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Vorwort. 

Auf Grund des auch in meiner Arbeit über „Die Bildung 
von Abstraktbegriffen in der hebräischen Sprachgeschichte" J) 
vorausgesetzten Postulats, daß in bezug auf die geistigen Phä-
nomene, die den Begriff Judentum konstituieren, ein Kontinuum 
der Entwicklung von der Ents tehung des Judentums an bis 
zum heutigen Tage existiert, soll hier einer der für die Geistes-
geschichte des Judentums zentralen Begriffenach seiner m a t e -
r i e l l e n Seite hin — in Parallele zu den f o r m a l e n Unter-
suchungen in der Arbeit über die Abstraktbegriffe — untersucht 
werden. Die Untersuchung eines Begriffes auf das Wesen und 
die Entwicklung seines Inhalts hin kann nicht darauf ausgehen, 
alle Fälle zu registrieren, in denen sich der Begriff jeweils 
realisierte. Denn, gesetzt selbst den niemals erreichbaren Ideal-
fall, daß für den Kulturkreis, innerhalb dessen die Bildung des 
Begriffs untersucht werden soll, ein lückenloses, restlos bear-
beitetes und eindeutig geordnetes literarisches Material vorläge, 
so bedeuteten doch alle einzelnen Fälle, wo der Begriff vor-
kommt, ein von äußeren Faktoren abhängiges Ins-Dasein-Treten, 
dessen vollständige Registrierung nur eine Vorarbeit wäre, 
während die entscheidende Aufgabe für die Untersuchung des 
Begriffes darin besteht, daß aus den vorhandenen Einzelfällen 
das ihnen Gemeinsame herausgestellt wird. Es kommt also 
darauf an, ein Bild vom S o s e i n 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, daß 
uns ein lückenloses Material zur Verfügung steht, da wir doch 
annehmen können, daß, was einer größeren Anzahl von Einzel-

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

Als zu untersuchender Begriff ist der des Idealtypus 
gewählt worden, d. h. der Begriff des Typus, der alles in sich 
vereinigt, was einem Juden als bewunderns- und erstrebenswert 
erscheint. Der vorwiegend religiös-ethischen geistigen Haltung 
des Judentums entsprechend ist der Idealtypus aber nicht der 
Held1), der Krieger, sondern der F r o m m e . 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 k o n s t i -
t u i e r e n d e Eigenschaft an. Das Wort, das in der jüdischen 
Tradition fast ausschließlich als Bezeichnung für den Idealtypus 
diente, ist Häsld. Diese Bezeichnung dominiert so, daß die Ge-
schichte des Wortes Häsld2) mit der Geschichte des Idealtypus 
fast identisch ist, daß also beide praktisch gleichgesetzt werden 
können. Dagegen ergibt sich aus der Bibel der merkwürdige Tat-
bestand, daß hier dem Idealtypus sehr verschiedene Eigenschaften 

1) Das deutsche Wort „Held", das den „durch Tapferkeit und Kampfge-
wandtheit hervorragenden Krieger" bezeichnet, erweist sich insofern als Bezeich-
nung des Idealtypus, als es „sich auf einen, der in irgend einem Gebiete etwas 
Ausgezeichnetes, Hervorragendes leistet, überträgt, so im Guten und im Nützlichen 
und im Schlimmen" ( vgl. Deutsches Wörterbuch von Jacob Grimm und Wilhelm 
Grimm, Band IV, 2, Leipzig 1877), und ferner insofern, als es in rein formalem 
Sinn als Bezeichnung des Mittelpunktes und der Hauptperson einer Dichtung 
gebraucht wird. — Die Tendenz, die Frömmigkeit 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 Linie ihr Glaube, nicht ihr Helden-
tum gerühmt (Hebr. 11, 32—35). 

2) Über den essentiellen Charakter des Wortes und seine unlösliche Ver-
bindung mit dem Begriff, den es repräsentiert, eine Verbindung, aus der sich 
die Identität von Wort- und Begriffsgeschichte ergibt, vgl. Gulkowitsch, Die 
Entwicklung des Begriffes Häsld im Alten Testament (Acta Seminaril Univer-
sitatis Tartuensis Judaici, Nr. 1), S. 5 f. 



Corrigenda. 

S. 8, Ζ. 7 : . . . aufzuzeigen, das . . . 

S. 38, Anm. 1 : Der Satz „Außerdem macht es das Vorkommen in denMidräšim 
wahrscheinlich, daß die Erzählung auch in Babylonien bekannt 

war" ist als mißverständlich zu streichen, da er eine metho-

dische prinzipielle Darlegung gegenüber der allgemein akzep-

tierten Auffassung von Zunz, den Entstehungsort der Midräslm 

betreffend, voraussetzt, die aus methodischen Gründen erst im 

nächsten Teil erfolgen wird. 

S. 104, Z. 2 lies : HanTnä. 
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zugeschrieben werden, die in folgenden Begriffen eine prägnante 
Formulierung gefunden haben 1) : 

p i s (Noah: Gen. 6,9; 7,1), 
DTlbs XT (Abraham : Gen. 22,12), 
"Iti" (David: 1. S. 29,6), 

(Noah : Gen. 6,9), 
t r n p (Elisa: 2. K. 4,9), 
Hitt (Saul: 1. S. 9,2), 
13У (Moses : Num. 12,3), 
121 р з (David: 1. S. 16,18) 

etc., daß er aber nicht mit dem Namen Häsld belegt wird. Häsld da-
gegen ist im Alten Testament ein — abgesehen von drei unsicheren 
Stellen — nur in Psalmen vorkommender kultisch-soziologischer 
Begriff. Im AltenTestament sind nur Ansätze vorhanden, die zeigen, 
wie sich ein Bedeutungswandel, eine Verschiebung der Begriffs-
sphäre vollziehen will2). Die große Lücke zwischen den biblischen 
und den tannaitischen Quellen freilich verwehrt es uns, die ein-
zelnen Phasen der Entwicklung zu verfolgen. Wir kennen nur 
ihr Ergebnis und können lediglich mit Hilfe des Ergebnisses 
die Lücke rückblickend konstruktiv auszufüllen versuchen. 

Unsere literarischen Quellen bieten uns in der Hauptsache vier 
Möglichkeiten, die Entwicklung des Begriffes Häsld zu verfolgen: 

1. Die einfachste ist, zusammenzustellen, was die Tradi-
tion an Definitionen des Begriffes enthält, was als 
Wesen eines Häsld, was als chassidischer Brauch, was 
als chassidgemässes Handeln ausdrücklich gekenn-
zeichnet wird. 
Mit diesen direkten Hinweisen ist aber nur wTenig 
getan, es muß vielmehr weiter gezeigt werden, wie 

2. die Persönlichkeiten beschaffen sind, denen die Tradi-
tionen das Epitheton Häsid zuerkennt — angefangen 
von den als Häsld bezeichneten Autoritäten der Tanna-
itenzeit bis hinab zum Bacal Sern tõb —, so daß wir 
dann eine Prosopographie der betreffenden Persönlich-

1) Neben diesen ausdrücklichen Formulierungen werden die als ideal emp-
fundenen Persönlichkeiten der Vorzeit auch durch ihre in den Erzählungen dar-
gestellte Handlungsweise charakterisiert. Doch ist uns nicht für jede ihrer so 
geschilderten Eigenschaften eine prägnante begriffliche Formulierung überliefert. 

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-
sönlichkeiten, die den Beinamen Häsld erhalten haben, 
eine Prosopographie des eigenartigen rein ideellen Typus 
zu zeichnen, der unter dem Begriff der DO'tMO D^TDn 
erfaßt wird. Diese QvpiDn, deren Existenz in 
eine Vorzeit jenseits der Geschichte hineinprojiziert 
wird, stellen nur fingiert historische Persönlichkeiten 
dar. Sie sind die sachlich, nicht die zeitlich Ersten, 
die Ersten auf der Stufenleiter der ethisch-religiösen 
Vollkommenheit der Menschheit. Daß sie unter einer 
zeitlichen Kategorie in die Menschheit eingeordnet wer-
den, beruht auf dem Unvermögen menschlichen Den-
kens, reale Gegebenheiten — und die DOItWO ΒΉΌΠ 
sind als durchaus reale Größen anzusehen — anders 
als unter zeitlichen Kategorien zu erfassen. Der Be-
griff des εσχανον — der eben wegen seines zeitlosen 
Inhalts mit dem Begriff des πρώτον identisch ist — 
enthält 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 behelfsmäßige Ausdrücke für ein und die-
selbe Sache sind, der Wertskaja steht. In dieser in 
Zeitkategorien erfaßten Zeitlosigkeit des εσχατον sind 
alle Lehren vom goldenen Zeitalter, vom Paradies und 
von einem künftigen Gottesreich, das zugleich gegen-
wärtig ist, verankert, und unter diesem Gesichtspunkte 
muß auch das Wesen der DOItPxn ОЛЮП begriffen werden. 

Zu den allgemeinen Problemen, die im prosopo-
graphischen Teile zu behandeln sind, gehört auch das 
Problem, das dann entsteht, wenn, wie in Sota IX, 15 
und Menähöt 10 (und in gewissem Sinne auch in dem 
auf S. 17 behandelten Falle des Jehüdä ben Bäbä und 
des Jehüdä ben EFai), diese oder jene Persönlichkeit 
als der letzte Hâsïd bezeichnet wird, wenn man also 
den Begriff Häsld künstlich historisiert, um eine Per-
sönlichkeit als seine absolut adäquate Ausprägung hin-
zustellen, ein Vorgang, dem die Auffassung zugrunde 
liegt, daß sich die Begriffe im Verlaufe ihrer Geschichte 
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explizieren, bis sie in einer Persönlichkeit ihren vollen-
deten Aasdruck gefunden haben. Diejenigen Kreise, 
die eine solche Historisierung des Begriffes vornehmen, 
wollen damit den Begriff aus einer weiteren Entwick-
lung ausschließen, womit aber nicht gesagt ist, daß 
diese Kanonisierung jedes Mal gelingt. Im vorliegen-
den Falle hat sie sich nicht durchgesetzt. 

Im prosopographischen Teile wird außerdem auf 
den Typus D^yn ΓΠΏ1Χ einzugehen sein, d. h. auf 
den Typus des Häsld unter den Nichtjuden. Daß ein 
solcher Typiis entstehen konnte, weist auf eine univer-
salistische Strömung im Judentume hin, die natur-
gemäß auch einen so zentralen religiösen Begriff wie 
den des Häsld beeinflussen mußte. Die Tendenz ist 
aber relativ jung, sie findet sich in den von Jellinek 
in tìHlDìl rva III edierten Hëkâlot фУ γ "HD) und im 
Zöhar II, 168a, also in ausgesprochen mystischen Schrif-
ten, was der universalistischen Einstellung aller Mystik 
durchaus entspricht1). Wohl von hier ausgehend wurde 
der Begriff möW T D n sehr populär. Der Kom-
mentator Bertinoro zu Mišnä Sanhédrin Χ, 2 setzt 
den Begriff als allgemein bekannt voraus. Er wurde 
schließlich mit Töseftä Sanhédrin XIII, 2 in Zusammen-
hang gebracht, was aber insofern inkorrekt ist, als an 
der betreffenden Stelle nur von сЬчУП mow чрЛ^ die Rede 
ist. DWn niDIK ΠΌΠ ist in der Töseftä 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, daß ein Unterschied zwischen Häsid und 
Saddik nicht mehr gespürt wurde. Während die Be-
legstelle wohl zunächst 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 Hochschätzung der geistigen 
Leistung anderer Völker, besonders der antiken, beruht, zeigt sich ebenfalls 
darin, daß er von йЬчУП ΓΠΟΊΚ sprechen kann. Die Tradition, nach 
der neun in der Bibel genannte Proselytinnen als Hasïdôt bezeichnet werden, 
wird bei anderer Gelegenheit behandelt werden. 
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dition angenommen, daß der Ausdruck D ^ ' n ГШIX iTDH 
an der betreffenden Stelle wirklich vorkomme. Dieser 
Fehler konnte deshalb entstehen und lange unkorrigiert 
bleiben, weil die Töseftä, da sie doch nicht kanonisch 
war, sehr wenig gelesen wurde. Dagegen finden wir 
in einem speziellen Falle auch in der älteren Tradition 
(Bäbä bäträ 15 b), daß auch ein Nichtjude als Hâsïd 
bezeichnet werden kann. Hiob, den eine Richtung, 
für die die Neigung charakteristisch ist, große Persön-
lichkeiten als geborene Nichtjuden hinzustellen (ζ. B. 
S®macjä und Abtaljön nach der Tradition in Gittïn 57 b 
und Sanhédrin 96 b und Rabbi Më'ïr, der nach Gittïn 
56 b und Parallelen als Nachkomme Neros gilt), als 
Heiden hinstellt, wird dennoch im selben Zusammen-
hange Hâsïd genannt. Die eigentümliche Tatsache, daß 
Hiob als Heide gilt, kann sich nur daraus erklären, 
daß die Strömung, die diese Ansicht vertrat, prinzipiell 
die Anschauung hatte, daß echtes Judentum nicht von 
der Geburt, sondern von der Erkenntnis abhängig sei, 
was eine sehr positive Stellung zu den missionarischen 
Bestrebungen zur Folge haben mußte, wenn man nicht 
überhaupt annimmt, daß der missionarische Gedanke 
hier der Ausgangspunkt war1). Daß der Heide Hiob 
Hâsïd genannt werden kann, zeigt ein Verschwinden 
des Empfindens dafür, daß mit dem Begriff Hâsïd, seiner 
ursprünglichen Bedeutung entsprechend (s. Gulkowitsch, 
Die Entwicklung des Begriffes Hâsïd im Alten Testa-
ment, Tartu 1934, S. 36 f.) nur ein Jude, ein Glied der 
Gemeinde Jahwes, bezeichnet werden darf. In anderen 
Zusammenhängen ist das Gefühl dafür noch durchaus 
lebendig. Es heißt des öfteren von bekehrten Heiden 
nur, daß sie Saddïkïm wurden. Nissim nennt in seiner 
Schrift (s. unten S. 35) den Proselyten Onkelos zwar 

1) Hier fällt die Ähnlichkeit mit der ideellen Grundlegung des christ-
lichen Missionsgedankens auf. Es ist auch durchaus möglieh, daß die Ver-
tiefung der jüdischen Lehre nach dieser Richtung hin von christlichen Gedanken-
gängen angeregt wurde. Der Anspruch, daß die Zugehörigkeit zur allein wahren 
Religion nicht von der Geburt abhängig sein kann, war für das Christentum 
schon im Augenblicke seines Auftretens eine Lebensfrage. Das mußte sich auch 
auf die gedankliche Fundierung des Judentums auswirken, für das diese Frage 
zwar nicht in demselben Maße zentral, aber doch immerhin von Bedeutung war. 
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Hâsïd, ist sich aber bewußt, daß er damit von der üb-
lichen Auffassang abweicht, er vertri t t nämlich an die-
ser Stelle (Bl. 18 a der Amsterdamer Ausgabe) die An-
sicht, daß Frömmigkeit wichtiger ist als Geburt, indem 
er sagt, daß Onkelos nach Ps. 145,17 ein ШУОЗ ТОП, d. h. 
ein Mensch, dessen Taten als chassidhaft anzusehen sind, 
war. Die als Belegstelle für сЬчУП ΓΠΏΊΧ ТОП fälschlich 
herangezogene Stelle in der Töseftä Sanhédrin XIII, 2 
spricht ebenfalls von den оЬчУП niDIS Midraš Tehil-
11m zu Ps. 132,9, wo die w З̂ПЭ in Parallele zu den vi TDn 
genannt werden, versteht, w

r

ohl in Anlehnung an die 
Tradition (Bäbä kammä 38a und Parallelen), nach der 
ein frommer Heide, wenn er Tora studiert, einem 
b*iTi р э gleichzusetzen ist, unter den

 v

"> ΌΠ3 die Heiden, 
während die w ν-ροπ ausdrücklich als Juden bezeichnet 
werden. Da unter diesen Juden gerade die ver-
standen werden, so ist es deutlich, daß Häsld nicht deshalb 
nur auf Juden angewendet wird, weil es eine höhere 
Stufe der Frömmigkeit bezeichnet, die einem Heiden 
nicht erreichbar wäre, sondern daß diese Einschrän-
kung des Begriffes mit seiner nicht rein ethisch-reli-
giösen, vielmehr immer auch soziologischen Bedeutung 
zusammenhängt. Die oben konstatierte Anwendung des 
Begriffes Häsld auf den Heiden Hiob bedeutet also ein 
Abweichen von dieser Regel und weist darauf hin, daß 
hier der Begriff nicht mehr recht lebendig war. Es 
prägt sich das ja auch darin aus, daß man den Begriff 
einer Persönlichkeit der Vergangenheit als ständiges Epi-
theton zuzuweisen bemüht ist. In einer solchen Histori-
sierung liegt immer das Bestreben zu kanonisieren, also 
von der historischen Weiterentwicklung auszuschließen. 

3. Enthält die Tradition eine Reihe von Geschichten1), die 
der Exemplifizierung des Häsld-Begriffes dienen. Die 

1) Die Geschichten, die von H a s ï d î m , von ihrem Schicksal, ihren Eigen-
schaften und ihren Handlungen berichten, haben in der großen Mehrzahl die 
typische Form der ГП^УО· Der terminus Πϊί^'ΰ als Bezeichnung einer Ge-
schichte ist bereits tannaitisch. Im Alten Testament dagegen ist er nicht be-
legbar. П^У?Э ist Verbalabstraktum. Seine Bedeutung umfaßt sowohl die 
Handlung selbst als auch ihr Ergebnis, sie entspricht also ungefähr dem Be-
deutungsgebiet des deutschen Wortes „Werk". In diesem Sinne ist П1ГУ0 
auch anwendbar auf das Ergebnis der dichterischen Tätigkeit (Ps 45, 2). Doch 



14 LAZAR GULKOWITSCH В XXXVII, e 

4. Möglichkeit ergibt sich aus der Tatsache, daß einerseits 
das Alte Testament einen von der Tradition abweichen-
den Häsld-Begriff hat und andererseits die Tradition 
das Alte Testament fortgesetzt heranzieht. Da nun die 
alttestamentlichen Stellen in den Schriften der Tra-
dition nicht historisch-kritisch untersucht, sondern 
nach wechselnden Prinzipien gedeutet werden, so läßt 
sich an der wechselnden Deutung derjenigen Stellen 
im Alten Testament, die das Wort Hâsïd enthalten, die 
Geschichte des Begriffs ablesen. 

hat das Wort n t i ^ Q im Alten Testament niemals den Charakter eines terminus 
technicus auf literarischem Gebiete angenommen, wie etwa das griechische 
Wort ποίημα. Als typischer Anfang für eine Erzählung, wie das Wort von 
talmudischer Zeit an gebraucht wird, ohne sich jemals auf diesen speziellen 
Gebrauch einzuengen, bedeutet . . . 2 Л№УО zunächst nur „Ereignis, das sich 
zugetragen hat mit . . .". Doch wird der typische Anfang mehr und mehr zum 
terminus technicus der Gattung. Für diesen terminus wurde nun — in Unter-
scheidung von dem Worte Л^УО im ursprünglichen konkreten Sinne — ein 
besonderer Abstraktplural: ГП^УО gebildet. Diese Bildung,

 (
die einen terminus 

ante quem für die erstmalige Verwendung des Wortes Л1^УО als literarischer 
terminus technicus bedeutet, taucht im 12. Jahrh.auf. — Als literarische Erschei-
nung ist die nt^yD nach Inhalt und Tendenz durchaus nicht auf die jüdische Litera-
tur beschränkt. Die Л1ГУО ist vielmehr eine im Mittelalter weit verbreitete Gattung 
und gehört zur Gruppe der sogenannten exempla. „Par le mot exemplum, on enten-
dait, au sens large du ternie, un récit ou une historiette, une fable ou une parabole, 
une moralité ou une description pouvant servir de preuve à l'appui d'un exposé 
doctrinal, religieux ou moral" (J.-Th. Welter, L'exemplum dans la littérature 
religieuse et didactique du moyen âge, Paris 1927, S. 1). Von den hier ge-
nannten Arten der exempla entspricht П^УО nur den beiden erstgenannten 
(récit, historiette), Gleichnisse und Fabeln dagegen bezeichnet die jüdische Lite-
ratur als vgl. Elieser ben Jehuda, Thesaurus totius hebraitatis VII, 
3386 ff. Von den von André Jolies (Einfache Formen. Legende—Sage—Mythe-
Rätsel—Spruch —Kasus—Memorabile—Märchen—Witz, Halle 1930) genannten „ein-
fachen Formen" steht den ПТЧУУО i

n

 ihrer ursprünglichen Form das „Memorabile" 
am nächsten. Auch die ПТЧ^УО 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 beschränken sich — der religiös-ethi-
schen Grundhaltung entsprechend — die ГПЧ^УО prinzipiell auf Geschehen 
religiöser Natur und wollen nicht nur berichten, sondern zugleich erbauen und 
zur Nachfolge auffordern. Sie sind „imitabilia", also insofern der Legende ver-
wandt, während das „Memorabile" alles Bemerkenswerte berichtet, ohne Rück-
sicht auf das Lebensgebiet, in dem sich das Geschehen abspielt, und ohne 
Rücksicht 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 Veränderungen der Begriff 
Häsld und welchen Gesetzen diese Veränderungen unterliegen, 
ob sich aas dem Begriff ein exklusives oder ein weitherziges 
Frömmigkeitsideal erschließen läßt, ob der Häsid eine Sonder-
stellung gegenüber Gott einnimmt, in welchen Formen sich 
sein Verkehr mit Gott vollzieht, d. h. welche Bedeutung für ihn 
Gebet, Vision, Erscheinung von Gottesboten und ähnliches haben, 
in welcher Beziehung er zu der besonders greifbaren Manife-
station gott-menschlicher Verbundenheit des Wunders steht, 
ob der Begriff des Häsid an Wertschätzung verliert und etwa 
gar in Mißkredit gerät, ob er einen mystischen oder rationalen, 
einen mehr ethischen oder mehr religiösen Typus bezeichnet, ob 
er außer seiner religiösen noch in eine andere Geltungssphäre, 
etwa seiner u r s p r ü n g l i c h e n Bedeutungssphäre entsprechend 
in die soziologische, hinüberreicht oder ob er sich ganz auf das 
Gebiet der Religion unter Ausschluß aller anderen Ideale ein-
schränkt. 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 Häsid aus seiner dominierenden 
Stellang in der Bezeichnung des Idealtypus verdrängt. Dadurch 
nämlich, daß die Anhänger des Juda Chassid in der zweiten 
Hälfte des 17. Jahrhunderts und etwa hundert Jahre später die 
des Bacal Sern tõb (ca 1700—1760) das Epitheton Hasïdïm für 
alle Anhänger ihrer Bewegung in Anspruch nahmen, hörte es 
auf, Ausdruck für einen rein geistigen Idealbegriff zu sein, 
sondern bezeichnete mehr und mehr nur die Mitgliedschaft. 
Die Chassidim selber wählten darum für ihre Führer, die Ver-
treter ihrer I d e a l e , nicht die zu allgemein gewordene Bezeich-
nung Häsld, sondern nannten sie Saddlklm, und nichtchassidi-
sche oder gar antichassidische Kreise vermieden ebenfalls den 
vorbelasteten Begriff. Freilich ist das Wort Häsid nicht völlig 
seines Sinnes verlustig gegangen. Auch heute noch k a n n es 
den Idealtypus des Frommen bezeichnen, aber d a n e b e n treten 
doch wieder die alten Begriffe p^Ttt. Dion, ttTïp. OV etc. in 
gleichem Maße und mit gleichem Geltungsanspruche auf. 

Wenn wir die Bildung eines Begriffes an seiner Verwen-
dung als Gegenstand von Erzählungen verfolgen wollen, so bieten 
sich uns als Material solche Geschichten dar, in denen ein 
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Menschen t y pu s Held der geschilderten Ereignisse ist. Solche 
Erzählungen, in denen eine tatsächlich oder fingiert historische, 
mit Namen genannte Persönlichkeit im Mittelpunkt steht, kom-
men für eine derartige Untersuchung dann in Betracht, wenn der 
zu untersuchende Begriff als ständiger Beiname der Persönlichkeit 
auftritt, so daß diese als Repräsentant eines Typus gelten kann1). 
Gaster (Macaseh-Book, Philadelphia 1934, Einleitung, S. XVIII f.) 
betrachtet die an eine historische Persönlichkeit anknüpfenden Er-
zählungen als primäre Form der jüdischen Erzählungsliteratur. In 
bezug auf die Literatur der Menschheit überhaupt werden wir diese 
Frage, die im Prinzip darauf hinausläuft, ob Sage oder Märchen 
die primäre Form erzählender Literatur sind, wohl niemals exakt 
beantworten können, da das uns überlieferte Material bereits 
eine lange Entwicklung voraussetzt und sowohl Märchen als 
Sage in ausgebildeter Form enthält'2). Für die erzählende Lite-
ratur der Juden hat es aber ganz den Anschein, als sei die 
Verknüpfung von Erzählungen mit einer historischen Persön-
lichkeit die primäre Form, auf jeden Fall ist sie zunächst die 
dominierende. Wenn wir trotzdem eine Reihe von Erzählungen 
vorfinden, die nicht von einer mit Namen genannten PersÖnlich-

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

2) Mackensen weist in seinem Artikel über das Alter des Märchens im 
Handwörterbuch des deutschen Märchens I, 50 f. darauf hin, daß die gegen-
wärtig übliche analytische Untersuchungsmethode, die sich vor allem mit den 
Motiven, d. h. dem Inhalt, der Märchen beschäftigt, in betreff der Fragen nach 
dem Alter und der Heimat nicht einzelner Märchen, sondern der Gattung 
Märchen überhaupt zu keinem Resultat führen könnte. Dagegen verspricht er 
sich von der Untersuchung der einzelnen Märchen f o r m e n eher Ergebnisse. 
Doch ist die Behauptung, auf die er sich stützt, daß nämlich die Form Märchen 
jünger ist als die einzelnen Motive, an Voraussetzungen gebunden, die zunächst 
erst einmal bewiesen werden müssen. Denn in diesem Falle müßten erstens 
die ältesten Märchenmotive aus fremden literarischen Gattungen übernommen 
worden sein und zweitens die Gattungen, aus denen nachweislich Motive in 
das Märchen übergegangen sind, so z. B. der Mythos, älter sein als die Form 
Märchen, was wir wahrscheinlich niemals werden beweisen können, da sich die 
ältesten auf uns gekommenen Gattungen in ihren ältesten Beispielen bereits 
als Produkte einer längeren literarischen Entwicklung erweisen. Darauf, daß 
wir gerade aus Indien, das für manche als Urheimat des Märchens gilt, nur 
Märchen von sehr entwickelter Form kennen, hat zuletzt Max Pieper, Das 
ägyptische Märchen, Leipzig 1935 (Morgenland, Heft 27), S. 80 f, hingewiesen. 
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keit, sondern von einem namenlosen Häsid, d. h. einem Typus 
erzählen, so erhebt sich die Frage, ob diese Erzählungen zu-
nächst auch mit dem Namen einer Persönlichkeit verknüpft 
waren, der im Verlauf der literarischen Tradition verlorenging, 
oder ob sie von vornherein von einem Häsid erzählt wurden. 
Beispiele für die erstgenannte Entwicklung lassen sich nach-
weisen. Deshalb wissen wir auch bei solchen Erzählungen, 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 Persönlichkeit nachgesagt wor-
den sind. Das Dominieren derjenigen Erzählungsform, die an 
eine historische Persönlichkeit anknüpft, innerhalb der jüdischen 
Literatur erklärt sich aus dem eminent historischen Charakter 
der jüdischen Religion, wozu noch der Einfluß kommt, den das 
wegen seiner kanonischen Geltung auch in formalen Dingen 
als vorbildlich empfundene Alte Testament ausübte. 

Die Neigung, einer Erzählung durch Anknüpfung an den 
Namen einer historischen Persönlichkeit einen historischen 
Charakter zu verleihen, zeigt sich besonders auffällig in fol-
gendem Vorgange: In Temürä 15b und Bäbä kammä 103b 
findet sich die Bemerkung, daß in allen Fällen, wo ein Häsid 
als Held einer rTOD auftri t t , unter diesem namenlosen Häsid 
stets entweder R. J ehüdä ben Bäbä oder R. Jehüdä ben Elcai 
zu verstehen seien. Es macht sich hier die Tendenz geltend, 
eine unerwünschte Popularisierung der Frömmigkeit zu verhin-
dern. Nicht irgendein namenloses Glied des Volkes kann vor-
bildlich sein: Vorbilder sind nur die gelehrten Autoritäten. 
Wahrscheinlich kursierte eine Menge unkontrollierbares Er-
zählungsgut unter der Bezeichnung Häsid. Damit war vielleicht 
eine Verflachung, auf jeden Fall aber eine Entwicklung einge-
treten, die den Autoritäten als gefährlich erschien. Sie wehrten 
sich gegen die Gefahr dadurch, daß sie zwei für ihre Zeit be-
sonders überragende Persönlichkeiten als die allein vorbildlichen 
Hasldim hinstellten. Vielleicht sollte damit nur der vorbildliche 
Typus des Häsid gekennzeichnet, nicht aber die Bezeichnung 
Häsid auf diese beiden eingeschränkt werden. Doch muß wrohl 
unter dem Einfluß polemischer Radikalisierung der Gedanke in 
der Form mechanisiert worden sein, daß man tatsächlich nur 
diese beiden Autoritäten als Hasidim anerkennen wollte. Des-
halb mußte man dasjenige Material an Häsld-Geschichten, das 

2 
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schon kanonisch war, auf sie beziehen. Dieses mechanische 
Verfahren führte natürlich zu Widersprüchen, auf die schon die 
Gemärä zu Tenmrä 15 b hinweist. Die Gemärä bringt die Tradi-
tion über die Hasidlm im Gegensatz zu einer Tradition, die die 

betrifft. Obwohl die Gemärä die kanonisch gewordene 
Ansicht über die Hasldïm nicht ablehnen kann, so spüren wir 
doch aus dem Umstände, daß sie die andere gegensätzliche 
Tradition um jeden Preis ohne Einschränkung zu retten sucht, 
heraus, wie die Gemärä sich hier nicht mit der Tradition iden-
tifiziert, die den Häsid-Begriff historisch einschränkt. Daß die 
Einschränkung des Begriffes gerade in bezug auf jene beiden 
Autoritäten erfolgte, weist darauf hin, daß diese Tendenz in 
einer Zeit entstand, für die jene beiden Persönlichkeiten als 
besonders vorbildlich galten, in einer Zeit also, in der das 
Leben der beiden Autoritäten noch allgemein in der Erinne-
rung lebendig war. Das dürfte die Zeit nach der Unterdrückung 
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 Erzählung nur als Typus auftrit t , sei 
es, daß der Name des Helden im Verlaufe der Tradition ver-
lorenging, sei es, daß die Erzählung von vornherein nur an 
einen Typus anknüpfte, so gibt uns die Erzählung Auskunf t 
darüber, was die Zeit und der Kulturkreis, die den Helden mit 
dem betreffenden Typus identifizierten, unter dem Begriff ver-
standen, der durch den Typus repräsentiert wird. Dies setzt aber 
voraus, daß der Begriff noch als ein lebendiger gefühlt w^urde, 
d. h. daß noch durch den Begriff ein Komplex realer Vorstel-
lungen zusammenfassend dargestellt wurde. In dem Maße, wie 
der Begriff formelhaft geworden ist, in dem Maße also, wie in 
unserem speziellen Falle unter Häsid nur noch eben ein frommer 
Mensch ohne spezifischen Charakter und ohne charakteristische 
Auswirkungen dieser seiner Frömmigkeit verstanden wurde, 
mußte sich auch seine Verwendung als Bezeichnung für den 
Helden einer Erzählung erweitern. So können wir also daraus, 
daß eine Zeit oder eine einzelne Schrift die Bezeichnung Häsid 
für die Helden der mannigfaltigsten Erzählungen gebraucht, 
schließen, daß in diesem Falle der Begriff Häsid an Lebendig-
keit eingebüßt hat. 

Aus dem Gesagten ergibt sich, daß wir bei der Unter-
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suchung einer von einem Häsid handelnden Erzählung fest-
stellen müssen, was in der Erzählung als typisch chassidhaftes 
Handeln und typisch chassidhafte Gesinnung gilt. Da es sich 
um einen religiösen Typus handelt, so liegt der Nachdruck in 
der Gesinnung des Häsid auf seinem Verhältnis zu Gott, was 
sogleich auch das Verhältnis Gottes zum Häsld einschließt. Die 
spezielle Form von Häsid-Geschichten, die wir zuerst behandeln 
wollen, die Wundererzählungen, deren Held ein Häsid ist, bringen 
das Verhältnis Gottes zum Häsld in sichtbarer Weise durch das 
Wunder zum Ausdruck, während wir in den übrigen Häsid-
Geschichten die Haltung Gottes nur im Spiegel chassidischer 
Gesinnung und chassidischen Handelns betrachten können. 

Da wir die B i l d u n g des Begriffes Häsid, also ein Phä-
nomen, das sich im Räume 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 Erzählung 
überliefert, als die Einzelgeschichte selbst sind nach Zeit und 
Ort ihrer Entstehung einzugliedern. Um das Alter und die 
Heimat einer S a m m l u n g von Erzählungen zu bestimmen, be-
darf es, falls literarische Nachrichten darüber in anderen Quellen 
nicht vorliegen, was bei den hebräischen Sammlungen öfters der 
Fall zu sein pflegt, einer eingehenden Untersuchung des Kultur-
zustandes und der ideengeschichtlichen Situation, die sich so-
wohl in den Einzelerzählungen als in der Tendenz der Samm-
lung als ganzer spiegeln, und der Sprache, in der etwa vor-
handene verbindende Texte verfaßt oder die Einzelerzählungen 
überarbeitet sind. Für unsere Untersuchung wichtig ist diese 
Feststellung aber nur dann, wenn die Sammlung mehrere Häsid-
Erzählungen einheitlichen Charakters aufweist, denn nur dann 
dürfen wir annehmen, daß der in den Erzählungen wirksame 
Häsid-Begriff auch zur Zeit der Sammlung noch lebendig und 
gültig war. Wichtiger aber ist die historische Fixierung 
der Einzelerzählung. Eine Erzählung historisch zu fixieren be-
deutet ihre Entstehung, ihren Entwicklungsgangund die Gründe 
aufzudecken, die der Entwicklung gerade diese und keine andere 
Richtung gegeben haben. Wir müssen also aus den mannigfachen 
Variationen, denen eine Erzählung im Verlaufe ihrer Tradition 
unterworfen war, die ursprüngliche Fassung herausschälen. Wir 
müssen feststellen, wrelche Veränderungen in der kulturellen 

2* 
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und ideengeschichtlichen Situation dafür maßgebend waren, daß 
die Überlieferung zeitweilig oder für immer von der ursprüng-
lichen Passung abwich. Das bedeutet in der Sprache der Folk-
lore, daß die Urform, die Normalform und die einzelnen Redak-
tionen einer Erzählung aufzuzeigen sind1). Im Rahmen unserer 
Untersuchung ist besonderer Nachdruck auf die Feststellung zu 
legen, welchen Einfluß die Geschichte des zentralen Begriffes, 
dessen Bildung wir aus den Erzählungen, die den ihn repräsen-
tierenden Typus zum Mittelpunkt haben, herauslesen wollen, 
auf den Entwicklungsgang der Erzählung ausgeübt 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 Persönlichkeit 
oder unter einem anderen Terminus für den Helden der Geschichte 
kursieren, in seinen Bereich. Ist eine Erzählung mit einem Be-
griff verbunden, sei es, daß sie dies von Anfang an war, sei es, 
daß sie in der eben geschilderten Weise nachträglich mit ihm 
verknüpft wurde, so übt der Begriff seinen doppelten Einfluß 
auf die weitere Entwicklung der Erzählung aus: einmal wird 
sich die Erzählung der weiteren Entwicklung des Begriffes an-
passen, vorausgesetzt nur, daß diese Entwicklung nicht unter 
äußeren, unberechenbaren Einflüssen einen allzu paradoxen 
Verlauf nimmt; zum anderen bedeutet die Verknüpfung einer 

1) Wir schließen 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 Handwörterbuch des deutschen Märchens I, 347 ff.) für die 
Märchenforschung ausgebildet hat, da sich diese monographische Forschungsweise 
für unsere Zwecke am besten eignet und wohl auch — so berechtigt die For-
derung Mackensens (s. Handwörterbuch des deutschen Märchens I, 51) nach 
einer synthetischen Methode der Märchenforschung an sich ist — dem gegen-
wärtigen Stande der Forschung entspricht, weil dieser zunächst eine kritische 
Sichtung und Ordnung des Materials verlangt, die als notwendige Voraussetzung 
für eine synthetische Betrachtungsweise anzusehen ist. 

Da wir die Erzählungen für unsere Untersuchung der Entwicklung eines 
Begriffes fruchtbar machen wollen, so müssen wir besonderen Nachdruck auf 
solche Variationen legen, die ideengeschichtlich begründet sind, denn wie sich 
eine Erzählung sowohl historisch als geographisch akklimatisieren, d. h. dem 
jeweiligen Kulturkreise anpassen muß, so muß auch ihr Gedankengehalt von 
der jeweiligen geistesgeschichtlichen Situation beeinflußt werden, ein Gesichts-
punkt, den die bisherige vergleichende Märchenforschung nicht in dem Maße 
berücksichtigt hat, wie es erforderlich wäre ; s. den Artikel von Thompson im 
Handwörterbuch des deutschen Märchens II, 56 ff. 
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Erzählung mit einem Begriffe von klar umrissener, als lebendig 
empfundener Bedeutung eine Kontrolle für ihre weitere Ent-
wicklung, indem sie eine Abweichung einzelner Redaktionen 
von der Normalfassung in wesentlichen Elementen der Erzählung 
verhindert. Erst wenn der durch den Helden der Erzählung 
repräsentierte Begriff erstarrt ist, wird einer Veränderung der Er-
zählung durch Traditionsfehler kein wirksamer Widerstand mehr 
entgegengesetzt1). In diesem Falle hört die innere organische 
Selbstberichtigung der Erzählung auf ; es bleibt nur die von 
Zufällen der Überlieferung abhängige äußere Selbstberichtigung 
durch das Mehrquellenprinzip übrig. 

In bezug auf die Feststellung der Heimat, des ursprüng-
lichen und des gegenwärtigen Verbreitungsgebietes und der 
Verbreitungswege erfordern Erzählungen, die dem jüdischen 
Kulturkreise speziell angehören, eine von der Bearbeitung anderer 
international verbreiteter Geschichten verschiedene Behandlung. 
Denn da die jüdischen Erzählungen bei ihrer Verbreitung in 
die verschiedensten Länder weder in eine andere Sprache über-
tragen werden müssen, noch in einen Kulturkreis hineingebracht 
werden, der von ihrem ursprünglichen wesentlich verschieden ist, 
so erleiden sie weit geringere Veränderungen als dies bei Erzäh-
lungen anderer Völker der Fall zu sein pflegt. Dazu kommt, 
daß viele Erzählungen im babylonischen Talmud überliefert 
und so durch ihren kanonischen Charakter gegen Verände-
rungen geschützt sind. Es kommt also innerhalb des Kreises 
jüdischer Erzählungen den Lokalredaktionen eine geringere Be-
deutung zu. Von größerer Bedeutung sind die Fragen der Ver-

1) Ein typisches Beispiel — zwar nicht in bezug auf eine einzelne Er-
zählung, sondern in bezug auf einen literarischen Gesamtkomplex — für diesen 
Einfluß der Lebendigkeit einer Tradition auf die literarische Entwicklung sind 
die Mišnä und der babylonische Talmud einerseits, die Töseftä und der jerusa-
lemische Talmud andererseits. Während der babylonische Talmud, der immer 
in Gültigkeit geblieben ist, stets ideengeschichtlichen Veränderungen ausgesetzt 
war, so daß wir bei seinen Varianten immer nach inneren Gründen zu forschen 
haben, repräsentieren die Töseftä und der jerusalemische Talmud eine weit 
ältere ideengeschichtliche Situation. Dies ist für die Erkenntnis der älteren 
jüdischen Geistesgeschichte von größter Bedeutung; für die textliche Überliefe-
rung bedeutet das Beharren auf einer älteren, nicht mehr ohne weiteres ver-
standenen Stufe die Gefahr mechanischer, auf einfacher Unkenntnis beruhender 
Traditionsfehler, so daß wir in der Töseftä und im jerusalemischen Talmud viel 
mehr mit willkürlichen Veränderungen rechnen müssen als im babylonischen 
Talmud. 
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breitung einer Erzählung nur in den Fällen, in denen es sich 
um aus fremden Kulturen übernommenes Material handelt. Doch 
sind diese Fragen für unsere Untersuchung bloß dann aktuell, 
wenn die Judaisierung einer Erzählung nur mangelhaft vor-
genommen wurde, so daß sich die Eigenart der darin verarbei-
teten Vorstellungen nur aus der außerjüdischen Herkunft der 
Erzählung verstehen läßt. Ebenso ist die eventuelle Weiter-
entwicklung einer Erzählung außerhalb des jüdischen Kultur-
kreises für unsere Untersuchung von geringem Beläng. 

Um das Material an Erzählungen, deren Held als Häsld be-
zeichnet wird, zu gruppieren, empfiehlt sich eine Einteilung nach 
sachlichen, dem Inhalt der Erzählung entnommenen Gesichts-
punkten mehr als eine Gruppierung nach einzelnen Zeitstufen und 
nach den einzelnen literarischen Werken, in denen uns die Erzäh-
lung überliefert 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 e i n e s Begriffes auf seine Entwicklung 
hin bedeutet von vornherein eine Einseitigkeit, denn eine solche 
Untersuchung verlangt, daß eine Bewegung isoliert betrachtet 
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 angehört. Wenn man aber ein überhaupt darstellbares Bild 
von der Entwicklung des einzelnen Begriffes gewinnen will, so 
ist es notwendig, darauf zu verzichten, alle Einwirkungen von 
außen her, die einen Begriff nuancieren, bis in ihre letzten Ur-
sachen hinein zu verfolgen. Man muß sich damit begnügen, 
zu konstatieren, daß eine Nuancierung erfolgte, daß sie von außen 
her veranlaßt wurde und daß sie aus der und der Richtung kam. 
Man muß 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 größer 
ist seine Wirkung auf den Gesamtkomplex der Begriffe, desto 
größer ist sein Wirkungsfeld. Das bedeutet aber zugleich eine 
größere Abhängigkeit von der Gesamtentwicklung, eine Ver-
breiterung der Angriffsfläche 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 n u r Resultante 
von äußeren Einwirkungen. Wenn dem so wäre, läge gar kein 
Grund vor, die Entwicklung einzelner Begriffe zu verfolgen: 
dann wäre es viel richtiger, die Entwicklung im Querschnitt zu 
betrachten, d. h. den jeweiligen Stand der Beziehungen zwischen 
den Einzelbegriffen zu untersuchen. Der Einfluß des Gesamt-
komplexes auf den Einzelbegriff bedeutet aber nur eine Nuancie-
rung des letzteren. Der Einzelbegriff ist in seiner Entwicklung 
nicht nur von außen her beeinflußt. Er ist zunächst selbst eine reale 
Gegebenheit, er hat sein eigenes Wesen, das eben so und nicht 
anders ist, das aller Nuancierung zum Trotz konstant bleiben 
muß, das ihn überhaupt erst als Begriff konstituiert, ihn über-
haupt erst erfaßbar macht. Das Eigenleben eines Begriffes 
bringt es mit sich, daß er niemals ein allgemeingültiges 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 läßt 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, daß man die einzelnen Entwicklungslinien nur neben-
einanderstellt: es ist vielmehr nötig, die lebendige Wechsel-
wirkung zwischen den Einzelentwicklungen 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 größere oder geringere 
Bedeutung für das Wesen und die Entwicklung eines geistigen 
Phänomens zugesteht, so erhebt sich die Frage nach einem letz-
ten, wirklich zentralen Begriff, der dem innersten Wesen eines 
geistigen Phänomens entspricht, der es vollständig erschöpft, an 
und in dem sich das wirklich Wesentliche der Gesamtentwick-
lung vollzieht. Das geistige Phänomen, 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 Realität, die 
sich in diesem Begriff manifestiert, der direkten Schau des 
Frommen entzieht. Wir wissen nicht, was diese Gegebenheit 
an sich ist, wir können nur untersuchen, wie sich diese Reali-
tät in und an den Menschen auswirkte, die sie als Realität an-
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erkannten. Wir können die Forderungen untersuchen, von 
denen die Bekenner dieses Gottes sagten, daß sie Gottes eigen-
stes Gesetz seien, wir können 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-
lität dieses Gottes, d. h. wir müssen die Einzelphänomene der 
Religion in den Begriffen, in denen sie konzipiert wurden, zu 
erfassen suchen, wir müssen — auf unseren Sonderfall bezogen 
— darlegen, was unter dem Gesetz, das von Gott ausging, was 
unter dem Gebet, das zu Gott führte, was unter dem Wunder, das 
Gott an dem Bekenner tat, verstanden wurde. WTir müssen dies zu-
nächst daran untersuchen, wie sich dies alles im Leben auswirkte, 
d. h. wie der, den man als den wahren Bekenner empfand, das 
Gesetz erfüllte, wie er betete, und wie Gott sich zu ihm stellte. 

Das Material, das uns die jüdische Tradition zur Verfü-
gung stellt, wenn wir die Bildung eines Begriffes im Verlaufe 
der jüdischen Geistesgeschichte darlegen wollen, ist eben dadurch, 
daß 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, daß 
eine bestimmte Masse von vornherein feststehenden Vorschriften 
und von Beispielen, die der praktischen Erläuterung der Vorschrif-
ten dienen, nur umgeschichtet und bestenfalls mehr ins einzelne 
gehend ausgestaltet wird. Eine Tradition bedeutet vielmehr, 
daß an Vergangenes anknüpfend 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 gül-
tige Forderung, als erfüllbares 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 Gründen der Pietät, sei es auf 
Grund des Trägheitsmomentes. Doch ist solch totes Material 
sehr wohl erkennbar an der Tatsache, daß es auf die weitere 
Gestaltung der Tradition keinen Einfluß mehr ausübt, daß seine 
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Problematik nicht mehr Gegenstand von Diskussionen ist, daß 
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 Erzählung ein Kriterium dafür, daß sie noch als 
lebendiges Glied der Tradition anzusehen sind. Für unsere Unter-
suchung wichtig ist es, daß wir dem Material, das wir benutzen^ 
abzuspüren 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, gehört, können wir behaupten, daß die in die-
sem Falle aufgezeigte Nuancierung des Begriffes für 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 zunächst nach formalen Gesichts-
punkten in Definitionen, Erzählungen etc. gruppiert haben, 
ordnen wir die einzelnen Erzählungen nach ihrem Inhalt, d. h. 
nach den einzelnen Phänomenen des religiösen Lebens und Er-
lebens, die darin behandelt werden. 

Wir beginnen unsere Untersuchung mit der Darstellung 
des Verhältnisses zwischen dem Häsld und einer der greif-
barsten und eklatantesten Erscheinungen der Religion : dem 
Wunder1). 

1) Die Anordnung des Stoffes erfolgt jeweils auf Grund des für den 
Charakter der Erzählung entscheidenden Motivs, d. h. es sollen in diesem 
Abschnitte nur diejenigen Erzählungen behandelt werden, in denen es für den 
Helden der Erzählung typisch ist, daß Gott für ihn ein Wunder geschehen 
läßt. Auf diejenigen Häsld-Geschichten, in denen zwar ein Wunder vorkommt, 
aber nur als Nebenmotiv, wird nur hingewiesen werden, während 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 ausschließlich 
eine Manifestation G o t t e s verstanden. Daneben treten nur 
ganz beiläufig Wunder auf, die auf menschliche Zauberkräfte, 
auf Magie, zurückzuführen sind. Die im Alten Testament an 
sich überwundene, bewußt verdrängte magische Stufe der Reli-
gion macht sich hier noch gelegentlich bemerkbar. Die oberste 
Aufgabe des Wunders im Alten Testament ist, die Überlegen-
heit Gottes über heidnische Götter zu erweisen1). Im Talmud 

1) Im Neuen Testament liegt der Fall ähnlich. Dort dient das Wunder 
zur Manifestation der Göttlichkeit des Gottessohnes. In dieser ihrer Tendenz 
liegt der besondere Charakter der neutestamentlichen Wunder begründet, wie 
A. Schlatter in „Das Wunder in der Synagoge", Gütersloh 1912 (Beiträge zur 
Förderung christlicher Theologie XVI, 5) ausdrücklich betont (vgl. besonders 
S. 83). Damit wäre selbst bei absoluter Übereinstimmung der Wunderge-
schichten des N. T. mit denen der jüdischen Tradition in bezug auf ihren 
Inhalt und ihre Form — eine Übereinstimmung, die de facto natürlich nicht 
vorhanden ist — der Sondercharakter der Wundergeschichten im N. T. von 
vornherein grundlegend bestimmt. Es trägt darum wenig aus, daß die inhalt-
liche Verwandtschaft auch der älteren rabbinischen Wundererzählungen mit 
denen des N. T. größer ist, als Schlatter annimmt. Denn Schlatter faßt den 
Begriff des Wundertäters zu eng. Wundertäter ist auch, wer die Kraft hat, 
durch sein Gebet Gott zum Eingreifen zu bewegen. Das Wunder wird immer 
von der transzendenten Macht bewirkt. Der Wundertäter ist nur Vermittler. 
Wer aus eigener Machtvollkommenheit wirkt, ist nur ein Zauberer. Horn, der 
Kreiszieher, ist durchaus als Wundertäter anzusehen (vgl. dagegen Schlatter 
a. a. 0. S. 76). Wie stark die Vorstellung ist, daß der Wundertäter das von 
der transzendenten Macht gewirkte Wunder nur vermittelt, beweist die Tat-
sache, daß selbst die Evangelisten, die doch davon überzeugt sind, daß der für 
sie mit der transzendenten Macht identische Christus die Wunder von sich 
aus wirken kann, bei der Schilderung von Wundertaten gelegentlich doch 
wieder in die übliche Darstellungsweise verfallen, die das Wunder als durch 
den Wundertäter nicht selbst bewirkt, sondern nur erbeten darstellt (s. z. B. 
Joh. 11, 41 f.; Matth. 17, 21; Marc. 9, 29). — Die Feststellung Schlatters, daß 
die prinzipielle Grundhaltung des N. T. eine Gleichsetzung seiner Wunder-
erzählungen mit denen aus anderen Quellen ausschließt, weist nur auf ein 
typisches Beispiel für die allgemeine Erscheinung der Eigengesetzlichkeit aller 
Religionen hin. Was für eine oberflächliche Beobachtung als Parallele er-
scheint, erweist sich, sobald man die Erscheinungen in ihrem Wesen erfaßt, 
stets als abgewandelt, als aus dem inneren Leben der betreffenden Religion 
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fehlen diese apologetischen Tendenzen, die Abwehrmaßnahmen 
gegen eine polytheistische Heidenwelt, in der die monotheistische 
und vorher wenigstens monolatristische Anschauung einen 
Existenzkampf führt . Die Allmacht Gottes zu erweisen ist ge-
nuines Anliegen des Alten Testaments, aber nicht mehr der tal-
mudisch-midraschischen Literatur, wenn auch hier natürlich das 
Wissen um die Allmacht und alleinige Existenz Gottes ein stetes, 
latentes Grundthema ist. 

Da aber die Frage des göttlichen Eingreifens und damit 
die Frage des Wunders nicht mehr Existenzfrage der Religion 
ist, so unterliegt sie der theoretischen Betrachtung und damit 
der Kritik. Eine rationalistische Richtung, die das Wunder als 
άόίάφορον betrachtet*), gewinnt an Boden, D3H hv pDÖID y»x 
und XD̂ 3 t w i n s xnî>t£> Ьэп xb

2

) werden zu oft propagierten 
Sätzen. Gott hat sich nach Ansicht dieser Richtung genügend 
manifestiert in der Thora. Studium, Erkenntnis führen zu Gott. 
Im Mittelalter hatte diese Richtung berühmte Vertreter wie 
Sacadja Gä'ön, Maimonides, Gersonides, und noch heute ist sie 
wirksam. Daneben blieb aber stets eine andere Richtung der 
Frömmigkeit in Geltung — im Mittelalter besonders von der 
durch Rasi und die Tosafisten repräsentierten Schule gepflegt. 
In der letzteren Richtung blieb der naive, schlichte, lebendige 
Glaube Seele der Frömmigkeit. Im L e b e η manifestiert sich Gott. 
Und eine solche Weltanschauung bedarf des Wunderglaubens, 
um sich allen Härten des Lebens, die nicht mit spitzfindi-
gen Wendungen hinwegdisputiert werden können, wie es die 
Rationalisten tun, zum Trotze zu behaupten. Die Welt des 
Häsld ist nicht eine Welt der ratio, sondern einer im Leben sich 

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

1) Bis ins Groteske gesteigert kommt dies zum Ausdruck Bäbä m es î 'â 58. 
2) Die beiden Sätze weisen darauf hin, daß der Mensch mit dem Ein-

treffen eines Wunders nicht rechnen kann, daß er deshalb seine Handlungen 
so einrichten muß, als ob es überhaupt keine Wunder gäbe. Während aber 
der zweite Satz nur eine Klugheitsregel darstellt, eine Warnung davor, sich 
auf etwas zu verlassen, was nur in den seltensten Fällen geschehen wird, 
bedeutet der erste Satz eine Verurteilung des Vertrauens auf ein Wunder vom 
ethischen Standpunkte aus. Überall, wo der Talmud diesen Standpunkt ver-
tr i t t , deutet der Zusammenhang darauf hin, daß in diesem Satze das Verbot 
einer ethisch verwerflichen Handlung gefühlt wird. 
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auswirkenden Frömmigkeit. So ist es begreiflich, daß vom 
Häsid wunderbare Geschichten erzählt werden. Es gibt freilich 
Hasldim, von denen keine Wunder überliefert sind, wie es auch 
Wimdergeschichten gibt, die sich nicht auf Has!dim beziehen. 
Das Wunder ist nicht konstituierendes Element für das Wesen 
des Häsid, es ist nur ein Akzidens seines Seins, aber ein seinem 
Wesen entsprechendes Akzidens1). Der irrationale Zug bleibt 

1) Die Beziehung zwischen dem Typus des Häsid und dem Typus des-
jenigen Menschen, der als ein Wundergläubiger und als ein wunderbaren Ge-
schehens Gewürdigter gilt, erklärt sich aus seiner Beziehung zur Welt mysti-
scher Erkenntnis und mystischen Lebens. Der Häsid ist nicht ein rein mysti-
scher Typus, wohl aber tendiert sein Wesen nach dieser Richtung. Es gehört 
wesenhaft zum Häsld-Sein, daß er die transzendente Macht nicht nur als vor-
handen, sondern auch als in realen Beziehungen zu ihm stehend anerkennt. 
Aber nur in der höchsten Sublimierung des Häsid-Begriffes ist der Häsld 
identisch mit dem vollkommenen Typus des Mystikers, also ein Mensch, dessen 
einziges Ziel die Vereinigung mit dem Transzendenten ist und dessen Tätigkeit 
in der Welt nur darauf hinzielt, sich dieser Vereinigung würdig zu erweisen. 
(Der Typus des Mystikers wurde eingehend und mit intuitivem Verständnis 
dargestellt in: Evelyn Underhill, Mystik. Deutsch von Helene Meyer-Franke. 
München 1928.) Auf dieser extremen Stufe mystischen Lebens hat das 
Wunder keinen Platz mehr. Denn es setzt voraus, daß eine Schranke zwischen 
der diesseitigen und der jenseitigen Welt vorhanden ist, in deren jeweiliger 
Überwindung das Wesen des Wunders besteht. Für 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 Häsid 
die letzte Stufe mystischer Vollkommenheit erreicht hat, gilt dies auch für 
ihn. Doch tritt uns dieser extreme Typus des Häsid nur selten entgegen. 
Denn der Häsld erscheint zunächst nicht als ein Genie der Frömmigkeit, son-
dern immer noch kongenial dem Alltagsmenschen, ipit dem er lebt und dem er 
vorlebt, was den anderen auch erreichbar wäre. Diese Seite seines Wesens 
ist im Häsid-Begriff des ОТОП überspitzt worden, so daß er dort 
als ein Mensch erscheint, der sich von anderen nur in der Genauigkeit seiner 
Gesetzeserfüllung, also nur quantitativ, nicht qualitativ unterscheidet, so daß 
der Begriff des Häsid hier fast als ein soziologisierender erscheint, d. h. der 
Häsld ist nur mehr Glied einer Gemeinschaft hervorragend Gesetzestreuer. Die 
Bedeutung der Gesetzeserfüllung für den Häsid wird in einem besonderen Ab-
schnitt behandelt werden. 

Die enge Beziehung zwischen dem Häsid und der transzendenten Macht, 
also seine Gottesgemeinschaft, prägt sich in seiner gesamten Lebensführung 
so aus, daß alles, was er tut, aus dem Bewußtsein seiner Gottgebundenheit 
heraus getan wird. Die Kleinlichkeiten des Alltags werden entweder souverän 
ignoriert oder dadurch, daß auch sie unter dem Gesichtspunkte des Gehorsams 
gegen Gott betrachtet werden, entprofaniert. In dieser Lebensführung und 
in dieser Gesinnung manifestiert sich der Charakter des Häsid als eines Lieb-
lings Gottes. Daß für ihn gelegentlich ein Wunder geschieht, ist zwar eine 
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auch in denjenigen 'Wundergeeehichten latent vorhanden, die 
infolge ihrer literarischen Entwicklung rationalistischen Ein-
flüssen, Umdeutungen und Bearbeitungen unterlagen. 

Zum Zwecke der Abgrenzung der Wundergeschichten von 
den übrigen Häsid-Geschichten muß zunächst 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 bedürftigen Menschen gewirktes Ereig-
nis, das entweder durch völlige Durchbrechung oder durch eine 
besonders eigentümliche Konstellation der natürlichen Möglich-
keiten1) aus dem Kähmen des nach menschlichem Ermessen zu 
Erwartenden herausfällt. Die Trennung der Wunder je nach 

für die Außenstehenden besonders augenfällige Auswirkung seiner Gemein-
schaft mit Gott, aber objektiv nicht entscheidend dafür, daß er ein Liebling 
Gottes ist. Wenn J. Bergmann, Die Legenden der Juden, Berlin 1919, S. 17—30, 
unter der Überschrift „Die Lieblinge Gottes" eine Fülle von Wundern aufzählt, 
die Gott an seinen Frommen getan hat, so bedeutet dies eine Überschätzung 
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 Größe Gottes in der 
Freiheit, die ihn auch von dem von ihm selbst aufgestellten Naturgesetz un-
abhängig macht, die anderen betrachten gerade die unvergleichliche Geltung 
des gottgeschaffenen Naturgesetzes als Manifestation der göttlichen Macht. — 
Die verschiedenen Auffassungen des Wunders lassen sich an folgendem Bei-
spiele besonders deutlich demonstrieren : Genesis rabbä 30,9 berichtet als ein 
Wunder, daß ein Mann ein Kind, dessen Mutter gestorben war, mit der Milch seiner 
Brüste ernähren konnte, und zwar wird die Geschichte hier sekundär auf Marde-
chai und die Königin Esther als Kind angewandt. Der Midraš behauptet nun 
im Anschluß an die Mišnä, daß die Milch eines Ί 2 ί rein sei — dieser Fall käme 
zwar selten vor, sei aber innerhalb der Naturgesetze vorgesehen. Es würde 
sich nach dieser Auffassung um ein typisches Konstellationswunder handeln. 
Eine ältere Tradition (Sabbät 53) berichtet den Fall ohne Anwendung auf 
eine bestimmte historische Persönlichkeit. Hier wird ohne weiteres vorausge-
setzt, daß es sich um ein Wunder CD:), eine Durchbrechung der Natur-
gesetze handelt. Während aber R. Joseph die Frömmigkeit des Mannes be-
wundert, für den Gott sogar ein Wunder geschehen läßt, verdammt ΊΌΝ den 
Mann, für den Gott sogar ein Wunder geschehen lassen muß. Bei liegt 
also eine höchst eigentümliche Auffassung des Wunders vor : das irrationale 
Wesen des Wunders und die Möglichkeit seines Vorkommens wird zugegeben, 
sein Wert aber aus ethischen Gründen in Abrede gestellt. Dies ist in einer 
Auffassung begründet, die das Irrationale zwar nicht leugnet, aber das Ratio-
nale als das allein Wertvolle hingestellt wissen will. 
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ihren Beziehungen zu den natürlichen Möglichkeiten ist eine 
durchaus relative, denn es richtet sich ganz nach dem Weltbilde 
einer Epoche und eines Kulturkreises, was als Durchbrechung 
der natürlichen Möglichkeiten gilt und was nicht. Verfasser 
und Hörer der Jona-Geschichte z. B. haben die Erlebnisse des Jona 
wohl als Konstellationswunder aufgefaßt, die ganz im Rahmen 
des natürlich Möglichen und der ratio Zugänglichen lagen. Die 
Heilungswunder Jesu können wir — da wir den Wirkungsbe-
reich psychischer Heilmethoden gar nicht abschätzen können — 
mit Sicherheit weder in die eine noch in die andere Kategorie 
einordnen

г

). 

1) Die katholischen Dogmatiker, für die die Möglichkeit des Wunders in-
folge der Tatsache, daß 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 ас mythos ablegandas esse ; aut miracula certo cognosci nunquam 
posse пес iis divinam religionis christianae originerà rite probari : A. S." — 
Denzinger, Enchiridion symb. Nr. 1813), für die es also lediglich darauf an-
kommt, das Wunder gegenüber nicht wunderbaren Ereignissen abgrenzend zu 
definieren, pflegen das Wunder als opus sensibile, insolitum, divinitus factum 
zu bezeichnen und geben damit in der Tat erschöpfend wieder, was das Wunder 
für den Wundergläubigen als solches konstituiert : das erkennbare, ungewöhn-
liche, unerwartete Eingreifen einer transzendenten Macht. Das Wunder ist 
e r k e n n b a r ; ob es erkannt w i r d , ist fiir seinen Wundercharakter ohne 
Bedeutung. — Von einem anderen Aspekte aus wird für Stavenhagen (Die 
Idee des religiösen Wunders, Zeitschrift für Theologie und Kirche 1928) die 
Frage nach der metaphysischen Möglichkeit des Wunders irrelevant, denn er 
sieht als das Entscheidende für 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 
e r k a n n t ; wird. Damit wird das Wunder als erkenntnismäßige, nicht als 
metaphysische Kategorie erfaßt, was für den Wundergläubigen zweifellos einen 
Abstrich an der Realität des Wunders bedeutet. — W. Hunzinger, Das WTunder, 
Leipzig 1912, dagegen hält an dem objektiven Charakter des Wunders ge-
genüber aller Subjektivierung und Psychologisierung fest, indem er versucht, 
das Wunder dadurch dem „wissenschaftlichen Weltbild" einzugliedern, daß er 
das „Übernatürliche" in den Kreis des „natürlichen Kausalzusammenhanges" 
einbezieht, der ja, wie die Tatsache der Beeinflussung des „kausal-mechanischen 
Naturzusammenhanges" durch den menschlichen Willen beweist, geistigen 
Motiven zugänglich ist. Während also Stavenhagen einen Abstrich an der 
Realität des Wunders macht, nimmt ihm Hunzinger seine Transzendenz. — 
Walter Künneth, Das Wunder als apologetisch-theologisches Problem, Güters-
loh 1931, versucht allen Nachdruck auf den transzendenten Charakter des 
Wunders, auf sein Gottgewirktsein zu legen, verzichtet aber trotzdem nicht 
auf seine Eingliederung in das wissenschaftliche Weltbild. Auch für 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 ausgeführte Geschichten, in denen neben 
dem Wunder als Hauptmotiv noch eine Reihe anderer Motive 
zur Ausschmückung der Erzählung vorhanden sind. Die im 
Talmud überlieferten Geschichten zeichnen sich durch Kürze und 
Präzision aus, während die länger ausgeführten 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 Märchen stammen1) . 

das Wunder divinitus factum und insolitum : es ist eine „besondere Heraus-
setzung und Ausprägung des ursprünglichen Wundercharakters des Welt-
ganzen", es würde nicht eintreten ohne die „spezielle Weltwirksamkeit Gottes". 
Aber diese Dynamik des „Wunderaktes" wirkt sich innerhalb des lückenlosen 
Kausalzusammenhanges durch immanente Faktoren aus, und dieses Geschehen 
kann und muß dem — nach Künneths Auffassung rein empirisch gewordenen — 
Naturgesetze, d i e s modifizierend, eingegliedert werden. Die Auffassung Kün-
neths enthält, abgesehen von dem Axiom der empirischen Entstehung einer 
wissenschaftlichen Weltanschauung, eine eingeschlichene Prämisse in der Tren-
nung der transzendent verstandenen Dynamik des Wunderaktes von seinem 
gegenständlich gewordenen Miederschlag im Immanenten. Wichtiger und wesent-
licher an den Ausführungen Künneths ist seine Auffassung des Wunderproblems 
als eines speziell theo-logischen Problems: nur in Verbindung mit der Gottes-
frage ist die Wunderfrage überhaupt diskutierbar. 

Die Frage, ob Wunder metaphysisch möglich und wie sie dies seien, 
ist wohl kaum wissenschaftlich lösbar, ihre Entscheidung für 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 für uns ist lediglich, was wir bei der Auswahl des Stoffes als Wunder 
verstehen wollen, wobei es sich empfiehlt, sich der Definition der katholischen 
Dogmatiker anzuschließen. 

1) Die Wundergeschichte ist nicht identisch mit dem Märchen, auch 
keine Untergruppe der Märchen, 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 Märchen. Seine Wirklichkeit hat ihr eige-
nes Gesetz. Es ist nicht ein Ausschnitt aus der realen Welt, sondern eine 
Welt für sich, wie besonders Jolies (Einfache Formen . . . , S. 218 ff.) betont 
hat . Die eigentümliche Stellung des Märchens gegenüber der Welt beruht 
darauf, daß es ursprünglich Symbolcharakter hat te und zur metaphy-
sischen Erklärung für Art und Wesen der Welt diente. Aber das Märchen 
blieb auch dann noch lebendig, als die Metaphysik andere Wege einschlug. 
Es entwickelte sich innerhalb seiner eigenen Gesetze weiter. Seine E i n z e l -
z ü g e verloren sehr oft den Symbolcharakter ganz. Eine gewisse symbo-
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Dies wird an Hand der Einzelerzählungen noch dargelegt wer-
den. Die Trennung des Urbestandes einer Erzählung von no-
vellistischen Ausschmückungen ist für unsere Untersuchung 
deshalb von Bedeutung, weil diese sekundären Erweiterungen 
für die Charakteristik des in der Erzählung geschilderten Häsid-
Typus weniger maßgebend als die ursprüngliche Fassung sind, 
wenn wir auch annehmen können, daß sie, solange der Begriff 
noch lebendig ist, diesem nicht gerade widersprechen werden. 

Die für unsere Untersuchung entscheidende Arbeit an dem 
vorliegenden Material wird darin bestehen müssen, daß wir jede 
einzelne Erzählung daraufhin analysieren, welches die darin ver-
tretene Auffassung vom Wesen eines Häsid ist. Durch Ver-

lische Bedeutung aher bleibt dem echten Märchen stets erhalten, wenn sie auch 
nur noch latent vorhanden ist. Was Kahlo in seinem Artikel „Entstehung der 
Sagen- und Märchenmotive" (Handwörterbuch des deutschen Märchens I, 554 ff.) 
an der mythischen Deutung der Märchenmotive ablehnt, trifft nicht die Deu-
tung an sich, sondern eine Methode, die sich erstens unberechtigterweise auf 
den germanischen Kulturkreie einschränkte und zweitens eine im Prinzip rich-
tige Auffassung dadurch ad absurdum führte, daß sie diese nicht etwa auf 
das Märchen als Ganzes und den Gesamtcharakter seiner Motive anwendete, 
sondern jeden einzelnen Zug auf mythischen Ursprung zurückführte. Die Erwei-
terung der mythischen Märchendeutung über einen speziellen Kulturkreis hinaus, 
die identisch ist mit der Annahme, daß das Märchen in seinen Ursprüngen 
einer früheren Kulturstufe angehört, als die mythische Deutung annahm, führt 
zu einer Deutung des Märchenursprungs, die sich mit dem Hinweis Kahlos 
decken dürfte, daß das Märchen auf animistische Vorstellungen zurückgeht. 
Daß neben den normalen auch abnorme Seelenzustände wie Traum und Rausch 
sowohl bei der Entstehung der Märchenmotive mitgewirkt haben, zumal j a der 
„Primitive" zwischen normalen und anormalen Seelenzuständen nicht scheidet, als 
auch bei der Weiterentwicklung der Motive wirksam gewesen sind, worauf Kahlo 
hinweist, dürfte durchaus den Tatsachen entsprechen. Doch spürt man bei 
Kahlo die Neigung, das im Prinzip Zutreffende auf Einzelfälle anzuwenden, 
womit er in denselben Fehler verfällt, den er an den Vertretern der my-
thischen Deutung kritisiert. Die Definition des Märchens in den Anmer-
kungen zu den Kinder- und Hausmärchen der Brüder Grimm (neu bearbeitet 
von J. Bolte und G. Polivka, Band IV, Leipzig 1930, S. 4) bezieht sich einseitig 
auf die i n d e r G e g e n w a r t d o m i n i e r e n d e n Wesenszüge des Märchens : 
„Unter einem Märchen verstehen wir seit Herder und den Brüdern Grimm eine 
mit dichterischer Phantasie entworfene Erzählung besonders aus der Zauber-
welt, eine nicht an die Bedingungen des wirklichen Lebens geknüpfte wunder-
bare Geschichte, die hoch und niedrig mit Vergnügen anhören, auch wenn 
sie diese unglaublich finden". Vergi, dagegen Baumgartner, Die Religion in 
Geschichte und Gegenwart2 , Band III, Sp. 1824 ff. (Artikel: Märchen I. 
Allgemein). 
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gleichung der einzelnen Erzählungen kann daraufhin klarge-
stellt werden, welches die überall vorhandene Grundbedeutung 
ist und worin die Abweichungen bestehen, die in den einzelnen 
Erzählungen hervortreten. Denn das Eigenleben eines Begriffes 
bedingt eine fest umgrenzte Bedeutungssphäre, da es einem 
radikalen Bedeutungswandel, d. h. einem Übergang in eine 
heterogene Bedeutungssphäre, den Widerstand einer lebendigen 
Individualität entgegensetzen muß. Andererseits ermöglicht die 
Lebendigkeit des Begriffes eine Beweglichkeit der Bedeutungs-
nuancen innerhalb der feststehenden Bedeutungssphäre in der 
Form, daß bald diese, bald jene Nuance überbetont wird1). 

1) Wenn wir annehmen, daß das Gebiet, innerhalb dessen die Nuancen 
schwanken, so groß ist, daß es auch das Gegenteil des Begriffs mit umfaßt, 
so gelangen wir zur Theorie vom Sinn und Gegensinn (vgl. Carl Abel, Über 
den Gegensinn der Urworte, Leipzig 1844 ; E. Landau, Die gegensinnigen 
Wörter im Alt- und Neuhebräischen sprachvergleichend dargestellt, Berlin 1896 
und Armin Blau, Über den Gegensinn der Worte im Hebräischen in : Jüdische 
Studien (Festschrift für Wohlgemuth), Frankfurt 1928, S. 160 ff.). Doch ist 
diese Theorie gerade in ihrer Anwendbarkeit auf das Hebräische sehr 
problematisch. Die aus dem Alten Testament angeführten Beispiele ge-
statten meistens auch eine anderè Erklärung des Phänomens. So ist bei 
Farben die Subjektivität und Relativität der Farbempfindung zu berück-
sichtigen. Außerdem ist in vielen Fällen damit zu rechnen, daß ein Euphe-
mismus vorliegt, so in dem Standardbeispiel, dem Gebrauch von *70П in Lev. 
20, 17 und Prov. 17, 10. Auf das Problem des Euphemismus ist die von Blau 
herangezogene Theorie Freuds von der Ambivalenz der Gefühle sehr wohl 
anwendbar. Dies ist aber zunächst ein psychologisch bedingter religiös-kulti-
scher Vorgang, der für die Sprachgeschichte erst dadurch bedeutsam wird, daß 
der euphemistische Gebrauch eines Wortes so überhandnehmen kann, daß er 
den eigentlichen Gebrauch überwuchert und sich damit seines euphemistischen 
Charakters entäußert. Das Ergebnis dieses Vorgangs bedeutet jedoch ein U m-
s c h l a g e n des Sinnes in den Gegensinn, nicht aber ein gleichzeitiges Erfassen 
von Sinn und Gegensinn. Die angeführten Verbalbeispiele den Sinn des Picel 
betreffend weisen auch nur auf ein verwandtes Problem hin : auf das Problem 
des Gegensinns einer A k t i o n s a r t gegenüber der anderen, sie betreffen dem-
nach zunächst nicht den konträren Gebrauch eines Begriffes an sich. Wenn sich 
also auch die angeführten Fälle ζ. T. auf Grund anders gearteter Erwägungen 
erklären lassen, so liegt doch der Theorie von Sinn und Gegensinn die zweifellos 
richtige Einstellung zugrunde, daß die sprachlichen Phänomene von der psycho-
logischen Seite her betrachtet werden müssen, wenn ihre Erklärung versucht 
werden soll, und daß rein sprachliche Methoden, die in den angeführten Fällen 
sich damit begnügen müssen, zufällig gleichlautende WTortstämme verschiedener 
Herkunft und Bedeutung anzunehmen, zu keiner befriedigenden Lösung führen 
können. 

3 
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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 wäre, weil das Alter der meisten Erzählungen ein 
Problem ist, das erst einer Behandlung nach inhaltlichen Kri-
terien bedarf. Wir werden deshalb die Erzählungen danach 
ordnen, welche Rolle das Wunder jeweils in ihnen spielt. 



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

Die aus dem 11. Jahrhundert stammende Geschichtensamm-
lung des R. Nissim hen J a ^ õ b 1 ) ΠΓΐΐ^ΠΏ l ' a n (Amsterdamer 
Ausgabe, S. 34 f.) überliefert drei Erzählungen zu diesem Thema: 

siy n\n — тот лрпх лw* зли* ,τη тлил : η*πκ чюз л^уа 
Ъъ )Г\Ш ЛЮК .Л31 КЗУВЛЛ DT» 'Л'Т Лпа TVS? Л'Л1 — ЛТ *]ВЛ Л'Л 

1) Die Schrift des Nissim ben Ja
, f t

kõb gehört zur Gattung der Trost-
bücher (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 
jüdischer Prägung zu ersetzen, verfaßte Nissim sein Buch, und zwar der 
Popularität halber wahrscheinlich in arabischer Sprache, damit es sich gegen-
über den Werken mohammedanischen Charakters durchsetzen konnte. Der 
arabische Urtext der Schrift wurde erst 1896 entdeckt. Eine Edition dieses 
Textes hat Obermann angekündigt. Entgegen den Erwartungen hat sich aber 
eine hebräische Fassung der Schrift überall behauptet. Diese wurde bereits 
im 16. Jahrhundert ediert: Konstantinopel 1519 in einer Sammlung, Ferrara 
1557 selbständig. Über die Ausgaben hat zuerst Zunz (Die gottesdienstlichen 
Vorträge der Juden, Frankfurt/M. 1892, S. 141) berichtet ; vgl. auch B. Heller in: 
Bolte u. Polivka, Anmerkungen zu den Grimmschen Märchen, Band IV, S. 324 ff. 
Der Titel der uns bekannten hebräischen Fassung heißt, wohl in Anlehnung an 
den Namen der arabischen Gattung, ЛУНР'ЛО ЛВ* ΎΙ3Π, die Konstantinopeler 
Ausgabe nennt das Büchlein dagegen unter Überbetonung seines teilweise 
erzählenden Charakters *Т10̂ Л31Р ITPtPyai flWVTÖ. Der erstgenannte Titel 
dürfte wohl der ursprüngliche sein, da er Sinn und Zweck des Buches 
wiedergibt. Heller übersetzt diesen Titel mit „ein frommes Buch über Befreiung 
aus Leid", was aber den Beziehungen der einzelnen Teile des Titels zueinander 
nicht gerecht wird. Denn ЛЗУИР'ЛО ЛВ' ist als Begriffseinheit zu fassen, 
während ПЗЛ = 1B0, also ein ganz allgemeiner formaler terminus ist. Der 
eigentliche Buchtitel ist demnach ЛУИР'ЛЙ ЛВ* und läßt sich deutsch nicht wie-
dergeben, es sei denn, daß man ohne Rücksicht auf die spezielle sprachliche 
Fassung den Titel rein sinngemäß mit dem terminus „Buch der göttlichen 
Tröstung" wiedergibt, unter dem Eckehards Buch gleicher Tendenz überlie-
fert ist. 

Nissim bemerkt auf Bl. 32a (der Ausgabe Amsterdam 1746) seiner Schrift, 
daß er seine Deutungen (B'VITB). nicht aus sich selbst, sondern 838Ώ 

3* 
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ly iVin xm \τι .-j1?'! лта np'i .mV naixa T>nV napi iVx D'ïiî пр чул 
В'ПТЛ Va BnV ]Л'1 HpnxV ]ЛЛР "|Т2 ХХаЛ 'VlX lV пах .ЛрПХ 'ХПД 11 lJttStf 
лаа рпплх ηοχι лолал fì'aV -^л imV х^з'ю ла iV л\л xVt? лхпю1 .ivatp 
пллл лв^

1

? 1ЛЮЭ ->влэ пла xVa'i лап хлувлл ппх апулп la'Vî ntt 
лм1 ллнал Vx ι ^ ι ла ха-ч лашр лл

ч

л^ ^ал nrnaV лха лчх ххач 
xVx хэпл xVw зп л ^л DiVna iV пах-ч иваа nVim axia х ш iVan 
â aVw поп \тч .рплхл t̂ pn

1

? -[Van i n ippa î а т т л Vœ nun Vip раплха 
Л1Х·»̂  пат

 ч

т а рх anV пах -jra ла iV пах-ч хтпл «г»хл лх пула·»! т^л 
хвтч рплхл |а ^эхч -jVan Vx ima'Vri рплхл ιχτι 1лж ιρβπί aaV 
*пу Vxtf -|Ьвл iV nax'i .x'anœ рплхп Vpœaa D*>ÎIÎ IV лл

1

? -jVan i n .та 
i n .'fìxnpV туп ча ι χ π 'aipaV •

?

атт*тп*'Е? ли iV пах*ч .*jV люух ла 
]üp чка Х1Л DJ тюул vnx x n wxnpV туп -»aa i x n . ρ flwynV ^ал 
1Л'а Vx лтл игхл ха-ч ла xVi μ b ,тл xVi лат jratri чхп ^ τ ι ia xa'i 
ntpx Va лх ifìPxV *тлч jiaa Vx paa папл-ч rnx paa m« i Vm тааа 

.та·» Va Vm тру 'ηΊ лап npis nwyb ηοι»ι шр 
npix 'xaaa улв nvitpai лтап Л1р*п липу n\n X'aian wx nyVx pi 
**гт*1 .pinna 1Л1Х в'кпюэ maa В'пта vnw ny irai? ла Va anV |Л1Л л\л 
anp̂ i pinna вл1х χτι nVjnV лхчг.-б iflaV хчтгл mapV piœV x n вг>л 
"b пахлю -рал·»! nVyfl' ' » 'Д вауа^х nnV nax*»i 1Л1Х Ι Χ Τ Ρ вир DTVX 

ΤΡ"Χηη Па habe, wobei zu beachten ist, daß die Schreibung des Namens als 
Abbreviatur wohl die sekundäre Deutung eines Kopisten auf den ihm bekannten 
Aseri ist, wozu Benjacob ВПЗОЛ ПХ1Х Wilna 1880, S. 165 f., B. Heller а. а. О. 
und die dort angeführte Literatur . Die Abhängigkeit Nissims von diesem ФХП 
dürf te nicht darin bestehen, daß er eine von №ХП verfaßte Schrift ediert, son-
dern darin, daß er die Methode und die Denkweise seines Lehrers übernommen 
hat . Der methodische Aufbau der Schrif t ist sehr klar und besteht darin, daß 
die theologischen Grundbegriffe systematisch in ihre einzelnen Elemente zerlegt 
werden und daß unter jeden der so gewonnenen Unterbegriffe eine Erzählung 
-subsumiert wird. Die Verbindung einer von der arabischen Religionsphilo-
sophie angeregten systematischen Behandlung der religiösen Grundbegriffe mit 
praktisch seelsorgerischen Tendenzen ist nicht für Nissim allein charakteris t isch, 
sondern eine Methode, die von einer ganzen Schule, als deren hervorragendster 
Vertreter Bahjä Ibn Paküdä aus Saragossa zu nennen ist, angewandt wird. 
Die spezielle Bedeutung Nissims liegt in dem bewußt populären Charakter seiner 
Schrif t , während Bahjä Ibn Paküdä in seinem Werke Kitäb al-Hidäja1 ilä farà ' id 
al-kulüb die gesamte Ethik des Judentums in ein System bringt, also seinen 
im letzten Grunde ebenfalls praktischen Zweck mit Hilfe einer sehr viel mehr 
wissenschaftl ichen und theoretischen Methode zu erreichen sucht, so daß die 
Wirkung seines Werkes auf einen engeren Kreis wissenschaft l ich geschulter 
Leser beschränkt bleiben mußte. Goldzihers Behauptung (Revue des Etudes 
Juives 47, 179 ff. und Jewish Encyclopedia IX, 316), daß Nissims Schrift von 
der arabischen Li te ra tu r inhaltlich beeinflußt sei, bes tä t ig t sich also in ge-
wisser Weise auch in bezug auf seine Form. 
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.к'дпд flupV CXIT члкч 0Л1К mann очл'т nain' ìV пакч .ηρτχ твокл -»aV 
iV тк^д «Vi

 ч

лаа лктл nawn KwnV aw так
ч

1 ira кхадл Va onV 7л·*·» 
DP·»! w a VK xa·»! пар ia лзрт *]Vn ллюэ »раз *wip ,την тпк лт пк Ό 
Тзк К'зп ла nfìsV ЧЛ^к такл! .pwV iV'I парл 13 ,в»юа ΚΊΠΙΡ траз νηκ 
латз κιπ fina втрл üvv кхал! лжт

1

? орл1 .К'зп 1Ш nV тми pitpn |а 
•»a nxya -""V ]'* -о лт XVD trnanV DTK Vav KVI njpv KVa пар 13 ,τπι 
рдр ту IH'VKT ЛДЗ! KM nVaxv л'втхп naaVxV парл таз лапа ]лд |а 
xm -ртз вптрл -|V ]лд ла пкт nVysV таклт зтуз \τι .ркз о m ·>'·* 
вл члаа rn

1

»! Vx4r> "ду тпка 1даа -jpVn 'прл лкт л\т пртх nV Ι Β Κ Ί 

.в«ду лхр1 
Л'П ПрТХ

 Ч

К31 ΠΚ1Τ Я'ГТОЭ! ТКа nVna ЛрТХ ЛВПУ ]ТР КЗК П">П )Э1 
ТКР д KVI вготлдю ту Vm тру Π\τι ma кхадл Va onV ]Л1Д1 вл^пк ητη 
•IÏJPVK ' a i laV'T ВГ>л ' Τ Ι .лдав вдтвла л

Ч

Т лпк mai M ® ÛK Ό mVa iV 
VK кз p r -«an ωιικ ninnai .D«AYV пртх ηιοκν ка'ру 'ат уют* -»зп 
пртх «]1DKV BOVI.t в->аап пдп прук ла ιπρκν так'! naa-n т>дв чллрд! 1Л'а 
в ν τ η .p B7y»i onV ]Л1 ЛТРЛ 'xn maa iV такл! .onV ]fì4V ла 'V ρκι 
чак'1 тка патл рва bv тпк раваз nVjT nawii VBAI 1лтва tmn n

4

n тпк 
л*арп iV Vaap Viai пкт — ί>β> Va Vm тру π'ηι 'лтв Vn пта^д viawV 

^ .TVK D'TOnV 

Nissim bringt diese Erzählungen in einem Zusammenhange, 
der sich mit dem Problem der πρτίΐ2) beschäftigt. Die dritte 

1) Die beiden letzten Geschichten finden sich in der Ausgabe von Amster-
dam 1746, die Ausgabe von Žolkiew 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 Erzählungen zum ursprünglichen Bestand der Originalschrift Nissims 
gehörten. Sie könnten auch später hinzugefügt worden sein. Doch ist es wahr-
scheinlicher, daß die Ausgabe Žolkiew 1799 eine gekürzte Ausgabe darstellt. 
Denn die Schrift Nissims war doch eine von vornherein abgeschlossene Zusam-
menstellung von Geschichten mit einer bewußten Tendenz, wie aus der Origi-
naleinleitung hervorgeht, nicht aber eine Sammlung von Geschichten, der 
jederzeit neue hinzugefügt werden können. Wirklich entscheiden jedoch läßt 
sich diese Frage nur auf Grund inhaltlicher Kriterien, d. h. auf Grund der 
Feststellung, ob die Geschichten dem übrigen Inhalt des Buches nach Inhalt, 
Tendenz und Sprache entsprechen. 

2) Der Begriff der Sedäkä, der schon im Alten Testament außer 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 umfaßt, wurde in der 
Tradition unter Überbetonung dieser Spezialbedeutung geradezu zum termi-
nus technicus für Almosen. Die Sedäkä spielt in den Häsld-Erzählungen auch 
außerhalb der Wundererzählungen eine große Rolle und wird deshalb in einem 
besonderen Abschnitt behandelt werden. 
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Erzählung ist die alte Geschichte von Abbä Jüdä(n), die schon 
der Jerušalmi überliefert (jHÕräjõt III, 4)x). Jerušalmi 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 schließen sich auf 
Grund reiner Begriffsassoziation drei Geschichten, die ebenfalls 
vom Vorrang handeln, und zwar von dem Vorrang auf den Sam-
mellisten der Rabbinen, die für die verarmten Gelehrten in Je-
rusalem sammelten. Die erste dieser Geschichten berichtet von 
R. Eirezer, R. Jehõšüca Und R. cAkibä und von Abbä Jüdä in Anti-
ochien : Abbä Jüdä war sehr reich und wohltätig gewesen, dann 
aber verarmt. Als die drei Rabbinen nach Antiochien kamen, grämte 

1) Die Fassung des Jerušalmi ist die älteste uns bekannte Buchvariante 
der Erzählung. Sie stellt eine bewußte Abweichung von der Normalform dar, 
da sie einen nebensächlichen Zug, den Vorrang auf den Sammellisten der 
Rabbinen, tendenziös überbetont. Zur Normalfassung der Erzählung gehören 
zweifellos folgende Züge: der Grund der Verarmung, die Rolle der Frau, die 
ihren Mann infolge ihrer Klugheit an Wohltätigkeit noch übertrifft, die Art 
des Wunders, außerdem der Name des Helden und die Namen der drei Rabbi-
nen. Die Fassung in Deuteronomium rabbä variiert den Text insofern, als sie 
den Namen des 'Akîbâ wegläßt. Diese Abweichung aber dürfte lediglich auf 
fehlerhafter Überlieferung und nicht auf bewußter Tendenz beruhen, wobei die 
Frage offen bleibt, ob es sich nicht überhaupt nur um einen Fehler des 
Kopisten handelt. 

Die uns bekannten literarischen Fassungen der Erzählung weisen auf 
Palästina (Jerušalmi) und Nordafrika (Nissim) als Verbreitungsgebiet hin. 
Außerdem macht es das Vorkommen in den Midräšlm wahrscheinlich, daß die 
Erzählung auch in Babylonien bekannt war. Die Hauptmotive sind so allge-
mein, daß sie überall in der Welt möglich wären. Doch ist das Lokalkolorit 
der Erzählung spezifisch jüdisch: die Hochschätzung der Frau, die für eine im 
Orient beheimatete Erzählung besonders auffällig ist, und die charitative Tätig-
keit, die wesentlich zu den Pflichten selbst der höchsten religiösen Autoritäten 
und berühmtesten Lehrer gehört, legen ein beredtes Zeugnis für den spezifisch 
jüdischen Ursprung der Geschichte ab und zeigen, daß die in der Geschichte 
erwähnten Namen zu ihrem ursprünglichen Bestand gehören, daß also die Er-
zählung nicht erst nachträglich auf die genannten Personen-übertragen worden 
ist. In diesem Falle s teht also nichts der Annahme entgegen, daß die Heimat 
der ältesten Buchvariante zugleich die Heimat der Erzählung überhaupt ist. 

Für die Entstehungszeit ergibt sich aus dem Gesagten als terminus post 
quem das Auftreten der drei berühmten Lehrer (2. Jahrh.) und als terminus 
ante quem die Konzeption des Jerušalmi (Beginn des 5. Jahrhunderts). Es 
bliebe noch die Frage offen, ob diese Erzählung auch außerhalb dea jüdischen 
Kulturkreises und der durch die hier erwähnten Buchvarianten als Verbrei-
tungsgebiet nachgewiesenen Länder zu finden ist. 
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er sich darum, daß er ihnen nichts geben konnte. Seine Frau, die 
noch frömmer war als er, riet ihm, die Hälfte seines letzten Ackers 
zu verkaufen und den Erlös zur Kollekte zu geben. Die Rabbinen 
dankten ihm und taten Fürbitte für ihn bei Gott. Diese' war 
auch von Erfolg, denn als Abbä Jüdä seinen Acker pflügte, trat 
die Kuh in ein Loch, brach das Bein, und Abbä Jüdä, der ihr 
za Hilfe eilte, entdeckte in dem Loch einen Schatz, der ihn zum 
reichen Manne machte. Als die Rabbinen das nächste Mal nach 
Antiochien kamen, erfuhren sie, wie reich Abbä Jüdä geworden 
war. Da erkannten sie, daß ihr Gebet Erhörung gefunden hatte. 
Zu Abbä Jüdä aber, der zu ihnen eilte, sagten sie, sie hätten 
gewußt, wie es um ihn stände, und darum sei er nach Maßgabe 
des Verses Prov. 18,16 stets an die Spitze ihrer Liste, den Ehren-
platz, gestellt worden. Die zweite Geschichte, die der Jerušalmi 
in diesem Zusammenhange überliefert, berichtet von R. Hijjä 
und einem gewissen ObO ρ in Tiberias, die dritte von R. Šimcõn 
ben Lakiš und einem Manne in Basra1). 

Leviticus rabbä 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. SinTön ben Lakis, 
sondern auf Abbä Jüdä bezogen, trotz des Anachronismus. 

1) Die beiden letztgenannten Geschichten sind in aramäischer Sprache 
abgefaßt. Die von Abbä Jüdä dagegen ist bis auf einige wenige Sätze 
innerhalb der Geschichte, die vor allem ein Wechselgespräch enthalten, in 
hebräischer Sprache erzählt. In Leviticus rabbä 5,4 liegt der Fall ebenso, in 
Deuteronomium rabbä 4,8 sind dagegen alle drei Erzählungen hebräisch gehal-
ten. Die Geschichte Abbä Jüdäs dürfte auf Grund dieses Befundes ursprünglich 
ebenfalls aramäisch gewesen sein. Die hebraisierende Tendenz hat sich bei dieser 
Geschichte früher durchgesetzt als bei den beiden anderen. Doch ist in der Ge-
schichte Abbä Jüdäs in den ältesten Fassungen das Lokalkolorit dadurch ge-
wahrt, daß einige Stellen, vor allem in wörtlicher Rede, aramäisch wiederge-
geben werden. In Deuteronomium rabbä, der in einer Zeit entstand, wo das 
Aramäische zugunsten des Arabischen an Popularität eingebüßt hatte, wurden 
auch diese Stellen hebräisch wiedergegeben. Wenn sich also in dieser späteren 
Epoche das Hebräische gegenüber dem Aramäischen durchsetzte, so vollendete 
sich damit nur eine Entwicklung, die bereits zur Zeit der Konzeption des 
Jerušalmi begann, nämlich die Tendenz, sowohl normierenden als erzählenden 
Stücken durch Wiedergabe in der Sprache der Bibel einen autoritären 
Charakter zu geben, eine Tendenz, die sich aber nur in bezug auf erzählende 
Stücke vermöge deren stärkerer Tendenz zu künstlerischer Stilisierung, die 
auch auf eine gehobenere Sprache drängte, behauptet hat. 
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Diese Identifizierung dürfte der Anlaß zur Umstellung der drei 
Erzählungen sein. 

Deuteronomium rabbä 4,8 überliefert die Geschichte von Abbä 
Jüdä 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. Außerdem scheint die Erinnerung an 
die besondere Art der von den Rabbinen unternommenen Samm-
lung verloren gegangen zu sein, denn der spezifische terminus 
np l^ Т\2У0 wird nicht gebraucht. Auch die beiden anderen Ge-
schichten überliefert Deateronomium rabbä an dieser Stelle, und 
zwar in der Reihenfolge des Jerušalmi. Doch heißt der Held der 
dritten Geschichte yQN — ebenso Exodus rabbä 41,2—, welchen 
Namen der Kopist von Leviticus rabbä wohl ebenfalls vorgefun-
den und mit Abbä Jüdä identifiziert hat. 

Nissim erzählt die Geschichte in folgender Form: 
Abbä Jüdä gab sehr viel Sedäkä und lief den Bitten-

den geradezu nach, so daß er schließlich verarmte und nur noch 
ein Feld übrig behielt. Da kamen R. Elïcezer, R. Jehõšüea und 
R. cAkibä, um Almosen für die Armen zu sammeln ΓϊρΤίί syiDxb) 
(Di^yb. Als Jüdä sie sah, ging er nach Hause und weinte. 
Da fragte ihn seine Frau, was geschehen sei, und riet ihm, die 
Hälfte seines letzten Ackers zu verkaufen und den Erlös als 
Sedäkä zu geben. So tat er auch. Als er nun eines Tages 
pflügte, stürzte die Kuh, brach das Bein, und als Jüdä ihr zu 
Hilfe eilte, fand er einen großen Schatz. Da sagte er: Zu 
meinem Heile brach die Kuh das Bein, und wurde wieder ein 
reicher Mann. Die Geschichte schließt mit der Nutzanwendung 
i b x DVTÜni? П"ПрП ib boat? Ь т о n i n i . 

Wir beobachten hier das Werden einer Erzählung. Die 
Geschichte, die der Jerušalmi aufnahm, war eine historische 
Anekdote. Sie handelte von der wunderbaren Belohnung des 
überaus frommen und wohltätigen Mannes Abbä Jüdä und gab 
den Anlaß, der zu dem wunderbaren Ereignis führte, nach sei-
nen besonderen historischen Umständen an. Deuteronomium 
rabbä 4,8 legt auf diese speziellen Umstände keinen Wert mehr, 
hat aber die ganze Geschichte novellistisch ausgestaltet. Das 
historische Interesse tritt zugunsten des künstlerischen zurück. 
Bei Nissim ist das künstlerische Element das alleinherrschende. 
Die Erzählung ist geschlossener geworden. Der in den älteren 
Fassungen schleppende Schluß, der seine Entstehung zum Teil 
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nur der Tendenz verdankt, unter der der jeriisalemische Talmud 
die Geschichte überliefert, ist ganz fallen gelassen. 

In dem Maße, 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 repräsentiert. 

Es ist deutlich, daß die Geschichte auf dem Wege ist, zu 
einer echten TDrQ ntPVD.zu werden1). Nissim oder seine Vor-
lage haben aber diesen formellen Schritt n i c h t getan, sondern 
die Geschichte und ihre Helden erst in der Nutzanwendung am 
S c h l u ß klassifiziert. Nissim empfindet also das Verhalten des 
Helden in der Erzählung als dem entsprechend, was er von einem 
Häsid erwartet. Die Geschichte zeigt nun einen Menschen, dessen 
Verhalten allein durch die religiösen Forderungen, in deren 
Mittelpunkt das Almosengeben steht, bestimmt wird, einen evident 
frommen Menschen, und zwar den Vertreter einer Frömmigkeit, 
die sich vor allem im Leben auswirkt und so beispielgebend 
wirkt. Daß Nissim einen solchen Menschen eindeutig als Häsld 
kennzeichnen konnte, zeigt, in welchem Maße dieser Begriff für 
jene Zeit ein lebendiger, religiöser Zentralbegriff war. 

Der Plural ПЯЮП läßt darauf schließen, daß sich die Nutz-
anwendung nicht nur auf die Geschichte von Abbä Jüdä be-
zieht, sondern auch auf die beiden vorhergehenden Erzählungen 
folgenden Inhalts2): 

a) Es waren einmal zwei Brüder. Der eine liebte Sedäkä 
zu tun, obwohl er arm war. Der andere war geizig und 
sehr reich. Am Tage des Festes Hosacnä Rabbä gab 
die Frau des Armen ihrem Manne einige Züzim, 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 schämte 
er sich nach Hause zu gehen und ging deshalb in die 
Synagoge. Dort fand er einige Etrôgïm> die die Kin-
der weggeworfen hatten. Er nahm sie an sich, ging 
zum Hafen und schiffte sich nach einem nahen 

1) Elia Kohen, Пр*7Х V'JJQ, § 182 auf Blatt 5b, berichtet die Erzählung 
in der Form Nissims, ohne daß er die Bezeichnung Hâsïd erwähnt. 

2) In der Tat zitiert Aboab, "МйП ЛПЗО, II, § 197 die unter b) ge-
nannte Erzählung in der Fassung des Babli als Beispiel für ein Verhalten, 
das für die Hasïdïm typisch ist. 
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Königreich ein. Als er dort ankam, war der König 
krank und hatte im Traum erfahren, daß nur γοπηχ 
D m bw niüD btP ihn heilen könnten. Boten suchten 
im ganzen Lande danach. Schließlich fanden sie den 
Mann mit den Etrõglm und brachten ihn zum König. 
Dieser wurde geheilt, wog ihm die Etrõglm mit Geld 
auf und gestattete ihm, sich eine Gnade auszubitten. 
Der Mann bat heimkehren zu dürfen und darum, daß 
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 fuhr fort, Sedäkä zu tun. 

b) ETäzär der Kubitäer war so wohltätig, daß ihm die 
Almosensammler aus dem Wege gingen, damit er nicht 
sein ganzes Vermögen verschenkte. Eines Tages ging 
er auf den Markt, um die Aussteuer für 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 hörte, 
daß sie für die Aussteuer von Waisen sammelten, gab 
er ihnen das für die Aussteuer der Tochter bestimmte 
Geld. Nur ein Züz blieb im Zipfel seines Gewandes 
zurück. Dafür 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, daß Gott das Mehl unerschöpflich gemacht 
hatte, wie das der Witwe von Sarepta1). Am Abend 

1) Trotz der ausdrücklichen Beziehung des Wunders auf diese biblische 
Erzählung ist der Charakter des Wunders hier ein anderer. Während die 
Witwe von Sarepta noch einen geringen Rest an Lebensmitteln besaß, der 
trotz täglichen Gebrauches nicht weniger wurde, wird hier beschrieben, wie 
sich ein kleines Maß zu einer ungeheuren Menge entwickelte. Der bescheidene 
rührende Eindruck des Wuftders* das an der Witwe von Sarepta geschah, 
geht hier verloren zugunsten eines Motivs, das durch seine Üppigkeit und 
Maßlosigkeit der Wirklichkeit entrückt ist. Hier zeigt sich der Einfluß des 
Märchenmotivs vom unerschöpflichen Gefäß, das, wenn ihm nicht Einhalt 
geboten wird, schließlich alles überschwemmen kann (s. das Märchen „Der süße 
Brei" bei Grimm). In unsere Erzählung 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, daß 
das Mehl den Armen gehöre, und erkannte seiner Fa-
milie nur einen Teil unter anderen zu1). 

Die erste Geschichte geht auf eine in aramäischer Sprache 
überlieferte Erzählung zurück, die sich Leviticus rabbä 37,2 findet. 
Nissim berichtet sie nach seiner Art in gedrängterer, anekdo-
tenhafter Form, die von allen unwesentlichen Einzelheiten ab-
sieht. Merkwürdig ist, daß Nissim den unverständlichen Schluß 
beibehält, den wir schon in Leviticus rabbä vorfinden und der auch 
in den späteren Fassungen der Erzählung weitertradiert wird. 
Es bleibt völlig unverständlich, zu welchem Zwecke sich der 
Heimkehrende ausbittet, daß ihm alle Leute entgegenziehen 
sollen, und woher der König das Recht hat, die Einwohner einer 
Stadt, die — wie aus dem Anfang der Erzählung hervorgeht — 
gar nicht in seinem Lande liegt, dazu aufzufordern. Eine spa-
nische Handschrift aus dem 17. Jahrhundert, über die Gaster 
(Exempla of the Rabbis, London 1924, S. 136 f,) referiert, enthält 
dagegen eine Form der Geschichte, deren Schluß intakt und 
ohne weiteres einleuchtend is t : Als der Mann zurückkehrte, 
erfuhr auch sein Bruder, wie er zu seinem Gelde gekommen 
war. Das wollte der Bruder auch versuchen. Er schiffte sich 

Elia Kohen, ПрЛХ § 675 auf Blatt 42 a a, versucht dieses Ereignis auf 
natürlichem Wege zu erklären, denn er vertr i t t die Ansicht, daß Gott das 
Naturgesetz niemals durchbricht. Gott vermehrt zwar Vorhandenes auf unge-
wöhnliche Weise, bringt aber niemals etwas radikal Neues in die einmal 
vollendete Schöpfung hinein. 

1) Die Erzählung findet sich in unveränderter Form im Ma'ase-Buche, 
s. The Ma'aseh-Book, transi , by M. Gaster, Philadelphia 1934, Band I, Nr. 42 
auf S. 70 ff. (das Ma'asë-Buch bedeutet die Popularisierung des traditionellen 
jüdischen Erzählungsgutes innerhalb der Judenhei t ; als Parallelerscheinung 
sind die jüdischen Historien von Helvicus anzusehen, denen das Ma'ase-
Buch zugrunde lag und die das Erzählungsgut auch dem nichtjüdischen Publi-
kum zugänglich machten) und bei Elia Kohen, ilj?*TX § 675 auf Blatt 
12 a « . Sie ist ein typisches Beispiel dafür, daß sich einzelne Geschichten in 
festgeprägter Form durch Jahrhunderte erhalten. Aus dieser Tatsache ergibt 
sich das Problem, warum überhaupt die Neigung zur Variierung bei den einzelnen 
Erzählungen verschieden ist, welche Rolle hierbei der Stoff, die Art der Quelle, die 
verschiedenen Formen der Tradition und die Häufigkeit des Vorkommens einer 
Erzählung spielen und welcher Art die kulturellen Einflüsse sind, die auf die 
Entwicklung einer Erzählung wirken. 
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mit seinen Söhnen ein. Aber das Schiff ging unterwegs unter 
und alle ertranken, so daß sein Bruder ihn beerbte. Es ist in-
folge der langen Tradition, die immer nur die fehlerhafte Form 
überliefert, unwahrscheinlich, daß diese junge Handschrift auf 
eine uns sonst unbekannte Fassung der Erzählung zurückgeht. 
Hier dürfte vielmehr eine sehr glückliche Rekonstruktion des 
Urtextes vorliegen. 

Während Nissim den Helden der Erzählung nur in der zu-
sammenfassenden Nutzanwendung am Ende der drei Erzählun-
gen als Häsld bezeichnet, entwickelt sich die Geschichte im 
Laufe der Zeit zu einer echten Häsld-Geschichte. Die weitere 
Entwicklung der Erzählung ist außerdem, dadurch gekennzeich-
net, daß sie breiter novellistisch ausgeführt wird. Auf das 
Problern, wieso von zwei Brüdern nur einer reich sein kann, das 
Leviticus rabbä nur andeutet, Nissim aber ignoriert, wird nun 
näher eingegangen: Die beiden Brüder haben zwar, wie zu er-
warten ist, dasselbe von ihrem Vater geerbt. Der wohltätige Bru-
der hat zunächst sein bewegliches Vermögen verschenkt und dann 
die Immobilien an seinen Bruder verkauft, so daß dieser schließ-
lich das gesamte väterliche Erbe in seiner Hand hatte. Die 
novellistisch erweiterte und unter dem Terminus Häsld berich-
tete Fassung wird sowohl in (Ί11Ώ2 Kip"1! TIDb) ТПТПТ "ISD 
(ed. I. M. Freimann, Warschau 1880, S. 130a) als bei Al-Nakawa

1

) 
überliefert. 

Sefer Wehizhïr hat folgenden Text: 
О'ЗЗ Ч Р iV ΤΉΡ nnx топа пруа :(T'V ai'X) iV DVP·» εηκ VyiB Ό 

ηιρπχι aiü py пм (ojnn *τπκ .via I . Y P T I ла тпл 'труа тру ,τπι 
пт ллт>а j'y i s л'Я тпхт лтлв i n папп 1луп лл'П1 стоп fìiV'aaai 
ллаа Va nVap ny nipnxVi JRNSVI D":iyV piai pVna TI XV py aiü п'пр 
τ η naia Π'ΠΡ na Va .oiVa iV ПХРД XVP лу iaa XVP pypipaV ΊΤΠ 

OI' τπχ ην ,mVa xVa XM -ΙΙΗΜΙ vnx VXX ìaiaa Va лрудр ny лл1р тпк 
na -]':aV она napi *jV iV max .люпв (^nipy ìiipx iV пзлзт τ η хдурт 
HTV пт пах .naifl'i тп'а |-pioy ΤΠΡ npns 'хада удз ХГРЭ .iVax'P 

τ алаа ...V"r> mxpiVx ρ ηον ja Vx"IP' 'З-iV тхал лтла -iso (ί 
.New York 1929 îf. [Enelow] IXVYIY .Π '"У . . . "JP*» 

In der Schreibung des Namens schließe ich mich der Schreibung \on 
Enelow an, wozu Al-Nakawa, ΥΧΒΠ ΓΠΉΒ, ed. Enelow, Band I, Introduction, 
S. 14, Anm. 3. 

2) Besser : *1Py wie im nächsten Satz. Masc. und femin. werden nicht 
mehr streng auseinandergehalten. 
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hV'Kb fin V»pay *та рк V K JIIÖIIB ПРУ απ1? pia .ка πρτχη Vya nn 
рчплка ррпра лртз̂ лп кха .лозап fl^aV iV -jVn .waV YTnV Р"злз то 
ipp xV'a рчплк pVaiKi j.YaViV peaip лрчглп та 1ГЛРР laa .p'aViVi 
oo тал KVI ryaa *]Van РРП -jVan nanaV кар P'a .Vrwn D'À P T S I ]ПВ 

т л к ]в KVK ΠΚΊΒΊ ι1? рк oiVn3 iV пак .каплз KVI ΙΠΨΡΠ KVP ûViy3 
iV ]Ρ·> ητ τοπ m a p ту m a KVI папа плж Vaa ippa .кзурт V P 
о'аплк KVK ' т з ρκι чк 'ay onV чак .YaaV *\Ъ w na iV пак .ipp Vy 
ррп лк ìVraa .ртпла 1зк .TVyi iV пак .αηι,τ V P каурш ja pp lVVn 
ias PV пак .кэтлз т л к л ja вуа VAKP ]VA .*]VaV IALINI τ ο π ΙΑΊΚΙ 

V K I P •»A'K V " K .F? ρικ NA V K P IV пак . Ρ ipyi апт пат ININKAI ррп лк 

KVI Р
Ч

Х KV DTK к.Т KVP 'VP nanaa Vip п ' зуч 'aipaV •'ачтплр KVK "jaa 
νπκ ηκι ifìxnpV Van ixm .пру pi .4IK*ipV IKS* KVP Vm KVI pp KV ПРК 

.l'aai κιη урлрат man IBÖP .inKipV man m y p na п з п у а ioaaa гзз1 

na D
4i

pV у э р Dipan iV pm Т»пк paa PYI laiaa VVK Υ Π ТОП 1Л1К кхаз 

.iV DVP' DTK Vyis -»а такзр 

Ein Häsld hinterließ zwei Söhne, die sein Vermögen erbten. 
Einer war geizig, der andere aber ein Häsid, der alles weggab, 
was er hatte. Als alles verschenkt war, verkaufte er auch die 
Liegenschaften an seinen Bruder und verschenkte den Erlös. 
Eines Tages, am Festtage Hõšacnä Rabbä, gab ihm seine Frau 
eine kleine Münze, um etwas fü r die Kinder zu kaufen. Auch 
diese verschenkte er an zwei Leute, die für die Aussteuer ver-
waister junger Leute sammelten. Darnach wagte er sich nicht 
nach Hause, sondern ging nach dem Bët Ha-midräš. Dort sah 
er, wie die Kinder mit den Etrõglm spielten: da nahm er diese 
an sich, steckte sie in einen Sack, begab sich auf ein Schiff 
und fuhr außer Landes. Er landete in einem fremden Königreich 
Dort war der König krank, und kein Arzt konnte ihm helfen 
Eines Nachts träumte der König, nur ein Etrög in der Synagoge 
geweiht und am Hõšäcnä Rabbä zu profanem Gebrauche freige-
geben, könne ihn heilen. Da suchten seine Boten im ganzen 
Lande nach einem solchen Etrög, fanden aber nichts. Schließlich 
traten sie auf den Häsid, der den Kopf auf seinen Sack gelegt 
hatte und schlief. Als die Boten erfuhren, was in dem Sacke 
sei, nahmen sie die Etrôgïm mit zum König. Der wurde ge-
sund und ließ dem Häsid den Sack mit Golddenaren füllen. 
Außerdem durf te sich der Häsid eine Gnade ausbitten. Da 
sagte er, der König solle veranlassen, daß er heimkehren könne 
und daß ihm die ganze Stadt, auch sein Bruder, eutgegenkomme. 
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Das tat der König. Als nun der Bruder mit seinen Söhnen dem 
Heimkehrenden entgegenzog, kamen sie an einen Fluß. Dieser 
war angeschwollen. Der Bruder mit seinen Söhnen versuchte, 
ihn mit einem kleinen Boot zu überqueren. Dabei ertranken 
sie, und der Häsld 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, daß beide 
Fassungen auf ein und dieselbe m ü n d l i c h e Tradition zurück-
gehen, die jeder mit seinen eigenen Worten wiedergibt. Wenn 
diese Annahme richtig ist, so kann zwischen der Aufzeichnung in 
Menõrat Ha-mä'ör und der in Sefer Wehizhlr 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 Märtyrer), so ergibt sich auch ein An-
haltspunkt für das Alter von Sefer Wehizhïr, das von der For-
schung sehr verschieden beurteilt wurde*). Auf jeden Fall wäre 
nach unserer Annahme Sefer Wehizhïr jünger als sonst ange-
nommen wird. 

Wenn wir den Gebrauch des Begriffes Häsid in der Fassung 
des Sefer Wehizh!r betrachten, so fällt auf, daß die Einleitung der 
Erzählung den terminus technicus ТОГО. TWVft rein formelhaft 
gebraucht. Denn die Bezeichnung Häsid gilt hier dem Vater,, 
der doch durch die Erzählung in keiner Weise qualifiziert wird. 
Die Fassung des Al-Nakawa hat diese Formel nicht. Daß 
Sefer Wehizh!r den Begriff Häsid in so formelhafter Weise ver-
wenden kann, zeigt, daß hier der Begriff nicht so lebendig i s t 
wie bei Nissim. Der bei Nissim deutlich hervortretende Cha-
rakter des Häsid als eines in hervorragender Weise wohltätigen 
Menschen hat sich auch in der Fassung des Sefer Wehizhïr aus-
gewirkt. Auch hier wird der im Übermaß wohltätige Bruder 
— unabhängig von seinem Vater — als Häsld 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 Erwägung aus er-
scheint es als wahrscheinlich, daß Sefer W e h i z h i r wenigstens in 

1) Siehe Strack, Einleitung in Talmud und Midraš, München5 192 U 
S. 208 f. 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 
Erzählung überliefern, jünger als Nissims Schrift oder doch 
ungefähr gleichzeitig ist1). 

Die Erzählung von El'äzär dem Kubitäer, die Nissim an 
zweiter Stelle berichtet, stammt aus dem babylonischen Talmud 
(Taanit 24 a). Nissim nennt den Helden der Erzählung *Tîï6x 
ίΟΤΟΠ ti^x, während der Talmud ΧΓΠΓΓΏ "ÏÏî6x überliefert2). 
Die sonstigen Unterschiede der Passung Nissims vom Texte des 
Talmud sind geringfügiger Natur. Denn die schon im Talmud 

1) Der Gesamtcharakter der Erzählung ist spezifisch jüdisch, obwohl sie 
das international verbreitete Märchenmotiv der wunderbaren Heilung einer 
hochstehenden Persönlichkeit durch einen armen Fremdling behandelt. Beson-
ders auffällig ist die Art des Heilmittels, dessen Wunderkraf t auf Wortmagie 
beruht : wie aus Leviticus rabbä hervorgeht, werden die Etrôgïm dadurch der 
Wunderkraft teilhaftig, daß sie gerade an dem Festtage Hõša' nä rabba = Hilf doch 
(,Gott) ! zur profanen Benutzung freigegeben werden. Für ein jüdisches Milieu 
charakteristisch ist ferner der Anlaß, der den armen Mann in die Ferne treibt, 
und die Tatsache, daß die Erzählung auf das sonst so beliebte Motiv verzich-
tet, den Helden als Jüngling zu schildern, der eine Königstochter heilt und 
sie dann zur Frau erhält. — Die älteste uns bekannte Buchvariante ist die Fassung 
in Leviticus rabbä. Der zerstörte Schluß beweist, daß dies nicht die Urform 
ist. Die Fassung von Leviticus rabbä ist aber trotzdem die allgemein akzeptierte 
Normalform. Nissims Redaktion dürfte eine bewußte Zusammenfassung und 
Konzentrierung der Normalform in der Art sein, daß Nissim die novellistisch 
ausgeführte Normalform dem anekdotenhaften Stil seiner anderen Erzählungen 
anpaßte. Die uns bekannten späteren Buchvarianten gehen auf eine mündliche 
Tradition zurück, die entweder von Leviticus rabbä direkt oder von der durch 
ihn benutzten Quelle ausgeht. Da in diesem Falle die älteste Buchvariante 
mit der Urform nicht mehr identisch ist, so können wir Heimat und Entste-
hungszeit der Urform nicht genau feststellen. Wir müssen uns damit begnügen 
zu konstatieren, daß es sich um eine aus jüdischem Milieu stammende Er-
zählung handelt und daß sie zur Zeit ihrer Aufzeichnung in Leviticus rabbä be-
reits eine Entwicklung durchgemacht hat te . 

2) Nissim steht mit dieser Form des Namens allein, alle übrigen Tradi-
tionen überliefern die Namensform des Talmud Babli. Wie Zunz, Die gottes-
dienstlichen Vorträge der Juden, S. 141 f. (Anm. b) angibt, hat der sorgfältig 
redigierte venetianische Druck an dieser Stelle die Namensform des Talmud. 
Wir müssen aber annehmen, daß hier nur eine Angleichung des Nissimschen 
Textes an den Talmud vorliegt, da die übrigen Ausgaben die fehlerhafte Form 
tradieren. Die Frage aber, wie Nissim oder auch spätere Nissim-Ausgaben zu 
dieser Lesart kamen, bleibt offen. Möglich ist, daß IPaiS aus einer Abbre-

viatur von 8Л11ЛЗ *1DD herausgelesen worden ist. — Über den Ortsnamen 
und seine Schreibweise s. Bacher, Die Agada der Tannaiten (hebräische Aus-
gabe), Berlin 1922, Band II, S. 147, Anm. 1. 
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anekdotenhafte Fassung der Erzählung eignete sich ohne weite-
res für die Aufnahme in Nissims Schrift1). 

Die drei Geschichten bei Nissim tragen ein auf das Ganze 
gesehen sehr einheitliches Gepräge, sowohl in bezug auf Sinn 
und Ziel des darin berichteten Wunders als auch in bezug auf 
den darin geschilderten Häsid-Typus. Das Wunder soll den 
Hasid für seine gute Tat — sowohl für die gerade geschehene, 
als für sein Wohlverhalten überhaupt — belohnen. Es dient 
dadurch der Herstellung eines gerechten Zustandes in der Welt, 
indem es verhindert, daß der Häsid durch sein Verhalten in 
Not gerate. Der Häsid 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 muß, daß er ein Liebling Gottes, der Gotteskind-
schaft teilhaftig ist. Der Häsid-Typus dieser Erzählungen ist im 
Grunde ein mystischer Typus, der in Gott aufgehend die Welt 
überwunden hat und gerade dadurch, daß er seinen Standpunkt 
außerhalb der Welt einzunehmen weiß, fähig geworden ist, das 
Elend der Welt in praktischer Liebestätigkeit zu überwinden. 

Ganz denselben Charakter trägt das Wunder in zwei Häsld-
-Geschichten, die uns in der im 14. Jahrhundert entstandenen 
Schrift Menõrat Ha-mä'ör des Al-Nakawa überliefert sind, nur 
daß dort das Wunder durch Elia2) vermittelt wird ( I , 87f. und 
85f.): es dient in der eben erläuterten Weise als Belohnung des 
Häsil und bewirkt die Herstellung eines gerechten Zustandes in 

1) Der literarische Tatbestand ist in diesem Falle relativ einfach. Wir 
kennen als älteste Buchvariante die aramäische Fassung in T a t a n ï t 2 4 a . Die 
oben dargelegte Tendenz zur Hebraisierung der erzählenden Literatur führte 
zu einer Übertragung ins Hebräische. Die zweite uns bekannte Buchvariante 
bei Nissim ist hebräisch. Die Übertragung wurde also s p ä t e s t e n s durch 
Nissim selbst vorgenommen. Die beiden Buchvarianten repräsentieren für 
unsere Kenntnis eine mit der Urform identische Normalform. Diese ist eine 
Erzählung spezifisch jüdischen Charakters, wie besonders das Motiv, daß für 
die Aussteuer von Waisen gesammelt wird, beweist. Die Hochschätzung der 
Sedäkä, die für die talmudische (und die spätere) Zeit charakteristisch ist, 
läßt vermuten, daß die Erzählung nicht viel älter als ihre älteste Buch-
variante ist. 

2) Den Beziehungen zwischen dem Typus Häsld und dem Propheten Elia, 
die für den Häsid-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 Häsid entspricht der-
selben seelischen Haltung wie in den Nissimgeschichten. 

In der Erzählung von dem. nie versiegenden Mehl wird ein 
Zug an dem Häsid hervorgehoben, den auch die Erzählung von 
den Etrõglm andeutet: die Frömmigkeits des Häsid bewährt sich 
besonders in der Verwendung des durch das Wunder erhaltenen 
Gates, er sieht das Wunder nicht als Belohnung für sich, son-
dern als eine Gelegenheit an, den Armen noch mehr zukommen 
zu lassen. Einen ähnlichen Zug berichtet in etwas umständ-
licher Weise die zweite der erwähnten Häsid-Geschichten bei 
Al-Nakawa. 

Über die wunderbare Belohnung eines wohltätigen Häsid 
berichtet weiter folgende Geschichte, die im Babli (Beräköt 18b) 
und in Äbõt, deRabbi Nätän überliefert wird1). Nach Äböt 
de Rabbi Nätän (X ХГТО, ed. Schechter S. 16 f.)

2

) lautet der 
Text der Erzählung: 

f?n 1ЛРХ 1лвчрл .misa *деа тпх чу1? паи ]лзр *ТПХ топа nwya 

ллпэпЪ ктп лпаж1 ( 3 ιτ ay IT ливоар л и п члю уавп лпарл лчаа jVi 

nVia*» т х чиап nb max .aViyV пха лиупз ла лхпп nViya own 'Xia 
п а х луаир п т nai лх *aV xVx очр VP л^хпаэ чх miapir чва лхзб 

лиу-пв ла *т1злвп ninxa луар mVa ллпап nb max nVsx (*rmxai naVn Λ 
•jVn .1Л1Х npVa ma ллвяп луапа у т л Vap *луар nb лпах .nViyV лха 
ЛЛР

1

? .npV xV iVwi ЛЛ1Х npV ma nViyn Va bv ПЧЮ nyaia VITI ΧΙΠ 

лпх лчаж (3ir oy ir ливоар л т п w уавп лпарл л>аа jVi  bn л т х 

«V) -»лпап nb max .ûViyV лха Л1зупв ла лхчл oViya BIP л 'Xia ллпап1? 

1) Dieselbe Tradition wie AdRN liegt auch in der dritten Überlieferung 
der Geschichte (Jalküt Sim'ônï II, 989 [Koh. 11]) vor. Weiter findet sich die 
Erzählung bei Gaster, Nr. CX, und bei Aboab, Menõrat Ha-mä'ör, § 259. 

2) Obwohl der Text des Babli nicht nur die älteste Buchvariante der 
Erzählung darstellt, sondern auch, wie aus seiner sprachlichen Fassung her-
vorgeht, auf eine ältere Tradition zurückzuführen 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 daß sie für unsere Untersuchung 
nichts ausmachen. 

3) Die Lesart IT (ЛХ) üy IT, die der Cod. Monacensis ebenfalls an beiden 
Stellen hat, die aber an der ersten Stelle in den gebräuchlichen Drucken des 
Babli durch IT1? IT ersetzt ist. würde besser zu ЛИаТВР passen, wie es auch 
tatsächlich bei Aboab, Т1ХВЛ Л"Ша, § 259, heißt. — Die. Abweichungen des 
Codex Monacensis von den üblichen Talmuddrucken s. beiR. Rabinowicz, Variae 
lectiones, Beräkõt. München 1867. 

4) Wohl Mischform aus ЛХЗ (vgl. Anm. 3 auf S. 56) und ПХа, 

4 
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OV KVX D4p VP лпзр ЧКР ЧЭ» fìKxV nVia4 TK (*]V ЧПОК "р 
щпка луар mVa nV ппак nVxK (

4

ллкп naVn .'»V пак луачр ЛКР лат лк 
jnn -jVn .1Л1К npVa рэтр ЛЧР луапа упгл Vap 'луар (nV так) Д1лвл 
ib лчак .*ррл nb IVPI *ррз ûViyn Va V P oViyV рзчр ка NAIPKI лу

ч

а"а 
KVI npV KV " J V P I «ррл npV nViyn Va V P oViyV кар лиупэ ла чэа 1ЛРК 

paV тол 1Л1К V P 1ЛРК pa ливр nVsa û 'a^ .лруал Va nV iso .ηιρ: 
V P fìVsnaa лпар K\HP *]ла ηκικί) OV nV так .лап (ллчю V P лак 
лк it лпзоар лтп 'ЛР ]Л1К уарт лпарл л̂ аа jVi "jVn лппк HJPV дчр 
nV лпак л т эл тпк onaix ла уарп ûViya ΒΙΡΠ *Kia vnan nV такт Η 

.п"пл pa lyap: laa TaV *]л>ар onan *>V тчл чпап 

Im Babli ist der Zusammenhang, in dem die Geschichte 
überliefert wird, folgender: Die Kinder des verstorbenen Rabbi 
Hijjä unterhalten sich über die Frage, ob ihr Vater davon weiß, 
daß sie ihr Torâ-Studium vernachlässigt haben. In diesem Zu-
sammenhang tri t t die Häsid-Geschichte auf, die also zeigen soll, 
daß die Geister der Verstorbenen von den Menschen, die noch 
leben, etwas wissen. Dementsprechend hat die Erzählung eine 
Einleitung und einen Schluß, die den Zusammenhang herstellen. 
Der einleitende Satz ist dem hebräischen Text der Geschichte 
angeglichen, also hebräisch, der Schluß dagegen ist aramäisch, 
wie der ganze Zusammenhang, in den die Geschichte einge-
gliedert ist1). 

In AdRN handelt es sich in dem Zusammenhang um die 
Klugheitsregel, daß man in Jeder Jahreszeit säen soll, um Scha-
den zu vermeiden. Diese Regel wird dort auch auf das Törä-
Studium in den verschiedenen Lebensaltern übertragen. Der 
Sinn der Geschichte ist also in AdRN lediglich der, einen Mann 
zu zeigen, der sich vor Schaden dadurch bewahrte, daß er zu 
verschiedenen Jahreszeiten säte. 

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

1) Die oben dargelegte Tatsache, daß das Hebräische sich in bezug auf 
die jüdische erzählende Literatur f rüher und ausschließlicher durchgesetzt ha t 
als in bezug auf die normierende, bestä t igt sich auch an dieser Stelle. Der 
Babli übernimmt hier nach eigener Angabe eine alte Tradition, die bereits 
hebräisch gewesen sein muß. Hätte er außerdem eine aramäische Fassung 
gekannt, so dürf te er doch diese vorgezogen haben. Die Tatsache, daß der 
Babli keinerlei Versuche macht, den hebräischen Text zu aramäisieren, weist 
darauf hin, daß der Babli die Wiedergabe von Erzählungen in hebräischer 
Sprache als durchaus normal empfindet. 
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mit seiner bösen Frau gezankt. Er übernachtet auf dem Friedhof 
und belauscht ein Gespräch zweier weiblicher Geister. Die eine for-
dert die andere auf, mit ihr zusammen hinter dem Vorhang der gött-
lichen Thronstätte (Ti;nS) die Beschlüsse Gottes für das neue 
Jahr zu belauschen. Die andere lehnt es ab, weil sie in eine 
Rohrmatte1) eingeschlossen sei. Die Dämonin geht deshalb allein. 

1) Die Tote ist in einer Rohrmatte (Q'Jj? Vp flVsnö), nicht aber in der 
vorgeschriebenen Totenkleidung (]ΌΉ3ί1) beigesetzt worden. Das hindert sie, 
ihr Grab zu verlassen. Warum ihre Eltern die Bestattungssitte vernachlässigt 
hatten, verschweigt die Erzählung. Vielleicht waren sie zu arm. Wie aus Mö'ed 
katan 27b hervorgeht, wurde tatsächlich zuweilen ein großer Luxus beider Be-
kleidung Verstorbener getrieben. Unter diesen Umständen ist es aber eine 
unerhörte Beleidigung, wenn die Frau des Häsid ihrer Nachbarin diesen Um-
stand vorhält. Da die Geschichte Märchencharakter hat und das Märchen in 
bezug auf Gut und Böse stets übertreibt und typisiert, ist es aber möglich, 
daß die Frau des Hasid in dieser Weise als Typus der herzlosen Frau charak-
terisiert wird. Doch muß auch eine andere Möglichkeit der Erklärung in Be-
tracht gezogen werden. Vielleicht spricht aus dem Gegensatz der beiden Frauen 
der Gegensatz zweier religiöser Strömungen. Eine strengere Strömung verlangte 
würdige Totenkleidung. Sie wird dies mit der Annahme begründet haben, 
daß die Toten in ihren Kleidern auferstehen (jKil 'ajim IX, 4). Die Eltern des 
Mädchens vertreten nun hier eine laxere Richtung, sei es, daß sich die Sitte 
noch nicht überall durchgesetzt hat, sei es, daß manche Kreise im Begriffe 
waren, die Sitte ihrer heidnischen Umgebung anzunehmen. Diese laxere Sitte 
zu brandmarken, ist vielleicht überhaupt die ursprüngliche Tendenz der Er-
zählung, ehe sie mit der Häsld-Geschichte verbunden wurde. Sie tut das nicht 
auf Grund der religiösen Vorstellung einer Auferstehung am jüngsten Tage, 
sondern auf Grund einer volkstümlichen, an Aberglauben grenzenden Auf-
fassung, daß die Toten auf der Erde herumschweifen, sich also in einem 
Zwischenstadium zwischen Zeit und Ewigkeit befinden, — einer Auffassung, die 
jeder Eschatologie anhaften muß, solange sie nicht den Zeitbegriff überhaupt 
überwunden hat. Bialoblocki (Encyclopaedia judaica IV, 377) glaubt aus un-
serer Geschichte die Lehre herauszulesen, daß die Totenkleider „nicht zu 
schwer" sein sollten, um den Toten nicht am Umherschweifen zu hindern, was 
aber eine modern rationalisierende, ziemlich oberflächliche Deutung ist. S. Krauß 
(Talmudische Archäologie II, Leipzig 1911, S. 58) weist darauf hin, daß die Bestat-
tung in einer Rohrmatte als schimpflich gilt. Daß eine solche Bestattungsweise 
als Schimpf angesehen wird, erklärt sich aus den oben dargelegten religiösen 
Gegensätzen. In Palästina ist eine solche Bestattungsweise vielleicht in vor-
israelitischer Zeit geübt 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, 
Hebräische Archäologie, Leipzig3, 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), S. 7 ff.), daß man 

4* 
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Sie erfährt, daß, wer in der Zeit des ersten Regens sät, durch 
Hagelschlag Unglück hat, und erzählt dies ihrer Gefährtin. Der 
Häsld hat es erlauscht und sät daraufhin erst zur Zeit des zwei-
ten Regens. Es tr i t t ein, wie vorausgesagt ist. Im nächsten 
Jahre ereignet sich dasselbe in bezug auf den zweiten Regen-
fall: Wer zur Zeit des zweiten Regens sät, verliert sein Ge-
treide durch den Getreidebrand. Der Hâsïd handelt wieder ent-
sprechend und bleibt vor Schaden bewahrt. Auf die Frage seiner 
Frau nach der Ursache seines Glückes erzählt er ihr, was er von 
den Geistern gehört hat. Die Frau des Hâsïd zankt sich aber bald 
darauf mit der Mutter des in der Rohrmatte beerdigten Mädchens 
und erzählt ihr, was ihr Mann auf dem Friedhof erlauscht hat. 
Die Geister erfahren dies und sorgen nun dafür, daß sie nicht 
mehr belauscht werden können1). 

Die Geschichte ist aus verschiedenen Motiven geschickt 
zusammenkombiniert : 

1) aus dem Motiv der zänkischen Frau, die einen beson-
ders frommen Mann hat2), 

im Merkes von Babylon mehrere Erdgräber gefunden habe, bei denen die Leichcn 
in Schilfmatten ruhten. Eckhard Unger i n : Reallexikon der Vorgeschichte, 
Band IV, 2, S. 485, weist mit Recht darauf hin, daß dies die einfachste Form 
der Beerdigung ist. Es ist dies wohl die Bestattungsform der Armen, die sich als 
solche durch Jahrtausende erhalten haben und wohl auch in der heidnischen 
Umgebung der babylonischen Juden geübt worden sein dürfte. 

1) Elia Kohen, ПрПХ V'Jia § 436 auf Blatt 14b erwähnt diese Ge-
schichte nur, ohne sie auszuführen. Zweck der Erwähnung ist, über ihren 
Gehalt an wunderbaren Ereignissen zu reflektieren. In § 1102 auf Blatt 70b 
weist er nochmals auf diese Erzählung hin, und zwar unter dem Gesichts-
punkte, daß hier von der Sprache der Toten, die sich von der Sprache der 
Lebendigen unterscheidet, die Rede ist. Das Ma'ase-Buch überliefert die Er-
zählung ohne wesentliche Abweichungen von der Fassung des Talmud (s. 
Ma'aseh-Book, transi, 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 für eine so andeutungsweise Behandlung zu um-
fassend und psychologisch zu interessant. Aus dem Schenken des Denars 
könnte sehr wohl eine ganze selbständige Geschichte konstruiert werden, etwa 
der Art wie die oben erwähnte erste Geschichte bei Nissim (vgl. S. 35 f.). Der 
Anfang der Geistergeschichte lautete vielleicht nur ganz allgemein : Ein Mann, 
der sich mit seiner Frau gezankt hatte, flüchtete auf den Fr iedhof . . . In dieser 
Form ist die Geschichte gar nicht von einem Hâsïd erzählt worden. Sie 
wurde erst nachträglich auf einen Häsid übertragen, nachdem sie durch die 
Kombination mit einer anderen, das Denarmotiv enthaltenden Geschichte einen 
anderen, zu einem Häsld sehr passenden Sinn erhalten hatte. 
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2) aus dem Motiv, daß ein Mensch Geister belauschen kann*), 
3) aas dem mythischen Motiv, daß am Neujahrstage im 

Himmel der Jahresplan entworfen wird, 
4) aus dem Motiv der neugierigen und klatschsüchtigen 

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, daß 
sich alles am Rüsttage des Neujahrsfestes zutrug. Beräköt 18b 
(und in Anschluß daran JŠ II, 989 [Koh. 11] und Aboab, Menorat 
Ha-mä'ör, § 259) hat diese Unebenheit beseitigt. Sie beruht darauf, 
daß hier zwei Geschichten verschmolzen wurden (s. Anm. 2 auf 
S. 52). Zweitens wird der Grund nicht angegeben, warum der Häsld 
das zweite Mal auf dem Friedhof übernachtet. Man kann sich den 
Grund freilich denken: der Häsid hatte einmal seinen Vorteil 
wahrnehmen können, indem er sich nach den Erzählungen des 
verstorbenen Mädchens richtete, und wollte dies wiederholen. 
Daß die Sache sich nicht in infinitum fortsetzte, sondern gerade 
beim d r i t t e n Male abbrach, ist typischer Märchenstil. 

Die Geschichte ist wohl überhaupt als Märchen gedacht. 
Sie macht kaum den Anspruch, jemals „geschehen" zu sein. 
Sie will nur insofern „wahr" sein, als sie in märchen-
hafter Verkleidung doch schildert, wie die Menschen nun ein-
mal sind. Da es eine ziemlich alte Geschichte ist, ist das Auf-
treten von Dämonen an sich durchaus nicht konstituierend für 
den Märchencharakter der Erzählung, wohl aber die auffällig 
überlegene, humorvolle Art, mit der die Dämonen geschildert 
werden. Ein gewisser überlegener Humor ist der Geschichte 
überhaupt eigen, welchen Tenor sie mit vielen Märchen teilt. 
Die Belohnung des Häsid erfolgt durch eine wunderbare Kon-
stellation von Ereignissen, die in der Sphäre, in der die Ge-
schichte spielt, als natürlich anzusehen sind. Doch tr i t t das 
Motiv der Rettung aus einer durch Wohltun verursachten Not 
hinter den anderen Motiven auffallend zurück. Die Geschichte 
hat eben vielmehr unterhaltende als erbauliche Zwecke. 

Für unsere Untersuchung wichtig ist daher nur das ein-
leitende Motiv, das wahrscheinlich ursprünglich eine selbständige 
Geschichte gewesen ist, in dem der Häsld ebenfalls als ein Mensch 

1) Das Belauschen von Dämonen ist ein international beliebtes Märchen-
motiv, wozu das Handwörterbuch des Deutschen Märchens I, 230 ff. Beispiele 
anfuhrt . 
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geschildert wird, der in einer der alltäglichen Lebensklugheit 
widersprechenden Weise wohltätig handelt. Dagegen dürfen 
wir den Hâsïd auf Grund dieser Erzählung allein nicht als einen 
Typus auffassen, dem eine besondere Kenntnis übernatürlicher 
Ereignisse zukommt. Der märchenhafte Gesamtcharakter der 
Erzählung bringt es mit sich, daß die Gabe, Geister belauschen 
zu können, in diesem Falle nicht als ein Charisma gewertet 
werden darf. Denn die Erzählung betrachtet die Tatsache, daß 
der Hâsïd die Geister belauschen kann, als etwas nicht weiter 
Erwähnenswertes, setzt also doch wohl voraus, daß jeder andere 
in derselben Situation das Gespräch zwischen den Geistern auch 
erlauscht haben würde1). 

Die wunderbare Erre t tung eines Häsid, der durch Sedäkä-Tun 
in Lebensgefahr geriet, erzählt folgende oft überlieferte Erzählung, 
die wir nach den Fassungen in Cod. Add. 27189 (British Museum), 

18 dieser Sammlung (der die Fassung bei Jellinek, ΐίΗΊΏΠ JTQ, 

1) Elia Kohen, Пр*Т52 V'JJÖ, § 436 auf Blatt 14 Ь ß, dagegen betrachtet 
die Tatsache, daß der Häsid die Geister belauschen kann, als einen Teil des 
Wunders; s. Anm. 1 auf S. 52. Denn das Verstehen der Tier-, Engel-, Dämonen-
sprache usw. gilt nach mehreren Traditionen als besondere Kunst, die bedeu-
tenden Männern immer wieder nachgesagt wird. Die Beziehungen des Hâsïd 
zur Welt der Dämonen gehören in den Rahmen seiner Beziehungen zur über-
natürlichen Welt überhaupt. Diese werden in einem besonderen Teil unserer 
Untersuchung behandelt werden. — Die Erzählung liegt in einer Reihe von 
Rezensionen vor, die voneinander nur in geringfügigen stilistischen Abwei-
chungen unterschieden sind. Die Tradition ist inhaltlich vollkommen einheitlich. 
Sie stellt also die Normalform der Erzählung dar. Da aber hier wahrschein-
lich zwei ursprünglich selbständige Erzählungen verschmolzen worden sind, so 
entspricht diese Normalform nicht der Urform. Vielmehr müssen wir für jede 
der ursprünglichen Erzählungen eine eigene Urform annehmen, wie sie oben zu 
rekonstruieren versucht wurden. Die Normalform der kombinierten Erzählung ist 
zweifellos älter als die uns bekannte älteste Buchvariante (Beräkõt 18b). — Die 
erste der beiden Erzählungen läßt sich in anbetracht ihres überall und zu 
jeder Zeit möglichen Inhalts weder lokalisieren noch zeitlich fixieren. Die 
zweite dagegen läßt Vermutungen zu : die Geistervorstellungen, die die Erzäh-
lung beherrschen, können auf dem Boden Babyloniens entstanden sein, wobei wir 
die Möglichkeit offen lassen müssen, daß die Geschichte aus Iran oder Indien 
nach Babylonien eingewandert ist. Doch spricht auch die gerade in Babylonien 
übliche Bestattung in einer Rohrmatte für eine Entstehung auf babylonischem 
Boden. Für die Entstehungs z e i t der zweiten Erzählung ist dagegen aus dieser 
kulturellen Einzelheit kein Anhalt zu gewinnen, weil es sich um eine uralte, aber 
immer mögliche Sitte handelt. Da der durch die älteste Buchvariante dargestellte 
terminus ante quem sich auf die kombinierte Fassung bezieht, so bietet auch 
jene für die zeitliche Fixierung der zweiten Erzählung keinen Anhaltspunkt. 
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Band VI, Leipzig 1853, S. 133 f., abgesehen von geringfügigen 
orthographischen Abweichungen, entspricht), und bei Gaster 
(Exempla of the Rabbis Nr. CXXXVII auf S. 94 ff.) wiedergeben1) : 

Add. 27189: 
fìipyV η τ η П'.ПР INO Ρ n p y a 

DIN4 P ' P IV 3ΠΊ3 ( 3 X " S .1'B' VA NPIX 

XP'V ( s n s m v V x nainp лпх nanna 

ant xVi ηο3 xV i r a ,ΤΗ xVi ΠΡΧ 

nao ρ пру na .nsinV no'3anV naa 

]Π3ΐ *]Vm i n ' a a x x a p na Va Voa 

y i s iri'3V i f l i tna \ t i .Din' iflixV 

Л1хопз лузпх lanx ,ν η ν тпк maa 

naiy VaV p'ia П'лр ΊΠΧ рал DP ,ΤΗΙ 

рал ifìixV чао ρ у чпр p 'a .api 

nao ρ i 'Vy nayi ПР* (*pya laxy пру 

улз man | a nayp p 'a .ip'in xVi 

IV пах плта nyiaa ΠΉΡ nnx т х з 

p x a iV пах .].п iV пах л з о ρ плх 

.iV у т х р na Va iV ΠΌΠ xim лх з 

у ч л р 'ay "jopas xinn P'xn iV пах 

пур n л 1X3 .oViyn ρ nüD'V *]аат 

'sVa та 'у xpai ppn'V газ 1ЗЛРЗ 

роулпр 'a öViy VP i3ian naxi (ÖQ'BP 

П'ЗРЗ лта ' ANON («fliV'AAI п т л з 

'Vy nnui nnap iti п т л n mey ia 

Gaster : 
Π'ΠΡ nnX ΤΌΠ3 ПРуа .рЗП 13Л 
пзо ρ l a p xnpa naVi .пзо ρ l a p 

.p'nxi bm mx xim птлз пзго И'ПР 
Vxnp'a nnx т л ' Π'ΠΡ y a p лпх оуэ 

xVi пзпп П'ЗР nay ΗΗΡΙ ПРХ οτχι 
.рнх 1лж npy na .no3aV Via·» «τη 

'Vai *]oa 'Va r n a Vt?3 Ρ y a p p р ' э 

npan ' i p a nppai Vaxa 'З'в Vai з т 

Х31 панап nnixV iV.m .nnian ПРВП 

noa iV y ' sni л ' з iV pam тл 'П Vsx 

ητηι ions Va iV p a i л в т iV npyi 

п'зр ianx Vvn nna удэ 1лпппз ллгЛ 
О'ЗР lanx Vni рзл ia n'm V'a npy 

1ЭР13 n'n naiy xmp 'a Vai V'a npy 

npy пзо Ρ лх mix nxnpai lampi 

l'Vya ΗΤΡ p ' a ,i'Vy nayi ПРЭО laxy 

iV pm плта nyiaa nnx m x ia уаэ 

'зп'эа плх px iV пах iV Tinn ì DIVP 

Л1ВП 4xVB '3X IV пах .ixV iV пах 

• J V 1злз N A A P 1 Р Э З ЛХ V I B ' V ХЗ 

P'NS 1Л1Х ПРУ ПА .П'ВРП Ρ ЧРЛ'З 

1) Die Parma-Handschrift (s. die Einleitung von S. Buber zu Midraš 
Šemu ël2, Wilna 1925, S. 31) teilt auf Blatt 138 a unsere Geschichte in einer Form 
mit, die von dem Jellinekschen Text und von dem Text in ЛТРУВ П13П, Verona 
1648, abweicht (s. Buber а. a. 0. Anm. 33). Die Geschichte wird ferner bei 
Elia Kohen, nplX V'ya, § 432 auf Blatt 14 a überliefert , und zwar in 
einer Fassung, die sich von der bei Jell inek abgedruckten nur in bezug auf einige 
orthographische Einzelheiten unterscheidet. Die Fassung des Ma'ase-Buches ent-
spricht der Traditionslinie, der auch der Gastersche Text angehört . Doch 
ist die Erzählung poetisch ausgeschmückt worden und gleicht die Uneben-
heiten aus, die sich im Gasterschen Text finden (Ma'aseh-Book, t ransi , by 
M. Gaster, Philadelphia 1934, Band II, Nr. 200 auf S. 456 ff.). 

2) Abbreviatur bei Jellinek, in Add. 27189 ППХ оув anstatt richtig ЛПХ 'В. 
3) Jellinek liest 31Пр. 
4) Jellinek: рВЭ. 
5) Jellinek hat die aramäische Form X'aP . 
6) Jell inek: fllV'Biai. 
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IpOyfì'XVl (1 ПИП 3D 'ЛПНВ р1П Л1ВХР 
ла (8 nur лур ялжа ,wa 'РЗХ -»а 
•JVAP ny |öt *|V nn iV (»nnaxi Vip 
узз Л1вп ^xVaa nayp p'a ^лиа Vy 
пик .ОРИ pxxv> опх -»лап лпх туа 
(4та^л ix оап jxa ρ·» nao ja onV 
оап ]XD ρ·> iV лих гзз Vapxi тпх 
T?xx V̂n ,p*V ρ рз'вр lapi Vm 
ПИР рз'вр 1Л1Х ЛХПР P'A лао ρ 
flipnia ГЗВР nxm rVx ixnm ia 
хир nao ja *]V ла рв'вр iV пах 
пах . ·ρχ плх oiVa ix -pns плх ηώ 
oiVaV xVi T»ns *зх nsh xV nao ρ ib 
iV пах />ау aiö Va пл -px чх 
xim Л1рщв *рзв nnV ρ ОХ рв'вр 
пах .-jma iV утхр ла Va iV пвп 
пва1в (s хтл Vx -jaxy ρτπ рв'вр iV 
jva ял

ч

ал ja *]Л1Х Ь">т Л"арпр чх 
Tpm Vm ру ха а'в* ЛРВП înayp 
max P'V P Р З ^ З Р V P W A Va лх 

• ? m P Y ΠΧΙΗ плх ΡΧ TTBVA iV 

ixni ixia onV пах ^лп лх «ррвр 
fl*aV ix (6ηρΐΒ χιπ туп VaV ох 
I x V b ха лур nfìixa .(βηρίΒ χιπ лт 
рПрВ ' V ]Л iV ПВХ1 РВ'ВР ' 3 B V Л1ВЛ 

лгх Р В ' В Р iV пах -рп c*V P'P 

nao pi *pm iV пах -»Vsx ̂ V Р
ч

 pipa 
Р Х * P D X V A V *]V "jV Р З ' В Р iV пах 

3'pm Л1ВП -jxVa -jVn OIVD ' V s x ^ V 
IV naxi (8 лтадл >3BV onann 
D3D'V рВ'ВР 'Л1Х П'ЗВ pX У*РП 

VP i3ian T3BV naxi CBPV ГЗ*У Ν Ρ Ϊ 

yn пап ут xV nisa naip 'ла oViy 
msa nwyb ^aVn >3x1 (Koh. 8,5) 
Vy msx -jVx xVi -jma Л1вх ipay 
nnaxi Vip ла лхг та лла Vyi ̂ ЛРХ 
о'в» ЛРВП 

ч

х т D^B·· ЛРВП iV ]лвп 

л т ifl'aV т г р па 'sm innV -jV̂ p 
iV ]лз ηπχ onx ia узз .naiai *jVin; 
TBVA ]XD Р"» iV nax iV ττππι OIVP 

lapi Vm oDn jxaa ρ' 'V пах оап 
iVsx

 ,

3D
,

'Vin iV nax .P'V Ρ рз">зр 
пла pp nap3i птла ]Л31 ХРЗ хар 
,(Ps. 19,9) aV napa onp'

 ,

i
/,

> трэ 
p'V ]a рв'вр ЛХПР pn .IVSX ìa'Vm. 
ma Л1рпав T3B nn nao Ρ лх 
pnsi Vm оап ХШР ia т э т РВРЛ 

Л1ртв г>зз m вуа ap
4

i ОЗЭЗРЭ 

in ЛОЗЭЗРЭ P
4

V Ρ рв'вр iV пах. 
хар Л1рта *рзв ipayi трпав -рзз 
onxa FÌINPVI ViDxV i n s ллх DIVD 

IV пво .ixV iV пах -JMN |a хар 
•»3X1 хп-»л Vxi ъу ар iV пах .лруал 
пах .лхтл оуза Л1ВЛ XVP "JV any 
ρ·»χ mB4 т з xV пх ai лап пах iV 
ТВ ,'BJ? ар эзух iV пах (Ps. 49,8) 
mm I'TaVfl Vai p*V ]a рв'вр nay 
та .D'a·» HPVP лзпал nnixa л'зул 
maxi TTaVfl ìxa .лзпал Va ЛЭРП 

oViyn Va "jpn i3'3*y mxi 13'an iV 
1РП oViyn Va ox ixm ìxs onV nax: 
naVa лзнв Vy oxi лт ЛНР ли 

1) Jellinek: Л1ВПаэ. 
2) Jellinek : ЛХХ''. Die Form ЛХ2Р ist, in Anschluß an Jes. 7, 14, die 

gebräuchlichere in den rabbinischen Texten. 
3) Add. 27189 falsch : ПВХ1 
4) Jellinek: 7BVB 
5) > Jellinek. 
6) Jellinek: Hif'Il ^"pa 
7) |> Jellinek. 
8) Jellinek: ЛЗ'ЭРЛ. Über ЛШАХ als Gottesbezeichnung s. zuletzt Dal-

man, Die Worte Jesu-, Leipzig 1930, S. 164 f. 
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ч ч чпл а wy>v napaa ìax j ' n i ü a 

jay ì f ì ixa m a n *jxVa т а i r m i np?n 

чпрв 'V jn ι1? naxi JIB'BP Vxx p m 

лтрвл ab ib пах -jVxx ' т р впв г 

*iao ja 'V oVtpn iV пах oiVa 'Vsx 

DIRA i'Vjr ч х у'авга iV пах nn'aV 

ja j xa I V пахл! nâpn 4 B V т т п л г 

пах пл'а
1

? nao ja лх 'V DIVIPV wb 

itr?B3 xV ha'pni îiàpnV m a x i -f? iV 

•jVn .WB3B •'tirs: xVi ' w s a a iV n a ' a n 

jiB'BP 'V n a x îV nax i Л1ап *jxVa 

xVi iwsaa iV na'an 'рва xV wb ja. 
т т а 1ал'а·» чл'а·» DX ipsaa w b i 

ла n n r т о л т а i a
w

n
4

 l a ^T DXI 

iVVn D'p'TS 4 P V nwyx na nnaxi Vip 

ПЛ1Х j'Vtjaa jm nmn nm ЧХР 

ч х nnaxi Vip ла пля·» т а .DfìVsna 

m a x .пар о 'лха о 'лха jnV «yoia 

т в ηιρχ nV'sn xV пар о 'лха j f ì i xa 

HOVP xVi oViya ann τ η xVi пава 

axV DTp ja ла xVi oViya nyn τ π 

xVi пар Diatpa л т в опх ла xVi 

l 'X'T j isn naix 'лап d t V v ayn τ η 

(12 .(Ps. 145,19) ПРЗГ 

6) Die Bezeichnug Saddïkïm für die Helden der Geschichte wird hier in 
Rücksicht auf die anschließend zit ierte Bibelstelle gewählt . Daß sie mit der 
Bezeichnung des П30 ja als Häsld am Anfang der Erzählung nicht überein-
st immt, beruht darauf , daß hier mehrere Geschichten verschmolzen sind 
(s. u. S. 58 ff.). 

7) Jellinek > a Jellinek — Masor. Text, a steht in 20 Mss. 
8) Jellinek -j- pmX wohl eine ergänzende Interpretation auf Grund des 

zitierten Verses. 
9) Jell inek : singularisch I V 
10) > Jellinek. 
11) Jel l inek : 0Л13Р 

12) Es sei darauf hingewiesen, daß Gaster i n : Exempla . . . jeweils die 
Stellen zusammengetragen hat , an denen die Erzählungen innerhalb und außer-
halb der jüdischen Li tera tur noch vorkommen. Da wir im Rahmen unserer 
Aufgabe auf ausführliche monographische Bearbeitungen verzichten müssen, 
so haben wir aus dem bei Gaster angeführten Material nur das herausgegriffen,, 
was für unsere spezielle Untersuchung von Bedeutung ist. 

n a x V m n *japa ЧЗРЭРПР (пл>аэ 
ppaa ч х j'X ( s ^ n iV max f ? iV 

е и з ' Р т nao ja « π xVx (S' jaa 

(З.пхг NY Ν ЛЛ1ХЗ .na ipxnaa JIB'BP 

D'pmxn 4PV прух na nnaxi Vip ла 
ПРВХ -»χι ΠΗΠ p m ЧХР ( ö i V x 

•jV Dp*»i пах т п л 1 naxap ,na"pV 

'a i D\nVx (7лхта Vpia pms amai 

(»nVeaV · ρ χ ι ΠΗΠ n m ЧХР 'a Vpia 

îaV (9 onV пах nVoaa ч х iV'apai 

Dna (ΐΟΤΠΧΙ ΤΗΧ VaV ПЧР 'У ΙΒΌΙΠΙ 

. (ИОТЛЧР Vj? 

1) Jellinek: în'aV 
2) J e l l i n e k + JIB'BP. 

3) > Jellinek. 
4) Jellinek > Suffix. 
5) Siehe Anm. 2 auf S. 56. 
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Die Erzählung ist in der Gasterschen Sammlung unter 
einer Reihe von Todesengelgeschichten überliefert. Bei Jellinek 
dagegen ist der Zusammenhang wesentlich lockerer. Hier wird 
vorher von der Aufhebung einer Л"Ю (harter Beschluß) ge-
sprochen, die ein irdischer König erlassen hat te ; anschließend 
an unsere Erzählung folgt eine Todesengelgeschichte. Die Er-
zählung ist in sich abgeschlossen und zeigt auch keinerlei Ten-
denz, aus der man schließen könnte, aus welchem früheren Zu-
sammenhang sie herausgenommen sein könnte. 

Die Geschichte behandelt dreimal das Motiv der wunder-
baren Rettung. Diese dreifache Behandlung desselben Motivs 
geht wohl darauf zurück, daß hier drei verschiedene Erzählun-
gen zu einer verschmolzen wurden. Die erste redete von einem 
Manne, der auf der Rückkehr von einer durch eine Sedäkä ver-
anlaßten Reise in Gefahr geriet und durch ein Wunder gerettet 
wurde. Die zweite erzählte von einem Manne, der, als ihn 
unterwegs der Todesengel überraschte, Gott bat, ihm doch 
Frist bis zur Heimkehr zu geben, was ihm auch gewährt wurde ; 
die dritte von zwei Freunden, die gemeinsam den Todesengel 
besiegten. Der literarische Charakter der beiden ersten Ge-
schichten ist der einer knappen Anekdote, während die dritte 
novellistisch ausgestaltet ist. Der Inhalt der v e r s c h m o l z e n e n 
Erzählung ist folgender: "DD ρ war sehr wohltätig. Einmal 
hörte er, daß in einer benachbarten Stadt eine Waise auszu-
statten sei. Da reiste er hin und ermöglichte dem jungen 
Manne das Heiraten. Als er zurückkehrte, kam er an einen 
Fluß [Gaster: Berg]. Dieser war berüchtigt wegen eines [Gaster: 
feuerspeienden] "jOn. der dort hauste1) . Als "DD ρ an den Fluß 
kam, verwandelte sich der *pn in eine Brücke. "DD ρ über-
querte den Fluß und wanderte weiter. Da begegnete ihm [Gaster: 
der Todesengel als] ein furchtbar häßlicher Mensch2), fragte 

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

2) Das Motiv, daß besonders hoch bewertete Äußerungen der Frömmigkeit 
wie Sedäkä-Tun, Törä-Studium u. s. w. die Macht des Todesengels beschränken, 
ist sehr beliebt ; vgl. z. B. Rab Ašši (gest. 427), Rabbi Hijjä (um 200), Rab Hisda 
(gest. 309) in Mö'ed Katan 28a. (Vgl. auch Rõš Ha-šänä 16 b und die in Revue des 
Études Juives XXXIII, 50 f. wiedergegebene Erzählung.) Auch das im zweiten Teile 
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ihn nach seinem Namen und dem Zweck seiner Reise und er-
klärte ihm: Du mußt jetzt sterben. Aber "DD ρ weigerte sich, 
ihm zu folgen. Denn er habe durch seine Frömmigkeit wenig-
stens verdient, daheim sterben zu dürfen. Er betete zu Gott, 
und eine h p Γα gewährte ihm seine Bitte. Der Todesengel 
mußte ihm eine Frist zugestehen, um nach Hause zurückzu-
kehren. Als "DD ρ in den nächsten Ort kam, fragte er nach 
einem ПЭП oder TDbn. Dieser war R. wb ρ "DD ρ suchte 
ihn auf, und der Rabbi fragte ihn, ob er hungrig sei oder was 
ihm sonst fehle. Da erzählte er ihm alles. Der Rabbi behielt 
ihn bei sich. Er wollte schon mit dem Todesengel fertig wer-
den. Fünf Tage später legte sich eine dunkle Wolke um das 
Haus, da kam der Todesengel und forderte von dem Rabbi das 
deponierte Gut C]HpS). Aber der Rabbi schickte ihn fort. Da 
ging der Todesengel zur ΓΰΌΐ£> und beklagte sich : R. hat 
mich bei deinem Namen beschworen, da mußte ich gehen. 
Aber Gott schickte ihn wieder zurück ins Haus des Rabbi mit 
dem Auftrage : ich will nicht dich, ich will nur "OD ρ haben*). 
Aber yiSPSttf beschwor ihn wieder. Da kam eine Tip ГЛ und 
sagte : Wir können nichts gegen die beiden D p̂̂ TC ausrichten, 
wir verordneten eine PITtà, aber wir können sie nicht aufrecht 
erhalten (HD^pb lîTSK w ГТО pins 1W). Der Todesengel er-
hielt den Auftrag, jedem der beiden noch 70 (Gaster: 200) Jahre 
zuzulegen

2

). 
der Erzählung ausgeführte Motiv der Überlistung des Todesengels, wobei der 
Todesengel eine Rolle spielt, die sich zuweilen der des dummen Teufels nähert, 
wird öfters behandelt, so ζ. B. in der Geschichte des R. J ehõšu ca ben Lëwï 
(um 250) und des Rabbi ^H^nlna bar Papa (um 300) in K^tubbõt 77b. Doch ist 
diese Auffassung nicht die einzige. Von'Abõdä Zärä 20b ausgehend entwickeln 
sich Traditionen, die den Todesengel als so groß, erhaben und gewaltig dar-
stellen, daß sie sagen können, die eigentliche Todesursache sei der Schreck 
vor dem Anblick des Todesengels ; vgl. Jellinek, ttman ГРЭ I und ΓΡΡΝΊ 
Л а ж Abschnitt 12, abgedruckt bei Eisenstein, D'tima I, New-York 
1928, S. 93. 

1) Aus diesem Auftrage geht hervor, daß hier im Texte vorher etwas 
fehlt. R. pQ'SP muß sich für seinen Gast angeboten haben. In der Tat hat 
die Fassung bei Gaster auch diesen Vorschlag des Rabbi. 

2) Die Verlängerung der Lebenszeit um eines chassidhaften Verhaltens 
willen berichtet auch eine Erzählung bei Koidanower, *1PVI 3p, Abschnitt 93. 
Das Wesen des Häsld zeigt sich hier darin, daß es ihm ein besonders großer 
Schmerz ist, die Seklnä in der Verbannung und den Tempel zerstört zu wissen. 
Dies kommt auch äußerlich darin zum Ausdruck, daß er um Mitternacht auf-
steht, um zu weinen und zu klagen, und daß er auch andere dazu auffordert. 
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In der Fassung bei Gaster ist hier noch hinzugefügt, daß 
während dieser E^rist keine Frau eine Fehlgeburt hatte, kein 
Krieg in der Welt war und keine Plage von wilden Tieren, daß 
kein Sohn vor dem Vater und niemand früher starb, als bis er 
70 Jahre alt geworden war, und daß keine Hungersnot eintrat 
(Ps. 145, 19)1). 

Der literarische Prozeß, der sich dieser Geschichte noch 
abspüren läßt, scheint folgender zu sein: 

Es bestanden zwei Geschichten über H D ρ und den Todes-
engel: eine kurze Anekdote und die ausgeführte Geschichte von 
"DD ρ und seinem Freunde Beide wurden durch bloße 
Aneinanderreihung nach temporalem Gesichtspunkte vereinigt. 
Die kurze Anekdote von "QD ρ und dem Todesengel enthielt 
keine Angabe über 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 ausführlichen Novelle 
entstand das Bedürfnis, auch diese Einzelheit, entsprechend dem 
Gesamtcharakter der Erzählung, näher auszuschmücken. Aus 
diesem Bedürfnis heraus trat eine Verschmelzung mit einer 
Häsid-Wundergeschichte ein. Dabei wurde auch ein Motiv mit 
übernommen, das den Gang der Handlung nur aufhält, ohne 

Dabei sprach er das Gebet, das später unter dem Namen ]ШП ]1рГ) eingeführt 
wurde. Als Zeichen und Kriterium dafür, daß die Frömmigkeit des Häsld so 
vollkommen ist, daß sie durch eine Verlängerung seiner Lebenszeit belohnt wird, 
gilt hier seine Fähigkeit die Š ek!nä zu schauen. Das Konstituierende im 
Wesen des Häsld ist seine innere Verbundenheit mit der Seklnä, die sich in 
seiner Anteilnahme an ihrem Schicksal äußert und die ihm die Fähigkeit ver-
leiht, schon in dieser Welt die Säkinä zu schauen. — Über die Verfasserschaft 
der Schrift 2p s. Tscherikower. Die Geschichte eines literarischen 
Plagiats in : Jiwobleter 1932, Band IV, Heft 2, S. 159 ff. ; über die erste 
Ausgabe der Schrift s. J . A. Joffe, Die erste Ausgabe von ЧЕРП lp in: 
Jiwobleter 1934, Band VII, Heft 1—2, S. 78 ff. 

1) Das Motiv, daß einem Häsid die Lebenszeit zum Heile seiner Mit-
menschen verlängert wird, findet sich in prägnanterer Ausführung in der 
Erzählung von Rabbi Abraham dem Häsld ( W H 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 AVunder überhaupt ein solches Leben 
geführt, das die Bezeichnung Häsid zur Folge hat te —, sondern das Wunder 
erfolgt auf Fürbitte seiner Ahnen und in Rücksicht darauf, daß er in dem ihm 
neugeschenkten Leben der Menschheit einen großen Dienst leisten wird. Äbõt 
deRabbi Nätän 3 (ed. Schechter, S. 17), Bäbä bäträ 11a und Jalküt Sim'öm 
§ 945 berichten, daß Benjamin dem Saddïk für sein außergewöhnliches Sedäkä-
tun noch 22 Jahre zu seiner Lebenszeit hinzugefügt wurden. 
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für ihren weiteren Verlauf von Bedeutung zu sein: das Motiv 
des рзп. In der Fassung bei Jellinek ist die Verschmelzung 
völlig durchgeführt . Von einem Häsid ist nicht mehr die Rede, 
sondern stets heißt es Ί20 p . Die Fassung bei Gaster dagegen 
weist noch den alten terminus Hâsïd auf, nur ein Satz: [ТОП] 
ЛТ1П2 mio ΠΊΠΐΡ -DD ρ ΚΊΜ π ώ ΐ "DD ρ n w ist hinzuge-
füg t worden1). 

1) Die kombinierte Erzählung wird durch zwei Redaktionen dargestel l t : 
^ine häufigere, aber besonders am Schluß etwas zersagte, die durch den Jelli-
nekschen Text repräsentiert wird, und eine wohl nur bei Gaster vorhandene 
sehr geschickt stilisierte. Obwohl wir die Möglichkeit in Betracht ziehen müs-
sen, daß der Gastersche Text nachträglich stilistisch geglättet worden ist, so 
scheint er doch der Urform besser zu entsprechen als die übrigen Redaktionen. 
Diese sind aber in der Überzahl, so daß wir hier beobachten können, wie eine 
топ der durch den Gasterschen Text annähernd repräsentierten Urform ab-
weichende Normalform zu entstehen beginnt. Vor allem die Tatsache, daß der 
Gastersche Text im ersten Teil der Geschichte das international verbreitete sehr 
bildhafte Motiv eines feuerspeienden Drachen in einer Felsenschlucht verar-
beitet hat, während die anderen Redaktionen — auf Grund des in der Bibel vor-
herrschenden Gebrauches des Wortes für ein Wasserungeheuer — von einem 
in oder an einem Flusse lebenden Ungeheuer sprechen, und zwar in einer wenig 
plastischen Weise, so daß man sich unter dem geschilderten Vorgang nichts 
Rechtes vorstellen kann, weist darauf hin, daß 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 Lücke 
auf, als er nicht angibt, daß sich der Held verirrte, und damit ungeklärt läßt, 
wie er nur auf dem Rückwege an den gefahrvollen Berg gelangen konnte. — 
Während die ersten beiden der ursprünglichen Erzählungen, aus denen diese 
-Geschichte kombiniert wurde, zwei Anekdoten waren, von denen die eine von 
einem Häsid, die andere von 120 p unter Verwendung märchenhafter Züge 
•eine wunderbare Errettung berichtete, scheint die dritte Erzählung das Ergebnis 
einer sehr komplizierten Entwicklung zu sein. Ursprünglich war sie vielleicht 
ein Mythos, worauf der Name des 02П hinweist, denn ps'STP bedeutet eine 
giftige Schlangenart, w b heißt Löwe. Die Kombination der beiden Tiernamen 
weist wohl auf eine mythische Doppelfigur hin, wobei p vielleicht später eingefügt 
wurde, nachdem man den eigentlichen Sinn des Namens nicht mehr verstand. 
Die Beziehungen des Namens auf ein Mischwesen aus Löwe und Schlange, für 
•die uns die Erzählung 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 
tötete und das bald als Löwe, bald als Schlange oder — in Gestalt der 
mušhuššu, der „roten Schlange" — als eine Schlange mit gehörntem Kopf und 
Löwenvorderbeinen dargestellt wird. Auffällig ist, daß pS 'SP tatsächlich 
-die Hornviper bezeichnet; s. Roscher, Lexikon der griechischen und römischen 
Mythologie, Band II, 2, Leipzig 1894 ff., Sp. 2358 ff. und Reallexikon der Vor-
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Für unsere Untersuchung ist nur die erste Anekdote 
wichtig, denn sie ist eine den oben behandelten Erzählungen 
aus Nissims Buch nach Tendenz und Häsid-Begriff ganz ent-
sprechende Häsld-Wundergeschichte. Der Häsld*) jagt der Ge-

geschichte, ed. Ebert, Band VIII, Berlin 1927, S. 213. Obwohl es nach diesen 
Erwägungen möglich ist, daß W>b p ps 'ÖP mit einem Fabelwesen babyloni-
schen Ursprungs in Zusammenhang steht, so läßt sich auch ein pS 'SP ent-
sprechendes Wort in den in Mesopatamien beheimateten Sprachen nicht nach-
weisen. Eine zuweilen in Erwägung gezogene Beziehung zwischen š i b b u 
und "pS'SP 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 P'V im akkadischen * n a i t ein Äquivalent. Landsberger (а. a. 0. 
S. 76, Anm. 7) hält die hebräische Form mit b für eine Angleichung an X'lV, 
so daß die ursprüngliche Form im Akkadischen erhalten wäre. Weiter sei 
darauf hingewiesen, daß aus Ostia eine zweifellos auf orientalischen Einfluß 
zurückgehende Statue der „unendlichen Zeit" bekannt ist, die einen Menschen 
mit Löwenkopf darstellt, dessen Körper eine Schlange umwindet (s. Franz 
Cumont, Les Religions Orientales dans le Paganisme Romain4, Paris 1929, 
Planche I, 1 nach S. 28). Daß eine der handelnden 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 läßt sich also weder die 
Herkunft des Namens JIB'S Ρ nachweisen, noch der Mythos rekonstruieren. 
Somit fehlen uns alle Anhaltspunkte für eine Feststellung der Herkunft des 
Mythos. Buchvarianten stehen uns nur für die kombinierte Erzählung zur 
Verfügung. Da aber die Einzelgeschichten älter sein müssen als die Kom-
bination, so ist der Wert der Buchvarianten für die Bestimmung des Alters 
der einzelnen Erzählungen sehr gering. AVenn wir die Einzelerzählungen be-
trachten, so stellt sich heraus, daß die erste das spezifisch jüdische, in tal-
mudischer und nachtalmudischer Zeit besonders häufige Motiv des S edäkä-tuns 
behandelt. Die zweite Erzählung bringt ebenfalls ein spezifisch jüdisches 
Motiv, das des Todesengels, das wohl aus Babylonien stammt, aber überall 
im Judentum verbreitet ist. Da wir keine Möglichkeit haben festzustellen, 
ob die Geschichte entstand, ehe sich die genannte Vorstellung über Babylonien 
hinaus verbreitete, so läßt sich weder über die Entstehungszeit noch über die 
Heimat dieses Teiles der Erzählung etwas aussagen. 

1) Pesälnin 8 b führt aus, daß Gott jeden, der eine Misewä erfüllt, so-
wohl auf dem Hinwege als auch auf dem Rückwege nicht Schaden erleiden 
läßt. Unsere Anekdote bedeutet also ein Paradigma zu diesem Grundsatz. 
Verfehlt wäre es allerdings, wenn man aus der Fixierung dieses Grundsatzes 
in Pesähim 8b einen terminus post quem für die Entstehungszeit der Anekdote 
konstruieren wollte, da weder die Fixierung eines solchen Grundsatzes inner-
halb der Gemärä noch die Persönlichkeit (Rabbi El 'äzär, starb kurz nach 
R. Jõhänän), unter deren Namen die Tradition kursiert, einen Anhaltspunkt 
dafür bieten, wann der Gedanke wirklich zum ersten Male geprägt worden ist 
und so zur Bildung einer Anekdote angeregt hat. 
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legenheit, Sedäkä zu tan, geradezu nach. Das Wunder geschieht 
hier nicht, um den Häsid direkt zu belohnen, sondern der auch 
in den anderen Geschichten vorhandene Zug, daß das Wunder 
der Herstellung eines gerechten Zustandes in der Welt dient, 
tritt rein hervor. Der Häsid darf auf dem Rückwege von einer 
solchen Tat nicht zugrunde gehen, weil Gutes nicht Ursache 
eines Unglücks sein darf. 

Ganz ähnlich ist die Rolle des an einem Häsid geschehenen 
Wunders in zwei Geschichten aus dem Mittelalter (Josef ben 
Mëlr ibn Zabara, Ί0Ο, ed. I. Davidson, Berlin 1925, 
S. 55 f. und Gaster, Exempla . . Nr. CCCIII auf S. 194 f.) 1): 
ein Häsld ist durch die Erfüllung seiner Pietätspflicht 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 Häsid von vornherein 
rechnen mußte. In dem erstgenannten Falle werden die Wider-
sacher des Häsid mit Blindheit geschlagen, im zweiten wird der 
Bär, von dem die Gefahr droht, durch ein Wunder zahm. 

Eine ebenfalls aus dem Mittelalter (11. Jahrhundert) stam-
mende Geschichte führ t das Motiv, daß ein Frommer, der das 
Gesetz bis zum äußersten erfüllt, in Lebensgefahr gerät 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 (ЛПЭТП ГЛ1РУ ΚΗ"Τ0, abgedruckt bei Jellinek, 
ВИЮП ΠΌ I, 72). Der Häsld 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, daß es dem Guten zuletzt doch 
gut gehen muß. Es fehlt hier aber die prägnante, paradigma-
tische Art der oben behandelten Geschichten: nicht Zug um 
Zug erweist sich die göttliche Gerechtigkeit, sondern auf das 
Ganze gesehen. Zunächst ist es durchaus möglich, daß Gutes 
Böses im Gefolge hat — nur zuletzt kommt alles wieder ins 
Gleiche. Diese Auffassung bedeutet — auch wenn sie den Tat-
sachen mehr entsprechen sollte — eine Auflösung des unbe-
dingtem Vertrauens in die Gerechtigkeit Gottes. Das Heroische 

1) Zabara ist ca 1140 in Barcelona geboren, wozu Davidson a. a. 0., 
Einleitung, S. N"\ Auf das Alter des Gasterschen Textes komme ich noch 
zurück. 
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der vorhin behandelten Geschichten fehlt. Dies wirkt sich auch 
an dem Helden der Erzählung aus : er wird als ein unglück-
liches Opfer menschlicher Bosheit, nicht als ein Heros der 
Frömmigkeit geschildert. Er gerät dadurch, daß er einem Ver-
sprechen gegenüber seinem Vater gemäß das Gesetz in beson-
ders treuer Weise befolgt, in Gegensatz zu seiner Umwelt und 
wird das Opfer ihrer Bosheit. Es fehlt ihm aber die aus der 
mystischen Gottverbundenheit stammende Überlegenheit über 
die Welt. 

Während in den bisher behandelten Geschichten die Not, 
aus der das Wunder den Häsld rettet, durch die Ausübung der 
Sedäkä-Pflicht hervorgerufen wird, ist in der folgenden kurzen 
Erzählung, die Al-Nakawa ("ПК0П mi3D, ed. Enelow, II, S. 28) 
überliefert, eine andere Äußerung der Frömmigkeit, intensives 
Gebet, Ursache der entstehenden Gefahr: 
yibm bv Bru С

2

 sn bbsnöl ЮТ ΙΤΠΒ> TDfQ r W D 
(6trn:n ( 5 p ntrn xb чтяЬп *6 HDK (

3

inbsn Dsn ah 
.ΊΠ^Π s b î T КПП Di"6 ΊΏΧ 

Diese Geschichte stellt die abgeblaßte Form einer R. Han!nä 
ben Dösä nachgesagten Wundergeschichte dar: jBeräkõt V, 1; 
Beräkõt 33a; Tanhiimä «ΊΧΊ 4. 

Die Entwicklung der Geschichte läßt sich aber nicht ver-
folgen, da uns Quellen für die Zwischenstufen fehlen7). 

1) Aboab: ЧПХ 01X3 2) Aboab: X21 
3) > Aboab 4) Aboab : 'ЗТ 
5) Aboab : by 6) Aboab : + П35Л K3P 
7) Diese Geschichte ist in ihrer Urform eine typische Legende. Sie 

wird in zwei Fassungen überliefert, ohne daß es sich entscheiden ließe, welche 
von ihnen die ursprüngliche ist. Der Gastersche Text überliefert beide Fassungen 
hintereinander, und zwar die Fassung des Jerušalmi einschließlich der Gemärä, die 
die Legende magisch deutet. Daß der Gastersche Text hier beide Talmude, die 
Jerušalmifassung sogar mit der Gemärä, überliefert, beweist, daß der Gastersche 
Text den Talmud als Quelle benutzt, nicht aber umgekehrt als Quelle für die 
erzählenden Teile des Talmud gedient ha t ; vgl. dagegen Gaster, E x e m p l a . . . , 
Introduction, S. 44. In der Tradition durchgesetzt hat sich die Fassung 
des Jerušalmi, wie die Fassung bei Al-Nakawa beweist. Koidanower, Ίϊ?4Π 3p, 
Abschnitt VIII, überliefert ebenfalls die Fassung des Jerušalmi, den er aus-
drücklich zitiert. — Es scheint sich hier um eine Originallegende, die vielleicht 
im Kern auf ein wirkliches Geschehen zurückgeht, zu handeln, nicht aber um 
Übertragung eines international verbreiteten Motivs auf eine historische Per-
sönlichkeit. Wenn diese Annahme richtig ist, dann entscheidet sich auch die 
Frage nach Heimat und Entstehungszeit der Erzählung: sie wird in der Hei-
mat und wohl im Jüngerkreise des Helden entstanden sein. 
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Im Talmud Jerušalmi und in der Töseftä1) lautet sie so: 
R. Hanlnä ben Dösä war beim Gebet, da kam ein ΊΖΓΟΠ. 

Alle Jünger flohen, aber Haninä betete weiter und der "ПППП 
stach ihn. Als das Gebet beendet war, bemerkten die Jünger, daß 
das Tier tot war, Han!nä aber keinen Schaden gelitten hatte. 

Talmud Babli erzählt die Geschichte zugespitzter2): 
Ein ЧГ1У richtet viel Schaden an. Da rief man R. H

a

n!nä 
ben Dösä zu Hilfe. Er stellte seinen Fuß auf das Loch des 
ТЛУ. Der ТЛУ biß ihn in den Fuß. Aber nicht R. Hanlnä, 
sondern der ТПУ ging zugrunde. 

Bei Al-Nakawa heißt es n u r : 
Ein Häsid stand und betete, da ringelte (nach anderen Texten : 

glitt vorüber ΊΖ1Γ!) sich eine Schlange um sein Bein. Er betete 
aber ruhig zu Ende. Da fragten ihn die Jünger : hast du die 
Schlange nicht bemerkt? Er antwortete: ich habe sie wahr-
haftig nicht bemerkt8). 

Auch die Art des Wunders verändert sich im Verlaufe 
der Tradition. In der Fassung des Babli handelt es sich um 
ein durch einen charismatischen Beter g e w i r k t e s Wunder. 
Die Fassung des Jerušalmi dagegen schildert ein Wunder, das 

1) Die Töseftä (Beräköt III, 20) überliefert diese Geschichte in nur andeu-
tender Art. Obwohl die Töseftä sich inhaltlich mit dem Jerušalmi deckt, gebraucht 
sie doch für das getötete Tier nicht 13Ί3Π, sondern ΤΠ£ 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 
Kröte Zauberei im Spiel. ТП? hängt möglicherweise mit νόωρ zusammen 
(vgl. Levysohn, Die Zoologie des Talmuds, Frankfurt/M. 1858, S. 242) und 
weist darauf hin, daß das Tier in irgendeinem Zusammenhang mit dem Wasser 
steht. Damit hängt wohl der Glaube zusammen, daß der Mensch dann vom 
Biß geheilt wird, während das Tier sterben muß, wenn es dem Menschen ge-
lingt, vor dem Tiere ins Wasser zu kommen, ein Glaube, der aus der Erklä-
rung hervorgeht, die der Jerušalmi von dem Wunder gibt. Über die Rolle des 
Wassers im Zauberwesen vgl. den betreffenden Abschnitt bei: L. Blau, Das 
altjüdis^he Zauberwesen, Budapest 1898. 

2) Die Fassung der Erzählung, die die Töseftä und der Jerušalmi über-
liefern, hat eindeutig die Tendenz, die Intensität des Hanlnä ben Dösä beim 
Gebet zu zeigen, was ΙΕΡΗ 3p, Abschnitt 8, Józefowe 1852, S. 13b, näher aus-
führt, während die Fassung des Babli zugleich die Macht des Hamnä ben 
Dösä Wunder zu tun darstellen will. 

3) In der gleichen abgeblaßten Form berichtet auch Aboab in miJB 
ТХВЛ, § 108, die Erzählung. Er nennt aber den Helden der Erzählung nur 
1ПК dl« nicht aber "ΙΠΧ ТОП. Sonst stimmen die beiden Fassungen fast 
wörtlich überein (s. Anmerkungen 1—6 auf S. 64). 
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an einem Beter geschieht, damit ihm die Intensität seines Ge-
bets nicht zum Schaden gereiche. In dieser Form schließt sich 
die Geschichte ganz an die eben behandelten Häsid-Wunder-
geschichten an. Der Held der Geschichte wird hier aber nicht 
mit Häsld bezeichnet. Allerdings kennt die Töseftä diese Be-
zeichnung für Hamnä ben Dösä (in der Geschichte von Haninä 
ben Dösä und der an den Bettpfosten angebundenen Ziege, s. 
Töseftä Bäbä Ranima VIII, 13 ; Bäbä kammä 80 a). 

In der Fassung bei Al-Nakawa wird nur die eine Seite 
des Wunders berichtet, vom Tode der Schlange dagegen wird 
nichts erzählt. Diese Reduzierung des Wunders bedeutet eine 
Rationalisierung der Erzählung. Doch ist die Rolle des Wun-
ders noch dieselbe wie in der Fassung des Jerušalmi : das Wunder 
soll den Häsid davor bewahren, durch seine Frömmigkeit Schaden 
zu erleiden. Die Not, aus der das Wunder den Häsid errettet, 
wurde in diesem Falle nicht durch praktische Betätigung seiner 
Frömmigkeit, sondern durch die Intensität seines Gebetes her-
vorgerufen. Daß die ursprünglich auf Hanmä ben Dösä bezo-
gene Erzählung bei Al-Nakawa von einem namenlosen Häsid 
berichtet, beweist, daß die besondere Intensität des Gebetes als 
typisch chassidhaft empfunden wurde. Aboab gibt als Quelle 
der Erzählung einen Midraš an (1£>"ΠΏ2 ITO p Ί^ΏΊ). Da 
doch Aboab einerseits die auf Hamnä ben Dösä bezogene Jeru-
šalmifassung kennen mußte und andererseits die Fassung des 
unbekannten Midraš niemals von sich aus auf einen namenlosen 
Menschen bezogen hätte, wenn Hanmä ben Dösä dort als Held 
genannt gewesen wäre, so müssen wir annehmen, daß Aboab 
bereits die anonyme, verkürzte Fassung vorfand, die er nicht 
mit der Geschichte von Hanmä ben Dösä im Jerušalmi identi-
fizierte. Daß Al-Nakawa die Quelle Aboabs gewesen sei, wie 
Enelow (Introduction zu Al-Nakawa, ΎΐΚΰΠ miJD, S. 17) an-
nimmt, tr i f f t für diese Erzähluug nicht zu, da Aboab Al-Naka-
was S-chrift nicht als „Midraš" ohne jede nähere Angabe be-
zeichnet hätte. Außerdem hatte Aboab keine Veranlassung, die 
Erzählung Al-Nakawas, die von einem Häsid berichtet, nur auf 
einen DIX zu beziehen, da er direkt vorher eine Erzählung 
bringt, die von einem Häsld handelt, dessen chassidhaftes Wesen 
sich ebenfalls an der Intensität seines Gebetes erwies. Ob Al-
Nakawa den von Aboab genannten unbekannten Midraš oder 
Aboabs Schrift selbst als Quelle benutzte, läßt sich nicht ent-
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scheiden. Sicher dürfte dagegen sein, daß Al-Nakawa das 
neutrale "IHN DIS durch "ins ТОП ersetzte λ). Er empfand also 
das Verhalten des Beters als dem Typus Häsid entsprechend. 
Nun muß freilich festgestellt werden, daß — wie später noch 
näher nachgewiesen werden wird — der Häsid-Begriff Al-Na-
kawas nicht sehr charakteristisch ist, so daß für ihn Häsid kaum 
mehr bedeutet als einen frommen Menschen, der als Held einer 
erbaulichen Erzählung auftritt . So kann für ihn der Wechsel des 
terminus unter Umständen kaum mehr als eine stilistische An-
passung bedeuten. Daß hier aber tatsächlich eine Erzählung 
vorliegt, in der das Verhalten des Helden als typisch für einen 
Häsid angesehen wird, ergibt sich aus der Tatsache, daß M. Ch. 
Luzzatto in n b o D (ed. Wohlgemuth Berlin 1 9 0 6 , Ab-
schnitt 1 9 auf S. 5 8 ) diese Erzählung als Beispiel für Г П Т О П er-
wähnt 2 ) . Da Luzzatto die Jerušalmifassung zitiert, so mußte er 
sich an deren Wortlaut halten. Er bringt also nicht den terminus 
Häsid, sondern nennt Hanlnä ben Dösä als Helden der Erzäh-
lung. Al-Nakawa dagegen stützt sich auf eine Variante aus einer 
unbekannten und nicht kanonischen Quelle, so daß für ihn kein 
Hindernis vorlag, den ihm als charakteristisch erscheinenden 
Terminus einzuführen, zumal seine Quelle den Namen des Helden 
nicht anführte. 

Aboab überliefert im gleichen Zusammenhange eine Er-
zählung entsprechender Tendenz: Ein Kind wird von einem 
Wolf geraubt, während der Vater betet, aber dieser unterbr icht 
sein Gebet nicht. Eine Bat-K.öl zwingt den Wolf, das Kind zu-
rückzubringen3). Aboab nennt, wie den Helden der Erzählung 
von der Schlange, auch den Helden dieser Geschichte nicht 

1) Auf jeden Fall dürfte die Erzählung erst dann auf einen Häsid über-
tragen worden sein, als der Name des Helden aus unbekannten Gründen in 
Vergessenheit geraten war, denn es entspricht den Stilprinzipien der Häsld-
Erzählungen, daß sie von einem Typus, und nicht von einer mit Namen ge-
nannten Persönlichkeit berichten. So ist von den oben behandelten drei Er-
zählungen aus Nissims Schrift nur die erste, deren Held nicht mit Namen ge-
nannt wird, im Verlaufe ihrer Entwicklung zu einer Erzählung geworden, deren 
Held i n n e r h a l b der Geschichte als Häsid 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 ältere Quelle der Erzählung ist uns nicht bekannt, obwohl Aboab 
einen „Midraš" als Quelle zitiert ; vgl . hierzu Enslow, A l-Nakawa II, S. 28, 
Anmerkung. 

5* 
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Hâsïd. Al-Nakawa bringt die Geschichte in direktem Anschluß 
an die Erzählung von der Schlange, die er, wie oben gesagt, 
von einem Hâsïd berichtet. Er beginnt die Erzählung mit 
ЧПХ2 ПЖ1, was wohl ein elliptischer Ausdruck ist und 
sinngemäß als „Erzählung von noch einem Häsid" verstanden 
werden muß. So wurde es auch von der weiteren Tradition 
aufgefaßt: Elijahu Kohen, IDID Abschnitt 22, berichtet die 
Erzählung von dem Wolf isoliert und nennt ihren Helden Hâsïd. 
Daß er sich an die von Al-Nakawa (und Aboab) ausgehende 
Passung der Erzählung hält, ergibt sich aus der Tatsache, daß 
sein Text nur geringfügige sprachliche Abweichungen von Al-
Nakawa und Aboab aufweist. Es zeigt sich hier, daß die Tra-
dition der Erzählungen in Form von Buchvarianten eine gewisse 
Stilisierung mit sich bringt. Während die mündliche Tradition, 
die im allgemeinen nur Einzelerzählungen tradiert, die Selbstän-
digkeit der Erzählung garantiert, konserviert die Tradition in Form 
von Buchvarianten auch den Zusammenhang, in den die Er-
zählung einmal gestellt wurde, so daß dieser Einfluß auf ihre 
Weitergestaltung gewinnt. Es wurde hier also unter dem Ein-
fluß des Zusammenhangs, in dem die Erzählung bei Al-Nakawa 
stand, eine Tradition auf den Typus Hâsïd übertragen, die zu-
nächst ohne besondere Klassifizierung ihres Helden kursierte. 
Der Tendenz nach deckt sich die Erzählung ganz mit der von 
der Schlange: sie zeigt, wie Gott es nicht duldet, daß einem 
Frommen die Ausübung seiner religiösen Pflicht zum Schaden 
gereiche. Auch der Hâsïdtypus ist der gleiche : der Hâsïd zeich-
net sich durch die Intensität seines Gebetes aus. 



2. Das Wunder als Belohnung für ein Gott wohl-
gefälliges Leben im allgemeinen. 

Äböt deRabbi Nätän (ed. Schechter S. 17), Jalküt Sim'önl 
und der Gastersche Text überliefern folgende Geschichte, die 
wir nach dem Text in AdRN wiedergeben: 

m .лгвоа ap'i iVn лпк ays .лртга V'jn Л'ЛР *тпх топа лруа 
1ЛРХ Vy mynV l'i л

ч

а '3sV xai xa'py ΊΊ m*i .ara 1Лгао yatJi min 
юл лх V"x .tmV nayi р*кл imu ха MAY
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? лу учл KVP ny .KPMV 

чл^ул к
ч

п 'Л'рур лр*тя У'« .DM |А ^?ул -»ai .]л V"x .D'À луаир 
руп Vip 'лувр nVisa 'payaV ЧПТРЭ V"» .YTV ллк ]'sa V"X .DM ]a 
DM ]A лтл Р 'кл лк NVYAI ì x n NV ΊΒΙΧ iti ITV IBIK ITP DM 'VIA VNA 

MVX ,DMVXH *jna : ΊΒΧΙ ха*»PY 'an пгю лур лтка .VA' Va NPTS лрур 
ал рв"р D'aan nam лтл nanp ,о>вэп nanai лтл naia "inap ,VmP' 
т х в л D*>BM ANA >Э О'вл ЧВ Vy *pnV nVp IBIUP ,0'aViy 'aViyVi ûViyV 

.(Prov. 10,2) Л1ВВ V
4

Xfì ЛрТХ1 ЗЛЭ myi (Koh. 11,1) 

Ein Hâsïd fuhr auf einem Schiff, das Schiff ging unter . 
R. cAkibä war dessen Zeuge und bekundete die Tatsache des 
Untergangs vor dem Gericht, damit die Frau des Häsid als Witwe 
und damit als heiratsfähig erklärt werden konnte. Da erschien 
aber der Totgeglaubte. R. cAkïbâ f ragte ihn, wie er geret tet 
worden sei. Der Hâsïd erklärte, die Wellen hätten zueinander 
gesagt, daß sie ihn um seiner Sedäkä willen ret ten müßten, 
und hätten ihn ans Land getragen. Da pries R. cAkibä die 
Entscheidung der Gelehrten und die Wahrheit der Schriftworte : 

D^DTl a n n О D̂DH OS bv ηθΓ0 (Koh. 11,1) und 
niöD biiin Пр-T̂ l (Prov. 10,2)

x

). JŠ (II, 989) und "der Gastersche 

1) Zum Motiv, daß die Frommen durch Fluten schreiten und unversehrt 
bleiben oder von Flammen umlodert nicht versengt werden, s. Äböt deR. Nätän 
III. Weitere Beispiele s. Bergmann, die Legenden der Juden, S. 21. — In un-
serer Geschichte rettet die S e däkä den Ertrinkenden. Beliebt ist auch das 
Motiv, daß Gebet aus Seenot rettet : s. Bäbä M esl 'ä 59b und jB eräköt 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 Häsld, sondern 
sprechen nur von i n s ПЛК, 

b) beide führen am Schluß den Vers Prov. 10,2 n i c h t an, 
der Gastersche Text deutet außerdem CO^n als Q 1 ^ , 
in wörtlicher Anlehnung an die Geschichte. 

Die „Entscheidung der Gelehrten", die hier gepriesen wird, 
ist die Jebämot 121a überlieferte, nach der ein bei einem Schiff-
bruch Verunglückter nur dann als tot zu gelten hat, wenn das 
Unglück in „begrenztem Wasser" erfolgte. Bei einem Schiff-
bruch in unbegrenztem Wasser (5]1D onb pstP D^ö) gilt der 
Betreffende nur als Verschollener und die Frau darf nicht wie-
der heiraten. Die Halacha bringt dazu zwei Paradigmen, in 
denen ein sehr glaubwürdiger Zeuge den Untergang eines sehr 
bekannten Rabbis beobachtet und sich dennoch täuscht, denn 
der Schiffbrüchige wird gerettet. Das erste spricht von R. Gam-
liel, der den Untergang R. cAkIbäs beobachtet, die zweite von 
R. cAkIbä, der R. Mé'ïr untergehen sieht. Unsere Geschichte 
wird in Jebämöt 121 a nicht erwähnt. 

Sie war wohl ursprünglich eine Häsid-Geschichte, die das 
beliebte Märchenmotiv des Schiffbrüchigen1) in besonders dra-
matischer und religiös gefärbter Form behandelte. Ein Häsid 
wurde das Opfer eines Schiffbruches. Die Wellen aber t rugen 
ihn um seiner Frömmigkeit willen ans Land. Er kehrte nach 
Hause zurück, gerade als er für tot erklärt werden sollte, damit 
seine Frau heiraten könne. Die Geschichte in der jetzt vor-
liegenden Form hat aber nicht eine rein erzählende, sondern viel-
mehr eine halachische Tendenz: sie soll zeigen, daß die Entschei-
dung der Gelehrten in Bezug auf ünb pxtP richtig ist, 
wozu sie ja infolge des wohl zunächst nur zur Erhöhung der 
dramatischen Spannung eingefügten Nebenmotivs der möglichen 
Wiederverheiratung der Frau von vornherein prädestiniert war. 
Das Jebämöt 121a zur Halacha angeführte zweite Beispiel hat 
auf die Häsid-Geschichte dahin eingewirkt, daß R. cAläbä als 
Zeuge des Unfalls in die Geschichte hineingebracht wurde. 

1) Vgl. das älteste ägyptische Märchen, das von einem Schiffbrüchigen 
handelt, s. Pieper, ZDMG 1929, 143, und zuletzt ausführlich in : Das ägyptische 
Märchen, Leipzig 1935 (Morgenland, Heft 27), S. 7 ff. 



В XXXVII. 6 Die Bildung des Begriffes Häsid I 71 

Durch die Verschiebung der Tendenz auf ein Nebenthema ging 
Yiel von dem Nachdruck verloren, der ursprünglich auf dem 
Motiv „Sedäkä errettet vom Tode" und damit auf dem Wesen 
des Häsid lag. Darum führen die jüngeren Quellen (Midraš 
Šemü'el, ed. S. Buber, SOD, Wilno 1925, S. 31, JŠ und der 
Gastersche Text) weder Prov. 10, 2 an, noch gebrauchen sie die 
Bezeichnung Häsid1). 

In ihrer ursprünglichen Form war die Häsid-Geschichte 
eine Wundergeschichte, die ähnlich den vorher behandelten 
zeigen soll, daß der Häsid um seiner ΓΓίΤΟΠ willen, die sich 
speziell im Sedäkä-Geben bewährt, gerettet wird. Ein direkter 
Zusammenhang zwischen dem Unglück und dem Sedäkä-Tun be-
steht in dieser Geschichte nicht. Der Zweck der Reise wird 
nicht angegeben. Es ist also nicht anzunehmen, daß der Häsid 
•die Reise zu irgendeinem karitativen Zwecke unternahm. Es 
soll hier nur gesagt werden, daß Frömmigkeit zu allen Dingen 
nützt und selbst vor einem plötzlichen Tode zu retten vermag. 

1) Die Urform der Erzählung läßt sich aus der Buchvariante in AdRN 
rekonstruieren. Die Buchvariante berichtet aber die Geschichte unter Über-
betonung eines Nebenmotivs. Diese Überbetonung innerhalb einer sehr ein-
flußreichen Buchvariante hat die Weiterentwicklung in der oben geschilderten 
Weise so stark beeinflußt, daß eine neue Normalform entstanden ist. Das 
Motiv, daß ein Schiffbrüchiger um einer guten Tat willen von den Wellen ans 
Ufer getragen wird, hat sich zu einer selbständigen Erzählung entwickelt, die 
sich bei Elia Kohen, ПрПЯ V'Vü § 188 auf Blatt 6 a a, findet. Daß auch in 
dieser Fassung R. 'A^Ibä als Nebenfigur eine Rolle spielt, zeigt, daß es sich 
hier tatsächlich um den Vorgang der Entwicklung eines Einzelmotivs zur 
selbständigen Erzählung handelt. Dies beruht wohl darauf, daß die Normal-
form der Erzählung infolge ihrer halachischen Tendenz für rein unterhaltende 
Zwecke wenig geeignet war. — So international das Motiv des geretteten 
Schiffbrüchigen ist, so spezifisch jüdisch ist dennoch die Erzählung in ihrer 
Gesamtheit. Sowohl das Hauptmotiv „Sedäkä errettet vom Tode" als auch 
das Nebenmotiv der Gerichtsverhandlung sind spezifisch jüdisch. Denn in einer 
nichtjüdischen Fassung wäre zu erwarten, daß der Verschollene gerade wäh-
rend der Hochzeitsvorbereitungen erscheinen würde. — W a s die Heimat der 
Erzählung betrifft, so kann man wohl Palästina annehmen, doch läßt sich dies 
nicht mit Sicherheit beweisen. Die Gestalt des R. ' Akibä ist nachträglich ein-
getragen, ist also ohne Beweiskraft für Heimat und Alter der Erzählung. 
AdRN enthält sehr altes Material ; auch die anscheinend sehr kurze und prä-
zise Fassung der Geschichte, die sich aus der jetzt durch halachische Ten-
denzen zersetzten Form noch erschließen läßt, gestattet das Alter der Erzäh-
lung als sehr hoch anzunehmen. Doch setzt die Erzählung eine ideenge-
schichtliche Situation voraus, die in ihrer besonderen Betonung des ethischen 
Momentes in der Religion auf die Zeit nach der Tempelzerstörung hinweist. 
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Der Lohngedanke in der sublimierten Form, daß das Gute nicht 
um des Lohnes willen getan wird, aber sich doch lohnt, steht 
hier also im Mittelpunkt. Obwohl die Geschichte einige Märchen-
züge aufweist : das Motiv des wiederkehrenden Schiffbrüchigen, 
der redenden Wellen, ist sie von Haus aus kein Märchen, son-
dern eine Wundergeschichte, die den Anspruch macht, wirklich 
geschehen zu sein. 

Die halachische Tendenz der Erzählung hat ihren ursprüng-
lichen Charakter verwischt, so daß wir über den Charakter des 
ihr zugrunde liegenden Häsld-Begriffes wenig aussagen können. 
Es geht aber doch aus der uns überlieferten Fassung hervor, 
daß der Häsid sich durch Sedäkä-Tun besonders auszeichnete. 
Der in den Erzählungen bei Nissim rein hervortretende Begriff 
des Häsld als eines Menschen, für den das Sedäkä-Tun genuiner 
Ausdruck seiner Frömmigkeit ist, bereitet sich also schon in 
sehr viel älteren Erzählungen vor. 

In einem ganz eigentümlichen Zusammenhang mit der spe-
zifischen Art, in der sich die Frömmigkeit des Häsid auswirkt, 
steht das Wunder in folgender Erzählung, die sich zuerst in 
]SekälIm V, 2 und jDemaj 1,3 f indet : 

пуз .travi anaiyV flinyai )'П'® mua isin Л'ЛР плх топа лруа 
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Die Erzählung, die eine ziemlich komplizierte Entwicklung 
aufweist4), hat in der ältesten — mit der Urfassung aber auch 
nicht mehr identischen — Überlieferung folgenden Inhalt: 

1) jšekäl im r i c h t i g e r : ] iya . 

2) j š e k ä l l m hebrais iert : Va'p. 
3) Ratner, D'VPITI ]1'X ЛЗЛХ, Wilno 1917, z. St. (S. 14), gibt an, daß 

D'Ba in einer Handschrift fehlt. 
4) Die älteste uns überlieferte Fassung der Erzählung findet sich in 

jŠek. V, 2 u n d j D e m . I, 3. Sie ber ichtet die w u n d e r b a r e Ret tung der Tochter 
eines Hâsïd, dessen Name nicht genannt wird. In der Geschichte mit Namen 
genannt wird nur eine Nebenfigur: Pinhäs ben Ja'ïr. Schon diese älteste 
Buchvariante überliefert zwei ineinandergearbeitete Fassungen, deren eine 
wohl die Urform sein dürfte, und zwar war die Erzählung stark myst isch und 
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Ein Häsld beschäftigte sich mit der Herstellung von Brun-
nen für die Pilger (was als besonders verdienstliches Werk 
gilt). Eines Tages verunglückte seine Tochter kurz vor ihrer 
Hochzeit infolge eines Hochwassers. Als alle Nachbarn den 
Vater, der Vorschrift entsprechend, trösten wollten, lehnte 
dieser jeden Trost mit der Begründung ab, daß die Tochter 

berichtete, ein Engel in Gestalt des Pinhäs ben Jä'lr habe die Tochter gerettet . 
Mit dieser alten Fassung zusammen überliefert der Jerušalmi e ine rat ional i-
st isch überarbeitete, in der die Tochter dadurch gerettet wurde, daß sie 
an einem Pflock o. ä. hängen blieb, und Pinhäs ben Ja Ir nur noch als Tröster 
des Vaters figurierte. Die beiden Fassungen sind in der Form verbunden, daß 
Pinhäs ben Jä'lr als Tröster übernommen wird und beide Formen der Errettung 
als Gerüchte, zwischen denen man nicht entscheidet, berichtet werden. Der Jeru-
šalmi berichtet die Erzählung in assoziativem Anschluß an eine Aufzählung 
der verschiedenen frommen Berufe einzelner Persönlichkeiten, unter denen auch 
N e hõnjä ben Ha-känä, der Brunnengräber, genannt ist. Unter dem Namen des 
N e h õ n j ä hat die we i tere Tradit ion die Erzählung überliefert, w ie die Fassung 
des Babli (Bäbä kammä 50a, Jebämöt 121b) beweist . Die Tatsache, daß der 
Babli den Namen des Nehõnjä übernahm, ist ein Beispiel für den Einfluß einer 
Buchvariante auf die weitere Tradition einer Erzählung und beweist zugleich, 
daß die Fassung des Babli die jüngere ist . Der Babli referiert nur über die 
Erzählung, ohne sie auszuführen. Aber auch dieser kurze Bericht zeigt, daß 
die Erzählung eine Umgestaltung erfahren hat. Der in der Erzählung auftretende 
Rabbi ist Haninä ben Dõsä. (Jalküt Sim'önl II, 760 hält sich an den Babli, nennt 
aber den Helden Rabbi N ehemjä anstatt R. Nehõnjä, Elia Kohen in 
n p l X , § 655 auf Blatt 39bß, zitiert die Bablifassung.) Wann und warum 
diese Übertragung stattfand, entzieht sich unserer Kenntnis. Die Fassung des 
Babli weicht aber von der des Jerušalmi in einem sehr in teressanten inhalt-
l i chen Moment a b : sie betont nämlich einseit ig den Umstand, daß der Rabbi 
von vornherein der Rettung gewiß ist. Von diesem wunderbaren Wissen be-
richtet der Jerušalmi d irekt nichts. Doch w i rd , da der Jeruša lmi durch die 
Kombinat ion zwe ier Fassungen dem Pinhäs ben Jä' lr eine doppelte Rolle zu-
weist , nämlich die des Trösters und die des Retters, das Problem angeregt, 
ob nicht viel leicht der als Tröster auftretende Rabbi bereits um die Rettung weiß 
und sich nur verstellt , um das fromme Vertrauen des Häsid zu prüfen oder hervor-
zuheben. Die weitere Tradition hat sich mit diesem Problem so eingehend be-
schäftigt, daß es allmählich dominierte. Deuteronomium rabbä III, 3 überliefert 
die Erzählung in einer auf die Fassung des Jerušalmi zurückgehenden, aber sehr 
abgeschliffenen Form. Der Held der Geschichte wird nicht mit Namen ge-
nannt, aber er erhält auch nicht die Bezeichnung Häsid, sondern er wird nur 
als *7ΠΧ DIR e ingeführt. Pinhäs ben Jä ' lr tritt nicht als Tröster auf, son-
dern nur noch in der nach der Jerusalmi-Fassung damit zusammenhängenden 
Rolle als Deuter des Vorgangs. Das Wunder wird in der mystischen Fassung 
erzählt, während die rat ional ist ische ganz ignoriert ist. Aber auch die mysti-
sche Fassung wird dahin variiert, daß nur noch von einem Engel, aber nicht 
von einem Engel in Gestalt des Pinhäs ben Jä ' lr die Rede ist. Die Urform 
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nicht ertrunken sein könnte. Auch R. Pinhäs ben J ä l r machte 
-einen Trostbesuch, doch sein Trost wurde von dem Häsld 
ebenfalls abgelehnt. R. Pinhäs war darüber sehr verwundert — 
da das Abstatten und Empfangen von Trostbesuchen ein Gebot 
darstellt — und fragte die Nachbarn: „Ist das euer Häsid?" 
Die Leute berichteten dem Rabbi über die Beschäftigung des 
Häsld, und R. Pinhäs gab dem Häsid recht, indem er erklärte, 
daß Gott allerdings den Frommen nicht gerade damit bestrafen 
könne, worin sich seine Frömmigkeit ausgewirkt habe. Im 
selben Augenblicke verbreitete sich die Nachricht, die Tochter 
des Häsid sei gerettet worden. Die einen meinten, daß sie an 
einem Dorn oder Pflock hängen blieb, die anderen dagegen sagten, 
•ein. Engel in Gestalt des R. Pinhäs habe sie gerettet . 

Um ein Wunder, das an einem Häsid um seiner Frömmig-
keit willen aus Gründen göttlicher Gerechtigkeit geschieht, 
handelt es sich auch hier. Doch ist der Zusammenhang zwischen 
dem Wunder und der speziellen Art, in der sich die Frömmig-
keit des Häsid auswirkt, ein ganz eigentümlicher. Er ist sym-
bolhaft. Nicht infolge der Ausübung des chassidischen Berufes 
durch den Vater gerät die Tochter des Häsld ins Unglück. Ein 
direkter Kausalzusammenhang zwischen der guten Tat und dem 
Unfall besteht nicht. Anscheinend setzt die Erzählung eine 

setzt sich in dieser späteren Fassung wieder stärker durch. Die rationalisti-
sche Variante ist in der Hauptsache überwunden, sie wirkt nur noch nach in 
der Verschiebung der Rolle, die dem Pinhäs ben Jâ ' ïr zugewiesen ist. Urform 
und Normalform sind in der Entwicklung der Erzählung noch identisch) die 
Varianten differieren zwar sehr stark von der Normalform, ohne daß darum 
die Normalform aus ihrer Gültigkeit verdrängt würde. — Die ä l teste Buch-
variante der Erzählung weist auf Paläst ina als Heimat hin. Dazu stimmt 
auch die Erwähnung des Pinhäs ben Jä'lr . Da die Geschichte von einem an 
einem Häsld durch Pinhäs ben Jâ ' ïr gewirkten Wunder handelt, kann sie in 
ihrer Urform durchaus zu den Legenden von dem großen Wundertäter Pinhäs 
ben Jä' lr gerechnet werden. Der Engel in Gestalt des Pinhäs muß ideell mit 
Pinhäs ben Jä ' l r identifiziert werden, denn auf jeden Fal l soll doch dies Wunder 
ihm zugerechnet werden. — Schon die ä lteste Buchvariante überliefert die 
Urform in hebräischer Sprache. Die übrigen der genannten Varianten s ied 
ebenfalls hebräisch. Dagegen wird die rationalist ische Überarbeitung, die der 
Jerušalmi m i t der Urform verschmi lzt , aramäisch übeiliefert, so daß diese 
Variante zweifellos ursprünglich aramäisch gewesen ist. Wenn, w a s durch-
aus wahrscheinl ich ist , auch die Urform einmal aramäisch war, so geht doch 
aus dem Text des Jerušalmi hervor, daß sie schon vor ihrer Aufnahme in den 
Talmud in hebräischer Sprache tradiert wurde. 
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Personifikation des Wassers und die Auffassung voraus, daß 
der Häsid durch seine Arbeit dem Wasser Gutes getan habe, 
indem er es seiner schöpfungsmäßigen Bestimmung zur Ehre 
Gottes zu wirken zuführte1). Darum ist es aus Gründen der 
göttlichen Ehre nicht angängig, daß dasselbe Element sich 
gleichsam undankbar erzeigt, indem es dem Häsid sein Kind 
raubt. Der Häsld weiß das auch ganz genau. Auf diesem 
seinen unerschöpflichen 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-
zählung wird die Geschichte im Verlaufe ihrer Entwicklung auf 
N6hönjä ben Ha-känä, den Brunnengräber, übertragen. Deutero-
nomium rabbä III, 3 nimmt aber hiervon Abstand, ohne doch die 
Bezeichnung Häsld wieder aufzugreifen. Für diesen Tradenten 
scheint also der Inhalt der Erzählung nicht dem entsprochen zu 
haben, was man von einem Häsld zu erzählen pflegte. In der Tat 
dürf te sich zu dieser Zeit (ca. 900) bereits ein gewisser Typus von 
Häsld-Wutidergeschichten herausgebildet haben (vgl. oben S. 41 
und 46), dem die höchst seltsame Beziehung des Wunders zu der 
frommen Handlungsweise des Häsld in der vorliegenden Erzählung 
fremd war. Die Erzählung hat zudem von vornherein zwei Hel-
den: den Häsld und R. Pinhäs, und berichtet sowohl von dem Gott-
vertrauen des einen, als dem wunderbaren Wissen und Können 
des anderen. Schon in der Fassung des Babli haftet das Inter-
esse durchaus an dem mit wunderbarem Wissen ausgestatteten 
Rabbi, der hier aber mit Hanlnä ben Dösä identifiziert wird. 
Das wunderbare Wissen des R. Pinhäs mag wohl auch dem Be-
arbeiter der Erzählung in Deuteronomium rabbä ein vertrauteres 
Motiv gewesen sein als das Wunder selbst mit seiner schwer-
verständlichen Begründung. So trat mit dem factum auch der 
Held etwas zurück, was sich auch äußerlich darin ausprägt, daß 
er in Deuteronomium rabbä weder mit Namen genannt noch 
durch einen Gattungsbegriff näher charakterisiert wird. 

Der Häsid trat in der alten Erzählung, die die Urfassung 
repräsentiert, als ein Typus auf, dessen Frömmigkeit sich in 

1) Es liegt im Wesen der jüdischen Auffassung von der Schöpfung als 
einer in Gott ihre einzige Bestimmung findenden, daß auch die scheinbar un-
beseelte Natur die Sehnsucht in sich fühlt, ihre latenten Kräfte in den Dienst 
des alleinigen Schöpfungszweckes, der Verherrlichung Gottes, gestellt zu sehen. 
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karitativer Tätigkeit auswirkt. Im Unterschied aber gegen-
über den meisten der bisher behandelten Erzählungen besteht 
diese Tätigkeit nicht im Almosengeben. Da infolge der zu-
nehmenden Verarmung der jüdischen Gemeinden das Almosen-
geben notwendigerweise zur Hauptpflicht des Frommen gewor-
den war, so übertrug sich dies auch auf die Auffassung vom 
Wesen des Häsld als eines ideal frommen Menschen, so daß 
schließlich das Almosengeben als genuin chassidische Eigen-
schaft erscheint. Für die ältere Zeit mit ihrem bunteren reli-
giösen Leben ergaben sich dagegen noch andere praktische 
Pflichten des Frommen. So schildert also auch die ältere Zeit 
den Hâsïd als einen Menschen, der den für diese Zeit charak-
teristischen und notwendigen religiösen Pflichten nachkommt1). 
Die vorliegende Erzählung ist schon zu sehr von ihrer ursprüng-
lichen Form entfernt, als daß wir das charakteristische geistige 
Lokalkolorit der ursprünglichen Erzählung noch deutlich er-
kennen könnten. Doch weist der Nachdruck, den die Geschichte 
auf das Gottvertrauen des Häsid legt, darauf hin, daß auch hier, 
wie in den Erzählungen bei Nissim, der Ausgangspunkt für das 
Handeln des Häsid in seiner von der Welt losgelösten Verbun-
denheit mit Gott liegt. 

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



3. Das Wunder als Rettung aus inneren Nöten: 

a) v o r B e s c h ä m u n g . 

Nissim ben JaCakõb überliefert folgende, auch TaCanIt 24a 
aufgezeichnete Geschichte : 

ann ina лкхт Vip ла avi ai' Vaa : Vnnxp «on ρ хгзп 'ai Vy ΙΓ>ΧΊ 

ара iV н чз хз'лт 'да храп V'3P3 xVx рпз xV iVa aViyn Va :лча1Х1 
В'РЗП лх nun ЛЛ'ЛРЭ лт топ VP ΙΠΡΧΙ .ЛЗР aiyV лар зпуа pann 
«Vi г\шЬ лажа KVI aiVa л'л xV nVi ларл TiaaV fìiVpaai Л1эж лар зчу 
В'а ay лтпрл na'pai нала РК лроа лл\т Л'тмра лр"ала лл'л VpaV 
зчу ins ai' 'ΠΊ .piaa fìVpaai naix Х'ЛР n'maapV nixmV V'aP3 laV 
'jxi ТПЛЛ лроп nV пахл! ЛЛЗЗР n

4

Vx (2x331 ( ìnmn лр'оа х'л ЛЗР 

nxsai -тлл fìixnVi pmV Х'л naVm VP3V «VI fìiaxV aiVa  B РХР ЛЗПТ 

»x'xim жх nb пахл1 ллж хпрлт pxa nxVa ллчхра nxxai anV xVa 1Л1Х 
лх лахл! anVn ηιοχπι ХХЛ1 (з лчхраз pian рязт ΊΒΧ ΧΙΠ пза 'a anVn 
3157 pi .Βπιτοηι ал1этз fìixVsai BOJ л"зрл лру p i nV л\п -pi рхзл 
пут xV х'лт inp'Vim ИЗ pin VP 'Va3 )АР VP 'Va nV «iVnnj ЛЗР 
*]V ла nV (4*iax'i nbyi лзчп Ч

ЗП ЛЛ1Х ΠΧΤΙ лха пдхлт Ρ nnixnai 
χιπ P'VTI JBPV laxp 'А 'звул Vx nV nax'i nnix mp ПРХ Va iV пволт 
ia naa ip'Vinp ny am Vai nV'Vn Va pVn ι:π \TI p'VTi pawV nax' 

,1'Vj? VnanV 

Der Inhalt der Geschichte bei Nissim5) ist : 
Die Rabbinen sagen : Täglich kommt eine bip ΓΊ3. vom 

Horeb und sagt : die ganze Welt wird um des R. Hamnä ben Dösä 
willen ernährt, R. Hanmä ben Dösä aber nährt sich von Johannis-
brot von einem Sabbatrüsttag bis zum andern. Die Frau des 

1) Warschauer Ausgabe: ПЗЛЗ 
2) Warschauer Ausgabe: Х13Л1 
3) ЛПВРа in der Amsterdamer Ausgabe ist Druckfehler. 
4) Warschauer Ausgabe : *18X1 
5) Die Erzählung steht in der Amsterdamer Ausgabe auf Blatt I I b f., 

in der Warschauer auf S. 26 f. 
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Häsid schämte sich, wenn sie sah, wie die Nachbarinnen ihre 
Vorbereitungen für den Sabbath trafen und sie nichts im Hause 
hatte. Darum heizte sie den Ofen und stellte Töpfe mit Wasser 
hinein. Eines Tages kam eine boshafte Nachbarin und ver-
langte, die Speisen im Ofen zu sehen. Als sie aber den Ofen 
öffnete, war er voll Brot, und der Trog war voll Sauerteig. Da 
rief die Nachbarin eilends die Hausfrau herbei, denn das Brot 
war fer t ig zum Herausnehmen. 

Ein anderes Mal fand die Frau, daß an Stelle des Öls fü r 
die Sabbatleuchter Essig verwendet worden war. Da seufzte sie. 
Aber R. Haninä wies sie zurecht, denn Gott, der das Öl bren-
nen macht, kann auch den Essig brennen machen. Da zündete 
sie den Leuchter an, und er brannte, bis die Habdalakerze an-
gezündet wurde. 

TaCanIt 24a weist hiervon einige Abweichungen auf: die 
Talmudfassung ist weit rationaler. Das Wunder, das nach 
Nissim ganz spontan eintritt und die Frau selbst überrascht, 
wird nach der Talmudfassung von der Frau bewußt gewirkt. 
Mit dieser rationalistischen Haltung steht die Tatsache im Ein-
klang, daß der Talmud weder in dieser, noch in der Reihe an-
derer Wundergeschichten, in deren Verlauf auch diese beiden 
berichtet werden, R. Hamnä als Häsid bezeichnet. Nissim hat 
dieser Tatsache auch insofern Rechnung getragen, als er seine 
Erzählung nicht mit "ΡΟΓΏ n W ö beginnt, obwrohl sie nach In-
halt und Tendenz durchaus als 'ГЛ nt̂ VD anzusehen ist, son-
dern die Bezeichnung Häsld erst später einführt . Das Epithe-
ton Häsld für R. Hanlnä ben Dösä ist aber in der Tradition 
nachweisbar, und zwar in der stets weniger rationalistisch als 
der Talmud eingestellten Töseftä. Nissim, für den die Bezeich-
nung Häsld ein Ehrenname ist, war völlig unbefangen gegen-
über den Tendenzen der Schultheologie, die infolge ihres Ratio-
nalismus die Bezeichnung Häsid zu wenig hoch einschätzte, um 
sie einem Manne wie Hanlnä ben Dösä beizulegen. Der Gaster-
sche Text, der die Geschichte ebenfalls bringt (Nr. CLXIII auf 

-S. 116 f.), hält sich insofern strenger an die Talmudfassung, als 
er den Begriff Häsid nicht erwähnt. Doch wird die Rationali-
sierung des Wunders, wie sie im Babli vorliegt, im Gasterschen 
Text vermieden. Farhï, Osë pele, Livorno 1870, Teil III, S. 61b f. 
folgt der Fassung Nissims und bezeichnet also Hanmä ben Dösä 
als Hâsïd, während die Fassung im MaCftse-Buche der Gaster-
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sehen Fassung entspricht, nur mit dem Unterschiede, daß zwi-
schen die erste und die zweite Wundergeschichte die Erzählung 
von Hanlnä ben Dösä und dem goldenen Tischbein aus dem 
Paradiese eingeschoben ist1). 

Das erste der beiden hier vorkommenden Wunder dient, 
wie in den vorher behandelten Geschichten dazu, den Frommen 
vor einem Unglück — hier handelt es sich um öffentliche Be-
schämung — zu bewahren. Es ist zwar nicht ausdrücklich ge-
sagt, aber als für dieses Milieu selbstverständlich vorauszu-
setzen, daß die Armut des Häsld eine Folge davon ist, daß er 
sich dem Studium der Tõrä widmet, anstatt seinem Erwerbe 
nachzugehen. Daß 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 enthält auch 
keinerlei Meditationen darüber, wie so etwas möglich sein konnte. 
Die Talmudfassung dagegen erklärt das Wunder rationalistisch 
als Folge zauberhafter Manipulationen der Frau. Dies scheint 
für diesen Gedankenkreis die einzig mögliche Erklärung zu sein. 
Auf nähere Angaben über das Was und Wie der Zauberei ver-
zichtet aber auch der Talmud. 

Hier ist also das dem Märchen entstammende Motiv des 
auf wunderbare Weise gefüllten Speisebehälters je nach der 
Geisteshaltung des Zusammenhangs, in den die Geschichte ge-
stellt wird, einmal religiös, einmal magisch ausgestaltet worden2). 

1) Die Bezeichnung Hâsïd hat sich also nicht in allen Fassungen der 
Erzählung durchgesetzt. Das Stilprinzip der Anonymität, das für Häsid-Er-
zählungen typisch ist, hat dem entgegengewirkt. 

2) Wenn man die Erzählung bei Nissim isoliert betrachtet, so gewinnt 
man den Eindruck, als sei hier eine ältere Häsid-Geschichte durch Variierung 
des Anfangs auf H>ninä ben Dösä übertragen worden. Dem widerspricht aber 
der Befund, den der Babli bietet : Die Geschichte wurde schon in talmudi-
scher Zeit von Haninä ben Dösä erzählt. Nissim hat sie also zweifellos nicht 
erst auf Hamnä ben Dösä übertragen. Daß er im Verlauf seiner Erzählung 
ohne jede Einführung den Begriff Häsid aufgreift, ist also nur so erklärlich, 
daß ihn der für einen Häsid typische Gesamtcharakter der Erzählung gefühls-
mäßig dazu veranlaßte, wobei die Töseftätradition, die Haninä ben Dösä in 
anderem Zusammenhange als Hâsïd bezeichnet, mitgewirkt haben mag. Wäh-
rend Nissim und der Babli zwei noch deutlich getrennte Wundergeschichten 
überliefern, bietet der Gastersche Text eine geschickte Verschmelzung beider 
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Wenn hier der Häsld auch nicht als ein Mensch darge-
stellt wird, der durch übermäßiges Sedäkä-geben arm geworden 
ist, so ist er doch diesem Typus insofern ähnlich, als er durch 
seine Armut keinen Teil an den irdischen Gütern hat. Die Er-
zählung läßt es sich angelegen sein, den Häsld 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 überhaupt nicht berührt. Dieser Grund-
zug der Erzählung hat wohl Nissim oder die Quelle, die ihm 
vorlag, veranlaßt, den Helden der Erzählung als Häsld zu be-
zeichnen. 

Vielleicht war die zweite Wundergeschichte, die der Talmud 
und im Anschluß an ihn Nissim berichtet, ganz ähnlich aufge-
baut. Sie sollte wohl auch die Armut des Haninä und seine 
Überlegenheit über die Welt darlegen. Wahrscheinlich begann 

Erzählungen. — Keine der drei Fassungen repräsentiert die Urform der Erzäh-
lung. Der Talmud variiert in bezug auf den Inhalt: er rationalisiert. Nissim 
variiert die Form durch die Verwendung des Begriffs Häsid. Der Gastersche 
Text stilisiert. Die Urform und die mit ihr identische ältere Normalform der 
Erzählung liegen in der Mitte zwischen den Fassungen bei Nissim und im 
Babli. Der Gastersche Text wäre wohl geeignet, eine neue Normalform zu 
schaffen. Doch ist die Erzählung in dieser Form nicht weiter tradiert worden. 
Im Ma'ase-Buch (s. M. Gaster, Ma'aseh-Book, Philadelphia 1934, Band I, S. 60 f.) 
werden beide Erzählungen getrennt berichtet. Zwischen beiden Geschichten 
wird die Erzählung von H>nïnâ ben Dösä und dem goldenen Tischbein aus 
dem Paradiese (vgl. T a ^ n ï t 24b f.) eingeschoben, obwohl die Fassung der 
ersten Erzählung deutlich an die Nissimsche Fassung erinnert. Die Fassung 
der zweiten Erzählung dagegen folgt der Tradition, die in Ta'anït 24 a überlie-
fert wird und die auch dem Gasterschen Text vorgelegen hat. Während sich 
die erste Erzählung in der Fassung Nissims bis zur jüngsten Buchvariante 
(Farhi in 'Ose pele) erhalten hat, also eine eindeutige Normalform aufweist, wird 
die zweite Erzählung 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 daß sich eine neue Normalform 
herausgebildet hat. Über die Heimat und Entstehungszeit der Erzählung gilt 
dasselbe, was oben über die Wundergeschichte von Hanlnä ben Dösä und der 
Schlange (s. S. 64, Anm. 7) gesagt wurde. — Die Erzählung dürfte ursprünglich 
aramäisch abgefaßt worden sein, denn der Babli, der eine zwar inhaltlich variierte, 
aber doch die älteste Buchvariante darstellt, überliefert sie in aramäischer 
Sprache. Daß hier der Babli seine ursprünglich hebräisch tradierte Erzählung von 
sich aus ins Aramäische übertragen hätte, entspricht nicht seinen Gepflogenheiten 
(s. oben S. 50, Anm. 1). Die Fassung bei Nissim zeigt den Vorgang der Hebraisie-
rung als bereits abgeschlossen, so daß wir nicht mehr feststellen können, wann 
und unter welchen Umständen die Erzählung ins Hebräische übertragen wurde. 
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die Erzählung ursprünglich damit, daß geschildert wurde, wie 
im Hause des Hanlnä das Öl für den Sabbatleuchter ausgegan-
gen war. In der gegenwärtigen Passung ist der Anfang etwas 
verändert und alles daraufhin zugespitzt, daß die Erzählung eine 
Prüfung des Hanlnä in bezug auf sein Gottvertrauen darstellen 
soll. Die kleinen nuancierenden Wesenszüge der Erzählung er-
schienen gegenüber dem mit apodiktischer Gewißheit ausge-
sprochenen Satze des Hanlnä, dem die evidente Gültigkeit des 
Axioms anhaftet , als belanglos und wurden vernachlässigt. 

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

b) A u s e i n e m P f l i c h t e n k o n f l i k t . 

Im Anschluß an Kõhelet 9 bringt Kõhelet rabbä eine Reihe 
von Geschichten, in denen eine bip ГО eine Rolle spielt. Eine 
dieser Geschichten ist eine Wundererzählung von Abbä Tahanä 
dem Häsld (Kõhelet rabbä IX, 1) : 
Vy iV nnaia inV'am ПЭ'РП oy ЛЗР my чту

1

? озаз хтоп пзпл xix 
лрпя '»у лру 'i ,vV 1»х .trarr л т а з Voi» плх рпр naia xxai 1в*»ла 
пча чх όχι 'Л'и чх олвлх pvia viV'sn пча чх ох чах .ту*? чочат 
ючат yi i r Vy aw i r i'Van лру ла .-»раза а"пла чх рпр naia лх 
f лал Van im лап 'anan oy озаз! ìfìV'an лх Vtjn xai TyV рпр (i naiaV 
лх 'nVVn хар пахл naxi ìaVa т п χιπ ηχ .χτοπ пзпл xax xm nt onaixi 
pap 'ар 'XT» aaV nmii а'лат папл лх п"арп ΠΉΪΠ лур nnixa .ларл 
Vip ла плх' .ПЭР Vapna XVP пахл naxi ìaVa MM лур nnixa .(2 npix 
л χ trnVxn nm naa 'a aw aVa ПЛР1 -janV лпара Viax "jV iV maxi 

.(з-рар Vapna -ppya 

1) Richtiger naiaV wie oben. 
2) Mal. 3, 20. 
3) Die Erzählung, die uns nur in dieser Fassung bekannt ist, erweckt 

den Eindruck, als sei hier eine an sich schlichte Wundererzählung von Abbä 
Tahanä dem Häsld durch Überbetonung ihres Gehalts an religiösen Problemen 
so sehr zerdehnt worden, daß ihr erzählender Charakter stark beeinträchtigt 
worden ist. Die SJerdehnung beruht auf einem ideengeschichtl ichen Vorgang: 
diejenigen, die der Erzählung die uns vorliegende Form gaben, stellten an den 
Charakter eines Menschen, dem der Ehrenname Häsid beigelegt wurde, höhere 
Ansprüche, als eine schlichte Wundererzählung hätte befriedigen können. Eine 
solche schlichte Erzählung können wir wohl nach Maßgabe anderer Wunder-
geschichten von Hasïdïin als Urform der Geschichte annehmen. Die vorlie-

6 
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Der Inhalt der Geschichte ist folgender: 
Abba Tahanä kehrte einmal am Riisttag des Sabbats heim 

und t rug ein schweres Bündel. Da begegnete ihm am Kreuz-
weg ein mit Geschwüren behafteter Mann, der nicht weiter-
konnte, und bat, ihn doch mit zur Stadt zu nehmen. Abbä 
Tahanä zögerte einen Augenblick, denn ohne sein Bündel hätte 
seine Familie hungern müssen. Aber der gute Trieb in ihm 
besiegte den bösen, er ließ das Bündel zurück und brachte den 
Kranken zur Stadt. Dann ging er, das Bündel zu holen. In-
zwischen war der Sabbat ganz nahe herangekommen, und er 
wußte nicht, wie er der Entheiligung des Sabbats entgehen 
sollte. Da geschah ein Wunder für ihn : die Sonne verweilte, 
so daß er noch vor Beginn des Sabbats sein Bündel nach Hause 
bringen konnte. Nun aber sorgte er sich darum, ob denn nicht 
das Wunder seinen Gnadenschatz bei Gott völlig erschöpft habe. 
Aber eine bip rQ beruhigte ihn, indem sie ihm offenbarte, daß 
Gottes Wohlgefallen an ihm unvermindert sei. 

Die Geschichte hat einen klaren dreistufigen Aufbau, sie 
gliedert sich nach den drei Problemen, mit denen sich Abbä Tahanä 
auseinandersetzen muß: 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 Häsid-Natur Abbä Tahanäs. 

Der Zweck des Wunders ist der, den Häsld nicht vor Not, 
sondern vor Sünde zu bewahren. Doch liegt in dieser Geschichte 
nicht der Nachdruck auf der Tatsache, daß ein Wunder für den 
Häsid geschieht, sondern darauf, daß der Schatz an Gnade, den 
der Häsld bei Gott hat, unerschöpflich ist. Hierin liegt unter 
völliger Ausschaltung menschlicher Verdienste das Wesen des 
Häsid-Seins begründet. 

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

gende Fassung hat zwar die Urform verdrängt, sie hat aber infolge ihres allzu 
theoretischen Charakters, der den Stil der Erzählung beeinträchtigt, keine 
weitere Verbreitung gefunden, sie hat sich also nicht zu einer neuen Normal-
form entwickeln können. Für die Urform haben wir keinerlei Buchvarianten, 
wir können also für ihre Entstehungszeit keinen terminus ante quem festlegen. 
Ebenso fehlt uns ein Anhalt für einen terminus post quem, denn wir können 
die Person des Helden mit keiner uns bekannten historischen Persönlichkeit 
dieses Namens identifizieren. 
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nicht nur der fromm handelnde Mensch, sondern der Liebling 
Gottes. Häsld-Sein ist nicht Verdienst, sondern Gottesgeschenk, 
es ist ein besonderes Verhalten Gottes, nicht des Menschen. 

Die enge Beziehung zwischen Gott und dem Häsld, die 
diesen zu einem mystischen Typus macht, wird hier einmal auch 
in Form einer theologischen Erörterung beleuchtet. Sie ergibt 
sich also nicht wie in den übrigen Erzählungen nur aus dem 
Verhalten und der Gesinnung des Häsld und der Art, wie Gott 
in sein Leben eingreift. Das besondere Verhältnis Gottes zum 
Häsid wird unter dem Bilde eines besonders großen Schatzes 
an Gnade, den der Häsld bei Gott hat, erfaßt1). Der Gnaden-

1) Das dem antiken Menschen, dem die Kapitalsanlage in Form der 
Thesaurierung durchaus vertraut war, geläufige Bild des Schatzes wird hier 
auf ein religiöses Faktum angewandt, das mit dem nicht identisch ist, das 
wir nach Maßgabe des Neuen Testamentes gewöhnt sind, unter dem Bilde des 
himmlischen Schatzes zu erfassen. Während Luc. 12, 33 (Mtth. 6, 19 f. ist die 
Beziehung zum Sedäkä-Geben nicht ausdrücklich erwähnt, dagegen zeigt die 
nur andeutende Erwähnung 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, daß der Mensch in dem Maße, als er auf irdisches Gut verzichtet, 
himmlische Güter erwirkt, liegt unserer Erzählung die Auffassung zugrunde, 
daß die Frommen von vornherein einen Schatz im Himmel besitzen, aus dem 
ihnen, falls es nötig sein sollte, bereits im irdischen Leben gespendet werden 
kann. Die Erzählung von Hanlnä, dem ein goldener Fuß von seinem Tische 
im Paradiese gegeben wurde, um seiner Armut abzuhelfen, gibt dieser Auf-
fassung in besonders konkreter Weise Ausdruck (Ta'anlt 24 a). Im Rahmen 
der Lehre von der doppelten Schöpfung, die nach Hagigä 12 f. zum Gedanken-
kreis der il'lTKia ntPJfö gehört, begegnen wir dem Gedanken, daß für den From-
men ein gleichsam präexistentes himmlisches Gut vorhanden ist, in Form der 
Vorstellung, daß das von Gott zuerst erschaffene Licht, dessen die jetzt vor-
handene gefallene Welt nicht mehr teilhaftig ist, für die Frommen aufbewahrt 
wird, also in einer Form, die die extremste Vergeistigung der Vorstellung dar-
stellt. — W a s die bei Strack-Billerbeck (Kommentar zum N. T., Band I, 429 f.) an-
geführten Parallelen anlangt, so bedürfen diese einer sachlichen Gruppierung. 
Als eindeutige Parallele zu den neutestamentlichen Stellen kann nur die Er-
zählung von König Monabaz (Töseftä Pë'â IV, 18) gelten. Denn hier ist tat-
sächlich davon die Rede, daß die durch das Almosengeben verursachte Ver-
minderung irdischen Gutes durch eine Bereicherung an himmlischem Gute 
kompensiert wird. Mišnä Pe'ä l, 1 setzt diesen Gedanken voraus und beschäf-
tigt sich rationalisierend nur damit, was mit dem auf diese Weise ange-
sammelten Gute weiter geschieht. Der Gedanke, daß der Verlust an Eigen-
tum beim Almosengeben sich anderweitig ausgleicht, wird bereits im Buche 
Tobit IV. 8 ff. ausgeführt, aber hier erfolgt der Ausgleich schon im Rahmen 
der i r d i s c h e n Verhältnisse. Die von Strack-Billerbeck angeführten Stellen 
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schätz erscheint hier nicht als ein Äquivalent an himmlischen 
Gütern, die für den Frommen im Himmel in dem Maße auf-
gespeichert werden, als er durch seine Taten an irdischen Gütern 
verliert. Er erscheint vielmehr als ein besonderes Maß von Gnade, 
das Gott für den Frommen von vornherein in Bereitschaft 
hält, um es bei besonderen Anlässen über ihn auszuschütten. 

In einer bei Sabbara Berlin 1925, S. 59 ff.) über-
lieferten Erzählung dient das Wunder ebenfalls dazu, einen Häsid 
vor Sünde zu bewahren : der Häsid ist gelähmt und kann deshalb 
nicht aufstehen und für die Verstorbenen beten, die an seinem 
Hause vorüber auf den Friedhof getragen werden. Diese Pflicht 
ist unerläßlich. Darum wird er vor dieser Unterlassungssünde 
durch ein Wunder bewahrt: er kann, so oft ein Häsid an seinem 
Hause tot vorübergetragen wird, aufstehen und beten. Das 
Wunder erfüllt hier zugleich noch einen zweiten Zweck, es er-
weist, wer wirklich ein Häsld gewesen ist. Diese Entscheidung 
fällt ganz anders aus, als allgemein angenommen wird. Die 
Geschichte polemisiert also gegen eine äußerliche Auffassung 
des Häsid-Seins, indem sie die letzte Entscheidung, ob ein Mensch 
Häsld wrar oder nicht, als für Menschen unmöglich hinstellt. 

aus den Apokalypsen gehen nicht davon aus, daß der Verlust an irdischen 
Gütern kompensiert werden muß, sondern vielmehr davon, daß doch Gott einen 
Schatz besitzen muß, aus dem er die Frommen beim letzten Gericht belohnt. 
Die oben erwähnte metaphysische Eschatologie stellt sich unter diesem Schatze 
das ersterschaffene Licht vor. Die alten Apokalypsen dagegen ethisieren den 
Gedanken, indem sie erklären, daß der Schatz aus den guten Werken der 
Frommen besteht. Der hier vorausgesetzte und auch mehreren der bei 
Strack-Billerbeck angeführten rabbinischen Parallelen latent zugrunde liegende 
Opfergedanke wird in Midraš Rüt 1,17 und in Midraš Kõhelet VI, 7 aus-
drücklich und eindeutig formuliert. — Von einem himmlischen Schatze, der 
in dem Maße wächst, als der Fromme Sedäkä tut, und den er in der künftigen 
Welt genießen wird, berichtet ΰ'ΤΟΠ Ί30 (ed. Wistinetzki, Frankfurt 
1924, § 879 auf S. 219 = Nr. 321 in Ausgabe Bologna 1538) in folgender 
Weise : Jedes echte, d. h. völlig uneigennützige Sedäkä-Tun (D'ÖP DüV) wird 
von Gott als Same in den Garten Eden gesät, die Früchte aus dem aufgehenden 
Samen kommen in die himmlischen Vorratskammern und werden für den From-
men aufbewahrt. Durch die poetische Fassung des Gedankens, die eine mecha-
nische Rechnungsführung ausschließt und allen Nachdruck darauf legt, daß 
Gott die Tat nicht Zug um Zug, sondern aus der Fülle seiner Gnade heraus 
belohnt, verliert der Gedanke seinen verkappten Eudämonismus. Die Vertie-
fung und Vergeistigung des Gedankens ist auf fruchtbaren Boden gefallen und 
findet in dem klassischen Werke über Sedäkä, in Elia Kohens ПрТХ V'JW 
vielfache Erwähnung (§ 134 auf Blatt 4b/?, § 74 auf Blatt 3 a a u. ä.j. 



4. Das Wunder als Verzicht Gottes auf eine Sühne. 

Schon in den letzten beiden Geschichten erwies sich das 
Wunder weniger als ein aus der göttlichen Gerechtigkeit not-
wendig hervorgehender Akt, sondern vielmehr als eine Tat 
göttlicher Gnade. Dies tritt noch deutlicher in der folgenden 
Geschichte zu Tage. Sie ist in beiden Redaktionen des Talmud 
überliefert, außerdem in der Midrašliteratur und in den Ge-
schichtensammlungen des Mittelalters1) (s. die Tabelle auf den 
folgenden Seiten). 

Der Inhalt der Geschichte i s t : 
Ein Hâsïd ging am Sabbat auf seinem Weinberg spazie-

ren. Da entdeckte er ein Loch im Zaun und beschloß, es nach 
Sabbataasgang zu verschließen. Doch erinnerte er sich daran, 
daß ein solcher Gedanke am Sabbat nicht gefaßt werden darf, 
und nahm sich vor, nun das Loch niemals zu verstopfen. Gott 
aber ließ vor der Lücke eine Pflanze wachsen, die nicht nur 
das Loch verstopfte, sondern auch noch den Hâsïd und seine 
Familie ernährte. 

Ich gehe aus von dem Text des babylonischen Talmud. 
Hier ist der Zusammenhang folgender2): Es werden diejenigen 
Berechnungen und Pläne aufgezählt, 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 persönlichen Vorteil von ihrem Erfolge zu erwarten hat 
("pn HD hw -]b Γ\Ώ hw ОПЭТ). Die H a n d l u n g des Häsid, die 
in den Worten ГГПиЬ ГТ0У "]Ьол zum Ausdruck kommt, ist also 

1) jšabbät XV, 3 (15act f.); Šabbät 150b; Levit icus rabbä 34,16; P esïktâ 
rabbäti 23 (ed. Friedmann 116b); Jalküt Šim'õrn Ii, 356 (ed. Frankfurt 1687, 56a«) = 
Jalküt Sippürlm I, S. 18 (Abschnitt 5,7); Gaster, Exempla . . . Nr. CXV1I, S. 80; Cod. 
Gaster 184; Alfasi (Amsterdam 1821); Haläkõt g e dõlõt (ed. Hildesheimer 116). 

2) Die Überschrift рЭ'РПа pK paßt an der Stelle, an der sie im Babli 
steht, nicht, sondern gehört hinter die Häsld-Stelle. Der Zusammenhang ist 
bei ihrer jetzigen Stellung unterbrochen. Dagegen schließt der weitere Zu-
sammenhang i m a VKiaP пак m i n

4

 an пак unmittelbar an diese Über-
schrift an. 
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j š a b b . XV, 3 
(Krotoschiner A u s g a b e 
15 a α f.) = Jafé, Л S1» 
D'U'J? Berlin 1749, 70 b 

ИГР *τπκ τ>οπι лруа 

napa îaïaa V"ÜV 

ЛПК ЛХТЭ DP ЛКП1 

'KSiaa maV зрт 
Tiapm V'Kin пак лар 

пт т *гк maV 
iV Vye ла .n'aViy 

лпк лаю iV рп л
да

ал 
nainV flVyi (ihbmVP 
ррз Л'Л пзаа .КЛТТП 

Va озпала «тл naaai 
.(2 га·» 

Šabb. 150 b 

топа пруа :pa"i ил 
(зра IV ПЗПВЗР *тпк 
wh y *JVA3I i m p "рла 

ларр патл NRMV 

(
5

топ 1лж дааа! κιπ 
IV npyai ΗΤΗ KVI 

(IFJVX ia лл̂ зп oa 
1Лоапв лл'п пааат 

лл*а 'рак лозпзт 

Leviticus rabba 34,16 Pesista rabbat ï 23 
(ed. Friedmann 1161 

КГР тпк топа лруа 

к\л ла утЬ lana *]INV 

Л2пв DP «SAI NANS 

NRRAV N^VY ap-»m лпк 
п т т 'а'» 1ак лара 
ЛЗРЗ N'VJR 'ЛАРПР by 

]an Л'Зрп лру ла 
na yi лвхз VP FV*»K 

озчвла π\πι лтп 
.va* Va laaa 

ЛРУА ΚΌΊ3 ЧЗП IE 

V"BV КЗГР ЛПК ТОП 

утЪ лара lana -pr 

яхтв DP пкт ins π 

nmuV H'Vy зрт лп 
VMN пак ЛЗР 'KSia 
•»ЗЖ ЛЗРЗ H'VS? 'ЛЗРГ 

зпв ла fl'aViy πητ 

KIN -РЧА ΡΠΡΠ Ι 

лвхз VP ΙΠΚ |V' 

л\п1 ΠΤΤΛΙ лэ1лз V™ 
.та·» Va 1заа озпзл 

eine unerlaubte Handlung, da er ja an dem Verstopfen des 
Loches das persönliche Interesse hat, sich und sein Vermögen 
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 ähnlich. 

Die Zitierungsformel ^321 13П erhärtet die Vermutung, daß 
es sich um eine alte tannaitische Überlieferung handelt. 

1) S. hierzu I. Low, Die aramäischen Pflanzennamen, Leipzig 1881, 

S. 262. 
2) Denselben Text hat Jafé, О'З'У ЛЭ4, Berlin 1749, Bl. 70b. Ebenso schließt 

sich П'ЭаП ölpV"» zu Jes. an die Fassung des Jerušalmi an, w o z u Ratner, 
D'VPITI j r x ЛЗЛК. Wilna 1902, S. 143. 

3) Cod. Monacensis: Π2ΠΒ 

4) V g l . Ratner а. а. О. 
5) Т»0П 1Л1К fehlt im Cod. Monac., ebenso bei Al fas i und in R&lakõt. 

Gedõlõt, steht dagegen in Cod. Gaster 184. 
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Jalküt Sim'ônï II, 
356 (Frankfurt 

1687, 56 a«) 
Gaster Nr. CXVII, S . 8 0 Cod. Gaster 184 

H>läköt Gedölöt 

(ed. Hildeshei-
mer 116) 

Alfasi 
(Amsterdam 

1821) 

тпк топа пруа 
IMA *PNV КГР 

nVm П2ПВ DP пкт 
nnij^ nV'y зрт 

V'KIN чак лара 
nrmV n'Vy "»лзрт 
'RS OIVPI on ЛАРА 

na n'aViy пт т 
jan .ταρπ iV учв 
VP ιηκ JV'K iV 

näinä nVyi ijVs 

пзаа озпвла ,тт 
(ΐ.ΐ"Π 'a·» Va 

пруа гтача η пак 

V"üV кгр ιπκ топа 
na yTV лара laiaa 
DP ΠΚΤ " |NS ΚΙΠ 

.TVy ар'т лпк пзпв 
'»masi лара nmuV 
ÛIVPI о т пак л а р 

,TVy
 ч

ларт Vmi 
•»з'К aip лара amV 

упв ла H'aViy лтп 
пэчла ·>ν ρ·»τ ,vapn iV 

nVyi пвзз VP ЛПК JV'K 
,ΤΠ пзаа КЛТТП .TVKB 

.τπ пзаа! ra ' Va ррз 
.та·» Va озчвла 

ιπκ топа пруа 
П2ПВ iV ПЗПВЗР 

"|Va3i imp γιπ V 

nmnV n'Vy 

.тл ларр 1ЭТ31 

топ 1Л1К узазч 
пруз1 птз KVI 
ia nnVyi оз iV 
ПЛ'П Π3ΒΒΊ *]VX 

Л03ЧВ1 1Л03ЧВ 

ЛЛ'А -»РЗК 

пруа : ]ззп 1зл 

тпк топа 
П!ПЗ iV П2ПВЗР 

•]Va3i imp "рлз 
nTmV ,TVy 

KVIP13131 ЛЗРЗ 

KVI узаз1 ЛЗР 
iV пруз1 πτα 

*|Vx пз nVyi оз 
пл'п i3aai 

Л031В1 1Л031В 

ЛЛ'З 'РЗК 

пруа :рз"1 1зл 

ТПК ТОПЗ 

ППВ iV ПЗПВЗР 

•]VA3I ΙΠ·>3 "рлз 

nrmV n'Vy 
Ί3Ϊ31 ЛЗРЗ 

KVi ЛЗР ΚΙΠΡ 

iV прузт mu 

*}bz ia nVyi оз 
пл'п пзаш 

Л03П31 1Л03*1В 

ЛЛ'З '33 

Alfasi hat denselben Zusammenhang, dieselbe Einführungs-
formel und denselben Stil. Die Abweichungen sind nur ganz 
geringfügiger und rein formaler Natur. Die literarische Ab-

1) Da eine kritische Ausgabe bisher fehlt — kr i t i sche Hinweise über 
das Verhältnis besonders der ältesten Drucke (Saloniki, Teil II 1521, Teil 1 
1526; Venedig 1566 und spätere, aufgezählt bei Zunz, Die gottesdienst l ichen 
Vorträge der Juden, Frankfurt 21892, S. 459, Anm. d) zueinander und zu den 
Handschriften hat eingehend zuletzt Epstein in VIAPKH, Band VI, Krakau 1909, 
S. 183—210 gegeben — und unser Text s ich eng an den Text des Lev i t icus 
rabbä anschließt, haben wir uns damit begnügt, den Text der Frankfurter 
Ausgabe ohne textkritische Bearbeitung abzudrucken, weil wir hier nicht 
Fragen der Entstehung, Verfasserschaft und Weiterentwicklung des Jälk- Š. 
als Ganzes, für die das Problem der Beziehungen der Drucke zueinander ent-
scheidend sein muß, behandeln wollen, sondern nur eine einzelne Erzählung 
isoliert betrachten und weil nicht anzunehmen ist, daß die verschiedenen 
Herausgeber des Jalk. Š. an einer Erzählung, die innerhalb einer allgemeinen 
bekannten und anerkannten Quelle tradiert wurde, wesentl iche Veränderungen 
vorgenommen haben, zumal doch der Jalk. Š. dazu bes t immt ist, das tradi t io-
nel le Erzählungsgut zu sammeln und damit zu konservieren. 
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hängigkeit des Alfasi vom Babli ist, dem Charakter der Anlage 
seines Werkes entsprechend, evident. Haläkõt Gedõlõt und Cod. 
Gaster 184 bieten dieselbe, vom Babli abhängige, Fassung mit 
geringen stilistischen Abweichungen. 

Der Zusammenhang des Textes in Pesiktä rabbätl 23 ist 
folgender: Zunächst wird gesagt, daß man ruhen solle wie 
Gott. Über die Art dieses Ruhens werden zwei Ansichten ange-
geben: einmal IDKöD ГЛ2В>, d. h. das Ruhen vom Sprechen, 
andererseits rot^nDD ГЛИФ, d. h. das Ruhen vom Denken, und 
zwar profanem Denken. An die erste Ansicht knüpft die Ge-
schichte von der Mutter des Rabbi Sim on ben Jõhai an, die 
sich am Sabbat mehr als gebührend unterhielt. Rabbi Šimcõn 
machte sie darauf aufmerksam, und infolgedessen schwieg sie. 
An die zweite Ansicht knüpft unsere Häsid-Geschichte an. 

Im Unterschied zu den beiden bisher behandelten Texten 
wird hier gesagt, warum der Häsid den Weinberg aufsuchte: 
er wollte sehen, was dem Weinberge fehlte (Π!^Ί¥ ίΓΠ HD ГТ>Ь). 
Hier schon liegt das Vergehen, während die Fassung im Babli 
und bei Alfasi das Vergehen erst dann registriert, als der Häsld 
die Zaunlücke sieht und den. entsprechenden Entschluß faßt. Die 
Fassung in Peslkta 23 behandelt aber im weiteren Verlauf ihres 
Berichtes den Fall ganz entsprechend der Talmudauffassung, 
so daß die Bemerkung ίΟΠ HD УТ0 eine Vorwegnahme der 
Pointe, einen Lapsus in der Handlungsführung bedeutet. 

Der Stil ist hier überhaupt 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 Jerušalmi ist folgender: es wird 
über das Verhalten am Sabbat gesprochen. Zwei Ansichten 
treten auf. Die eine Ansicht sieht im Vergnügen, z. B. Essen 
und Trinken, die Hauptsache. Das Törä-Studium spielt nur 
insofern eine Rolle, als es den Menschen vor bei derartigen 
Vergnügungen leicht vorkommenden Entgleisungen bewahrt. 
Die andere Ansicht aber sieht im Törä-Studium die Hauptsachex). 
Auf Grund von Lev. 23 und Deut. 16 — vgl. Pesähim 68b — 
gleicht eine Baraita beide Ansichten miteinander aus. Darauf 

1) Diesbezügliche Varianten s. Ratner, DOPITI JTX ΓΙ2ΠΝ z. St., 
W i l n a 1902, S. 142 f. 
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folgt — ähnlich der Peslktä — der Hinweis auf das Ruhen 
Gottes, und zwar so ausgelegt: "I2KDD ΓΠ2ΐ£>, d. h. Ruhen vom 
Sprechen. Wenn hieran unsere Geschichte unmittelbar ange-
knüpft wird, so sieht man, daß hier der Hinweis auf das Ruhen 
von gewissen Gedanken fehlt. An unsere Geschichte schließt 
sich die von der Mutter des R. Simcön ben Jöhai an. Die ent-
sprechenden Geschichten sind also beide da, aber aus der richti-
gen Reihenfolge gekommen. In der Pesiktä ist die Reihenfolge 
die richtige. 

Die Schuld besteht hier darin, daß der Häsld einen profa-
nen Gedanken am Sabbat faßt. Sein Gang nach dem Weinberg 
hatte nichts mit dem Plänemachen für die Arbeit der kommen-
den Woche zu tun. Aber als er die Zaunlücke sah, fiel ihm 
sofort spontan ein, was da zu tun sei. Doch besann er sich im 
selben Augenblick, daß Sabbat sei, merkte, daß sein Gedanke 
sündhaft gewesen war, und beschloß, auf die Ausführung zu 
verzichten. Dies wird mit den Worten: ГРоЬчУ ΓΠΤβ . . . ÏWin 
ausdrücklich betont. Auch das Wunder wird genau nach seinen 
beiden Seiten hin ausgeführt. Der Stil ist hier also novellistisch 
wie in der Pesiktä, die Führung der Handlung ist aber geschlos-
sener, ohne den oben erwähnten Fehler, denn der Spaziergang 
des Häsld ist hier lediglich die Gelegenheit, bei der der Häsid 
den sündhaften Gedanken faßte. Der Gang selbst ist noch nicht 
als sündhaft dargestellt. 

Leviticus rabbä zeigt folgenden Zusammenhang: Eine Ba-
raita geht voran, die besagt, daß man am Sabbath nicht Spazieren-
gehen darf r\2W2 r o n s πα УТ

1

?. Dem Vers DVQ ЛТО 
"»îtHp wird folgende Deutung entnommen : man darf am Sabbat 
nicht aufs Feld gehen, um nachzusehen, wessen das Feld be-
darf nnt£a ПЭЛа ion HD. An diese Halacha knüpft die Ge-
schichte an. Der Zweck des Spaziergangs ist hier ausdrücklich 
angegeben : ίΟΠ ΠΏ Ут»Ь, knüpft also eng an die Halacha 
des Zusammenhangs an. Der Zusammenhang ist also wesent-
lich spezieller, das Vergehen gröber. Die H a n d l u n g war von 
vornherein sündhaft. Der Gedanke den Schaden auszubessern 
war keine spontane Eingebung des Augenblicks, sondern eine 
notwendige Folge des sündhaften Verhaltens von Anfang an. 
Diese Form der Geschichte entspricht ganz dem Zusammenhang 

in Leviticus rabbä. Von hier aus ist wohl die Bemerkung . . . HD УТ0 
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in die P
e

sikta-Fassung übertragen worden, wo sie dem Zusam-
menhang der Geschichte nach nichts zu sucheD hat. 

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

Der Text des Jalküt Šimcõnl hat zwar denselben halachi-
schen Zusammenhang wie Leviticus rabbä, hält sich aber sonst 
an die Talmudfassung, besonders an die des Jerušalmi. Denn der 
Stil ist hier novellistisch, trotz des Zusammenhanges. Der Jalküt 
ist ja in besonders starkem Maße ein Mosaik, so daß man bei ihm 
nicht immer vom Zusammenhang aus urteilen und folgern kann. 
Gasters Fassung steht der Pesil£tä zwar sehr nahe, ist aber noch 
ausführlicher: besonders das Wunder wird genau beschrieben. 
Sie scheint jünger zu sein als die Pesik;tä. Die Behauptung 
Gasters, daß 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 genügend, denn es handelt sich 
bei den anderen Texten nicht um erbauliche Geschichten, die 
um der Geschichte als solcher willen — wie bei Gaster — er-
zählt werden, sondern um Paradigmen, die eine bestimmte Vor-
schrift plastisch machen sollen. Die kürzere Formulierung die-
ser Texte könnte also durch den Zusammenhang bedingt und 
daher sekundär sein, braucht also nicht die ursprüngliche Fassung 
darzustellen. Die Fassung bei Gaster enthält aber außerdem den 
Einschub des P®siktätextes ...ПО der zweifellos jüngeren 
Datums als die Talmudtexte ist, da er, wie oben erwähnt, durch 
den Zusammenhang der Geschichte in Leviticus rabbä be-
dingt ist1). 

1) Die Erzählung ist ein typisches Beispiel für 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 dürfte 
durch die im Babli überlieferte Fassung repräsentiert werden. Sie ist eine 
nach Motiv und Tendenz typisch jüdische Erzählung. Der Babli gibt durch 
die Zitierungsformel die Heimat und die Entstehungszeit der Erzählung präzise 
an : die Erzählung entstand in Palästina wohl in tannaitischer Zeit. In diesem 
Falle enthält die jüngere Buchvariante — der Babli — die ältere Fassung, 
während der Jerušalmi eine jüngere novellistisch gestaltete Fassung aufnahm 
oder die ältere uns in Babli vorliegende anekdotenhafte Form der Erzählung 
von sich aus novellistisch ausgestaltete. 
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Der Hâsïd dieser Geschichte beweist sein chassidhaftes 
Wesen nicht durch eine übermenschliche Vollkommenheit, son-
dern durch sein Verhalten gegenüber einer begangenen Sünde: 
er bringt sich selbst um den Vorteil aus der Sünde.. Für die Fein-
heit und Unbestechlichkeit seines Gewissens zeugt weiter die 
Tatsache, daß er die Gedankensünde einer Tatsünde gleich-
stellt1). Das Verhalten Gottes wird dadurch gekennzeichnet, 
daß dieser den Willen zur Sühne als Sühne annimmt, das mit 
der Sühne verbundene materielle Opfer aber von sich aus wie-
der ausgleicht und darüber hinaus dem Hâsïd noch besondere 
Gnadengaben zukommen läßt. Der dieser Geschichte zugrunde 
liegende Gottesbegriff ist ein sehr vergeistigter: Gott ist nicht 
der Richter, der genau abwägend Unrecht mit Unglück vergilt, 
er belauert den Menschen nicht, um ihn strafen zu können, 
sondern er geht ihm nach, um immer neue Gelegenheiten zu 
finden, seine Gnade überfließen zu lassen2). Hier liegt dieselbe 

1) Diese Auffassung und der damit verbundene Häsid-Begriff l iegt we-
nigstens der Form der Geschichte zugrunde, die oben als die ursprüngliche an-
gesehen wurde, d. h. also der Fassung im Babl., Jeruš., Jalk. Š. u n d bei A l f a s i , 
n icht der jenigen im Levi t icus rabbä [in der P«siktä und bei Gaster]. 1*13 zu N'KJHP 

§ 307, 20 komment ier t die Geschichte in Anknüpfung an die Halacha, daß man 
auch einen 0<"Djr nicht am Sabbat eine Arbeit verrichten lassen (Karo) oder 
wenigstens die Früchte dieser Arbeit erst nach Sabbatausgang genießen (Mai-
monides) darf, auf zweierlei "Weise. In jedem Falle ist ihm klar, daß der Häsid 
die Lücke nicht am gleichen Tage schließen wollte, W a s der Häsid aber 
wol l te , sei e n t w e d e r , daß er die Lücke durch einen schließen lassen 
wollte , sich aber besann und auf die Ausführung überhaupt verzichtete. Er 
hielt sich also an die strenge Ansicht. Darum wird er nach Ansicht des 
Kommentators Häsid genannt. Der Kommentator s ieht also im Häsid einen 
Frommen, der keinen Dispens vom Gesetz für sich in Anspruch nimmt. O d e r 
aber der Häsid hatte nur daran gedacht, die Lücke an einem der nächsten 
Tage schließen zu lassen, unterließ es aber ganz, weil er das Verbotene seines 
Gedankens erkannt hatte. Diese letztere Auffassung entspricht nach der Mei-
nung des Kommentators dem Texte. Nach b e i d e n Auslegungen aber handelt 
es sich um einen Menschen, der Gedanken wie Tatsünden bereut und deshalb 
Häsid heißt, wie der Kommentator ausdrücklich sagt. 

2) Ein ähnlich aufgebauter, aber seinem weltanschaulichen Hintergrunde 
nach wesentl ich gröberer Fall ist der des Matjä ben Hereš (Tannaite der 2. 
Generation, w o z u Bacher, Die A g a d a der Tannai ten, Bd. I, Tei l 2, Berl in 1922 
(hebräische Ausgabe), S. 106 ff.; Jalküt Sippürim, Abschnitt 35, 6). Dieser 
konnte einer Versuchung nur dadurch widerstehen, daß er sich die Augen 
ausstach — w o m i t s o w o h l seine Begehr l ichke i t gestraft, als die Möglichkeit 
einer auf die Gedankensünde folgenden Tatsünde ausgeschlossen wurde. 
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Vorstellung zugrunde, die in der Erzählung von ЮПП N38 (s. о. 
S. 82) mit Hilfe der Vorstellung von einem Gnadenschatze näher 
ausgeführt wird. Das besonders enge und persönliche Verhält-
nis zwischen Gott und dem Hâsïd wirkt sich dahin aus, daß 
nichts, auch eine Sünde des Häsid nicht, imstande ist, Gottes 
besondere Gnade gegenüber dem Hâsïd zu erschöpfen. 

Gott aber verzichtete auf die Sühne und heilte den Häsld durch ein Wunder. 
Dieser jedoch machte die Annahme des Wunders davon abhängig, daß seine 
Versuchbarkeit von ihm genommen würde, damit der zweite Zweck der Selbst-
verstümmelung 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 Erzählung des DVTDH HDD (ed. 
Wistinetzki 333, Baseler Ausgabe 432) : es bedeutet nämlich 
eine Überspitzung des Gedankens, daß Gott den Häsid vor Sünde 
bewahrt. Gott sorgt dafür, daß selbst der tote Leib des Häsld nicht 
einen verbotenen Weg nimmt, den zu gehen für den Lebenden 
eine Sünde gewesen, den dieser darum bei Lebzeiten nie gegan-
gen wäre. Gott wetteifert also geradezu mit dem Häsld in der 
Erfüllung des Gesetzes. Der Begriff Häsld tr i t t hier nicht als 
Gattungsbegriff auf, unter den der Held der Erzählung auf 
Grund seines hier berichteten Verhaltens eingeordnet wird. Er 
ist vielmehr ein ständiges Epitheton des Betreffenden, das sei-
nem Namen beigefügt wird. Die Einleitung lautet also nicht : 
eine Erzählung von einem Häsld namens ρΓ  \ sondern : eine 
Erzählung von einem Weisen, dessen Name ТОП pHiP war

1

). 

1) Die Gepflogenheit, denjenigen, die sich durch besondere Frömmigkeit 
auszeichneten, den ständigen Ehrennamen eines Häsld beizulegen, ist durchaus 
nicht auf die hier überlieferte Anekdote beschränkt. Sie begegnete uns schon 
in der Erzählung von Ν3ΠΓ) NIX in Kõhelet rabbä und wurde in den Kreisen, 
in denen das СТОП Ί30 entstand, d. h. also unter den südwestdeutschen 
Juden vor allem des 13. Jahrhunderts, gepflegt. Aus diesen Kreisen führen 
die beiden hervorragendsten Frommen Rabbi S emü'el und sein Sohn Rabbi 
Jehüdä den ständigen Beinamen Häsld, wie aus den Erzählungen hervorgeht, 
die das Ma'^se-Buch über sie überliefert hat. Mit ganz wenigen Ausnahmen 
sind diese Erzählungen Wundergeschichten. Doch sind die dort berichteten 
Wunder anderer Art als die allermeisten in den von uns bisher angeführ-
ten Geschichten. Es handelt sich dabei entweder um ein geheimnisvolles 
Wissen des Häsld von allen gegenwärtigen und zukünftigen Ereignissen (vgl. 
Ma'aseh-Book, ed. Gaster Nr. 167, 175—177, 174, 181, 183), oder aber um 
Taten, die der Häsid selbst mit Hilfe magischer Mittel vollbringt (vgl. Nr. 160, 
161, 171, 172, 173, 174). Doch auch im Ma'ase-Buch dürften diese magischen 
Fähigkeiten nicht als allein konstituierend für den Häsid-Charakter der beiden 
anzusehen sein. Um festzustellen, welche Eigenschaften und welche Verhaltungs-
weise wesentlich dafür sind, daß eine Persönlichkeit den Ehrennamen Häsid er-
hält, bedarf es einer prosopographischen Darstellung dieser Persönlichkeit. Über 
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Der ehrende Beiname f ür ТОП рГ№ hat sich nicht überall durch-
gesetzt, denn die Ausgabe Bologna 1538 des DTDn ISO hat die-
sen Beinamen nicht. 

den Häsid-Typus des Ma' »se-Buches kann hier darum nur im allgemeinen gesagt 
werden, daß die Überbetonung seiner magischen Eigenschaften eine Rationali-
sierung des Häsid-Begriff es bedeutet. Während der Häsid-Typus einer mysti-
schen Religiosität das Wunder stets nur als ein völlig spontanes Gnaden-
geschenk Gottes auffaßt, wird hier das Wunder mit Hilfe rational aufgestellter 
und erlernbarer Regeln in den Dienst des Menschen gezwungen. Außerdem 
bedeutet der Häsid-Typus des Ma* asë-Buches eine Vergröberung und Umkeh-
rung des Verhältnisses zwischen Gott und Mensch, denn hier wird Gott zu den 
Menschen herabgezogen und für ihre Zwecke, mögen diese auch noch so religiös 
und ethisch wertvoll sein, mißbraucht. Freilich bleibt die Verwendung magi-
scher Mittel nicht ohne Widerspruch, wie die Geschichte von Rabbi S e mu ei 
(Nr. 161, bei Gaster S. 323 f.) zeigt, dem sein Vater eine schwere Buße auf-
erlegt, weil er den Gottesnamen zu magischen Zwecken gebraucht hat. Diese 
Erzählung ist zugleich ein Beispiel dafür, daß der Begriff Häsid, sobald er a ls 
ständiger Beiname gebraucht wird, soviel an Charakter einbüßt, daß er auch 
dann beibehalten werden kann, wenn von der betreffenden Persönlichkeit eine 
durchaus nicht rühmenswerte Handlungsweise berichtet wird. Ganz eindeutig 
durchgeführt ist die Ansicht, daß der Häsid vor allem ein Wundertäter ist, 
auch im Ma'ase-Bueh nicht. Die Erzählung von Rabbi Š e m ü ' e l u n d dem ge-
retteten Löwen berichtet ein Wunder, das durchaus an die Wunder erinnert, 
die in den oben angeführten Häsid-Geschichten erzählt werden. Das Wunder 
ist got tgewirkt und dient dazu, zu verhindern, daß Gutes schlimme Folgen hat. 

Die Erzählungen von Š e m u ël Häsid, Jehüdä Häsid und ihrem Kreis 
bilden eine Sondergruppe im Ma'ase-Bucb, die auf eine schon vorher abge-
schlossene Sammlung zurückgeht, wie Meitlis (Das Ma'assebuch, Berlin 1933) 
nachgewiesen hat. Diese Sammlung war wohl von vornherein jüdisch, während 
die übrigen Erzählungen erst aus dem Hebräischen speziell für die Zwecke der 
editio princeps, als welche wir mit Meitlis (a. a. O., S. 21 ff.) und Gaster (Ma'aseh-
Book, Philadelphia 1934, S. XXXIV ff.) die 1602 in Basel erschienene Ausgabe 
betrachten müssen, übertragen wurden. Die Erzählungen sind uns aber a l s 
selbständige Sammlung nicht erhalten. Auch über ihre Quellen sind wir nicht 
unterrichtet. Die Angaben von Gaster (a. a. 0. , S. XXXIII) und Meitlis (a. a. 0 . , 
S. 116) in bezug auf das 1696 in Amsterdam edierte, dem R. Juzpa Sammas 
zugeschriebene D'Ol ПВО, das seinen Stoff aus demselben Milieu nimmt, 
und seine Beziehungen zum Ma'

a

se-Buch widersprechen sich. Das Alter der 
einzelnen Erzählungen ist eher erfaßbar. Wenn auch diese oder jene Erzäh-
lung erst nachträglich dem Jehüdä und seinem Vater zugeschrieben worden 
sein mag, nachdem diese zum Typus des wundertätigen Rabbi geworden wa-
ren, so besteht doch der Kern der Sammlung aus Erzählungen, die zu einer 
Zeit entstanden, als Charakter und Wirken ihrer Helden noch in lebendigem 
Gedächtnis beim Volke waren. Über die dem Ma'ase-Buch angehörigen Häsid-
Geschichten läßt sich aber solange nichts Endgültiges feststellen, bis dieses 
Buch auch in bezug auf seinen Inhalt im einzelnen bearbeitet worden ist . 



В XXXVII, β Die Bildung des Begriffes Häsid I 95 

Der Text der Erzählung ist folgender: 

Л*у rpnV оза^В узил (ΐ,τηι τοπ PNR ΊΒΡ π\τ in« oana пруа 
HVP D'oion MIAI туп nyp Vy ку .τπι (злпарп л̂ а

1

? («ачтоа τη 1лт»з лура 
ima '3BV sanpa HVB3P туп VNIA лзпв γ π NVIYN IALINI ^PVAYN рзпа 
i«na ШТЗР >»ai n r γντ • 7IAVM Л1твпп ja e к п туп a>ao лп'вп ι\τ 
ΊΠΚΙ INIA οτρ VFÌIAN VB3P ОЗ ^ .VAPN IV пру r y лгза 033'V NN » V P 

.ΠΒΊΠΠ лпю γ η û'orcn ìx'an I N I » 

Die Geschichte knüpf t anDTlD 1354 an. Sie ist über das Maß 
des reinen Paradigmas hinaus novellistisch erweitert und folgenden 
Inhalts : Im Zusammenhang mit Vorschriften über das Verhalten 
gegenüber Götzenbildern wird von einem ОЭП namens TDn ρ Γ   H 
berichtet, daß er über das Gebotene h inausging: er betrat nie 
ein Haus, in dem ein Götzenbild war. Als er starb, ließ Gott 
für ihn ein Wunder geschehen: die Stadtmauer stürzte an einer 
Stelle ein, und als die Pferde mit dem Leichenwagen an das 
mit einem Götzenbild versehene Stadttor kamen, gingen sie 
dem Kutscher durch, liefen nach der Mauerbresche und zogen 
den Wagen dort aus der Stadt hinaus9) . 

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

1) Die Baseler Ausgabe hat : Π'ΠΡ ΤΟΠ рПХ' 43Ί 1ΒΡΊ ТПК ОТКа ПРУ» 
2) Der Baseler und andere Drucke richtiger: -f- 1Л1К 
3) Andere Drucke : -f· nViya 
4) nVay in den anderen Drucken ist falsch, es kann nur ]lViyn oder 

nViyn Vya heißen. 
5) Baseler Ausgabe : 3TlpB 
6) Die Baseler Ausgabe hat richtig : 1K2P1 
7) Baseler Ausgabe richtig : γ η ТУ 
8) Der Baseler und andere Drucke haben bis zum Schluß nur ΠΒΊΠΠ Vnia 

VB3P 

9) Die Erzählung ist die einzige uns bekannte Buchvariante einer volks-
tümlichen, novell istisch ausgestalteten Anekdote, die sehr wohl auf ein sekun-
där gedeutetes historisches Ereignis zurückgehen kann. Das Milieu ist ein-
deutig das des abendländischen Mittelalters, denn unter Π1Τ ПТау Л'З und 
dem Tor mit einer Hit ПТЭУ muß man ein Haus oder ein Tor mit dem Bilde 
eines Schutzheiligen verstehen. Da die Erzählung im 0"П0 das im Rheinland 
entstanden ist, überliefert wird und auch das Milieu der Erzählung durchaus 
dieser Gegend entspricht, können wir damit rechnen, daß es sich um eine 
Lokalsage des rheinischen Judentums handelt. 



Zusammenfassung. 

Darüber, daß es sich bei dem Typus Häsld. um einen grund-
sätzlich religiösen Typus handelt, besteht nach Maßgabe des 
hier zusammengestel l ten Materials kein Zweifel. Bs bleibt aber 
zu erörtern, welche besondere Stellung der Häsid innerhalb der 
religiösen Sphäre einnimmt. Es ist selbstverständlich, daß, wenn 
man von einem Typus überhaupt Geschichten erzählt, dieser 
innerhalb seines Lebensgebietes etwas Besonderes, auf jeden 
Fall wenigstens etwas Charakterist isches darstellt , daß er eben 
Typus, Repräsentant ist. Worin besteht nun das Charakteristi-
sche, das durch den Typus Häsid repräsentiert wird? Aus allen 
Geschichten geht hervor, daß der Häsid in jeder Beziehung als 
vorbildlich aufgefaßt wird. Seine Handlungsweise wird auch 
dann, wenn sie den Charakter des Außergewöhnlichen trägt , 
doch stets positiv bewertet. Nirgends zeigt sich die Tendenz, 
diesem Typus den Stempel . des religiösen Sonderlings, des 
Schwärmers, aufzudrücken. Der Erzählung von den Etrõglm 
(S. 35 ff.) und der von dem Häsid, der vor seiner zänkischen Frau 
auf den Friedhof flüchtete (S. 49 f.), läßt sich vielleicht eine ver-
kappte Tendenz abspüren, den Helden der Erzählung ein ganz 
klein wenig ins Lächerliche zu ziehen. Diese Tendenz hat sich 
aber in keiner Weise durchgesetzt. Nissim und der babylo-
nische Talmud führen diese Erzählungen als durchaus ernstzu-
nehmende Paradigmen an. Die allgemeine Wertschätzung auch 
bei den religiösen Autoritäten, deren sich der Häsld erfreut , 
zeigt, daß er auch von den Vertretern der offiziellen Religion 
als Repräsentant der innerhalb der Gemeinde angestrebten, frei-
lich nur von wenigen erreichten Gesinnung gilt. Er ist also 
durchaus nicht S e k t i e r e r , nicht Charismatiker in dem Sinne, 
daß er durch eine besondere Veranlagung in einer Beziehung 
zu den Geheimnissen der Religion steht, die ihn von den übrigen 
Gemeindemitgliedern und vor allen Dingen von ihren Lehrern 
prinzipiell scheidet. Er repräsentiert also nicht den Typus, der 
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auf Grund seiner charismatischen Veranlagung in Gegensatz zu 
den Amtsträgern tritt. Wenn also auch kein Gegensatz zwischen 
Hâsïd und rabbinischer Autorität besteht, so ist doch der Hâsïd 
auffallend selten selbst Lehrautorität. Eine Ausnahme bilden 
die beiden Erzählungen von Hanïnâ ben Dösä (S. 64 und S. 77). 
Die Erzählung von der Schlange tritt aber erst dann als Hâsïd-Er-
zählung auf, als ihre Beziehung auf Haninä ben Dösä aus uns un-
bekannten Gründen in Vergessenheit geraten war. Die Erzählung 
von den an Hanïnâ ben Dösä geschehenen Sabbathwundern da-
gegen zeigt deutlich, daß ein Hâsïd zwar durchaus nicht Lehr-
autorität sein muß, daß aber ein Gelehrter sehr wohl auch Hâsïd 
sein kann. Die Erzählung zeigt Haninä ben Dösä nicht als Leh-
rer, sondern als gläubigen Wunderempfänger. Hâsïd-Sein ist 
also kein Amt, sondern eine besondere Gesinnung. Daß in der 
Erzählung von Hanïnâ ben Dösä und der Schlange (S. 64) der 
Held als ein Meister im Jüngerkreise erscheint, muß daraus 
erklärt werden, daß diese Erzählung keine ursprüngliche Häsid-
Erzählung ist. Die Besonderheit des Hâsïd besteht nicht darin, 
daß er M e i s t e r in WTort und Tat ist. Er ist auch nicht 
C h a r i s m a t i k e r 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 Hâsïd erfüllt, 
ist die Aufgabe, die allen Menschen ausnahmslos gestellt ist. 
Das Wesen des Hâsïd manifestiert sich nur in der Art, wie er 
sich der Erfüllung dieser Aufgabe unterzieht. 

Welches sind nun die Aufgaben, die zwar an alle Menschen 
gestellt sind, durch deren Erfüllung aber das Wesen des Hâsïd 
sichtbar wird? In überwiegendem Maße reden die Erzählungen 
von der Erfüllung der Sedäkä-Pflicht, also von derjenigen Pflicht, 
die dadurch, daß sie immer da ist und an jeden Menschen 
herantritt, als das Betätigungsfeld praktischer Frömmigkeit 
κατ5 εξοχήν anzusehen ist. Unter der S edäkä-Pflicht ist in diesen 
Erzählungen in erster Linie die Pflicht zum Almosengeben zu 
verstehen. Nur die alte Erzählung, die später dem Rabbi Nehönjä 
zugeschrieben wurde, berichtet von einem Hâsïd, der dürstende 
Pilger mit Wasser versorgte. Die Beschränkung der Sedäkä-
Pflicht auf die Pflicht zum Almosengeben hat ihren Grund in 
der zunehmenden Armut der Gemeinden (S. 76). Der Häsid 
tritt also als der Typus hervor, der die jeweils brennendste und 
aktuellste Pflicht in vorbildlicher Weise erfüllt. Daneben treten 

7 
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natürlich auch andere religiöse Pflichten an den Häsld heran : 
die Heiligung des Sabbats, das Verbot des Schwörens, das Verbot 
des Götzendienstes auch in der scheinbar harmlosesten Form, die 
Pietätspflicht gegenüber den Verstorbenen, das Gebot, ein Gebet 
auf keinen Fall zu unterbrechen. Das letztgenannte Beispiel 
dürfte über die Erfüllung eines Gesetzes hinausgehend wohl 
zugleich als vorbildliche Darstellung dafür dienen, daß der Fromme 
gar nicht in Versuchung kommen kann, sein Gebet zu unter-
brechen, da er von diesem vollkommen in Anspruch genommen 
ist. Die Erzählung von dem Häsid und der Schlange (S. 64) 
sowie die Erzählung von dem Häsld und dem Wolf (S. 67) wei-
sen eine gewisse Tendenz auf, den Häsid als einen Menschen 
darzustellen, der sich bei einer besonderen Gelegenheit bewährt. 
Das ist eine Tendenz, die für die Mehrzahl der Häsid-Geschich-
ten nicht charakteristisch ist. Der Häsid bewährt sich im all-
gemeinen nicht bei den großen Gelegenheiten, sondern im All-
tag. Die Neigung der Häsid-Geschichten, durch Darstellung 
alltäglicher Gegebenheiten allgemeingültige Forderungen auf-
zustellen, zeigt sich auch in einem erzählungstechnischen Hilfs-
mittel: der Häsid wird durchgehend als armer Mann darge-
stellt. Damit erhalten die Erzählungen einen Charakter als 
Paradigma, der es jedem Menschen unmöglich macht, sich von 
den gestellten Forderungen auszuschließen. Wenn also die Auf-
gabe, die der Häsid erfüllt, keine besondere ist, so kann die 
Vorbildlichkeit des Häsid nur darin liegen, w i e er diese Auf-
gabe erfüllt. Das charakteristische Merkmal chassidhaften Han-
delns ist seine Ausschließlichkeit und Einseitigkeit1). Die Er-
zählung vom Häsid, der die Geister belauschte (S. 49 f.), bringt 
diesen Zug auf eine sehr naive und darum sehr eindeutige 

1) Für diese Einseitigkeit hat Maimonides (Mõre nebükitn III, 53) ein 
tiefgehendes Verständnis bekundet, indem er als das für den Begriff Häsid 
Konstituierende das ansieht, was im Übermaß getan wird. Diese Auffassung 
des Häsid-Seins beweist, daß der Universalismus des Maimonides auf der Frei-
heit und Weite seines Denkens, nicht aber auf Laxheit gegenüber dem Gesetz 
beruht, denn obwohl er von den üVljm fllülN 'ТОП (s. o. S. 11) nur die 
Erfüllung der sieben noachidischen Gebote verlangt, so zeigt sich doch hier, 
daß er an den Häsid die höchsten religiösen und ethischen Anforderungen 
stellt. Demnach ist der Begriff Häsid für Maimonides nicht so relativ, wie es 
nach M. Guttmann, Das Judentum und seine Umwelt, Band I, Berlin 1927, 
S. 170 f., der nur die von den noachidischen Geboten handelnde Stelle in Be-
tracht zieht, scheinen könnte. 
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Weise zum Ausdruck, indem sie sagt, daß der Häsld zur Zeit 
der Teuerling einen ganzen Denar verschenkte. Andere Erzäh-
lungen erreichen dasselbe damit, daß sie berichten, der Häsid 
habe sein Letztes weggeschenkt. Wo es sich nicht um Almo-
sengeben handelt, wird die Ausschließlichkeit chassidhaften 
Handelns dadurch ausgedrückt, daß sich der Häsid durch eine 
große Feinheit des Gewissens in bezug auf die Erfüllung der 
Gesetze auszeichnet, oder dadurch, daß er auf keine Lebens-
gefahr Rücksicht nimmt. Dafür, daß der Häsid Gedankensün-
den wie Tatsünden 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 dürfte, 
daß es als sehr typisch empfunden wurde. Die Beziehungen 
des Häsid zur Sünde betreffend nehmen die Wundergeschich-
ten selten ausdrücklich Stellung. In den Erzählungen von Abbä 
Tahanä (S. 81) und Jishäk Häsid (S. 94) macht sich die Tendenz 
geltend, den Häsid als sündlosen Menschen hinzustellen, wenig-
stens in der Form, daß der Häsid nur schuldlos, d. h. unter 
dem Zwang der Umstände, Sünde tut. Die Erzählung vom Loch 
im Zaun (S. 86 f.) dagegen vertritt die ungleich tiefere Auffassung, 
daß sich chassidhaftes Wesen nicht in absoluter Sündlosigkeit, 
sondern darin bewährt, wie sich der Häsid zu einer von ihm 
begangenen Sünde stellt. Es zeigt sich hier wie überall die Ten-
denz, den Häsid nur als vorbildlich, nicht aber als Ausnahme-
natur, deren Handlungsweise außerhalb des im allgemeinen Er-
reichbaren steht, zu charakterisieren. 

Vom Standpunkt der Klugheit aus läßt sich das Verhalten 
des Häsid durchaus nicht immer verteidigen. So bedeutet doch 
das Almosengeben bis zum äußersten zweifellos eine Vernach-
lässigung der eigenen Angehörigen ; die Radikalität der Ge-
setzeserfüllung könnte als Pedanterie gelten, die nur auf Mangel 
an innerer Freiheit gegenüber dem Gesetz, auf Mangel an wirk-
lichem Verständnis für den Sinn des Gesetzes beruht; die Miß-
achtung jeder Lebensgefahr könnte als sündhaftes 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 Häsid auf die Hilfe Gottes zu 

7* 
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charakterisieren, da sie von vornherein den Gedanken ausschließt, 
daß der Häsld auf Grund vernünf t iger Erwägungen mit einer 
Lösung des Konfliktes rechnen konnte. Die Erzählung von 
Haninä hen Dösä und dem brennenden Essig (S. 77) bringt das 
Vertrauen des Häsld ausdrücklich in seinen Worten zur Gel-
t u n g : Gott, der das Öl als brennbar schuf, kann auch den Essig 
brennbar machen. In entsprechender Weise begründet der Häsid, 
den der Sabbat im Walde überraschte (S. 63), sein Verhalten da-
mit, daß Gott, der den Sabbat zu halten befahl, auch die Macht 
hat , die Er fü l lung dieses Gebotes zu gewährleisten. Die Er-
zählung von Haninä ben Dösä und den beiden Sabbatwundern 
ist überhaupt nur der Darstel lung dieses Vertrauens gewidmet, 
während sie nicht darauf eingeht, mit welcher Handlungsweise 
das Wunder verdient und nötig gemacht worden ist. Das Ver-
trauen des Häsid auf die Hilfe Gottes ist nur greifbarer Ausdruck 
seiner Gottverbundenheit . Diese kommt in den Wunderge-
schichten besonders deutlich darin zum Ausdruck, daß fü r den 
Häsid ein W u n d e r geschieht. Die Erzählung von dem Häsid, 
der Schiffbruch erlitt , dient überhaupt nur dazu, diesen Gedan-
ken darzustellen. Worin das chassidhafte Verhalten bestand, 
wird in dieser Geschichte nur angedeutet . Die Erzählung von 
Abba TaUanä versucht den Gedanken der Gottverbundenhei t 
des Häsld noch dadurch zu beleuchten, daß sie das W u n d e r 
ausdrücklich als Gnadenakt darstellt . Was hier ausdrücklich 
dargelegt wird, ist in den meisten Erzählungen latent vorhan-
den. Diese Frommen, die ihre letzte Habe unbedenklich ver-
schenken, die das Gesetz seinem inners ten Sinne nach erfüllen 
wollen, die kein Hindernis fü r die Erfü l lung ihrer Pf l ichten 
anerkennen, sind doch eben iu dieser Unbedingthei t ihrer Fröm-
migkeit besonders Begnadete. Ihre Aufgabe ist von der allen 
gestell ten in keiner Weise verschieden: die Ar t ihrer Er fü l lung 
setzt keine besondere Veranlagung voraus, und doch sind sie, 
gemessen daran, wie die Welt wirklich ist, als Charismatiker 
anzusehen. Sie haben die Welt wirklich überwunden, und dies 
nicht durch theologische Spekulation, sondern durch eine Ver-
lagerung ihrer Wertbegr i f fe . Sie erkennen nur die gött l ichen 
Forderungen als gül t ig an und sehen in ihrer Verwirklichung 
die alleinige Aufgabe des Menschen in der Welt . Die einer-
seits rein gesinnungsmäßige, anderersei ts praktische Ar t ihrer 
Frömmigkei t macht sie dem Typus des Mystikers verwandt , 
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mit dem sie den Wesenszug gemeinsam haben, daß sie fas t 
alle namenlose Fromme, keine geistl ichen und geist igen Autori-
tä ten sind. Der Häsld ist weder M ä r t y r e r , noch H e i l i g e r , 
noch A s k e t . Die Wundergesch ich te wäre doch im höchsten 
Maße geeignet , wunderbare Re t tungen des Häsid vom M ä r t y -
r e r t o d e darzustellen. Daß das nicht der Fall ist, zeigt, wie 
das Märtyrer tum als nicht konst i tu ierend fü r das Wesen des 
Häsid empfunden wird, womit natürlich nicht gesagt werden 
soll, daß nicht auch ein Häsld Märtyrer, d. h. Blutzeuge f tir 
seine Religion gegenüber Andersgläubigen sein kann. Der Häsid 
ist der unbekannte Fromme, der sich im Alltag bewährt , fü r 
den es nicht charakter is t i sch ist, daß sein Name f ü r die Nach-
welt als erhabenes Beispiel au fbewahr t wird. Es geschehen 
zwar W u n d e r fü r ihn, doch t r i t t er selten als W u n d e r t ä t e r 
auf. Nur eine späte, abwegige Entwick lung des Begr i f fes ver-
sucht , anknüpfend an die charismatische Got tverbundenhei t 
des Häsid, diesem den Charakter eines Menschen zu verleihen, 
der von sich aus über die gött l ichen Kräfte ver fügt . Wie er 
also mi t dem H e i l i g e n den Charakter des Wunder t ä t e r s nicht 
gemeinsam hat, so ist auch die Gelegenheit, bei der er seine 
Frömmigkei t bewährt , der Alltag, nicht die heroische Einzel-
tat , die von den meisten Menschen schon deshalb nicht ver langt 
werden kann, weil sich nur selten dazu Gelegenheit bietet. Es 
fällt auf, daß die Wundergeschichten , die doch die verschie-
densten Gebote heranziehen, n i rgends von einem Häsid reden, 
der die Tatsache, daß er die Wel t innerlich überwunden hat, 
auch äußerlich dadurch zum Ausdruck bringt , daß er diese 
Welt in i rgendeiner Weise verläßt. Seine Frömmigkei t bewähr t 
sich gerade i n der Welt. Er sondert sich nicht aus, er erfüll t 
nicht besondere Riten, er legt sich nicht besondere En tbehrun-
gen auf. Das Leben inmit ten der anderen bietet ihm Gelegen-
heiten genug, En t sagung zu üben. Er übt eine aktive Askese, eine 
Askese der Gesinnung, also keine Askese, die raff inier t ausge-
klügelt und dazu best immt ist, den Asketen ü b e r die Gemein-
schaf t zu stellen. Der Typus des Frommen, der, obwohl er die 
Welt überwunden hat, doch gerade im Dienste seiner in dieser 
Welt leidenden Mitmenschen seine Frömmigkei t betät igt , ent-
spricht ganz dem Typus des Mystikers, wie ihn das katholische 
Abendland ausgebildet hat 1 ) . Mit diesem Typus ist der Häsid 

1) Mit diesem Typus ist der Häsld aber nur verwandt, keineswegs iden-
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auch darin verwandt, daß seine Frömmigkei t bei aller Orientie-
rung an den realen Aufgaben des Lebens in keiner Weise ratio-
nalistisch fundier t ist, sondern auf myst i scher Grundlage be-
ruht . Hier ist der Grund dafür zu suchen, daß der Häsld in 
Erfü l lung seiner Pfl ichten mit genialer Einsei t igkeit verfahrt , 
daß er in seiner Stellung zur Wel t einen naiven, schlichten 
Optimismus vertr i t t , an den die Bosheit der Welt n icht heran-
reicht. Nur diese Gesinnung unterscheidet ihn von seinen Mit-
menschen, ohne aber eine auf äußeren Tatsachen beruhende 
Scheidewand zwischen ihm und der Gemeinschaft aufzurichten. 

E r v e r k ö r p e r t v i e l m e h r d i e G e m e i n s c h a f t . 
Nicht alle können und sollen N e bl lm sein1), nicht jeder kann 
und soll Lehrer und Führer der Gemeinde sein. Aber H ä s l d 
s o l l t e e i n j e d e r . s e i n . Der Begriff Häsld diente ja einmal 
als Bezeichnung für alle Glieder der Kultgemeinde Jahwes. In 
dem Maße, in dem der Begriff ethisiert wurde, konnte der Kreis 
der H asïdïm nicht mehr mit der Gemeinschaf t aller als Juden 
Geborenen ident isch sein. Es wurde zum Problem, worin das 
Kriterium für die wirkliche Zugehörigkei t zur Gemeinde be-
stand. Der Bean twor tung dieser Frage dient die Häsld-Erzäh-
lung. Wenn diese Erzählung den idealen Typus des Gemeinde-
gliedes darstellen sollte, so konnte sie sich nicht mit der Dar-

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

1) Die sehr alte Geschichte von Eldäd und Medäd (Num. 11,24—30), die 
auch von der Tradition aufgegriffen und behandelt wird (s. Sanhédrin 17 a 
und Parallelen, Zõhar III, 155b = Sulzbacher Ausgabe 1864, Bl. 65 a α), enthält 
zwar den Hinweis, daß es ein Idealzustand wäre, wenn alle Israeliten Nebï'ïm 
wären. Aber wir können diese aus einer Zeit religiöser Hochspannung, aus 
der Zeit des klassischen Prophetismus stammende Erzählung (Elohim-Quelle) 
nicht in Parallele stellen mit einer Auffassung, die gezwungenermaßen mit 
einem alltäglichen Jetzt und Hier, mit gegebenen Realitäten rechnet. Die Tradi-
tion vertritt sonst die Ansicht, daß die Gabe der NeM'üt nicht zu den Seelen-
zuständen gehört, die der Mensch im Verlaufe seiner religiösen Entwicklung von 
Stufe *zu Stufe steigend erreichen kann. Nebx'üt ist nicht etwa eine so hohe 
Stufe der Vollkommenheit, daß sie eben unerreichbar wäre, sondern sie gehört 
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 möglich 
waren, sie mußte sich vielmehr dem A l l t a g widmen. Daraus 
erklärte sich der schlichte, volkstümliche Charakter der Hâsïd-
Erzählung. Hâsïd blieb also seiner alten Bedeutung ent-
sprechend Bezeichnung für ein Glied der Gemeinde Gottes, sie 
bezeichnet aber nicht mehr j e d e s Glied dieser Gemeinde, son-
dern nur ihren, idealen Vertreter. 

Der Häsid-Typus, der hier geschildert wurde, entspricht 
dem in der Mehrzahl der angeführten Wundergeschichten dar-
gestellten. Am reinsten wird er in den aus Nissims Schrift 
stammenden Erzählungen verkörpert. Abwegige Tendenzen der 
Entwicklung des Begriffes machen sich nur hier und da geltend. 
In der Erzählung von Jishäk Hâsïd macht sich die Neigung 
geltend, das chassidhafte Wesen in einer äußerlichen Gesetzes-
erfüllung zu erblicken. Daß diese Tendenz nicht eine einma-
lige, vielleicht nur durch eine ungeschickte Erzählungstechnik 
veranlaßte ist, wird dadurch erwiesen, daß eine Erzählung bei 
Sabara es sich zur Aufgabe macht, gegen eine solche Veräußer-
lichung des Häsid-Begriffes zu polemisieren, indem sie die Ent-
scheidung darüber, ob ein Mensch Hâsïd sei oder nicht, als 
für Menschen unmöglich zu treffen hinstellt (S. 84). In Sefer 
Wehizhïr begegnet uns die Tendenz, die Einleitungsformel 
TDPQ ПСГрЭ zu typisieren, d. h. sie zur Einleitungsformel für 
erbauliche Geschichten überhaupt zu machen, ohne Rücksicht 
darauf, ob im ersten Satze der Held der Erzählung überhaupt 
genannt wird. Das bedeutet zweifellos eine Erstarrung des 
Begriffes, die aber durch die Richtung der Entwicklung, die 
sich hier verrät, sehr interessant ist. Der Begriff Häsid scheint 
hier ganz allgemein ein Glied der Gemeinde zu bezeichnen, 
ohne sich auf Menschen besonderer ethisch-religiöser Qualitäten 
einzuschränken. Der Begriff hat hier die Vertiefung und Nuan-
cierung, die er im Verlaufe seiner Entwicklung unter dem Ein-
flüsse ideengeschichtlicher Veränderungen im Judentum er-
fahren hatte, verloren und tritt in seiner alten soziologischen 
Bedeutung wieder rein hervor. Dies ist aber eine für das hier 
zusammengestellte Material nur singuläre Erscheinung. Wichti-
ger dagegen ist eine Tendenz zur Rationalisierung des Begriffes, 
die sich in den Wundergeschichten dahin auswirkt, daß der 
Hâsïd nicht mehr als gläubiger Wunderempfänger, sondern als 
magischer Wundertäter geschildert wird. Tendenzen zu magi-
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scher Wundererklärung t ra ten schon im Babli bei Gelegenheit 
der beiden Erzählungen von H anmä ben Dösä zu Tage, sie wur-
den aber in die Varianten, die den Begriff Häsid überliefern, 
nicht aufgenommen. Auch die rationalisierende Variante, die 
der Jerušalmi als zweite Möglichkeit, wie die Tochter des Häsld 
gere t te t worden sein könnte, überliefert , hat sich nicht durch-
gesetzt. Die Rationalisierung des Häsid-Begriffes durch eine Ratio-
nalisierung des Wunderbegr i f fes wird aber noch einmal — und 
nun in entscheidender, f ür die weitere Entwicklung des Begriffes 
maßgeblicher Form — vollzogen, und zwar in Häsid-Geschichten 
des Sefer HasIdTm und des MaCaše-Buches. 


