriing-
lichen Form entfernt, als dafl wir das charakteristische geistige
Lokalkolorit der urspriinglichen KErzihlung noch deutlich er-
kennen kénnten. Doch weist der Nachdruck, den die Geschichte
auf das Gottvertrauen des Hasid legt, darauf hin, daB auch hier,
wie in den Erzihlungen bei Nissim, der Ausgangspunkt fiir das
Handeln des Hasid in seiner von der Welt losgeldsten Verbun-
denheit mit Gott liegt.

1) Diese Erzihlung und ihr Vergleich mit denen bei Nissim ist ein
charakteristisches Beispiel dafiir, daffi die Darstellung der Ideen- und Begriffs-
geschichte die kulturelle und wirtschaftliche Lage zu beleuchten und von
innen heraus zu erkliren vermag.



3. Das Wunder als Reftung aus inneren Noten:
a) vor Beschimung.

Nissim ben Ja‘kob iiberliefert folgende, auch Ta‘*nit 24a
aufgezeichnete Geschichte:

2990 951 DREY P n2 oy 0w 553 HUmRw RO J2 KA 039 DY N0
apa 15 >7 v13 XPImM 012 KN Prawa #5X e x 00 otwn bo inami
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Der Inhalt der Geschichte bei Nissim?®) ist:

Die Rabbinen sagen: Tidglich kommt eine 5WP M vom
Horeb und sagt: die ganze Welt wird um des R. H2nina ben Dosa
willen ernéhrt, R. H*nina ben Dosa aber nihrt sich von Johannis-
brot von einem Sabbatriisttag bis zum andern. Die Frau des

1) Warschauer Ausgabe: "Miha

2) Warschauer Ausgabe: XMum

3) NMYA in der Amsterdamer Ausgabe ist Druckfehler.

4) Warschauer Ausgabe: "nK)

5) Die Erzihlung steht in der Amsterdamer Ausgabe auf Blatt 11b £,
in der Warschauer auf S. 26 f.
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Hasid schimte sich, wenn sie sah, wie die Nachbarinnen ihre
Vorbereitungen fiir den Sabbath trafen und sie nichts im Hause
hatte. Darum heizte sie den Ofen und stellte Tépfe mit Wasser
hinein. Eines Tages kam eine boshafte Nachbarin und ver-
langte, die Speisen im Ofen zu sehen. Als sie aber den Ofen
offnete, war er voll Brot, und der Trog war voll Sauerteig. Da
rief die Nachbarin eilends die Hausfrau herbei, denn das Brot
war fertig zum Herausnehmen.

Ein anderes Mal fand die Frau, daB an Stelle des Ols fiir
die Sabbatleuchter Essig verwendet worden war. Da seufzte sie.
Aber R. Henina wies sie zurecht, denn Gott, der das Ol bren-
nen macht, kann auch den Essig brennen machen. Da ziindete
sie den Leuchter an, und er brannte, bis die Habdalakerze an-
geziindet wurde.

Ta’»nit 24a weist hiervon einige Abweichungen auf: die
Talmudfassung ist weit rationaler. Das Wunder, das nach
Nissim ganz spontan eintritt und die Frau selbst iiberrascht,
wird nach der Talmudfassung von der Frau bewuBt gewirkt.
Mit dieser rationalistischen Haltung steht die Tatsache im Ein-
klang, daf der Talmud weder in dieser, noch in der Reihe an-
derer Wundergeschichten, in deren Verlauf auch diese beiden
berichtet werden, R. H®nina als Hasid bezeichnet. Nissim hat
dieser Tatsache auch insofern Rechnung getragen, als er seine
Erzahlung nicht mit TDN2 [P beginnt, obwohl sie nach In-
halt und Tendenz durchaus als ‘M2 S@YM anzusehen ist, son-
dern die Bezeichnung Hasid erst spiter einfiihrt. Das Epithe-
ton Hasid fiir R. He*nind ben Dosa ist aber in der Tradition
nachweisbar, und zwar in der stets weniger rationalistisch als
der Talmud eingestellten Toseftd. Nissim, fiir den die Bezeich-
nung Hasid ein Ehrenname ist, war vollig unbefangen gegen-
iiber den Tendenzen der Schultheologie, die infolge ihres Ratio-
nalismus die Bezeichnung Hasld zu wenig hoch einschitzte, um
sie einem Manne wie H*nina ben Dosa beizulegen. Der Gaster-
sche Text, der die Geschichte ebenfalls bringt (Nr. CLXIII auf
‘S. 116 f.), hilt sich insofern strenger an die Talmudfassung, als
er den Begriff Hasid nicht erwahnt. Doch wird die Rationali-
sierung des Wunders, wie sie im Babli vorliegt, im Gasterschen
Text vermieden. Farbi, “0%é pele, Livorno 1870, Teil III, S. 61D {.
folgt der Fassung Nissims und bezeichnet also He®nina ben Dosa
als Hasid, wahrend die Fassung im Ma“¢e-Buche der Gaster-
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schen Fassung entspricht, nur mit dem Unterschiede, dafi zwi-
schen die erste und die zweite Wundergeschichte die Erzahlung
von H2nina ben Dosd und dem goldenen Tischbein aus dem
Paradiese eingeschoben ist?).

Das erste der beiden hier vorkommenden Wunder dient,
wie in den vorher behandelten Geschichten dazu, den Frommen
vor einem Ungliick — hier handelt es sich um offentliche Be-
schamung — zu bewabren. Es ist zwar nicht ausdriicklich ge-
sagt, aber als fiir dieses Milieu selbstverstindlich vorauszu-
setzen, daf die Armut des Hasid eine Folge davon ist, dafB er
sich dem Studium der Tora widmet, anstatt seinem Erwerbe
nachzugehen. Dafl ihm aber diese seine sehr verdienstliche Hand-
lungsweise nicht zur Schande gereiche, soll das Wunder be-
wirken.

Die Art des ersten Wunders ist in den beiden Fassungen
der Geschichte verschieden: bei Nissim liegt ein echtes, spontan
von Gott gewirktes Wunder vor. Die Geschichte enthilt auch
keinerlei Meditationen dariiber, wie so etwas mdoglich sein konnte.
Die Talmudfassung dagegen erklirt das Wunder rationalistisch
als Folge zauberhafter Manipulationen der Frau. Dies scheint
fir diesen Gedankenkreis die einzig mogliche Erklirung zu sein.
Auf nihere Angaben iiber das Was und Wie der Zauberei ver-
zichtet aber auch der Talmud.

Hier ist also das dem Mirchen entstammende Motiv des
auf wunderbare Weise gefiillten Speisebehdlters je nach der
(eisteshaltung des Zusammenhangs, in den die Geschichte ge-
stellt wird, einmal religios, einmal magisch ausgestaltet worden 2).

1) Die Bezeichnung Hasid hat sich also nicht in allen Fassungen der
Erzihlung durchgesetzt. Das Stilprinzip der Anonymitit, das fir Hasid-Er-
zahlungen typisch ist, hat dem entgegengewirkt.

2) Wenn man die Erzihlung bei Nissim isoliert betrachtet, so gewinnt
man den Eindruck, als sei hier eine &dltere Hasid-Geschichte durch Variierung
des Anfangs auf Henind ben D0sa iibertragen worden. Dem widerspricht aber
der Befund, den der Babli bietet: Die Geschichte wurde schon in talmudi-
scher Zeit von Hanind ben Dosa erzihlt. Nissim hat sie also zweifellos nicht
erst auf Hanind ben D0sa libertragen. Dal er im Verlauf seiner Erzihlung
ohne jede Einfithrung den Begriff Hasid aufgreift, ist also nur so erklirlich,
dafl ihn der fiir einen Hasid typische Gesamtcharakter der Erzdhlung geflihls-
mafig dazu veranlaBte, wobei die Toseftatradition, die Hanina ben Dosa in
anderem Zusammenhange als Hasid bezeichnet, mitgewirkt haben mag. Wih-
rend Nissim und der Babli zwei noch deutlich getrennte Wundergeschichten
iiberliefern, bietet der Gastersche Text eine geschickte Verschmelzung beider
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Wenn hier der Hasid auch nicht als ein Mensch darge-
stellt wird, der durch iiberm#figes Sedadka-geben arm geworden
ist, so ist er doch diesem Typus insofern #hnlich, als er durch
seine Armut keinen Teil an den irdischen Giitern hat. Die Er-
zihlung 148t es sich angelegen sein, den Hasid als einen Typus
darzustellen, der sich mit der Tatsache seiner Armut nicht etwa
nur abgefunden hat, sondern den diese Tatsache auf Grund sei-
ner Stellung zur Welt {iberhaupt nicht berithrt. Dieser Grund-
zug der Erziahlung hat wohl Nissim oder die Quelle, die ihm
vorlag, veranlafft, den Helden der Erzihlung als Hasid zu be-
zeichnen.

Vielleicht war die zweite Wundergeschichte, die der Talmud
und im AnschluB an ihn Nissim berichtet, ganz dhnlich aufge-
baut. Sie sollte wohl auch die Armut des He®nina und seine
Uberlegenheit iiber die Welt darlegen. Wahrscheinlich begann

Erzihlungen. — Keine der drei Fassungen reprisentiert die Urform der Erzih-
lung. Der Talmud variiert in bezug auf den Inhalt: er rationalisiert. Nissim
variiert die Form durch die Verwendung des Begriffs Hasid. Der Gastersche
Text stilisiert. Die Urform und die mit ihr identische iltere Normalform der
Erziahlung liegen in der Mitte zwischen den Fassungen bei Nissim und im
Babli. Der Gastersche Text wire wohl geeignet, eine neue Normalform zu
schaffen. Doch ist die Erzihlung in dieser Form nichu weiter tradiert worden.
Im Ma“ss6-Buch (s. M. Gaster, Ma“aseh-Book, Philadelphia 1934, Band I, 8. 601.)
werden beide Erzihlungen getrennt berichtet. Zwischen beiden Geschichten
wird die Erzéihlung von Hanind ben Dosa und dem goldenen Tischbein aus
dem Paradiese (vgl. Ta‘enit 24b f.) eingeschoben, obwohl die Fassung der
ersten Erzihlung deutlich an die Nissimsche Fassung erinnert. Die Fassung
der zweiten Erzihlung dagegen folgt der Tradition, die in Ta‘anit 24 a {iberlie-
fert wird und die auch dem Gasterschen Text vorgelegen hat. Wihrend sich
die erste Erzéhlung in der Fassung Nissims bis zur jlingsten Buchvariante
(Farhi in *0$@ pele) crhalten hat, also eine eindeutige Normalform aufweist, wird
die zweite Erzahlung immer wieder variiert, denn ihre Urform ist verloren gegan-
gen (s. u.), und dadurch haben sich Unstimmigkeiten ergeben, die von Tradition zu
Tradition auszugleichen versucht werden, ohne daf sich eine neue Normalform
herausgebildet hat. CUber die Ileimat und Entstehungszeit der Erziihlung gilt
dasselbe, was oben liber die Wundergeschichte von Hanina ben D0sa und der
Schlange (s. S. 64, Anm. 7) gesagt wurde. — Die Erzihlung diirfte urspriinglich
aramiisch abgefafit worden sein, denn der Babli, der eine zwar inhaltlich variierte,
aber doch die #lteste Buchvariante darstellt, iiberliefert sie in aramiischer
Sprache. Dafl hier der Babli seine urspriinglich hebriisch tradierte Erzihlung von
sich aus ins Aramiische iibertragen hitte, entspricht nicht seinen Gepflogenheiten
(s. oben 8, 50, Anm. 1). Die Fassung bei Nissim zeigt den Vorgang der Hebraisie-
rung als bereits abgeschlossen, so dafl wir nicht mehr feststellen kbnnen, wann
und unter welchen Umstinden die Erziihlung ins Hebriische iibertragen wurde,
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die Erzahlung urspriinglich damit, daB geschildert wurde, wie
im Hause des H*nina das Ol fiir den Sabbatleuchter ausgegan-
gen war. In der gegenwirtigen Fassung ist der Anfang etwas
verindert und alles daraufhin zugespitzt, daB die Erzihlung eine
Priifung des Henina in bezug auf sein Gottvertrauen darstellen
soll. Die kleinen nuancierenden Wesensziige der Erzihlung er-
schienen gegeniiber dem mit apodiktischer GewiBheit ausge-
sprochenen Satze des H*nini, dem die evidente Gilltigkeit des
Axioms anhaftet, als belanglos und wurden vernachléssigt.

Die spdtere Tradition hat dies aber wieder ausgeglichen,
indem sie zwar nicht die alte Form wiederherstellte, aber doch
ausfithrlich berichtete, wie die Verwechslung und das Wunder
vor sich gingen. In dieser Form hat Farbl die Erzihlung in “Osé
pele (Teil III, 61b f.) aufgenommen.

b) Aus einem Pflichtenkonflikt.

Im Anschluf an Kohelet 9 bringt Kohelet rabba eine Reihe
von Geschichten, in denen eine o M2 eine Rolle spielt. Eine
dieser Geschichten ist eine Wundererzihlung von Abba Tah®na
dem Hasid (Kohelet rabba IX, 1):
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1) Richtiger 19mY wie oben.

2) Mal. 3, 20.

3) Die Erzihlung, die uns nur in dieser Fassung bekannt ist, erweckt
den Eindruck, als sei hier einc an sich schlichte Wundererzihlung von Abba
Tahand dem Hasid durch Uberbetonung ihres Gehalts an religiosen Problemen
so sehr zerdehnt worden, daf ihr erzihlender Charakter stark beeintrichtigt
worden ist. Die Zerdehnung beruht auf einem ideengeschichtlichen Vorgang:
diejenigen, die der Erziihlung die uns vorliegende Form gaben, stellten an den
Charakter eines Menschen, dem der Ehrenname Hasid beigelegt wurde, hohere
Anspriiche, als eine schlichte Wundererzihlung hitte befriedigen konnen. Eine
solche schlichte Erzdhlung kionnen wir wohl nach Mafigabe anderer Wunder-
geschichten von Hasidlin als Urform der Geschichte annehmen. Die vorlie-

6
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Der Inhalt der Geschichte ist folgender:

Abba Tab*na kehrte einmal am Riisttag des Sabbats heim
und trug ein schweres Biindel. Da begegnete ihm am Kreuz-
weg ein mit Geschwiiren behafteter Mann, der nicht weiter-
konnte, und bat, ihn doch mit zur Stadt zu nehmen. Abba
Tahe*na zogerte einen Augenblick, denn ohne sein Biindel hiitte
seine Familie hungern milssen. Aber der gute Trieb in ihm
besiegte den bdsen, er lief das Biindel zuriick und brachte den
Kranken zur Stadt. Dann ging er, das Biindel zu holen. In-
zwischen war der Sabbat ganz nahe herangekommen, und er
wuBte nicht, wie er der Entheiligung des Sabbats entgehen
sollte. Da geschah ein Wunder fiir ihn: die Sonne verweilte,
so daB er noch vor Beginn des Sabbats sein Biindel nach Hause
bringen konnte. Nun aber sorgte er sich darum, ob denn nicht
das Wunder seinen Gnadenschatz bei Gott véllig erschépft habe.
Aber eine ‘mp N2 beruhigte ihn, indem sie ihm offenbarte, daB
Gottes Wohlgefallen an ihm unvermindert sei.

Die Geschichte hat einen klaren dreistufigen Aufbau, sie
gliedert sich nach den drei Problemen, mit denen sich Abba Tah*na
auseinandersetzen muf: das erste ist die Frage der Kollision
zwischen der Pflicht gegen den Kranken und der gegen seine
Familie, das zweite die Frage der Sabbatentweihung, das dritte
das Problem des Gnadenschatzes. An dem letzten, entscheiden-
den Problem offenbart sich die Hasid-Natur Abba Tah®nas.

Der Zweck des Wunders ist der, den Hasid nicht vor Not,
sondern vor Siinde zu bewahren. Doch liegt in dieser Geschichte
nicht der Nachdruck auf der Tatsache, daB ein Wunder fiir den
Hasid geschieht, sondern darauf, daB der Schatz an Gnade, den
der Hasid bei Gott hat, unerschopflich ist. Hierin liegt unter
villiger Ausschaltung menschlicher Verdienste das Wesen des
Hasid-Seins begriindet.

Das Chassidhafte in dieser Geschichte besteht also nicht
so sehr in einem besonderen Wohlverhalten. Der Hasid ist

gende Fassung hat zwar die Urform verdringt, sie hat aber infolge ihres allzu
theoretischen Charakters, der den Stil der Erzihlung beeintrichtigt, keine
weitere Verbreitung gefunden, sie hat sich also nicht zu eimer neuen Normal-
form entwickeln konnen. Fir die Urform haben wir keinerlei Buchvarianten,
wir konnen also fiir ihre Entstehungszeit keinen terminus ante quem festlegen.
Ebenso fehlt uns ein Anhalt fiir einen terminus post quem, denn wir knnen
die Person des Helden mit keiner uns bekannten historischen Perstnlichkeit
dieses Namens identifizieren.
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nicht nur der fromm handelnde Mensch, sondern der Liebling
Gottes. Hasid-Sein ist nicht Verdienst, sondern Gottesgeschenk,
es ist ein besonderes Verhalten Gottes, nicht des Menschen.
Die enge Beziehung zwischen Gott uhd dem Hasid, die
diesen zu einem mystischen Typus macht, wird hier einmal auch
in Form einer theologischen Erdrterung beleuchtet. Sie ergibt
sich also nicht wie in den iibrigen Erzdhlungen nur aus dem
Verhalten und der Gesinnung des Hasid und der Art, wie Gott
in sein Leben eingreift. Das besondere Verhiltnis Gottes zum
Hasid wird unter dem Bilde eines besonders groflen Schatzes
an Gnade, den der Hasid bei Gott hat, erfafit!). Der Gnaden-

1) Das dem antiken Menschen, dem die Kapitalsanlage in Form der
Thesaurierung durchaus vertraut war, geliufige Bild des Schatzes wird hier
auf ein religidses Faktum angewandt, das mit dem nicht identisch ist, das
wir nach Mafigabe des Neuen Testamentes gewdhnt sind, unter dem Bilde des
himmlischen Schatzes zu erfassen. Wiihrend Lue. 12, 33 (Mtth. 6, 19 f. ist die
Beziehung zum Sedaka-Geben nicht ausdriicklich erwihnt, dagegen zeigt die
nur andeutende Erwihnung des Gedankens in 1. Tim. 6, 19 einen deutlichen
Zusammenhang zwischen dem himmlischen Schatz und dem Almosengeben) das
Bild des Schatzes im Himmel in direkter Beziehung zum Almosengeben steht,
in der Form, daB der Mensch in dem Mafle, als er auf irdisches Gut verzichtet,
himmlische Giiter erwirkt, liegt unserer Erzéhlung die Auffassung zugrunde,
daf die Prommen von vornherein einen Schatz im Himmel besitzen, aus dem
ihnen, falls es nétig sein sollte, bereits im irdischen Leben gespendet werden
kann. Die Erzihlung von Hanin3, dem ein goldener FuB von seinem Tische
im Paradiese gegeben wurde, um seiner Armut abzuhelfen, gibt dieser Auf-
fassung in besonders konkreter Weise Ausdruck (Ta‘snit 24a). Im Rahmen
der Lehre von der doppelten Schopfung, die nach Hegiga 12f zum Gedanken-
kreis der D*WRIA AWYM gehort, begegnen wir dem Gedanken, daB fiir den From-
men ein gleichsam préexistentes himmlisches Gut vorhanden ist, in Form der
Vorstellung, daB das von Gott zuerst erschaffene Licht, dessen die jetzt ‘vor-
handene gefallene Welt nicht mehr teilhaftig ist, fiir die Frommen aufbewahrt
wird, also in einer Form, die die extremste Vergeistigung der Vorstellung dar-
stellt. — Was die bei Strack-Billerbeck (Kommentar zum N. T., Band I, 429 {.) an-
gefiihrten Parallelen anlangt, so bediirfen diese einer sachlichen Gruppierung.
Als eindeutige Parallele zu den neutestamentlichen Stellen kann nur die Er-
zghlung von Kbnig Monabaz (Tosefta Pe’a IV, 18) gelten. Denn hier ist tat-
sichlich davon die Rede, daf die durch das Almosengeben verursachte Ver-
minderung irdischen Gutes durch eine Bereicherung an himmlischem Gute
kompensiert wird. Mi%na Pe’a [, 1 setzt diesen Gedanken voraus und beschif-
tigt sich rationalisierend nur damit, was mit dem auf diese Weise ange-
sammelten Gute weiter geschieht. Der Gedanke, daf der Verlust an Eigen-
tum beim Almosengeben sich anderweitig ausgleicht, wird bereits im Buche
Tobit 1V. 8 ff. ausgefiihrt, aber hier erfolgt der Ausgleich schon im Rahmen
der irdischen Verhiltnisse. Die von Strack-Billerbeck angefiihrten Stellen
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schatz erscheint hier nicht als ein Aquivalent an himmlischen
Giitern, die fiir den Frommen im Himmel in dem Mafie auf-
gespeichert werden, als er durch seine Taten an irdischen Giitern
verliert. Er erscheint vielmehr als ein besonderes Maf} von Gnade,
das Gott fir den Frommen von vornherein in Bereitschaft
h#lt, um es bei besonderen Anldssen iiber ihn auszuschiitten.
In einer bei Sabbara (@WWYw, Berlin 1925, S. 59 ff.) iiber-
lieferten Erzéhlung dient das Wunder ebenfalls dazu, einen Hasid
vor Siinde zu bewahren: der Hasid ist gelihmt und kann deshalb
nicht aufstehen und fiir die Verstorbenen beten, die an seinem
Hause voriiber auf den Friedhof getragen werden. Diese Pflicht
ist unerlafilich. Darum wird er vor dieser Unterlassungssiinde
durch ein Wunder bewahrt: er kann, so oft ein Hasid an seinem
Hause tot voriibergetragen wird, aufstehen und beten. Das
Wunder erfiillt hier zugleich noch einen zweiten Zweck, es er-
weist, wer wirklich ein Hasld gewesen ist. Diese Entscheidung
fillt ganz anders aus, als allgemein angenommen wird. Die
Geschichte polemisiert also gegen eine &uBerliche Auffassung
des Hasid-Seins, indem sie die letzte Entscheidung, ob ein Mensch
Hasid war oder nicht, als fiir Menschen unméglich hinstellt.

aus den Apokalypsen gehen nicht davon aus, dafl der Verlust an irdischen
Giitern kompensiert werden mub, sondern vielmehr davon, dafi doch Gott einen
Schatz besitzen mufl, aus dem cr die Frommen beim letzten Gericht belohnt.
Die oben erwdhnte metaphysische Eschatologie stellt sich unter diesem Schatze
das ersterschaffene Licht vor. Die alten Apokalypsen dagegen ethisieren den
Gedanken, indem sie erkldren, daf der Schatz aus den guten Werken der
Frommen besteht. Der hier vorausgescetzte und auch mehreren der bei
Strack-Billerbeck angefiihrten rabbinischen Parallelen latent zugrunde liegende
Opfergedanke wird in Midra§ Rt 1,17 und in Midra§ Kohelet VI, 7 aus-
driicklich und eindeutig formuliert. — Von einem himmlischen Schatze, der
in dem MaBe wiichst, als der Fromme Sedaka tut, und den er in der kiinftigen
Welt geniefen wird, berichtet ©¥71°0n 90A0 (ed. Wistinetzki, Frankfurt
1924, § 879 auf S. 219 == Nr. 321 in Ausgabe Bologna 1538) in folgender
Weise: Jedes echte, d. h. vBllig uneigenniitzige Sedaka-Tun (@ww owh) wird
von Gott als Same in den Garten Eden gesit, die Friichte aus dem aufgehenden
Samen kommen in die himmlischen Vorratskammern und werden fiir den From-
men aufbewahrt., Durch dic poetische Fassung des Gedankens, die eine mecha-
nische Rechnungsfiihrung ausschlieft und allen Nachdruck darauf legt, daB
Gott die Tat nicht Zug um Zug, sondern aus der Fiille seiner Gnade heraus
belohnt, verliert der Gedanke seinen verkappten Eudiamonismus. Die Vertie-
fung und Vergeistigung des Gedankens ist auf fruchtbaren Boden gefallen und
findet in dem klassischen Werke iiber Sedaka, in Elia Kohens [3p7% '7"973,
vielfache Erwdhnung (§ 134 auf Blatt 4bg, § 74 auf Blatt 3ae¢ u. i.).



4. Das Wunder als Verzicht Gottes auf eine Siihne.

Schon in den letzten beiden Geschichten erwies sich das
Wunder weniger als ein aus der gottlichen Gerechtigkeit not-
wendig hervorgehender Akt, sondern vielmehr als eine Tat
gittlicher Gnade. Dies tritt noch deutlicher in der folgenden
Geschichte zu Tage. Sie ist in beiden Redaktionen des Talmud
iiberliefert, auBerdem in der Midragliteratur und in den Ge-
schichtensammlungen des Mittelalters?!) (s. die Tabelle auf den
folgenden Seiten).

Der Inhalt der Geschichte ist:

Ein Hasid ging am Sabbat auf seinem Weinberg spazie-
ren. Da entdeckte er ein Loch im Zaun und beschloB, es nach
Sabbatausgang zu verschliefien. Doch erinnerte er sich daran,
daBl ein solcher Gedanke am Sabbat nicht gefafit werden darf,
und nahm sich vor, nun das Loch niemals zu verstopfen. Gott
aber lief vor der Liicke eine Pflanze wachsen, die nicht nur
das Loch verstopfte, sondern auch noch den Hasid und seine
Familie ernéhrte.

[ch gehe aus von dem Text des babylonischen Talmud.
Hier ist der Zusammenhang folgender?): Es werden diejenigen
Berechnungen und Pline aufgezihlt, die am Sabbat erlaubt
sind, und diejenigen, die nicht erlaubt sind. Erlaubt sind solche,
bei denen man, falls sie in die Tat umgesetzt werden sollten,
keinen persdnlichen Vorteil von ihrem Erfolge zu erwarten hat
(992 M 52 =5 M 5w ov27). Die Handlung des Hasid, die
in den Worten mITa5 mdy j‘DDJ‘. zum Ausdruck kommt, ist also

1) jSabbat XV, 3 (15aa f.); Sabbat 150b; Leviticus rabba 84,16; Pesikta
rabbati 23 (ed. Friedmann 116b); Jalklit Sim*oni LI, 356 (ed. Frankfurt 1687, 56 ax) =
Jalkut Sipptirim I, S. 18 (Abschnitt 5,7); Gaster, Exempla. .. Nr. CXV1I, S. 80; Cod.
Gaster 184; Alfasi (Amsterdam 1821); Halakot gedolot (ed. Hildesheimer 116).

2) Die Uberschrift 1"2°wnn PR palt an der Stelle, an der sie im Babli
steht, nicht, sondern gehort hinter die Hasid-Stelle. Der Zusammenhang ist
bel ihrer jetzigen Stellung unterbrochen. Dagegen schlieBt der weitere Zu-
sammenhang 90 SRMY MR I 27 IMX unmittelbar an diese Uber-
schrift an.
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jSabb. XV, 3
(Krotoschiner Ausgabe
15a¢f) = Jafé, ap®
o3°y. Berlin 1749, 70b

Sabb. 150 b

Leviticus rabba 34,16

Pegikta rabbati 23
(ed. Friedmann 1161
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eine unerlaubte Handlung, da er ja an dem Verstopfen des
Loches das personliche Interesse hat, sich und sein Vermogen
vor Schaden zu bewahren.

Der Stil hat die Art der rein realistischen Halacha und hat
nichts Novellistisches an sich. Er ist dem Stil der tannaitischen
Halacha &hnlich.

Die Zitierungsformel 1937 UM erhirtet die Vermutung, dab
es sich um eine alte tannaitische Uberlieferung handelt.

1) 8. hierzu 1. Léw, Die aramdiischen Pflanzennamen, Leipzig 1881,

S. 262.

2) Denselben Text hat Jafé, 2°3°y 718°, Berlin 1749, Bl. 70b. Ebenso schlieft

sich »1ani BPY zu Jes. an die Fassung des JeruSalmi an, wozu Ratner,
D% PR NAAR. Wilna 1902, S. 143, :

3) Cod. Monacensis: 129D

4) Vgl. Ratner a. a. O.

5) 70N MR fehlt im Cod. Monac., ebenso bei Alfasi und in Hslakot
Gedolot, steht dagegen in Cod. Gaster 184.
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Jalkiit Sim*on1 11, Healakot Gedolot Alfasi
356 (Frankfurt Gaster Nr. CXVII, S.80; Cod. Gaster 184 (ed. Hildeshei- (Amsterdam
1687, 56aq) mer 116) 1821)
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Alfasi hat denselben Zusammenhang, dieselbe Einfithrungs-
Die Abweichungen sind nur ganz

formel und denselben Stil.
geringfiigiger und rein formaler Natur.

Die literarische Ab-

1) Da eine kritische Ausgabe bisher fehlt — kritische Hinweise iiber

das Verhdltnis besonders der #ltesten Drucke (Saloniki, Teil II 1521, Teil 1
1526; Venedig 1566 und spitere, aufgeziihlt bei Zunz, Die gottesdienstlichen
Vortrige der Juden, Frankfurt 21892, S. 459, Anm. d) zueinander und zu den
Handschriften hat eingehend zuletzt Epstein in %19@wki, Band VI, Krakau 1909,
S. 183—210 gegeben — und unser Text sich eng an den Text des Leviticus
rabba anschliefit, haben wir uns damit begniigt, den Text der Frankfurter
Ausgabe ohne textkritische Bearbeitung abzudrucken, weil wir hier nicht
Fragen der Entstehung, Verfasserschaft und Weiterentwicklung des Jalk. S.
als Ganzes, fiir die das Problem der Beziehungen der Drucke zueinander ent-
scheidend sein muf$, behandeln wollen, sondern nur eine einzelne Erzahlung
isoliert betrachten und weil nicht anzunehmen ist, daB die verschiedenen
Herausgeber des Jalk. S. an einer Erzidhlung, die innerhalb einer allgemeinen
bekannten und anerkannten Quelle tradiert wurde, wesentliche Verinderungen
vorgenommen haben, zumal doch der Jalk. S. dazu bestimmt ist, das traditio-
nelle Erzidhlungsgut zu sammeln und damit zu konservieren.
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hingigkeit des Alfasi vom Babli ist, dem Charakter der Anlage
seines Werkes entsprechend, evident. H#*lakot Gedolot und Cod.
(Gaster 184 bieten dieselbe, vom Babli abhiingige, Fassung mit
geringen stilistischen Abweichungen.

Der Zusammenhang des Textes in Pesikta rabbati 23 ist
folgender: Zunidchst wird gesagt, da man ruhen solle wie
Gott. Uber die Art dieses Ruhens werden zwei Ansichten ange-
geben: einmal MNMD M3, d. h. das Ruhen vom Sprechen,
andererseits mAwmn Maw, d. h. das Ruhen vom Denken, und
zwar profanem Denken. An die erste Ansicht kniipft die Ge-
schichte von der Mutter des Rabbi Sim‘en ben Johai an, die
sich am Sabbat mehr als gebiihrend unterhielt. Rabbi Sim‘on
machte sie darauf aufmerksam, und infolgedessen schwieg sie.
An die zweite Ansicht kniipft unsere Hasid-Geschichte an.

Im Unterschied zu den beiden bisher behandelten Texten
wird hier gesagt, warum der Hasid den Weinberg aufsuchte:
er wollte sehen, was dem Weinberge fehlte (298 X1 11 ID5),
Hier schon liegt das Vergehen, wiihrend die Fassung im Babli
und bei Alfasi das Vergehen erst dann registriert, als der Hasid
die Zaunliicke sieht und den entsprechenden Entschlufl fat. Die
Fassung in Pesikta 23 behandelt aber im weiteren Verlauf ihres
Berichtes den Fall ganz entsprechend der Talmudauffassung,
so daf die Bemerkung M2Y% X7 1 Y0 eine Vorwegnahme der
Pointe, einen Lapsus in der Handlungsfiihrung bedeutet.

Der Stil ist hier iiberhaupt im Gegensatz zu Babli und
Alfasi novellistischer Natur. Das zeigt sich vor allem bei der
Fassung des Wunders. Dieses wird hier viel genauer darge-
stellt und anschaulicher gemacht.

Der Zusammenhang im JeruSalmi ist folgender: es wird
iber das Verhalten am Sabbat gesprochen. Zwei Ansichten
treten auf. Die eine Ansicht sieht im Vergniigen, z. B. Essen
und Trinken, die Hauptsache. Das Tora-Studium spielt nur
insofern eine Rolle, als es den Menschen vor bei derartigen
Vergniigungen leicht vorkommenden Entgleisungen bewahrt.
Die andere Ansicht aber sieht im Tora-Studium die Hauptsache 1).
Auf Grund von Lev. 28 und Deut. 16 — vgl. Pesabim 68b —
gleicht eine Baraita beide Ansichten miteinander aus. Darauf

1) Diesbeziigliche Varianten s. Ratner, 0YwIM "% panR z. St,
Wilna 1902, S. 142 f.
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folgt — d#hnlich der Pesikta — der Hinweis auf das Ruhen
Gottes, und zwar so ausgelegt: 2RDD M2, d. h. Ruhen vom
Sprechen. Wenn hieran unsere Geschichte unmiitelbar ange-
kniipft wird, so sieht man, daf hier der Hinweis auf das Ruhen
von gewissen Gedanken fehlt. An unsere Geschichte schlieft
sich die von der Mutter des R. Sim‘en ben Johai an. Die ent-
sprechenden Geschichten sind also beide da, aber aus der richti-
gen Reihenfolge gekommen. In der Pesikta ist die Reihenfolge
die richtige.

Die Schuld besteht hier darin, dafi der Hasid einen profa-
nen Gedanken am Sabbat fafit. Sein Gang nach dem Weinberg
hatte nichts mit dem Plinemachen fiir die Arbeit der kommen-
den Woche zu tun. Aber als er die Zaunliicke sah, fiel ihm
sofort spontan ein, was da zu tun sei. Doch besann er sich im
selben Augenblick, daB Sabbat sei, merkte, daB sein Gedanke
siindhaft gewesen war, und beschloB, auf die Ausfiilhrung zu
verzichten. Dies wird mit den Worten: JwnoW m=mn s»x ... 5N
ausdriicklich betont. Auch das Wunder wird genau nach seinen
beiden Seiten hin ausgefiihrt. Der Stil ist hier also novellistisch
wie in der Pesikta, die Fihrung der Handlung ist aber geschlos-
sener, ohne den oben erwihnten Fehler, denn der Spaziergang
des Hasid ist hier lediglich die Gelegenheit, bei der der Hasid
den siindhaften Gedanken fafite. Der Gang selbst ist noch nicht
als siindhaft dargestellt.

Leviticus rabba zeigt folgenden Zusammenhang: Eine Ba-
raita geht voran, die besagt, dafl man am Sabbath nicht spazieren-
gehen darf N2w3a oM X7 D Y. Dem Vers on3 sDn My
"P wird folgende Deutung entnommen: man darf am Sabbat
nicht aufs Feld gehen, um nachzusehen, wessen das Feld be-
darf Dawa 7O X7 7D, An diese Halacha kniipft die Ge-
schichte an. Der Zweck des Spaziergangs ist hier ausdriicklich
angegeben: TVIE NI M YIS, kniipft also eng an die Halacha
des Zusammenhangs an. Der Zusammenhang ist also wesent-
lich spezieller, das Vergehen gréber. Die Handlung war von
vornherein siindhaft. Der Gedanke den Schaden auszubessern
war keine spontane Eingebung des Augenblicks, sondern eine
notwendige Folge des siindhaften Verhaltens von Anfang an.
Diese 'orm der Geschichte entspricht ganz dem Zusammenhang

in Leviticus rabba. Von hier aus ist wohl die Bemerkung ... ™ ¥ 75
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in die Pesikta-Fassung tbertragen worden, wo sie dem Zusam-
menhang der Geschichte nach nichts zu suchen hat.

Der Stil in Leviticus rabba ist gemischt, d. h. sowohl
halachisch als novellistisch. Der novellistische Teil steht dem
JeruSalmi sehr nahe,

Der Text des Jalkiit Sim‘oni hat zwar denselben halachi-
schen Zusammenhang wie Leviticus rabba, hilt sich aber sonst
an die Talmudfassung, besonders an die des JeruSalmi. Denn der
Stil ist hier novellistisch, trotz des Zusammenhanges. Der Jalkiit
ist ja in besonders starkem MaBe ein Mosaik, so daB man bei ihm
nicht immer vom Zusammenhang aus urteilen und folgern kann.
Gasters Fassung steht der Pesikta zwar sehr nahe, ist aber noch
ausfiihrlicher: besonders das Wunder wird genau beschrieben.
Sie scheint jiinger zu sein als die Pesikta. Die Behauptung
(asters, daBl seine Sammlung sehr alte Texte darbiete, gewinnt
durch dieses Beispiel nicht an Wahrscheinlichkeit. Der Gaster-
sche Text ist hier viel breiter als die anderen Texte. Dieser
Beweis allein ist freilich nicht geniigend, denn es handelt sich
bei den anderen Texten nicht um erbauliche Geschichten, die
um der Geschichte als solcher willen — wie bei Gaster — er-
zahlt werden, sondern um Paradigmen, die eine bestimmte Vor-
schrift plastisch machen sollen. Die kiirzere Formulierung die-
ser Texte konnte also durch den Zusammenbang bedingt und
daher sekundir sein, braucht also nicht die urspriingliche Fassung
darzustellen. Die Fassung bei Gaster enthilt aber auBerdem den
Einschub des Pesiktatextes ...7m Y15, der zweifellos jiingeren
Datums als die Talmudtexte ist, da er, wie oben erwihnt, durch
den Zusammenhang der Geschichte in Leviticus rabba be-
dingt ist?).

1) Die Erzihlung ist ein typisches Beispiel fiir das Schwanken verschie-
dener Varianten in bezug auf eine Normalform, die aber immer deutlich er-
kennbar bleibt und noch mit der Urform identisch ist. Die Urform diirfte
durch die im Babli iiberlieferte Fassung reprisentiert werden. Sie ist eine
nach Motiv und Tendenz typisch jlidische Erzihlung. Der Babli gibt durch
die Zitierungsformel die Heimat und die Entstehungszeit der Erzihlung priazise
an: die Erzihlung entstand in Paléistina wohl in tannaitischer Zeit. In diesem
Falle enthilt die jiingere Buchvariante — der Babli — die #ltere Fassung,
wihrend der Jeru3almi eine jiingere novellistisch gestaltete Fassung aufnahm
oder die dltere uns in Babli vorliegende anekdotenhafte Form der Erzihlung
von sich aus unovellistisch ausgestaltete.
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Der Hasid dieser Geschichte beweist sein chassidhaftes
Wesen nicht durch eine iibermenschliche Vollkommenheit, son-
dern durch sein Verhalten gegeniiber einer begangenen Siinde:
er bringt sich selbst um den Vorteil aus der Siinde. Fiir die Fein-
heit und Unbestechlichkeit seines Gewissens zeugt weiter die
Tatsache, dal er die Gedankensiinde einer Tatslinde gleich-
stellt!). Das Verhalten Gottes wird dadurch gekennzeichnet,
daB dieser den Willen zur Siihne als Silhne annimmt, das mit
der Siihne verbundene materielle Opfer aber von sich aus wie-
der ausgleicht und dariiber hinaus dem Hasid noch besondere
Gnadengaben zukommen 148t. Der dieser Geschichte zugrunde
liegende Gottesbegriff ist ein sehr vergeistigter: Gott ist nicht
der Richter, der genau abwigend Unrecht mit Ungliick vergilt,
er belauert den Menschen nicht, um ihn strafen zu kodnnen,
sondern er geht ihm nach, um immer neue Gelegenheiten zu
finden, seine Gnade iiberflieBen zu lassen?). Hier liegt dieselbe

1) Diese Auffassung und der damit verbundene Hasid-Begriff liegt we-
nigstens der Form der Geschichte zugrunde, die oben als die urspriingliche an-
gesehen wurde, d. h. also der Fassung im Babl., Jeru§., Jalk. S. und bei Alfasi,
nicht derjenigen im Leviticus rabba [in der Pesikta und bei Gaster]. 771 zu B*KY®
§ 307, 20 kommentiert die Geschichte in Ankniipfung an die Halacha, daf man
auch einen 819y nicht am Sabbat eine Arbeit verrichten lassen (Karo) oder
wenigstens die Friichte dieser Arbeit erst nach Sabbatausgang geniefien (Mai-
monides) darf, auf zweierlei Weise. In jedem Falle ist ihm klar, daf der Hasid
die Liicke nicht am gleichen Tage schliefen wollte. Was der Hasid aber
wollte, sei entweder, daB er die Liicke durch einen 0”*12% schliefen lassen
wollte, sich aber besann und auf die Ausfiihrung iiberhaupt verzichtete. Er
hielt sich also an die strenge Ansicht. Darum wird er nach Ansicht des
Kommentators Hasid genannt. Der Kommentator sieht also im Hasid einen
Frommen, der keinen Dispens vom Gesetz fiir sich in Anspruch nimmt. Oder
aber der Hasid hatte nur daran gedacht, die Liicke an einem der nichsten
Tage schlieBen zu lassen, unterlieB es aber gaunz, weil er das Verbotene seines
Gedankens erkannt hatte. Diese letztere Auffassung entspricht nach der Mei-
nung des Kommentators dem Texte. Nach beiden Auslegungen aber handelt
es sich um einen Menschen, der Gedanken wie Tatsiinden bereut und deshalb
Hasid heifit, wie der Kommentator ausdriicklich sagt.

2) Ein #dhnlich aufgebauter, aber seinem weltanschaulichen Hintergrunde
nach wesentlich gréberer Fall ist der des Matja ben Here3 (Tannaite der 2.
Generation, wozu Bacher, Die Agada der Tannaiten, Bd. I, Teil 2, Berlin 1922
(hebriische Ausgabe), S. 106 ff.; JalkGt Sipplrim, Abschnitt 35, 6). Dieser
konnte einer Versuchung nur dadurch widerstehen, daf er sich die Aungen
ausstach — womit sowohl seine Begehrlichkeit gestraft, als die Mdglichkeit
einer auf die Gedankensiinde folgenden Tatsiinde ausgeschlossen wurde.
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Vorstellung zugrunde, die in der Erzéhlung von XMP 82N (s. o.
S. 82) mit Hilfe der Vorstellung von einem Gnadenschatze niher
ausgefiihrt wird. Das besonders enge und persénliche Verhilt-
nis zwischen Gott und dem Hasid wirkt sich dahin aus, daB
nichts, auch eine Siinde des Hasid nicht, imstande ist, Gottes
besondere Gnade gegeniiber dem Hasid zu erschopfen.

Dieser jedoch machte die Annahme des Wunders davon abhiingig, daf seine
Versuchbarkeit von ihm genommen wiirde, damit der zweite Zweck der Selbst-

verstiimmelung nicht verloren ginge.



5. Das Wunder zur Verherrlichung eines Hasid.

Eine andere Rolle als in den bisher behandelten Geschich-
ten spielt das Wunder in einer Erzahlung des D7D 79D (ed.
Wistinetzki 333, Baseler Ausgabe 482): es bedeutet n#dmlich
eine Uberspitzung des Gedankens, daf Gott den Hasid vor Siinde
bewahrt. Gottsorgt dafiir, daf selbst der tote Leib des Hasld nicht
einen verbotenen Weg nimmt, den zu gehen fiir den Lebenden
eine Siinde gewesen, den dieser darum bei Lebzeiten nie gegan-
gen wire. Gott wetteifert also geradezu mit dem Hasid in der
Erfillung des Gesetzes. Der Begriff Hasid tritt hier nicht als
Gattungsbegriff auf, unter den der Held der Erzdhlung auf
Grund seines hier berichteten Verhaltens eingeordnet wird. Er
ist vielmehr ein stindiges Epitheton des Betreffenden, das sei-
nem Namen beigefiigt wird. Die Einleitung lautet also nicht:
eine Erzihlung von einem Hasid namens PM¥Y, sondern: eine
Erzihlung von einem Weisen, dessen Name 70N prdY warl),

1) Die Gepflogenheit, denjenigen, die sich durch besondere Frémmigkeit
auszeichneten, den stindigen Ehrennamen eines Hasid beizulegen, ist durchaus
nicht auf die hier iiberlieferte Anekdote beschrénkt. Sie begegnete uns schon
in der Erzihlung von Nanh RaXR in Kohelet rabba und wurde in den Kreisen,
in denen das BD71°0N 980 entstand, d. h. also unter den siidwestdeutschen
Juden vor allem des 13. Jahrhunderts, gcpflegt. Aus diesen Kreisen fiihren
die beiden hervorragendsten Frommen Rabbi Semi’8l und sein Sohn Rabbi
Jehtida den stindigen Beinamen Hasid, wie aus den Erzihlungen hervorgeht,
die das Ma‘24e-Buch iiber sie {iberliefert hat. Mit ganz wenigen Ausnahmen
gind diese Erzihlungen Wundergeschichten. Doch sind die dort berichteten
Wunder anderer Art als die allermeisten in den von uns bisher angefiihr-
ten Geschichten. Es handelt sich dabei entweder um ein geheimnisvolles
‘Wissen des Hasid von allen gegenwirtigen und zukiinftigen Ereignissen (vgl.
Ma‘asch-Book, ed. Gaster Nr. 167, 175—177, 174, 181, 183), oder aber um
Taten, die der Hasid selbst mit Hilfe magischer Mittel vollbringt (vgl. Nr. 160,
161, 171, 172, 173, 174). Doch auch im Ma 238-Buch diirften diese magischen
Fishigkeiten nicht als allein konstituierend fiir den Hasid-Charakter der beiden
anzusehen sein. Um festzustellen, welche Eigenschaften und welche Verhaltungs-
weise wesentlich dafiir sind, daf eine Persénlichkeit den Ehrennamen Hasid er-
hilt, bedart es einer prosopographischen Darstellung dieser Personlichkeit. Uber
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Der ehrende Beiname fiir TDR pPR¥Y hat sich nicht tiberall durch-
gesetzt, denn die Ausgabe Bologna 1538 des &TDr 79D hat die-
sen Beinamen nicht.

den Hasid-Typus des Ma'ssg-Buches kann hier darum nur im allgemeinen gesagt
werden, daB die Uberbetonung seiner magischen Eigenschaften eine Rationali-
sierung des Hasid-Begriffes bedeutet. Wihrend der Hasid-Typus einer mysti-
schen Religiositdat das Wunder stets nur als ein vollig spontanes Gnaden-
geschenk Gottes auffaBt, wird hier das Wunder mit Hilfe rational aufgestellter
und erlernbarer Regeln in den Dienst des Menschen gezwungen. AuBerdem
bedeutet der Hasid-Typus des Ma‘agé-Buches eine Vergriberung und Umkeh-
rung des Verhiltnisses zwischen Gott und Mensch, denn hier wird Gott zu den
Menschen herabgezogen und fiir ihre Zwecke, mogen diese auch noch so religios
und ethisch wertvoll sein, mifbraucht. Freilich bleibt die Verwendung magi-
scher Mittel nicht ohne Widerspruch, wie die Geschichte von Rabbi Semi &l
(Nr. 161, bei Gaster S. 823 f.) zeigt, dem sein Vater eine schwere Bufie auf-
erlegt, weil er den Gottesnamen zu magischen Zwecken gebraucht hat. Diese
Erzihlung ist zugleich ein Beispiel dafiir, daB der Begriff Hasid, sobald er als
stindiger Beiname gebraucht wird, soviel an Charakter einbiift, daB er auch
dann beibehalten werden kann, wenn von der betreffenden Perséinlichkeit eine
durchaus nicht rithmenswerte Handlungsweise berichtet wird. Ganz eindeutig
durchgefiihrt ist die Ansicht, daB der Hasid vor allem ein Wundertiter ist,
auch im Ma‘2§e-Buch nicht. Die Erzihlung von Rabbi Semd‘sl und dem ge-
retteten Lowen berichtet ein Wunder, das durchaus an die Wunder erinnert,
die in den oben angefiihrten Hasid-Geschichten erzihlt werden. Das Wunder
ist gottgewirkt und dient dazu, zu verhindern, dafl Gutes schlimme Folgen hat.

Die Erzihlungen von Semi’ sl Hasid, Jehlida Hasid und ihrem Kreis
bilden eine Sondergruppe im Ma‘ase-Buch, die auf eine schon vorher abge-
schlossene Sammlung zuriickgeht, wie Meitlis (Das Ma“‘assebuch, Berlin 1933)
nachgewiesen hat. Diese Sammlung war wohl von vornherein jiidisch, wihrend
die tibrigen Erzihlungen erst aus dem Hebriischen speziell fiir die Zwecke der
editio princeps, als welche wir mit Meitlis (a. a. 0., 8. 21 f.) und Gaster (Ma‘aseh-
Book, Philadelphia 1934, S. XXXIV ff.) die 1602 in Basel erschienene Ausgabe
betrachten miissen, iibertragen wurden. Die Erzéhlungen sind uns aber als
selbstdndige Sammlung nicht erhalten. Auch iiber ihre Quellen sind wir nicht
unterrichtet. Die Angaben von Gaster (a. a. 0., S. XXXIII) und Meitlis (a. a. O,,
S. 116) in bezug auf das 1696 in Amsterdam edierte, dem R. Juzpa Sammag
zugeschriebene Q03 AWYD 7BV, das seinen Stoff aus demselben Milieu nimmt,
und seine Beziehungen zum Ma‘a§8-Buch widersprechen sich. Das Alter der
einzelnen Erzihlungen ist eher erfafbar. Wenn auch diese oder jene Erzih-
lung erst nachtriglich dem Jehiida und seinem Vater zugeschrieben worden
sein mag, nachdem diese zum Typus des wundertidtigen Rabbi geworden wa-
ren, so besteht doch der Kern der Sammlung aus Erzihlungen, die zu einer
Zeit entstanden, als Charakter und Wirken ihrer Helden noch in lebendigem
Gedachtnis beim Volke waren. Uber die dem Ma‘2$g-Buch angehorigen Hasid-
Geschichten 1ifit sich aber solange nichts Endgiiltiges feststellen, bis dieses
Buch auch in bezug auf seinen Inhalt im einzelnen bearbeitet worden ist.
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Der Text der Erzihlung ist folgender:

Jey neab 01bn Y1 (LAY TOR pRRY MY M IR 032 TUyn

Xbw D007 21 VYN W HY 1¢Y M (Gh1I2PR N2 (20°K°XM 1% 1YL hywa

wmm vpb sampa aboaw wyn YMa nxp 777 abaya whwm 4pdayn pxoa

NI N 1M WY PN TIDHM MPEAN J2 SR¥M PYA 230 MwEn v

MXY 1w aMp bpion boaw o1 savapn b awy 14y N3 03>% A3Y ¥ov
ST DIID U7 O0WA AT N

Die Geschichte kniipft an2“mD 1354 an. Sie ist iiber das Maf
des reinenParadigmas hinaus novellistisch erweitert und folgenden
Inhalts: Im Zusammenhang mit Vorschriften iiber das Verbalten
gegeniiber Gotzenbildern wird von einem 237 namens DR PRy A
berichtet, dafl er iiber das Gebotene hinausging: er betrat nie
ein Haus, in dem ein Gétzenbild war. Als er starb, lieB Gott
fiir ihn ein Wunder geschehen: die Stadtmauer stiirzte an einer
Stelle ein, und als die Pferde mit dem Leichenwagen an das
mit einem Gotzenbild versehene Stadttor kamen, gingen sie
dem Kutscher durch, liefen nach der Mauerbresche und zogen
den Wagen dort aus der Stadt hinaus?).

Die Untersuchung von Meitlis bedeutet nur eine Behandlung literarischer Vor-
fragen, deren endgiiltige Losung erst dann erfolgen kann, wenn diese Fragen
auf Grund der Forschungsergebnisse einer Bearbeitung des Inhalts kontrolliert
worden sind.

1) Die Baseler Ausgabe hat: {¥ 7°01 pnx® °29 WYY AR OTR2 Avy»

2) Der Baseler und andere Drucke richtiger: 4 1MIR

3) Andere Drucke: + nbaya

4) 7%y in den anderen Drucken ist falsch, es kann nur ]1'?157.1 oder
n%3yn By heiben.

5) Baseler Ausgabe: 2Ypn

6) Die Baseler Ausgabe hat richtig: INX™

7) Baseler Ausgabe richtig: 797 ¥
. '8) Der Baseler und andere Drucke haben bis zum SchluB nur 52w %n1d
paw

9) Die Erzihlung ist die einzige uns bekannte Buchvariante einer volks-
tiimlichen, novellistisch ausgestalteten Anekdote, die sehr wohl auf ein sekun-
dar gedeutetes historisches Ereignis zuriickgehen kann. Das Milieu ist ein-
deutig das des abendlindischen Mittelalters, denn unter 7191 7712y N°2 und
dem Tor mit einer 19 ATIAY mub man ein Haus oder ein Tor mit dem Bilde
eines Schutzheiligen verstehen. Da die Erzihlung im B*n0. das im Rheinland
entstanden ist, iiberliefert wird und auch das Milien der Erzihlung durchaus
dieser Gegend entspricht, konnen wir damit rechnen, dafi es sich um eine -
Lokalsage des rheinischen Judentums handelt.



Zusammenfassung.

Dartiber, dafl es sich bei dem Typus Hasid um einen grund-
satzlich religiosen Typus handelt, besteht nach Mafigabe des
hier zusammengestellten Materials kein Zweifel. Es bleibt aber
zu erortern, welche besondere Stellung der Hasid innerhalb der
religiosen Sphiire einnimmt. Es ist selbstverstdndlich, dafi, wenn
man von einem Typus iiberhaupt Geschichten erzihlt, dieser
innerhalb seines Lebensgebietes etwas Besonderes, auf jeden
Fall wenigstens etwas Charakteristisches darstellt, daf er eben
Typus, Reprisentant ist. Worin besteht nun das Charakteristi-
sche, das durch den Typus Hasid reprisentiert wird? Aus allen
Geschichten geht hervor, dafi der Hasid in jeder Beziehung als
vorbildlich aufgefatit wird. Seine Handlungsweise wird auch
dann, wenn sie den Charakter des AuBergewdhnlichen trégt,
doch stets positiv bewertet. Nirgends zeigt sich die Tendenz,
diesem Typus den Stempel.des religitsen Sonderlings, des
Schwiirmers, aufzudriicken. Der Erziahlung von den Etrogim
(S. 835 ff.) und der von dem Hasid, der vor seiner zinkischen Frau
auf den Friedhof fliichtete (S. 49 {.), 1468t sich vielleicht eine ver-
kappte Tendenz abspiiren, den Helden der Erzéihlung ein ganz
klein wenig ins L#cherliche zu ziehen. Diese Tendenz hat sich
aber in keiner Weise durchgesetzt. Nissim und der babylo-
nische Talmud fiihren diese Erzihlungen als durchaus ernstzu-
nehmende Paradigmen an. Die allgemeine Wertschétzung auch
bei den religiosen Autorititen, deren sich der Hasid erfreut,
zeigt, daf er auch von den Vertretern der offiziellen Religion
als Reprisentant der innerhalb der Gemeinde angestrebten, frei-
lich nur von wenigen erreichten Gesinnung gilt. Er ist also
durchaus nicht Sektierer, nicht Charismatiker in dem Sinne,
daB er durch eine besondere Veranlagung in einer Beziehung
zu den Geheimnissen der Religion steht, die ihn von den iibrigen-
Gemeindemitgliedern und vor allen Dingen von ihren Lehrern
prinzipiell scheidet. Kr repréasentiert also nicht den Typus, der
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auf Grund seiner charismatischen Veranlagung in Gegensatz zu
den Amtstrigern tritt. Wenn also auch kein Gegensatz zwischen
Hasid und rabbinischer Autoritit besteht, so ist doch der Hasid
auffallend selten selbst Lehrautoritit. Eine Ausnahme bilden
die beiden Erzahlungen von H®nina ben Dosa (S. 64 und S. 77).
Die Erzihlung von der Schlange tritt aber erst dann als Hasid-Er-
zahlung auf, als ihre Beziehung auf H®*nina ben Dosa aus uns un-
bekannten Griinden in Vergessenheit geraten war. Die rziahlung
von den an He°nind ben Dosd geschehenen Sabbathwundern da-
gegen zeigt deutlich, da8 ein Hasid zwar durchaus nicht Lehr-
autoritit sein mab, daB aber ein Gelehrter sehr wohl auch Hasid
sein kann. Die Erzdhlung zeigt H2nina ben Dosid nicht als Leh-
rer, sondern als gliubigen Wunderempfinger. Hasid-Sein ist
also kein Amt, sondern eine besondere Gesinnung. Dafl in der
Erzihlung von H®nind ben Dosd und der Schlange (S. 64) der
Held als ein Meister im Jiingerkreise erscheint, mufl daraus
erklart werden, dafl diese Erzdhlung Lkeine urspriingliche Hasid-
Erzihlung ist. Die Besonderheit des Hasid besteht nicht darin,
daB er Meister in Wort und Tat ist. Er ist auch nicht
Charismatiker in dem Sinne, wie es etwa der Prophet ist,
also ein Mensch, dem durch eine besondere Gabe eine beson-
dere Aufgabe gestellt ist. Die Aufgabe, die der Hasid erfiillt,
ist die Aufgabe, die allen Menschen ausnahmslos gestellt ist.
Das Wesen des Hasid manifestiert sich nur in der Art, wie er
sich der Erfilllung dieser Aufgabe unterzieht.

Welches sind nun die Aufgaben, die zwar an alle Menschen
gestellt sind, durch deren Erfiillung aber das Wesen des Hasid
sichtbar wird? In tiberwiegendem Mafle reden die Erziihlungen
von der Erfillung der Sedaka-Pflicht, also von derjenigen Pflicht,
die dadurch, daB sie immer da ist und an jeden Menschen
herantritt, als das Betitigungsfeld praktischer Frommigkeit
zav’ &5oxnv anzusehen ist. Unter der Sedaka-Pilicht ist in diesen
Erzihlungen in erster Linie die Pflicht zum Almosengeben zu
verstehen. Nur die alte Erzihlung, die spater dem Rabbi NeLonja
zugeschrieben wurde, berichtet von einem Hasid, der diirstende
Pilger mit Wasser versorgte. Die Beschrinkung der Sedaka-
Pflicht auf die Pflicht zum Almosengeben hat ihren Grund in
der zunehmenden Armut der Gemeinden (S. 76). Der Hasid
tritt also als der Typus hervor, der die jeweils brennendste und
aktuellste Pflicht in vorbildlicher Weise erfiillt. Daneben treten

7
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natiirlich auch andere religiose Pflichten an den Hasid heran:
die Heiligung des Sabbats, das Verbot des Schwérens, das Verbot
des Gotzendienstes auch in der scheinbar harmlosesten Form, die
Pietatspflicht gegeniiber den Verstorbenen, das Gebot, ein Gebet
auf keinen [all zu unterbrechen. Das letztgenannte Beispiel
diicfte iiber die Erfdllung eines Gesetzes hinausgehend wohl
zugleich als vorbildliche Darstellung dafiir dienen, dafl der Fromme
gar nicht in Versuchung kommen kann, sein Gebet zu unter-
brechen, da er von diesem vollkommen in Anspruch genommen
ist. Die Erzdihlung von dem Hiasid und der Schlange (S. 64)
sowie die Erzihlung von dem Hasid und dem Wolf (S. 67) wei-
sen eine gewisse Tendenz auf, den Hasid als einen Menschen
darzustellen, der sich bei einer besonderen Gelegenheit bewiihrt.
Das ist eine Tendenz, die fiir die Mehrzahl der Hasid-Geschich-
ten nicht charakteristisch ist. Der Hasid bew#hrt sich im all-
gemeinen nicht bei den groBien Gelegenheiten, sondern im All-
tag. Die Neigung der Hasid-Geschichten, durch Darstellung
alltiglicher Gegebenheiten allgemeingiiltige Forderungen auf-
zustellen, zeigt sich auch in einem erzdhlungstechnischen Hilfs-
mittel: der Hasid wird durchgehend als armer Mann darge-
stellt, Damit erhalten die Erzihlungen einen Charakter als
Paradigma, der es jedem Menschen unmdglich macht, sich von
den gestellten l"orderungen auszuschlieBen. Wenn also die Auf-
gabe, die der Hasid erfillt, keine besondere ist, so kann die
Vorbildlichkeit des Hasid nur darin liegen, wie er diese Auf-
gabe erfilllt. Das charakteristische Merkmal chassidhaften Han-
delns ist seine Ausschliefilichkeit und Einseitigkeit?). Die Kr-
zahlung vom Hasid, der die Geister belauschte (S. 49f.), bringt
diesen Zug auf eine sehr naive und darum sehr eindeutige

1) Fir diese Finseitigkeit hat Maimonides (Moré nebiikim IlI, 53) ein
tiefgzehendes Verstindnis bekundet, indem er als das fiir den Begriff Hasid
Konstituierende das ansieht, was im UbermaB getan wird. Diese Auffassung
des Hasid-Seins beweist, daff der Universalismus des Maimonides auf der Frei-
heit und Weite seines Denkens, nicht aber auf Laxheit gegeniiber dem Gesetz
beruht, denn obwohl er von den DY DR *TOR (s. o. S. 11) nur die
Erfillung der sieben mnoachidischen Gebote verlangt, so zeigt sich doch hier,
daff er an den Hasid die hbchsten religitsen und ethischen Anforderungen
stellt. Demnach ist der Begriff Hasid fiir Maimonides nicht so relativ, wie es
nach M. Guttmann, Das Judentum und secine Umwelt, Band I, Berlin 1927,
8. 170 f,, der nur die von den noachidischen Geboten handclpde Stelle in Be-
tracht zieht, scheinen konnte.
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Weise zum Ausdruck, indem sie sagt, daf der Hasid zur Zeit
der Teuerung einen ganzen Denar verschenkte. Andere Erzéh-
lungen erreichen dasselbe damit, daBl sie berichten, der Hasid
habe sein Letztes weggeschenkt. Wo es sich nicht um Almo-
sengeben handelt, wird die Ausschlieflichkeit chassidhaften
Handelns dadurch ausgedriickt, dafi sich der Hasid durch eine
grofie Feinheit des Gewissens in bezug auf die Erfiillung der
Gesetze auszeichnet, oder dadurch, daf er auf keine Lebens-
gefahr Riicksicht nimmt. Dafilr, dafl der Hasid Gedankensiin-
den wie Tatstinden bewertet, haben wir in den Wundergeschich-
ten nur ein Beispiel, aber dieses ist sehr alt uud taucht in
vielen Sammlungen wieder auf, wodurch erwiesen sein diirfte,
daB es als sehr typisch empfunden wurde. Die Beziehungen
des Hasid zur Stinde betreffend nehmen die Wundergeschich-
ten selten ausdriicklich Stellung. In den Erzéhlungen von Abba
Tah*na (S. 81) und Jishak Hasid (S. 94) macht sich die Tendenz
geltend, den Hasid als siindlosen Menschen hinzustellen, wenig-
stens in der Form, daB der Hasid nur schuldlos, d. h. unter
dem Zwang der Umstinde, Siinde tut. Die Erzihlung vom Loch
im Zaun (S. 86 f.) dagegen vertritt die ungleich tiefere Auffassung,
daB sich chassidhaftes Wesen nicht in absoluter Siindlosigkeit,
sondern darin bewihrt, wie sich der Hasid zu einer von ihm
begangenen Siinde stellt. Es zeigt sich hier wie tiberall die Ten-
denz, den Hasid nur als vorbildlich, nicht aber als Ausnahme-
natur, deren Handlungsweise auBlerhalb des im allgemeinen Er-
reichbaren steht, zu charakterisieren.

Vom Standpunkt der Klugheit aus 148t sich das Verhalten
des Hasid durchaus nicht immer verteidigen. So bedeutet doch
das Almosengeben bis zum &ubBersten zweifellos eine Vernach-
lassigung der eigenen Angehorigen; die Radikalitit der Ge-
setzeserfiilllung kdnnte als Pedanterie gelten, die nur auf Mangel
an innerer Freiheit gegeniiber dem Gesetz, auf Mangel an wirk-
lichem Verstdndnis fiir den Sinn des Geselzes beruht; die Mib-
achtung jeder Lebensgefahr kinnte als sitndhaftes Gottversuchen
gedeutet werden. Was diesen Handlungen dennoch den Charak-
ter des Nachahmungswerten verleiht, ist das absolute Gottver-
trauen, die innere Verbundenheit mit Gott, die als Motiv des
Handelns entweder direkt genannt oder doch wenigstens latent
vorhanden ist. Die Wundergeschichte eignet sich besonders
dazu, das blinde Vertrauen des Hasid auf die Hilfe Gottes zu

7*
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charakterisieren, da sie von vornherein den Gedanken ausschlieft,
dafi der Hasid auf Grund verniinftiger Erwigungen mit einer
Lésung des Konfliktes rechnen konnte. Die Erzéhlung von
H2nina ben Dosa und dem brennenden Essig (S. 77) bringt das
Vertrauen des Hasid ausdriicklich in seinen Worten zur Gel-
tung: Gott, der das Ol als brennbar schuf, kann auch den Essig
brennbar machen. In entsprechender Weise begriindet der Hasid,
den der Sabbat im Walde {iberraschte (S. 63), sein Verhalten da-
mit, dafi Gott, der den Sabbat zu halten befahl, auch die Macht
hat, die Erfiillung dieses Gebotes zu gewihrleisten. Die Er-
zihlung von H"nina ben Dosad und den beiden Sabbatwundern
ist iberhaupt nur der Darstellung dieses Vertrauens gewidmet,
wihrend sie nicht darauf eingeht, mit welcher Handlungsweise
das Wunder verdient und nétig gemacht worden ist. Das Ver-
trauen des Hasid auf die Hilfe Gottes ist nur greifbarer Ausdruck
seiner (ottverbundenheit. Diese kommt in den Wunderge-
schichten besonders deutlich darin zum Ausdruck, daff fiir den
Hasld ein Wunder geschieht. Die Erzdhlung von dem Hasid,
der Schiffbruch erlitt, dient tiberhaupt nur dazu, diesen Gedan-
ken darzustellen. Worin das chassidhafte Verhalten bestand,
wird in dieser Geschichte nur angedeutet. Die Erzihlung von
Abba Tal®*na versucht den Gedanken der Gottverbundenheit
des Hasid noch dadurch zu beleuchten, daf sie das Wunder
ausdriicklich als Gnadenakt darstellt. Was hier ausdriicklich
dargelegt wird, ist in den meisten Erzihlungen latent vorhan-
den. Diese Frommen, die ihre letzte Habe unbedenklich ver-
schenken, die das Gesetr seinem innersten Sinne nach erfiillen
wollen, die kein Hindernis flir die Erfiillung ihrer Pflichten
anerkennen, sind doch eben iua dieser Unbedingtheit ihrer From-
migkeit besonders Begnadete. lhre Aufgabe ist von der allen
gestellten in keiner Weise verschieden: die Art ihrer Erfillung
setzt keine besondere Veranlagung voraus, und doch sind sie,
gemessen daran, wie die Welt wirklich ist, als Charismatiker
anzusehen. Sie haben die Welt wirklich tiberwunden, und dies
nicht duarch theologische Spekulation, sondern durch eine Ver-
lagerung ihrer Wertbegriffe. Sie erkennen nur die géttlichen
Forderungen als giiltig an und sehen in ihrer Verwirklichung
die alleinige Aufgabe des Menschen in der Welt. Die einer-
seits rein gesinnungsmiBige, andererseits praktische Art ihrer
Frommigkeit macht sie dem Typus des Mystikers verwandt,
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mit dem sie den Wesenszung gemeinsam haben, daBf sie fast
alle namenlose Fromme, keine geistlichen und geistigen Autori-
taten sind. Der Hasid ist weder Mdrtyrer, noch Heiliger,
noch Asket. Die Wundergeschichte wire doch im héchsten
Mafle geeignet, wunderbare Rettungen des Hasid vom Méarty-
rertode darzustellen. DaBi das nicht der Fall ist, zeigt, wie
das Mirtyrertum als nicht konstituierend fiir das Wesen des
Hasld empfunden wird, womit natiirlich nicht gesagt werden
soll, daB nicht auch ein Hasid Mirtyrer, d. h. Blutzeuge fir
seine Religion gegeniiber Andersgldubigen sein kann. Der Hasid
ist der unbekannte Fromme, der sich im Alltag bewihrt, fir
den es nicht charakteristisch ist, dafl sein Name fiir die Nach-
welt als erhabenes Beispiel aufbewahrt wird. Bs geschehen
zwar Wunder fiir ihn, doch tritt er selten als Wundertidter
auf. Nur eine spite, abwegige Entwicklung des Begriffes ver-
sucht, ankniipfend an die charismatische Gottverbundenheit
des Hasid, diesem den Charakter eines Menschen zu verleihen,
der von sich aus iiber die gottlichen Krafte verfiigt. Wie er
also mit dem Heiligen den Charakter des Wundertiters nicht
gemeinsam hat, so ist auch die Gelegenheit, bei der er seine
Frommigkeit bewihrt, der Alltag, nicht die heroische Einzel-
tat, die von den meisten Menschen schon deshalb nicht verlangt
werden kann, weil sich nur selten dazu Gelegenheit bietet. Hs
tillt auf, daB die Wundergeschichten, die doch die verschie-
densten Gebote heranziehen, nirgends von einem Hasid reden,
der die Tatsache, dafi er die Welt innerlich iiberwunden hat,
auch #ufBlerlich dadurch zum Ausdruck bringt, dali er diese
Welt in irgendeiner Weise verlifit. Seine Frommigkeit bew#hrt
sich gerade in der Welt. Er sondert sich nicht aus, er erfiillt
nicht besondere Riten, er legt sich nicht besondere Entbehrun-
gen auf. Das Leben inmitten der anderen bietet ihm Gelegen-
heiten genug, Entsagung zu {iben. Er iibt eine aktive Askese, eine
Askese der Gesinnung, also keine Askese, die raffiniert ausge-
kliigelt und dazu bestimmt ist, den Asketen iiber die Gemein-
schaft zu stellen. Der Typus des Frommen, der, obwohl er die
Welt iiberwunden hat, doch gerade im Dienste seiner in dieser
Welt leidenden Mitmenschen seine Frémmigkeit betatigt, ent-
spricht ganz dem Typus des Mystikers, wie ihn das katholische
Abendland ausgeblldet hat!). Mit diesem Typus ist der Hasid

l) ‘Mit diesem Typus ist der Hasid aber nur verwandt, keineswegs iden-
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auch darin verwandt, daBl seine Frommigkeit bei aller Orientie-
rung an den realen Aufgaben des Lebens in keiner Weise ratio-
nalistisch fundiert ist, sondern auf mystischer Grundlage be-
ruht. Hier ist der Grund dafiir zu suchen, dafi der Hasid in
Erfiillung seiner Pflichten mit genialer Einseitigkeit verfihrt,
daB er in seiner Stellung zur Welt einen naiven, schlichten
Optimismus vertritt, an den die Bosheit der Welt nicht heran-
reicht. Nur diese Gesinnung unterscheidet ihn von seinen Mit-
menschen, ohne aber eine auf #uBeren Tatsachen beruhende
Scheidewand zwischen ihm und der Gemeinschaft aufzurichten.

Er verkorpert vielmehr die Gemeinschaft.
Nicht alle kénnen und sollen NebT'im sein?!), nicht jeder kann
und soll Lehrer und Fiihrer der Gemeinde sein. Aber Hasid
sollte ein jeder sein. Der Begriff Hasid diente ja einmal
als Bezeichnung fiir alle Glieder der Kultgemeinde Jahwes. In
dem Mafle, in dem der Begriff ethisiert wurde, konnte der Kreis
der H*sidim nicht mehr mit der Gemeinschaft aller als Juden
Geborenen identisch sein. Es wurde zum Problem, worin das
Kriterium fiir die wirkliche Zugehorigkeit zur Gemeinde be-
stand. Der Beantwortung dieser Frage dient die Hasid-Erzdh-
lang. Wenn diese Erzdhlung den idealen Typus des Gemeinde-
gliedes darstellen sollte, so konnte sie sich nicht mit der Dar-

tisch. Die Prinzipien mystischen Denkens im Sinne der abendlindischen Mystik
und die daraus resultierende Handlungsweise machen einen Teil -— und zwar
einen wichtigen Teil —- chassidhaften Wesens aus, ohne dies doch zu er-
schopfen. Das Mehr chassidhaften Wesens besteht vor allem in der entschei-
denden Rolle, die gemeinschaftsgebundene und damit gemeinschaftsbildende
Momente fiir das Wesen des Hasid spielen.

1) Die sehr alte Geschichte von Eldad und Médad (Num. 11,24—30), die
auch von der Tradition aufgegriffen und behandelt wird (s. Sanhedrin 17a
und Parallelen, Zohar 11, 155h = Sulzbacher Ausgabe 1864, Bl. 65a«), enthilt
zwar den Hinweis, daB es ein Idealzustand wire, wenn alle Israeliten NebI'Im
wéren. Aber wir konnen diese aus einer Zeit religioser Hochspannung, aus
der Zeit des klassischen Prophetismus stammende Rrzihlung (Elohim-Quelle)
nicht in Parallele stellen mit einer Auffassung, die gezwungenermaSen mit
einem alltiglichen Jetzt und Hier, mit gegebenen Realititen rechnet. Die Tradi-
tion vertritt sonst die Ansicht, daf die Gabe der Nebi’'tit nicht zu den Seelen-
zustéinden gehort, die der Mensch im Verlaufe seiner religiosen Entwicklung von
Stufe %u Stufe steigend erreichen kann. Nebi'uit ist nicht etwa eine so hohe
Stufe der Vollkommenheit, dal sie eben unerreichbar wére, sondern sie gehdrt
einer anderen Kategorie an, sie ist eine zu bestimmten Zwecken verliehene Gabe:
Propheten erstehen, wenn die Zeit es erfordert (vgl. Sota IX, 15 und Parallelen).
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stellung heroischer Taten befassen, die nur gelegentlich méglich
waren, sie mufite sich vielmehr dem Alltag widmen. Daraus
erklirte sich der schlichte, volkstiimliche Charakter der Hasid-
Erzdhlung.  Hasid blieb also seiner alten Bedeutung ent-
sprechend Bezeichnung fiir ein Glied der Gemeinde Gottes, sie
bezeichnet aber nicht mehr jedes Glied dieser Gemeinde, son-
dern nur ihren idealen Vertreter.

Der Hasid-Typus, der hier geschildert wurde, entspricht
dem in der Mehrzahl der angefiihrten Wundergeschichten dar--
gestellten. Am reinsten wird er in den aus Nissims Schrift
stammenden Erzéihlungen verkdrpert. Abwegige Tendenzen der
Entwicklung des Begriffes machen sich nur hier und da geltend.
In der Erzihlung von Jishak Hasid macht sich die Neigung
geltend, das chassidhafte Wesen in einer duflerlichen Gesetzes-
erfiilllung zu erblicken. DaB diese Tendenz nicht eine einma-
lige, vielleicht nur durch eine ungeschickte Erzihlungstechnik
veranlafite ist, wird dadurch erwiesen, daB eine Erzihlung bei
Sabara es sich zur Aufgabe macht, gegen eine solche VerduBer-
lichung des Hasld-Begriffes zu polemisieren, indem sie die Ent-
scheidung dariiber, ob ein Mensch Hasid sei oder nicht, als
fiir Menschen unméglich zu treffen hinstellt (S. 84). In Sefer
Wehizhir begegnet uns die Tendenz, die Einleitungsformel
T™OMA Awpd zu typisieren, d. h. sie zur Einleitungsformel fiir
erbauliche Geschichten {iberhaupt zu machen, ohne Riicksicht
darauf, ob im ersten Satze der Held der Erzihlung iiberhaupt
genannt wird. Das bedeutet zweifellos eine Erstarrung des
Begriffes, die aber durch die Richtung der Entwicklung, die
sich hier verriit, sehr interessant ist. Der Begriff Hasid scheint
hier ganz allgemein ein Glied der Gemeinde zu bezeichnen,
ohne sich auf Menschen besonderer ethisch-religioser Qualititen
einzuschrinken. Der Begriff hat hier die Vertiefung und Nuan-
cierang, die er im Verlaufe seiner Entwicklung unter dem Ein-
flusse ideengeschichtlicher Verinderungen im Judentum er-
fahren hatte, verloren und tritt in seiner alten soziologischen
Bedeutung wieder rein hervor. Dies ist aber eine fiir das hier
zusammengestellte Material nur singuldre Erscheinung. Wichti-
ger dagegen ist eine Tendenz zur Rationalisierung des Begriffes,
die sich in den Wundergeschichten dahin auswirkt, dafl der
Hasid nicht mehr als gliubiger Wunderempfinger, sondern als
magischer Wundertiater geschildert wird. Tendenzen zu magi-
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scher Wundererklirung traten schon im Babli bei Gelegenheit
der beiden Erzihlungen von H®nind ben Dosa zu Tage, sie wur-
den aber in die Varianten, die den Begriff Hasid iiberliefern,
nicht aufgenommen. Auch die rationalisierende Variante, die
der JeruSalmi als zweite Moglichkeit, wie die Tochter des Hasid
gerettet worden sein konnte, iiberliefert, hat sich nicht durch-
gesetzt. Die Rationalisierung des Hasid-Begriffes durch eine Ratio-
nalisierung des Wunderbegriffes wird aber noch einmal — und
nun in entscheidender, fiir die weitere Entwicklung des Begriffes
mafigeblicher Form — vollzogen, und zwar in Hasid-Geschichten
des Sefer Hesidim und des Ma®™sé-Buches.



