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Mattiesens Buchdruckerei Ant.-Ges., Tartu 1935. 



Herrn Geheimrat 

PROFESSOR D. Dr. iur. FRANZ RENDTORFF 

zum 

75. Geburtstag am 1. August 1935. 



Die Immanuelweissagung (Jes. 7) im Lichte der 
neueren Forschung1). 

Wenn wir das Neue Testament aufschlagen, so tr i t t uns 
als erste alttestamentliche Weissagung (Matth, l , 23) die Je-
saiastelle 7, 14 entgegen. Diese Stelle ist bis auf den heutigen 
Tag noch immer heiss umstr i t ten2) . 

Wir vergegenwärtigen uns zunächst den Zusammenhang, 
in welchem sie gesprochen wurde. Wir werden hier in die 
Zeit des syrisch-ephraimitischen Krieges versetzt (734—732). 
Unter dem syrisch-ephraimitischen Kriege versteht man einen 
Krieg, der veranlasst war durch ein Bündnis zwischen dem 
Nordreich und dem Aramäerreich von Damaskus. Der Haupt-
zweck dieses Bündnisses war es, dem immer weiter um sich 
greifenden assyrischen Imperialismus wirksam entgegenzutreten. 

Daher lag es den Verbündeten vor allem daran, möglichst 
viele der palästinensischen Kleinstaaten zu gewinnen. Unter 
den Kleinstaaten aber schien in erster Linie Juda als Bundes-
genosse begehrenswert. Doch Juda, wo damals König ' A h a z 
regierte, weigerte sich, der Koalition beizutreten. Daher be-
schlossen die Verbündeten, ihn mit Gewalt zum Anschluss zu 
zwingen. 

Zu diesem Zwecke rückten sie in Juda ein und bedrohten 
Jerusalem (2. Kön. 16, 5; Jes. 7, 1 f.). In seiner Not beschloss 

1) Die vorliegende Arbeit bietet die erweiterte Gestalt eines am 22. Ja-
nuar d. J. auf der „Theologenkonferenz" gehaltenen Vortrags. 

2) Ganz zu Unrecht hat E. G. K r a e l i n g (The Immanuel Prophecy im 
Journal of Biblical Literature L [1931] S. 277—297) Jes. 7, 1—17 für eine 
Legende erklärt, die ursprünglich hinter 2. Kön. 16, 5 stand. Ihm ist William 
Creighton G r a h a m (Isaiah's part in the Syro-Ephraimitic crisis im Amex'ican 
Journal of Semitic Languages and Literatures L [1934] S. 201—216) entgegen-
getreten, während E. S e l l i n (Israelitisch-jüdische Religionsgeschichte 1933 
S. 79) mit der Möglichkeit rechnet, dass wenigstens in Jes. 7, 10—17 eine 
Legende vorliege. 
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' A h a z , den Stier bei den Hörnern zu fassen, indem er die Hilfe 
T i g l a t h p i l e s e r s III, des Königs von Assyrien, anrief 
(2. Kön. 16, 7). 

In dieser kritischen Zeit erhielt J e s a i a den göttlichen Be-
fehl, den König an der Wasserleitung des Oberen Teiches auf-
zusuchen (Jes. 7, 3). Über die topographische Lage des Oberen 
Teiches herrscht leider noch heute unter den Auslegern keine 
Einmütigkeit. Offenbar handelt es sich um einen Teich, in 
dessen Nähe Befestigungsarbeiten vorgenommen wurden. Diese 
zu besichtigen, hielt der König sich hier auf. Begleitet von 
seinem Sohne S e ' ä r iasûb, tri t t J e s a i a ihm hier entgegen. Der 
Bericht über diesen Vorgang (Jes. 7, 1—3) ist im Unterschied von 
Kap. 6 kein Eigen- oder Ich-Bericht, sondern ebenso wie der 
Res.t des Kapitels (V. 4—25) ein Fremd- oder Er-Bericht 
(s. 0. Eissfeldt, Einl. i. d. A. T. 1934 S. 348). 

Innerhalb dieses Fremd- oder Er-Berichts lassen sich übri-
gens neben Prosastücken (V. 1—6. 10—17) auch metrische 
Stücke (V. 7—9. 18—25) unterscheiden. Doch wir kehren zu 
der Inhaltsangabe von Kap. 7 zurück. 

Dieses Kapitel berichtet uns nun nach der Angabe der 
historischen und der topographischen Situation von einer drei-
fachen Ansprache, die J e s a i a dem Könige ' A h a ζ gehalten 
(V. 4—9. 10—12. 13—17). Von diesen Ansprachen sind die beiden 
ersten direkt an den König, die dritte dagegen an das gesamte 
Königshaus gerichtet. Für unsere Zwecke kommt vor allem 
die dritte Ansprache in Betracht, doch vergegenwärtigen wir 
uns zunächst kurz den Inhalt der beiden ersten Ansprachen. 

In der ersten Ansprache ermahnt der Prophet mit beson-
derem Nachdruck den König in dreifach gestaffelten Ausdrücken 
zur Furchtlosigkeit angesichts der jetzt drohenden Gefahr. Diese 
Gefahr s c h e i n e wohl drohend, s e i e s aber n i c h t in 
Wirklichkeit: die Feinde gleichen zwei Brandscheitstummeln, 
die wohl noch rauchen, aber nicht mehr brennen. 

Begründet wird diese Mahnung mit der Tatsache, dass der 
Plan der Verbündeten, in Juda einzubrechen und dort einen 
Aramäer zum Herrscher einzusetzen, nicht zustande kommen 
wird, allerdings unter der Voraussetzung gläubigen Vertrauens 
auf Jahve von seiten des Königs, seines Hauses und Volkes. 

Die Worte des Propheten finden jedoch bei ' A h a z keinen 
Widerhall. Daher erbietet sich J e s a i a in einer zweiten An-
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spräche (V. 10 f.), dem Könige die Wahrheit seiner Verkündi-
gung durch ein Zeichen zu bestätigen. Dieses Zeichen könne 
sowohl der unterirdischen wie der himmlischen Welt angehören. 
Der Prophet mag dabei an ein Erdbeben oder an einen Blitz 
gedacht haben. 

Doch der König lehnt dieses Anerbieten unter der heuchle-
rischen Maske scheinheiliger Frömmigkeit ab, und zwar unter 
Berufung auf das göttliche Verbot, Gott zu versuchen (vgl. 
Deut. 6, 16), offenbar weil die assyrische Heeresmacht ihm ein 
sichereres Schutzmittel zu sein schien als die Hilfe Jahves (V. 12). 

Da ergreift der Prophet zum dritten Mal. das Wort, wobei 
er sich jedoch im Unterschied von den beiden ersten Ansprachen 
nicht an die Person des Königs, sondern an das ganze könig-
liche Haus wendet (V. 13—17). 

Eingeleitet wird diese dritte Ansprache durch Feststellung 
der Tatsache, dass der König durch sein Verhalten nicht nur 
den Propheten schwer beleidigt habe, sondern vor allem sich 
an Gott vergangen, in dessen Namen und Auftrage J e s a i a seines 
Amtes walte. Da nun der König den Empfang eines Zeichens 
ablehne, so werde Gott selbst, unaufgefordert , dem Könige ein 
solches geben. Dieses Zeichen ist das Immanuelzeichen. Seine 
Ankündigung kleidet der Prophet in die Worte : S i e h e d i e 
c A l m ä w i r d s c h w a n g e r u n d g e b i e r t e i n e n S o h n 
u n d n e n n t s e i n e n N a m e n e I m m â n û ' ë l . 

Die Erklärung dieses Verses hängt vor allem ab von der 
Deutung des Wortes A l m a . Die wichtigsten der bisher aus-
gesprochenen Deutungen sind folgende. 

1) Die Frau des Propheten. So R a s c h i , I b n E z r a , H u g o 
G r o t i u s , und von den Neueren H ö l s c h e r (GIJR 1922 S. 47,5) 
und M e i n h o l d (Einf. 31932 S. 186). 

2) Die Gemahlin des Königs. So neuerdings M a s ρ è r o 
(Histoire ancienne des peuples de l'orient classique III [1899] S. 184). 

3) Irgendein beliebiges junges Weib, das bei der Unter-
redung zwischen dem König und dem Propheten zugegen war. 
So der Katholik I s e n bi e h i (Thesen über Jes. 7, 14, 1774): 
ein „damals unverheiratetes, später in der Ehe gebärendes 
Frauenzimmer", s. RGG1 III Sp. 704 vgl. 2III Sp. 401. 

4) Jedes beliebige Weib, das jetzt schwanger ist, bzw. 
alle jetzt schwangeren Weiber, die nach ihrer Niederkunft aus-
rufen werden: „Immanuel d .h . Gott ist mit uns" angesichts der 
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jetzt abziehenden Aramäer und Ephraimiten. Wenn A h a z dann 
diesen Kindern begegnen wird, so ist das für ihn eine Erinnerung 
sowohl an die jesaianische Weissagung als an seinen eigenen 
Unglauben. Anders ausgedrückt, das Zeichen enthält nur eine 
Zeitangabe, nämlich die Dauer einer Schwangerschaft, d. h. übers 
Jahr werden die Feinde abgezogen sein. So D u h m 4 , G u t h e 4 , 
M a r t i , B . G r a y , B u d d e (Jesaia's Erleben 1928 S. 53). 

5) Das Haus Davids, aus dem ein neues Israel hervor-
gehen soll. So Η of m a n n , Weiss, und Erf. I S. 222 ff . ; hier 
wird übrigens h ä - A l m a als Vokativ erklärt in der Anrede an 
das Königshaus. Ebenso auch V o l c k . 

6) Die Gemeinde Israels. So v. Or e l l i 1 . 
7) Ein vom Propheten in der Vision erschautes Weib, das 

mit der Mutter des Messias identisch ist. So H a n s S c h m i d t , 
Die grossen Propheten2 (SAT II, 2 1923 S. 73). 

8) Die aus der Volkseschatologie bekannte Jungfrau, die 
in dieser als die Mutter eines göttlichen Kindes gilt, das Kind 
aber ist der Messias. So G r e s s m a n n , Urspr. d. isr.-jüd. 
Eschatologie 1905 S. 270 ff. Auch W. C. G r a h a m (a. a. 0 . 
S. 214) redet von gewissen mythischen Elementen, deren sich der 
Prophet bei seinen Darlegungen bedient habe. 

9) Die Matter des Messias und als solche identisch mit 
der J o l e d ä (Mi. 5, 2). So M a t t h . 1, 23, D e l i t z s c h , E w a l d , 
v. Or e I i i 2 , F e l d m a n n , P r o c k s c h . 

10) Die bestimmte, von Gott zur Mutter des Immanuel 
erlesene Jungfrau, die vor dem Auge des Propheten in ein 
immer helleres Licht trat, je nachdem ihr Sohn eine bestimmte Ge-
stalt annahm. So K ö n i g . 

In betreff dieser 10 Ansichten ist nun folgendes zu be-
merken. 

Zu 1) Die Frau des Propheten kann die A l m a nicht gu t 
sein, da J e s a i a diese anderwärts han-n ebfä (П^ЛЗЛ), d. h. die 
Prophetin nennt (8, 3). 

Zu 2) Die Mutter des H i zk i a kann die A l m a schon des-
wegen nicht sein, weil beim Regierungsantritt des 'Ah a ζ sein Sohn 
H i z k i a bereits 9 Jahre alt war (s. 2. Kön. 16, 2; 18,2. 2. Chr. 28,1; 
29, 1). Doch auch eine andere Gemahlin als die Mutter des 
H i z k i a ist schwerlich denkbar, da der Prophet wohl kaum in 
dem ungläubigen 'Ah a ζ den Vater des Immanuel erblickt haben 
wird. 
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Zu 3) An irgendein beliebiges Weib, das bei der Unter-
redung zwischen J e s a i a und ' A h a z zugegen war, ist deswegen 
nicht zu denken, weil ein solcher Hinweis nicht nur orienta-
lischer Sitte zuwiderlaufen würde, sondern auch mit den all-
gemeingültigen Grundsätzen der Wohlanständigkeit nicht gut 
vereinbar wäre, vgl. Dillmann, Feldmann. 

Zu 4) Alle jetzt schwangeren Weiber können unter dem 
Gesamtnamen h ä - A l m a schon deswegen nicht zusammen-
gefasst werden, weil der Immanuel als Einzelpersönlichkeit ge-
dacht ist, von der es 8, 8 heisst, dass ihr das Land Juda gehöre, 
vgl. unten S. 12. 

Zu 5) Das Haus Davids, aus dem ein neues Israel her-
vorgeht, bezeichnet wohl die A l m a schon deswegen schwerlich, 
weil die Anwendung des Ausdrucks sich weder auf das Haus Davids 
noch auf das neue Israel im Alten Testament nachweisen lässt. 

Za 6) Das gleiche gilt auch von der Identifizierung der 
c A l m ä mit der Gemeinde Israels. 

Zu 7) Ein vom Propheten in der Vision erschautes Weib 
kann die A l m a wohl deswegen nicht sein, weil der Text nach 
dieser Richtung hin keinerlei Anhaltspunkte bietet. 

Za 8) Sehr beachtenswert dagegen ist die Ansicht, dass 
die c A l m ä die aus der Volkseschatologie bekannte Jungfrau 
sei. Nach Gressmann (a. a. 0. S. 270—286) geht die Volkseschato-
logie auf einen fremdländischen Mythus zurück, dem zufolge 
ein göttliches Kind von einer Jungfrau das Leben erhält. Aller-
dings empfiehlt es sich wohl, den Ausdruck Volkseschatologie 
durch den: Altorientalische Vorstellungswelt, zu ersetzen. Wich-
tiges Material nach dieser Richtung hin verdanken wir vor allem 
der Abhandlung des bekannten Berliner Kirchenhistorikers und 
Lutherforschers Karl H o l l (f 1926): Der Ursprung des Epipha-
nienfestes (SB. d. Kgl. Preuss. Akad. d. Wiss. 1917 S. 402—438). 
Vervollständigt worden ist dieses Material noch durch Rudolf 
K i t t e l , Die hellenistische Mysterienreligion und das A. T. 
(BWAT NF H. 7) 1924; desgleichen auch durch Eduard N o r -
d e n , Die Geburt des Kindes 1924. 

Aus dem in diesen Arbeiten angeführten Material sei hier 
folgendes hervorgehoben. 

In Alexandrien hingen mit der Vorstellung von der Geburt 
eines göttlichen Knaben (von einer Jungfrau) zwei Feste zu-
sammen, von denen das eine am 25. Dezember, das andere in 
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der Nacht vom 5. auf den 6. Januar begangen wurde. Das 
letztere Fest war das Fest der Geburt des ΑΙών, d. h. der im 
regelmässigen Wechsel sich verjüngenden Zeit, m. a. W. der 
ΑΙών war der Gott der Zeit und Ewigkeit. Gleichzeitig war er 
der Schirmherr von Alexandrien. „Das Fest gipfelte um den 
Hahnenschrei in einem prunkvollen Unizug, bei dem ein höl-
zernes . . . mit goldenen Kreuzen geschmücktes, im übrigen aber 
nacktes Götterbild aus einem unterirdischen Raum geholt, sieben-
mal unter rauschender Musik um den innersten Tempel ge-
tragen und dann wieder an seinen Ort verbracht wurde." 

Auf die Frage, was dieses Mysterium bedeute, erfolgte 
d e r Z u r u f : σήμερον ή κόρη (τουτέστιν ή παρθένος) εγέννησε τον 

Αιώνα = heute hat die Kore, d. i. die Jungfrau, den Aion geboren 
(Holl a. a. 0. S. 426) nach Epiphanius (Bischof auf Zypern f 403) 
in dessen Schrift Πανάριον (Arzneikasten) κατά αίρέσεων. Ist 
dieses Fest auch jüngeren Datums (es stammt wohl frühestens 
aus der Ptolemäerzeit), so geht es doch auf uralte iranisch-arische 
Gedanken- und Vorstellungskomplexe zurück, s. Kittel a. a. 0. 
S. 50 ff. Einen ähnlichen Festruf wie bei der Geburt des Aion 
kannten übrigens auch die eleusinischen Mysterien ; hier lautete 
e r : c Ιερόν ετεκε πότνια κοϋρον, Βριμώ Βριμόν τουτέστιν Ισχυρά 

Ισχυρόν = einen heiligen Knaben hat die Herrin geboren . . . 
die Starke einen Starken (Kittel a. a. 0. S. 24 nach Hippolyt, 
s. auch S. 66. 70). 

Was die Feier des 25. Dezember anlangt, so galt sie der 
Wintersonnenwende. Das Ritual dieser Feier findet sich be-
schrieben bei Macrobius, Saturnalia I 18. 

In der Nacht zum 25. Dezember wird das Bild eines 
kleinen Knaben aus dem Allerheiligsten hervorgeholt. Beim An-
bruch des Tages verlässt der Festzug der Mysten das heil. 
Gemach, indem jenes Bildnis des Knäbleins als Symbol des 
neugeborenen Sonnengottes vorangetragen wird. Der Festruf 
bei dieser Gelegenheit lautet: ή παρ&ένος τέτοκεν, ανξει φως = 
die Jungfrau hat geboren, zunimmt das Licht (s. Holl a. a. 0. 
S. 427 f. Kittel a. a. 0. S. 23 f.). 

Eine ganz ähnliche Feier bezeugt Epiphanius für die Städte 
P e t r a in Edom und E l u s a (5 Stunden südlich von B6>eršebac, 
s. Kittel a. a. 0. S. 32 Anm. 3) in Nordwestarabien anlässlich der Ge-
burt des Dusares durch die Χααμοϋ = κόρη = παρθένος (s. Holl 
a. a. 0. S. 428). Dusares ist wohl der Ba'al des edomitischen Gebirgs-
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stockes (Schara, genauer dü-š-šarä) im nördlichen peträischen 
Arabien, s. Kittel a. a. 0. S. 30. Χααμον ihrerseits ist die syrisch-
arabische Liebesgöttin Aštart-Aisera-Asirat, s. Kittel a. a. 0. S. 27. 

Zu 9) Auf Grund der angeführten altorientalischen Paralle-
len scheint diejenige Ansicht, die das M a t t h ä u s e v a n g e -
l i u m 1, 23 und mit diesem D e l i t z s c h , E w a l d , O r e l l i ' 2 , 
P e l d m a n n , P r o c k s c h vertreten (s. oben S. 6), das höchste 
Mass von Wahrscheinlichkeit zu haben. 

Für die Richtigkeit dieser Ansicht spricht vor allem die 
enge Verwandtschaft der A l m a mit der J o l e d ä von Micha 5, 2, 
wird doch auch in unserer Jesaiastelle das Prädikat J ô l e d e t h 
von der A l m a ausgesagt. Doch der eigentliche Beweis für 
diese Erklärung ergibt sich aus der Deutung des Immanuel, der, 
wie wir sehen werden, nur vom persönlichen Messias verstan-
den werden kann. 

Zu 10) Bei der Erklärung des Begriffes Immanuel kommen 
wir auch auf die oben (S. 6) an 10. Stelle genannte Ansicht von 
K ö n i g zu sprechen, dass die A lma die von Gott zur Mutter des 
Immanuel erlesene Jungfrau sei, die vor dem Auge des Propheten 
in ein immer helleres Licht trat, je nachdem ihr Sohn eine 
bestimmtere Gestalt annahm. 

Eine andere Frage, die sich bei der Annahme der eben 
genannten Deutung der A l m a auf die Mutter des Messias 
bezieht, ist die, ob man unter der A l m a eine J u n g f r a u oder 
eine j u n g e F r a u ( J u n g w e i b ) zu verstehen habe. 

Die LXX (παρ&ένος), Vulg. (virgo), Pes. (ΝΓ0ΊΓΟ) vertreten 
die erstere Ansicht, desgleichen in Übereinstimmung mit der 
LXX auch das Matthäusevangelium (1, 23). 

Abgelehnt wird begreiflicherweise die Beziehung auf eine 
Jungfrau von allen denjenigen, die unter der A l m a das Weib des 
Propheten verstehen oder die Gemahlin des ' A h a z oder alle jetzt 
schwangeren Weiber oder das Davidhaus bzw. die Siongemeinde 
(s. oben S. 5 f.). Eine gewisse Stütze hat diese Ansicht an 
A q u i l a , S y m m a c h u s und T h e o d o t i o n , die ' A l m a 
durch νεανις wiedergeben. 

Für die Fassung des Ausdrucks A l m a im Sinne von 
Jungf rau haben sich neuerdings ausgesprochen: G r e s s m a n n 
(a. a. O.S. 284) und K i t t e l (a. a. 0. S. 13—16). Auch W. G. 
G r a h a m (a. a. 0. S. 209 f.) hält es unter Berufung auf HL 
(1, 3 ; 6, 8) und Ps. 68 (V. 26) für „highly probable", dass die 
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A l m a eine Jungfrau sei; als solche ist sie eine kultische Per-
son bzw. ein Element des kaitischen „Zeremoniells", welches 
die jährliche Verjüngung (rejuvenation) des messianischen 
Königs zur Darstellung bringt. 

In der Tat kommt der Ausdruck A l m a im A. T. in zwie-
facher Bedeutung vor: a) J u n g w e i b bzw. j u n g e F r a u 
(HL 1 , 3 ; 6, 8. Prov. 30, 19). An der ersten der genannten 
Stellen (HL 1, 3) heisst es, dass die c A l ä m o t h Salomo lieb-
haben, an der zweiten (6, 8), dass Salomo neben 60 Königinnen 
und 80 Kebsweibern noch ungezählte c A l ä m o t h besessen. 
In der Proverbienstelle endlich wird unter den vier unver-
ständlichen Dingen neben dem Flug des Adlers, dem Kriechen 
der Schlange auf Felsgestein und dem Wege des Schiffes im 
Meere auch der Weg des Mannes zur A l m a genannt. Nicht 
ganz klar ist die Bedeutung des Ausdruckes Ps. 68, 26, wo von 
paukenschlagenden c A l ä m o t h die Rede ist ; hier kann der 
Ausdruck sowohl Jungfrauen als Jungweiber bedeuten, obwohl 
der Begriff Jungfrauen hier der näherliegende ist. Das gleiche 
gilt wohl auch von der Bezeichnung der Mirjam, der Schwester 
des Moses, als ' A l m a (Ex. 2, 8). 

b) J u n g f r a u . In dieser Bedeutung findet sich der Aus-
druck Gen. 24, 43 in Anwendung auf Rebekka, von der es V. 16 
heisst, dass sie noch keinen Mann erkannt habe, und die daher 
als nbirQ bezeichnet wird. 

τ 

Der Doppelsinn des Ausdrucks geht zurück auf die Grund-

bedeutung des Stammes D2p II, arab. = g e s c h l e c h t s -

r e i f sein. Demnach ergibt sich für c A l m ä die Bedeutung: 
mannbares weibliches Wesen, femina nubilis. 

Das männliche Gegenstück zu c A l m ä ist das 1. Sam. 

17, 56 von dem jungen David und 20, 22 vom Burschen Jonathans 
gebraucht wird. 

Nach dem Gesagten könnte an unserer Stelle c Alm ä sowohl 
das Jungweib (junge Frau) als auch die Jungfrau bedeuten ; doch 
spricht die grössere Wahrscheinlichkeit für die Bedeutung Jung-
f rau ; j a man kann weitergehen und sagen: bei Jesaia m u s s 
die 5 A l m ä eine J u n g f r a u bezeichnen. Dafür spricht vor allem 
der Artikel, der auf die den Zuhörern bekannte Gestalt der 
Jungfrau in der orientalischen Vorstellungswelt hinweist. 
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Dazu gesellt sich noch die Wiedergabe des Wortes
 c

Almä 
in den alten Versionen, auf die schon oben (S. 9) hingewiesen 
wurde. 

Von der c A l m ä wird nun zunächst ausgesagt, dass sie 
schwanger wird und einen Sohn gebiert, dem sie den Namen 
' I m m â n û ' ë l gibt. Es fällt auf, dass die Namengebung hier 
durch die Mutter erfolgt. Diese Tatsache erklärt sich daraus, 
dass hier wie auch im übrigen A. T. der Vater des Messias nicht 
genannt wird. 

K i t t e l (a. a. 0. S. 9 ff.) macht darauf aufmerksam, dass 
an zwei altt. Stellen (Gen. 16, i l . Ri. 13, 3) sich zwei ganz 
analoge Aussagen finden. Die erste Stelle handelt von der 
Hagar, an die der Engel Jahves die Worte richtet: „Wohlan 
du bist schwanger und wirst einen Sohn gebären, dessen Namen 
sollst du Ismael nennen". Die zweite Stelle bezieht sich auf 
die Frau des Mänoah, welcher der Engel Jahves zuruf t : „Du 
wirst schwanger werden und wirst einen Sohn gebären". Nach 
Kittel (a. a. 0.) haben wir hier Beispiele für den Stil der 
Heroen- und Erlösererwartung. 

Der Name, den die Jungfrau ihrem Sohne gibt, lautet, 
wie bereits bemerkt, I m m â n û ' é l . Dieser Name hat die ver-
schiedensten Deutungen erfahren; entsprechend den Erklärungen 
des Begriffes c A l m ä (s. oben S. 5 f.) lassen sich 10 Haupt-
deutungen unterscheiden : 

1) Ein Sohn des J e s a i a . 
2) Ein Sohn des Königs ' A h a z , genauer der nachmalige 

König H i z k i a . 
3) Der Sohn irgendeines beliebigen schwangeren Weibes. 
4) Die junge Generation, die nach dem Abzug der Ver-

bündeten geboren werden soll. 
5) Der Messias als Sohn des Davidhauses. 
6) Der Messias als Sohn der Gemeinde Israels. 
7) Der Messias als ein in der Vision erschautes gött-

liches Kind. 
8) Der Messias als das aus der Volkseschatologie bekannte 

göttliche Kind. 
9) Der Messias als die aus Micha 5, 1 f. bekannte Gestalt. 
10) Der persönliche Vermittler von Gottheit und Mensch-

heit, dessen Gestalt im Laufe der Zeit ständig wechselt. 
Diesen 10 Ansichten stellen wir folgendes entgegen. 
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1) c I m m â n û J ë l ist k e i n K o l l e k t i v u m , sondern eine 
B i n z e l p e r s ö n l i c h k e i t . Solches ergibt sich aus dem Vergleich 
mit den oben (S. 11) genannten beiden Stellen Gen. 16, 11. Ri. 
13, 3, die im Stil der Heroen- und Erlösererwartung gehalten 
sind. Zu der gleichen Schlussfolgerung gelangt man durch den 
Vergleich mit Jes. 8, 8, wo das Land Juda als das Land cImmä-
nû'ëls erscheint, s. oben S. 7. 

2) I m m â n û ' é l ist e i n D a v i d i d e . Zum Verständnis 
dieses Momentes ist daran zu erinnern, dass Jes. 7 mit zwei 
anderen jesaianischen Stücken: 9, 1—6 und 11, 1—9 eine zusam-
menhängende Gruppe von Weissagungen bildet. Innerhalb dieser 
Trilogie handelt Kap. 7 von der Empfängnis und Geburt eines gött-
lichen Kindes, 9, 1—6 von seiner Geburt und Königsherrschaft, 
11, 1—9 von seiner Königsherrschaft und seinem Königreich. 

In 9, 1—6 ist das göttliche Kind als Davidide gedacht, denn 
es heisst V. 6 ausdrücklich von demselben, dass es auf dem 
Throne Davids sitzen werde. 

Auch in 11,1—9 erscheint der Herrscher der Endzeit als ein 
Nachkomme des Isai (des Vaters Davids) ; heisst es doch gleich 
zu Anfang dieses Stückes : Es geht hervor ein Reis (Spross) aus 
dem Stumpf des Iišai. 

Auch könnte in diesem Zusammenhang daran erinnert wer-
den, dass die Ansprache 7,10—17 an das Haus Davids gerichtet 
ist, s. oben S. 4. 

3) Doch T m m â n û ' ë l ist noch mehr als ein davidischer 
Prinz; er ist ein g ö t t l i c h e s K i n d , denn seine Nahrung ist 
Milch und Honig (V. 15). Milch und Honig aber ist nach alt-
orientalischer Auffassung Götterspeise. In Babylonien war 
Sahne und Honig eine beliebte Opfergabe ( K i t t e l a .a .O. S. 12 
unter Berufung auf Z i m m e r n ΚΑΤ3 S. 526). Nach der griechi-
schen Mythologie wurde das Zeusknäblein auf Kreta durch 
Milch und Honig ernährt, s. G r e s s m a n n , Messias 1929 S. 158 
unter Verweisung auf U s en e r . I n d e n S i b y l l i n e n (III 622. 
744 ff. V 281 ff.) erscheinen Milch und Honig als Speise der 
Seligen (s. H. Schmidt SAT2 II, 2 S. 73 ; daselbst noch weitere 
Belege). 

Es war ein bedeutsamer Augenblick, als der Prophet Jesaia 
dem Könige Ahaz das Tmmânû'ëlzeichen ankündigte. K i t t e l 
(GVI II6 S. 361) sagt von dieser Stunde, sie habe der Welt den 
Messias geschenkt. In der Tat wurde jetzt zum ersten Mal die 
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alte vorprophetische Erlöser- und Rettererwartung (Gen. 49, 10. 
Num. 24, 17 ff. Gen. 3, 15) mit dem Hause Davids verbunden. 
Diese Verbindung bildete fortan die Grundlage der ganzen altt. 
Messiasvorstellung. 

Ihrerseits knüpfte die so geschaffene Verbindung an fol-
gende Momente an: 

a) Die Verheissung von dem ewigen Bestände des Davidi-
schen Hauses (2. Sam. 7, 12—16). 

b) Altorientalisches Ideengut. 
c) Die durch das Verhalten des Königs ' A h a z geschaffene 

Situation. 
Doch wir wenden uns jetzt noch dem weiteren Verlauf 

der Tmmänü elweissagung, genauer den Versen 15—17, zu. Inner-
halb dieser Versgruppe sind die Verse 15 und 16 umzustellen. 
Wir gewinnen dann zwei Gruppen von Aussagen, die sich auf 
zwei Lebensstufen des Tmmânû'ël beziehen, nämlich auf die 
beiden Lebensstufen, die seiner Geburt folgen. Da ist zunächst 
die Zeit zarter Kindheit, die mit den Worten charakterisiert 
wird: „bevor der Knabe weiss, zu verwerfen das Böse und zu 
erwählen das Gute". In dieser Zeit soll das Land der bei-
den Verbündeten, d. h. der Aramäer und der Ephraimiten, 
verlassen, d. h. dem Unheil preisgegeben werden (V. 16). Auf 
diese Lebensstufe zarter Kindheit folgt nun diejenige Lebens-
stufe, da er zwischen gut und böse zu unterscheiden wissen 
wird, genauer „da er wissen wird, zu verwerfen das Böse und 
zu erwählen das Gute", d. h. die reiferen Jahre. 

In dieser Zeit wird auch das Land Juda heimgesucht wer-
den. Die Heimsuchung besteht in der assyrischen Invasion. 
Die Grösse dieser Heimsuchung wird veranschaulicht durch die 
Parallelisierung mit der Tatsache der Reichsspaltuug (V. 17). 

Die hier vorliegende Charakterisierung der drei Hauptsta-
dien der nächsten Zukunft an der Hand der drei Entwickeluugs-
stufen des Tmmânû'ël (Geburt, zartes Kindesalter und reifere 
Jahre) hat ein gewisses Analogon in der IV. Ekloge Vergils. 

Hier heisst es anlässlich des im Winter 41/40 erfolgten 
Antrit ts des Konsulats durch Pollio, dass unter diesem Konsu-
lat ein Knabe geboren werden soll, dessen Bestimmung es ist, 
ein Friedensherrscher über die Welt zu werden. Der Aufstieg 
des Knaben zum Weltherrscher erfolgt in drei Akten: 

1) Die Übertragung göttlichen Lebens. 
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2) Die Präsentation im Kreise der Himmlischen. 
3) Die Inthronisation. 
Mit der Gebart dieses Knaben beginnt ein neues Weltzeit-

alter. In seiner Kindheit werden duftende Balsamstauden in 
üppigem Wachstum die Erde bedecken, und die wilden Tiere 
werden ausgerottet. 

In seinen Jünglingsjahren kommt es wieder zu heftigen 
Kämpfen, ob auch die Traube am Dornbusch hängt und Honig-
tau ans den Eichenstämmen träufelt. 

In seinemMannesalter herrscht wieder eitelFriede undWonne. 
Im Mittelalter galt dieses Gedicht als Weissagung auf 

Christus. Auf dem Konzil zu Nikäa 325 Hess Kaiser Konstantin 
es in griechischer Ubersetzung vorlesen. Papst Innozenz III. 
zitierte es in einer Weihnachtspredigt. In einem französischen 
Mysterium des XIII. Jahrhunderts legt Vergil mit den Worten 
der Ekloge Zeugnis von Christus ab. 

Heute erblickt man in der Ekloge den Ausdruck eines 
alten religiösen Erbgutes, das man entweder für ägyptisch oder 
für babylonisch hält. Für ägyptischen Ursprung hat sich aus-
gesprochen E. N o r d e n , Die Geburt des Kindes 1924 (S. 162 ff.) ; 
für babylonischen dagegen G r e s s m a n n , Götterkind und Men-
schensohn (DLZ 1926 Sp. 1917—1928). 

An wichtiger Literatur zur IV. Ekloge ist neben dem so-
eben erwähnten Buch von Norden noch zu nennen W. W e b e r , 
Der Prophet und sein Gott, 1925 (Beihefte zum Alten Orient H. 3). 

Zum Schluss noch ein WTort über die letzten acht Verse 
unseres Kapitels. Sie bilden eine nähere Erläuterung zu V. 3 7, 
d. h. zu der Weissagung betreffend die Heimsuchung Judas (durch 
die Assyrer). Neben den Assyrern sind die Ägypter genannt, 
die laut V. 18 beide von Jahve herbeigerufen werden, gleich-
wie ein Bienenschwarm, vom Imker durch Zischen angelockt 
wird. Der Sinn dieser Aussage ist offenbar der, dass Palästina 
demnächst der Schauplatz heftiger Kämpfe zwischen Assyrern 
.und Ägyptern werden soll. Dabei wird die Invasion der beiden 
feindlichen Mächte eine so gründliche sein, dass sie das ganze 
Land bis in seine verborgensten Schlupfwinkel treffen wird : 
„und s i e w e r d e n k o m m e n u n d l a s s e n s i c h n i e d e r i n s -
g e s a m t in d e n T a l g r ü n d e n d e r B e r g a b s t ü r z e u n d i n 
d e n F e l s e n k l ü f t e n u n d i n a l l e n D o r n b ü s c h e n u n d i n 
a l l e n T r i f t e n " (V. 19). 
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Diese gründliche Invasion führ t zu einer völligen Ver-
wüstung des Landes. Veranschaulicht wird diese Verwüstung 
in V. 20 durch das Bild eines Schermessers, das den gesamten 
Haarwuchs eines Mannes, sein Haupt-, sein Bein- d. h. Scham-
und sein Barthaar abnimmt. 

Die Folge dieser Invasion ist die Beschränkung der Volks-
ernährung auf den Ertrag der Viehzucht. Dabei wird der Um-
fang der Viehzucht ein so geringer sein, dass auf den einzel-
nen Hausstand nicht mehr als eine junge Kuh und zwei Schafe 
kommen werden (V. 21). Diese Haustiere werden dann mit 
ihrem Milchertrage die einzige Quelle der Ernährung bilden, 
neben der nur noch wilder Honig in Betracht kommt (V. 22). 
Demnach erscheinen hier Milch und Honig im Unterschied von 
V. 15 (s. oben S. 12) nicht als Götterspeise, sondern als kärg-
liches Nahrungsmittel, s. K i t t e l (Hell. Mystrel. S. 12), vgl. 
G r a h a m a. a. 0. S. 214: „In a land once pleasant with frui t ful 
vineyards and gardens those who survive shall literally eat these 
symbols of discredited magic on which you base now your hope 
of salvation". 

Die hier geschilderte Lebenweise ist nur die Kehrseite des 
Aufhörens des Wein- und Ackerbaues. Der Weinbau hört auf, 
denn die einst mit den kostbarsten Weinstöcken bepflanzten 
Weinberge sollen in dem Masse von Dornen und Disteln über-
wuchert werden (V. 23), dass man nicht anders als bewaffnet 
mit Pfeil und Bogen, offenbar wegen des Kampfes mit den dort 
hausenden wilden Tieren, dahin zu gehen sich getraut (V. 24). 

Wie der Weinbau, so hört auch der Ackerbau völlig auf. Alle 
Bergabhänge, die einst durch die Hacke des Landmannes in 
fruchtbares Kulturland verwandelt worden, sollen ebenso wie die 
Weinberge so vollkommen von Dornen und Disteln überwuchert 
werden, dass niemand dort einzudringen wagt. Nur Kühe und 
Bergschafe klettern dort herum (V. 25). 

Wir sind am Schluss. Unsere Betrachtung dürfte gezeigt 
haben, dass man heute bei der Auslegung der Immanuelweissa-
gung wieder zu der ältesten Erklärung dieser Stelle zurückzu-
kehren geneigt ist. Nicht umsonst steht ja in der Gegenwart 
die alttestamentliche Wissenschaft im Zeichen rückläufiger Be-
wegung. 
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Diese Arbeit stellt einen erweiterten und durch Anmerkun-

gen ergänzten Vortrag dar, der anläßlich des 800. Geburtstages 

des Maimonides am 30. März 1935 in der Aula der Universität 

Tartu gehalten wurde. 





Wenn ich als ein Vertreter der Disziplin „jüdische Wissen-
schaft" zum. 800." Geburtstage des Maimonides sprechen soll, 
so will ich eines vorausschicken: Maimonides ist einer der 
Großen gewesen, denen es vergönnt war, überzeitlich zu wer-
den. Mit dieser Überzeitlichkeit aber verbindet Maimonides 
einen Universalismus des Verständnisses und der "Wirkungen, 
der Ursache und Ergebnis zugleich davon ist, daß Maimonides 
das Judentum zu einer klassischen Höhe heraufgeführt hat. 
So war er in gleichem Maße frei von der Enge, die auch der 
tiefsten Frömmigkeit anhaften muß, solange diese noch un-
gestaltet ist, wie auch von einem Synkretismus, der, um eine 
Einheit aus Heterogenem herzustellen, überall über das Zen-
trale hinwegsieht. Wenn wir heute aus seiner Überzeitlichkeit 
lediglich einen Zeitpunkt herausgreifen — und sei es auch ein 
solch bedeutender — so wird dabei vergessen, daß wir Mai-
monides, seiner ewigen Höhe nicht achtend, in die Welt unserer 
Maße, unserer Vorstellungen und unserer Begriffe einbeziehen, 
obwohl wir ja guten Willens glauben, ihn damit zu ehren. In 
einer früheren Zeit hat das Judentum des Maimonides im All-
täglichen in der Form gedacht, daß es seine Werke studierte 
und danach lebte, seit das Zeitalter des Kampfes um die Be-
rechtigung seiner Lehre damit ein Ende gefunden hatte, daß 
man ihn allgemein anerkannte. Aber diese Periode einer un-
gestörten Konzeption seines Gedankengutes ist heute eben-
falls zu Ende, und zwar dadurch, daß unsere Zeit auf Grund 
der für sie spezifischen kulturphilosophischen Fragestellungen 
zwar nicht mehr die Gültigkeit dieser oder jener Lehre zur 
Diskussion stellt, wohl aber die Persönlichkeit des Maimonides 
in ihrer Überzeitlichkeit und in ihrer universalen Bedeutung 
überhaupt zu begreifen sucht. Hat einerseits die kulturphilo-
sophische Betrachtungsweise die Gültigkeit seiner Gedanken-
führung ganz anders in Frage gestellt, als dies der Kampf um 
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diese oder jene Lehre, die er vertritt, tun konnte, so ist ande-
rerseits gerade durch diese Betrachtungsweise die Bedeu-
tung seiner Person und seines Werkes in neuer Weise ver-
tieft und prinzipieller erfaßt worden. Wenn darum unsere heu-
tige Maimonides-Feier mehr sein soll als das Ergebnis einer 
zufälligen Jahreszahl, so muß sie ihren inneren Sinn darin fin-
den, daß durch sie zum Ausdruck kommt, was unsere Zeit ver-
möge der für sie charakteristischen kulturphilosophischen Frage-
stellungen in der Erfassung und Fruchtbarmachung des mai-
monideischen Werkes zu leisten fähig und verpflichtet ist. 



Wenn die Gedankenwelt des Maimonides durch Jahrhun-
derte hindurch ihre Wirkung auf die jüdische Geistesgeschichte 
ausgeübt hat, so daß keine, auch die heterogenste geistige 
Strömung innerhalb des Judentums nicht, an seinen Gedanken 
vorübergehen konnte und alle Kritik doch nur Peripheres, nicht 
aber den Kern seiner Lehre anzugreifen vermochte, so ist diese 
überzeitliche Bedeutung des Maimonides1) begründet einerseits 
in seiner tiefen Verwurzelung im Judentum, in der genialen 
Synthese von Lehre und Leben, die seine Werke kennzeichnet, 
und andererseits in der Geschlossenheit seiner Gedankenführung, 
die eine umfassende Mannigfaltigkeit der Lebens- und Denk-
gebiete zu einer Einheit zusammenschweißt. 

Maimonides2), der von Jugend auf das Leidensschicksal 

1) Die überzeitliche Bedeutung des Maimonides darf nicht verwechselt 
werden mit einer billigen Popularität, die man ihm auf Kosten des Verständ-
nisses gelegentlich und neuerdings vor allem anläßlieh seines 800. Geburts-
tages zu verschaffen gesucht hat. Eine Lehre, die wie die maimonideische 
von letzten Grundlegungen ausgeht, muß stets eine Kongenialität voraussetzen, 
die viel zu selten ist, als daß es möglich wäre, eine solche Lehre zu populari-
sieren. Das Leben aus der Lehre heraus, das den Lehrer zugleich zum Meister 
macht und durch sich selbst beispielgebend wirkt , darf nicht verwechselt wer-
den mit einer gewollten, bewußten Erziehungsarbeit an einer Masse, die als 
solche tief unter dem Meister steht und nur Objekt seiner Tätigkeit ist. 

2) Um eine Persönlichkeit wie die des Maimonides wirklich zu erfassen, 
bedarf es nicht nur einer Zusammenstellung seiner Lebensdaten, deren sorg-
fältige Bearbeitung zwar notwendig, aber doch nur eine Vorarbeit ist, sondern 
auch eines eingehenden Studiums seiner Werke, der Hauptwerke sowohl, als 
auch seiner kleineren Gelegenheitsschriften. Bei Maimonides ist außerdem 
der Briefwechsel wegen seines doch überwiegend geistigen Inhalts von Bedeu-
tung, worauf I. Elbogen in seinem Aufsatz „Moses ben Maimons Persönlichkeit" 
in MGWJ. 1935, Heft 2, Maimonides-Festsehrift, hinweist. Entscheidend aber 
bleiben doch die großen Hauptwerke, die einen Spiegel seiner Persönlichkeit 
als Ganzes, worin doch eben das Wesen der Persönlichkeit besteht, darstel-
len, während die übrigen Quellen nur diesen oder jenen Zug seines Wesens 
noch zu unterstreichen vermögen. Das Wesen einer solchen Persönlichkeit 
wie der des Maimonides erweist sich doch zuerst und zutiefst in seiner Lehre, 
aus der heraus auch seine Stellungnahme in allen Kämpfen und Problemen, 
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seines Volkes geteilt und später als geistige Autorität •) innerhalb 
der ägyptischen Judenheit auch aktiv an der Geschichte des Juden-
tums mitgewirkt hat, schöpfte aus diesen Gegebenheiten seines Le-
bens den Antrieb auch zu seinen theoretischen Werken. Denn er 
erkannte, was in dieser historischen Situation seinem Volke auch 
und gerade auf geistigern Gebiete not tat. Maimonides, der am 
30. März 1135 als Sohn des Dajjän Maimüni in Cordoba gebo-
ren ist2), erlebte als Dreizehnjähriger die Verfolgung der Juden 
durch die fanatische mohammedanische Sekte der Almohaden3), 
die für die Judenheit eine ganz neue geistige Situation schuf. 
Während er seinen Vater auf dessen Wanderungen durch 
Spanien und Afrika begleitete, erlebte und durchlebte er diese 

in denen er Entscheidungen zu treffen hatte, allein begreiflich wird. Wie das 
Werk nicht ohne die Person, so kann auch die Person nicht ohne das Werk beur-
teilt werden. Eine umfassende Würdigung der Persönlichkeit des Maimoni-
des in diesem Sinne fehlt uns noch. Die in diesem Vortrage, der das vorläufige 
Ergebnis einer in Angriff genommenen Untersuchung über die Einordnung des 
maimonideischen Werkes in die Ideengeschichte des Judentums darlegt, gestellte 
Aufgabe geht dahin, das Wesen des maimonideischenWerkes von seinem zentralen 
Ausgangspunkte her zu erfassen, womit zugleich das für seine Person Ent-
scheidende mit erfaßt werden muß, so daß unsere Ausführungen eine der not-
wendigen Grundlagen liefern können für eine umfassende Gestaltung dessen, 
was sich hier in einer verwirrenden Fülle von schöpferischen Leistungen ver-
schiedenster Art als einheitlich gestaltende Kraft erweist. 

1) Die bisher allgemein vertretene Ansicht, daß Maimonides Nâgïd ge-
wesen sei, dürfte kaum den Tatsachen entsprechen, wie Jacob Mann in Texts 
and Studies in Jewish History and Literature I, Cincinnati 1931, S. 416 ff., 
nachgewiesen hat. Sicher ist nur, daß Maimonides eine sehr einflußreiche 
Stellung in Ägypten eingenommen hat, was noch mehr dadurch gefördert 
wurde, daß zu seiner Zeit der regierende Nägid äußerst unpopulär war und daß 
sogar mehrere Jahre der Posten unbesetzt geblieben ist, bis ihn dann des Maimo-
nides Sohn Abraham übernahm. Die Gründe, warum Maimonides diesen Posten 
nicht bekleidet hat, sind uns noch nicht bekannt. Vermutungen darüber 
siehe bei Jacob Mann a. a. O., S. 418. 

2) Der Stammbaum des Maimonides wurde von ihm selbst am Schlüsse 
seines Mišnä-Kommentars angegeben. Der in unseren Ausgaben fehlende Name 
ist ergänzt worden, wozu zuletzt I. Elbogen a. a. 0., S. 65, Anm. 5, und wird 
in der Ausgabe der Ordnung Toharõt von Derenbourg angeführt. 

3) Diese im Prinzip unitarische Sekte soll nach der Legende ihr 
Vorgehen speziell gegen die Juden damit begründet haben, daß die Juden, 
als Mohammed sie zwingen wollte, zum Islam überzugehen, einen Aufschub 
von 500 Jahren erbeten hätten, um sich dann für den Fall, daß der Messias 
dann immer noch nicht gekommen wäre, ihm anzuschließen. Diese Frist aber 
war in jener Zeit gerade verstrichen. 
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Situation in all ihrer Schwierigkeit, kam er doch 1158/9 nach 
Fez

1

), dem Zentrum und Ausgangspunkt der Almohaden, und 
lernte durch seinen Vater, der 1160 ein Sendschreiben an die 
bedrängten Juden der Zeit erlassen hat, frühzeitig die tiefe-
Problematik, die für das Judentum entscheidende Wendung in 
dieser Leidenszeit mit ihren Konsequenzen für die geistige-
Haltung der Judenheit begreifen. 

Der Gedanke, den der Vater des Maimonides in diesem 
Sendschreiben ausgesprochen hat, daß nämlich die gegenwär-
tigen Leiden einen Läuterungsprozeß, d. h. also ein Wirken 
Gottes in und an seinem Volke, nicht ein Verlassensein von Gott, 
bedeuten sollen, ist der Versuch einer inneren Sinngebung des 
Geschehens, die Maimonides selbst in vert iefter und erweiter-
ter Form, von seinem System ausgehend, zur entscheidenden 
Aufgabe seines Lebens gemacht hat. Maimonides hat das 
Wanderleben2) eines Vertriebenen geführt , das für viele Juden 
seiner Zeit charakteristisch gewesen ist und das an sich nichts 
Besonderes darstellt, aus dem sich die überragende Bedeutung 
des Maimonides ohne weiteres begreifen ließe. Aus seinen 
Werken verstehen wir die innere Bindung an das Judentum, 
besonders nach seiner religiösen Seite hin, die dem äußerlich 
Entwurzelten die eindeutige feste Position gab, von der aus er 
erst sein Werk gestalten konnte. Die spärlichen Notizen über 

1) Die einzelnen Daten und Motive der Wanderungen des Maimonides 
und seiner Familie sind uns unbekannt. Wir sind immer noch auf Vermu-
tungen angewiesen; wo man versucht hat Gründe anzugeben, leuchten diese 
nicht ein. So ist uns vieles rätselhaft ; s. zuletzt Elbogen a. a. O., S. 60. 

2) Nachdem die Familie des Maimonides aus uns unbekannten Gründen 
Fez verlassen hatte, wanderte sie nach Palästina, wo sie keinen festen Wohn-
sitz gehabt hat. Schon dies ist befremdend. Noch viel problematischer aber 
ist es, warum Maimonides dann gerade nach Ägypten ging, wo doch nach der 

Tradition, die Maimonides ausdrücklich ( D O ^ D ГЛЭЬп V, 8 und "ISDr 
Verbot 46) anerkennt, ein Jude nicht wohnen durfte, eine Tatsache, die eine 
Reihe von Diskussionen zur Folge gehabt hat. Maimonides ist am 13. Dezember 
1204 in Fostat gestorben, von wo aus er nach Tiberias übergeführt und dort 
beigesetzt wurde. Die Tatsache seiner Beisetzung in Tiberias ist des öfteren 
angezweifelt, aber neuerdings wieder durch I. Ben-Zevi in Bulletin of the 
Jewish Palestine Exploration Society, vol. II, No. 3—4, S. 26 ff. bewiesen wor-
den. Zu dem Geburts- und Todestage vgl. die Literatur bei J. Münz, Moses-
ben Maimon, Frankfurt/M. 1912, S. 7, Anm. 2. 
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sein Familienleben
1

), aus denen doch die spezifisch jüdische 
Verankerung des religiösen Lebens in der Familie spricht, zei-
gen uns, wie es Maimonides möglich war, bei der Freiheit und 
Weite seines Geistes doch an der Gegebenheit seines Juden-
tums festzuhalten. Die Bindung an seine Familie ist, obwohl 
sich Maimonides auch in vorbildlicher Weise der äußeren 
Pflicht, für seine nächsten Angehörigen zu sorgen, unterzog, 
nachdem die Familie durch den Tod seines jüngeren Bru-
ders ihren Ernährer verloren hatte, doch eine so rein gei-
stige, daß auch die persönlichen Schüler in diesen Kreis ein-
bezogen werden. Die Verwurzelung des Maimonides im Juden-
tum ist gegenüber allen aktenmäßigen Beweisen und Gegen-
beweisen2) die einzig wirklich entscheidende Begründung für 
die Tatsache, daß Maimonides auch äußerlich dem Judentum 
treu geblieben, also nicht zum Scheinmohammedaner geworden 
ist. Wie dieses Faktum seines Lebens schließlich nur von der 
Gesamtheit seiner gedanklichen Konzeptionen her verständlich 
wird, so werden überhaupt die Daten seines Lebens erst dann 
sinnvoll erfaßt, wenn sie vom Werke her verstanden werden. 
In diesem Falle sind wir in der glücklichen Lage, das Werk 
zu besitzen. Wie bei jeder historischen Biographie, wo der 
Idealfall nicht vorhanden ist, daß ein Mensch, der das Leben 
des Betreffenden in allen seinen inneren und äußeren Gege-
benheiten mitgelebt hat, dieses Leben sinndeutend beschreiben 
kann, kommt es hier wenig darauf an, wie viel oder wie wenig 
wir von dem äußeren Gang des Lebens wissen, da dieser 
überhaupt erst vom Werke her sinnvoll wird. Das Werk des 
Maimonides bedeutet aber nicht nur die Sinngebung seines 
eigenen Lebens, sondern darüber hinaus die Sinngebung einer 
ganzen Epoche in der Geschichte des Judentums. 

Waren bis zur Mitte des 12. Jahrhunderts die Verfolgungen 
nur sporadisch erfolgt, hier und da von fanatisch aufgehetzten 

1) Wir erfahren, daß der Vater des Maimonides im Jahre der Übersied-
lung nach Ägypten dort verstorben und daß kurz darauf Maimonides' jüngerer 
Bruder David auf einer Handelsreise nach Indien verunglückt ist, wobei das 
gesamte Vermögen der Familie verloren ging. Weiter ist uns bekannt, daß 
Maimonides einen einzigen Sohn Abraham hatte, der zugleich sein Schüler 
war, und daß ihm eine Tochter als Kind gestorben ist. 

2) Vgl. hierzu A. Berliner, Zur Ehrenret tung des Maimonides in : Moses 
ben Maimon II, Leipzig 1914, S. 104 ff. 
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Volksmassen verursacht worden, so geschehen jetzt die Be-
drückungen und Verfolgungen stetig, sie werden legalisiert und 
organisiert, durch die Macht und Autorität weltlicher und geistli-
cher Fürsten gestützt. Die Situation ist für den Frommen nicht 
mehr dadurch erklärt und als berechtigt, als gottgewollt erfaß-
bar, daß die Bedrückung als Strafe aufgefaßt und darum als 
notwendig begriffen wird, das Ende der Not kann nicht mehr 
von innerer Umkehr und äußerer Buße erwartet werden. Jetzt 
galt es entweder, sich an die alten Forderungen zu klammern 
und um ihretwillen zugrunde zu gehen, oder es galt, diesen 
Forderungen einen Sinn abzugewinnen, der ein Weiterleben er-
möglichte, das mehr als ein Vegetieren, nur um überhaupt zu 
leben, war. Was die alte, vergeistigte Richtung, die, von Jõhänän 
ben Zakkai bis 'Akilbä ausgestaltet, bisher in Geltung geblieben 
war, von dem Einzelnen gefordert hat te: den absoluten Verzicht 
auf alles nicht geistige Gut, ja auf das Leben, um des einen 
geistigen Gutes, der Tõrä, willen, das hätte jetzt auf die Gesamt-
heit übertragen werden müssen, hätte also auch deren Unter-
gang gefordert, den Untergang des Heilsvolkes und damit den 
Untergang der Tora selbst. Maimonides, der wohl verstand, daß 
das Wesen der Tora Leben bedeutet, nicht aber den Untergang 
zur Folge haben kann, erkannte es als seine Aufgabe, dieses 
lebendige, lebenspendende Wesen der Tora darzulegen, aufzu-
zeigen, wie das Wesen der Tora noch immer nicht verstanden 
worden war, einen Weg zu weisen, der die Tora ihrem innersten 
Sinne nach erschließen mußte und der es ermöglichte, aus die-
sem innersten Wesen heraus die Tora zu leben, so daß der Mensch 
und sein Leben einen W e g zur Tora darstellen, nicht aber nur 
ein G e g e n s t a n d der Tora sind1). 

1) Hieraus erklärt sich die „Milde, die Maimonides gelegentlich im Ver-
hältnis zu Abgefallenen empfiehlt" (Heinemann, Maimuni und die arabischen 
Einheitslehrer, in MGWJ. 1935, Heft 2, Maimonides-Festschrift, S. 133). Diese 
hat nichts zu tun mit dem Kampf des Maimonides gegen gedankenloses Heiden-
tum bei den Juden. Abfall aus Untreue und Nachlässigkeit wird von Maimo-
nides auf jeden Fall scharf verurteilt . Wenn er die Abgefallenen schützt, so 
geschieht das aus dem Verständnis für die Situation der Zeit heraus, die es 
unbedingt nötig macht, die Motive des Abfalls zu prüfen, ehe ein Urteil ge-
sprochen wird. Es erklärt sich auch nicht aus einer „tiefen Menschenliebe" des 
Maimonides (s. Elbogen in MGWJ. 1935, Heft 2, S. 67), wenn er die Abtrünnigen 
nicht ohne weiteres verketzert. Menschenliebe ist wohl gegenüber dem einzelnen 
Abtrünnigen am Platze, aber niemals gegenüber der Abtrünnigkeit als solcher. 



12 LAZAR GULKOWITSCH В XXXVII. 2 

Diesem Ziele ist nicht nur sein Sendschreiben an die jeme-
nitischen Juden gewidmet, das er im Jahre 1172 von Postat, wo 
er seit 1165 als Arzt tätig war und die einflußreichste Stellung 
innerhalb der ägyptischen Judenheit einnahm, erließ. Hier hat er 
zunächst das Augenblicksziel im Auge, diese als Scheinmohamme-
daner zu leben gezwungenen Juden vor der Welt und vor ihrem 
eigenen Gewissen zu rehabilitieren. Seine theoretischen Werke 
begründen darüber hinaus eine Freie und Weite in der Auf-
fassung vom Wesen der Tora und von den Pflichten, die sie 
auferlegt, die das Judentum ein für allemal in den Stand setzen 
sollte, eine feste geistige Position zu gewinnen, die jedem 
feindlichen Ansturm den festen Widerstand einer im innersten 
Wesen begründeten Geisteshaltung entgegenzusetzen vermochte. 

So beginnt er seine halachische Arbeit mit einem Mišna-
Kommentar1), dessen Wesen in der Auflockerung des traditio-
nellen Materials liegt. Abgeschlossen, zu einem System erwei-
tert und auf das Gesamtgebiet der Halacha ausgedehnt liegt 
dieses Werk der Auflockerung in seiner halachischen Haupt-
schrift Misnè Tora vor, die von Späteren auch den symbolischen 
Titel Jäd Hahazäkä2) erhalten hat. Von demselben Grundge-

Die allgemeine Toleranz der deutschen Aufklärungszeit ist eine Anschauung, 
die man bei Maimonides nicht voraussetzen darf, da die historischen Gegeben-
heiten seiner Zeit doch ganz andere waren. Wenn Maimonides den Schein-
abtrünnigen eine Existenzberechtigung zuerkennt, so geschieht dies aus den 
oben angeführten Gründen um der Sache willen, persönliche Empfindungen 
müssen in solchen Fällen ganz außer Betracht bleiben, und wir haben kein 
Recht, die Menschenliebe denjenigen abzusprechen, die ebenso tief begründeter 
religiöser Normen wegen einen radikaleren Standpunkt vertraten und trotzdem 
vielleicht dasselbe Erbarmen und Verständnis für denjenigen hatten, der vor 
die schwere Wahl zwischen Untreue gegen den Glauben oder Aufgabe des 
Lebens gestellt wurde. 

1) Der arabische Titel lautet j|>OD Ьк ЛКЛЭ, der entsprechende 
hebräische ТХ0Л "ISD· Die editio princeps erschien 1492 unter dem Titel 
•"ПОЧлЬ r\V;WO t5TT>3· Maimonides selbst nennt die Schrift laut Zitaten 
in seinen eigenen Werken : ГШУОЛ oder "ЮЛ· 

2) Als Anspielung auf die 14 Bücher, die das Werk enthält, auf Grund 
des Zahlenwertes Τι = 14 im Anschluß an Dt. 34, 12, wie auch der von Maimo-
nides selbst gewählte Titel eine Anspielung auf einen Vers aus Dt. 17, 18 
bedeutet. Maimonides nennt das Werk, obwohl der Titel Mišne Tõrä von ihm 
selbst herrührt, auch ganz allgemein "ТОЛ (Mõre Nebüklm I, 36). 
Ludwig Blau weist im Anschluß an einen Brief des Maimonides darauf hin, 
daß ein ТПП methodisch einer Summa im Sinne der christlichen Scholastik 
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danken, aber an einen engeren Kreis philosophisch Geschulter 
gerichtet und darum mit entsprechend verschobenem Akzent, 
geht das dritte Hauptwerk des Maimonides (arabisch: лЬхЬ"! 
"рткгбк, hebr.: D0133 HTiD

1

) betitelt) aus. Als Möglichkeit, dem der 
Erstarrung anheimfallenden Traditionsmaterial ein neues Leben 
zu verleihen, bot sich ihm eine Durchdringung mit den Gedan-
ken der aristotelischen Philosophie. Auch dies ist nichts prinzi-
piell Neues auf dem Gebiete der jüdischen Geistesgeschichte2). 
War doch Aristoteles im Judentum längst populär. Der erste 
jüdische Philosoph, der Aristoteles ausdrücklich erwähnt, war 
Dawid ben Merwan Almukammez in der ersten Hälfte des 10. 
Jahrhunderts . Der Sacadjä zugeschriebene Kommentar zum 
Schöpfungsbuche (Sefer Jeslrä) stützt sich gerade auf die Physik 
des Aristoteles. Bahjä ibn Paküdä und Barzilai wiederum be-
rufen sich auf diesen Kommentar. Die Volkstradition hielt Aristo-
teles für einen Benjaminiten oder doch wenigstens für einen 
Proselyten. Er hat für das Volk eine so überzeitliche Bedeu-
tung gewonnen, daß er bald mit Simcon dem Gerechten, bald 
mit Rabban Gamli'èl und Rabbi Jehösü/a in Zusammenhang ge-
bracht wird. Seine Lehre galt dem Volke als so sehr der jüdi-
schen Weisheit adäquat, daß die Sage erzählen konnte, Aristo-
teles habe, als Alexander der Große Jerusalem eroberte, die ge-
heimen Schriften des Königs Salomo gefunden, denen er seine 
Weisheit entnommen habe. Auch Sprichwörter kursierten im 
Volke, die Grundgedanken aristotelischer Lehre wiedergeben, 
wie z. В. pDJn DDn *рХ „Niemand sei so weise wie der 
Mann der Erfahrung" oder пда Ю ГПЭПП „Notwendigkeit schän-
det nicht". Dazu kommt eine Fülle pseudoaristotelischer Schrif-
ten, die viel gelesen wurden, und die durch ihre Existenz schon 
beweisen, daß eine Schrift, sobald sie nur dem Aristoteles zu-
geschrieben wurde, auf Popularität rechnen durfte. 

Maimonides hat hier also nur an eine längst vorhandene 

entspricht. Blau leitet aus dieser methodischen Entsprechung eine gewisse 
Abhängigkeit des Maimonides von der christlichen Scholastik ab (Das Gesetz-
buch des Maimonides historisch betrachtet, in : Moses ben Maimon II, S. 339 f.). 

1) Auch der hebräische Titel stammt nicht vom Übersetzer, sondern von 
Maimonides selbst; Belege hierfür s. bei J. Münz, Moses ben Maimon, S. 176, 
Anm. 1. 

2) Vgl. hierzu S. Horovitz, Die Stellung des Aristoteles bei den Juden 
des Mittelalters, Breslau 1911. 
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Tradition angeknüpft1). Das liegt ganz in der Richtung seiner 
Wirksamkeit überhaupt. Seine Bedeutung beruht nicht auf der 
Originalität seiner Konzeptionen, sondern auf der Geschlossen-
heit seiner Synthese. Das Ziel seiner Arbeit ist nicht, die 
Halacha vor dem Forum der aristotelischen Philosophie zu recht-
fertigen, wie etwa die Scholastik zuweilen die christliche Lehre 
dem Aristotelismus einzugliedern, anzugleichen versuchte, indem 
sie den Aristotelismus zum Maßstab setzte. Sein Ziel ist aber 
ebensowenig, den im Judentum nun einmal vorhandenen Grund-
stock aristotelischer Lehre der Halacha ein- und unterzuordnen, 
um den Aristotelismus so unschädlich zu machen. Sein Ziel ist 
vielmehr die Vereinigung der beiden Denkrichtungen zu einem 
lebendigen Ganzen. Es handelt sich um eine wirkliche Syn-
these, um eine schöpferische Verschmelzung, so daß es nicht 
möglich ist, von Fall zu Fall eine Quellenscheidung2) des maimo-
nideischen Gedankengutes vorzunehmen und den Ursprung sei-
ner Gedanken auf die verschiedenen philosophischen Richtungen 
und auf die verschiedenen Quellen der Tradition zu verteilen, 
ein Versuch, den Julius Guttmann (vgl. Die Philosophie des Juden-
tums, besonders S. 185) gelegentlich vornimmt. Inwiefern die 
Synthese gelungen ist, wird sich aus einer Betrachtung der mai-

1) Außer Aristoteles ist die Gesamtheit der griechischen Philosophie, 
also sowohl ihre klassische als ihre hellenistische Ausprägung, den jüdi-
schen und arabischen Philosophen des Mittelalters bekannt gewesen. Es fällt 
darum auf, daß Jacob Guttmann in seinem Artikel „Der Einfluß der maimoni-
dischen Philosophie auf das christliche Abendland", in: Moses ben Maimoni, 
Leipzig 1908, S. 211, von der Behauptung ausgeht, daß so weit verbreitete und oft 
übersetzte Schriften wie die des Pseudodionysius den Juden und Arabern nicht 
bekannt gewesen seien. Wenn der exakte Nachweis auch noch nicht erbracht 
worden ist, was bei dem Umfang und der Schwierigkeit des Materials auch 
nur mit allergrößter Mühe bewerkstelligt werden kann, so ist das Gegenteil 
doch noch ebensowenig erwiesen. Die Wahrscheinlichkeit spricht nicht zu-
gunsten der These von Jacob Guttmann. 

2) Daß dies in allen Fällen, wo eine Kombination von Gedankengut aus ver-
schiedenen Kulturkreisen vorliegt, nicht angängig ist, hat auch I. Heinemann 
in bezug auf Philo gesehen (I. Heinemann, Philons griechische und jüdische 
Bildung I, Berlin 1929, S. 5 ff.), indem er nämlich darauf hinweist, daß sich 
erstens in ein und derselben Sache griechische und jüdische Elemente verbin-
den können (a. a. 0., S. 11), und daß zweitens die Verbindung der beiden 
Elemente in manchen Fällen nicht auf Philo selbst zurückgehen muß, sondern 
Allgemeingut des hellenistischen Judentums war (a. a. 0., S. 9). 
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monideischen Lehre nach ihren Binzelergebnissen und nach 
dem Charakter ihres gesamten Aufbaus ergeben. 

Maimonides ist extremer Rationalist1). Den südfranzösi-
schen Gemeinden, die ihm die Frage nach dem Werte der 
Astrologie vorlegten, antwortete er eindeutig dahin, daß es für 
ihn nur drei Erkenntnisquellen gäbe: die Wahrnehmungen der 
Sinne, die Schlüsse der Vernunft und das durch die Propheten 

1) Auf Grund der prinzipiell rationalistischen Methode des Maimonides; 
ist des öfteren, zuletzt von I. Elbogen in seinem Aufsatz „Moses ben Maimors 
Persönlichkeit" in MGWJ. 1935, Heft 2, Maimonides-Festschrift, S. 75, behauptet 
worden, Maimonides sei „Aufklärer". Soweit wir heute den Ausdruck „Auf-
klärung" zu gebrauchen pflegen, bezeichnet er aber durchaus nicht das, was 
für Maimonides Ziel und Methode seines Werkes ist. Es handelt sich nicht 
darum, eine als lästig und unzeitgemäß empfundene und auch, objektiv be-
trachtet , vielleicht nicht mehr lebendige Tradition abzuschütteln, aufzulösen, 
oder zu überwinden. Das Gegebene hat für Maimonides volle Gültigkeit. W a s 
er ablehnt, ist übernommenes Gut, das sich für ihn, der, stets vom Zentralen 
ausgehend und alle einzelnen Phänomene des religiösen Lebens im Hinblick auf 
das Zentrale hin beurteilend, eine klare, sichere Scheidung zwischen Echt und 
Unecht vorzunehmen vermag, als nicht dem Wesen des Judentums entsprechend' 
erweist. Der Rationalismus des Maimonides bedeutet eine begriffliche Durch-
dringung des Traditionsgutes mit dem Ziele und dem Erfolge,, dieses lebendig», 
greifbar und wirksam zu machen. Er führt , wie jeder tendenzlose Rationalis-
mus, zu einer sauberen Scheidung der Begriffe und damit zur Ausscheidung 
des Heterogenen, im Gegensatz zur Mystik, die alles aufnimmt und aufnehmen 
darf, weil für sie das Übernommene doch nur Mittel zu dem Zwecke bleibt,, 
i h r e Gedanken, ihr eigenstes Anliegen zum Ausdruck zu bringen, und weil sie 
deshalb dem Übernommenen stets ihren Stempel aufdrückt. In ähnlicher Weise 
wie Elbogen a. a. 0. geht auch J. Bergmann in MGWJ. 1935, Heft 2, S. 89 ff. == 

Band III, Heft 4/5, S. 527 ff., in seinem Aufsatz „Maimonides als Er-
zieher" davon aus, daß das Anliegen des Maimonides eine „Aufklärung des 
Volkes" gewesen sei. Damit ist aber weder der Kampf des Maimonides um die 
Vergeistigung des Gottesbegriffes, noch sein Kampf gegen den Aberglauben, 
noch eine gewisse oft betonte Toleranz in seiner Haltung gegen Andersgesinnte 
und Abtrünnige, was Bergmann als Beispiele anführt, von ihren prinzipiellen 
Ausgangspunkten her erklärt. Für Maimonides mußte unter allen Umständen 
das religiöse Anliegen primär sein, alle anderen Tendenzen, auch pädagogische, 
sind demgegenüber nur als Folgeerscheinungen zu betrachten. Allen diesen 
Bestrebungen, Maimonides als Aufklärer darzustellen, liegt eine im Kern rich-
tige Auffassung zugrunde, die von Hermann Cohen, Charakteristik der Ethik 
Maimunis in: Moses ben Maimon I, S. 130, tiefer erfaßt worden i s t : der große 
Wert, den Maimonides auf eine Erkenntnis legt, die allein wahre Sittl ichkeit 
garant ier t und auf ihrer höchsten Stufe mit Sittlichkeit identisch ist, muß, 
konsequent durchgeführt, in der Tat zu einer Freiheit und Weite des Geiste» 
führen, die auch ihre sozialen und weltbürgerlichen Seiten entwickeln müssen. 
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verbürgte Zeugnis1). In dieser Antwort schon erkennt man die 
Art dieses Rationalismus: seine Gegenstandsgebundenheit einer-
seits und seine Bindung an die Tradition andererseits. Maimo-
nides verfällt weder dem reinen Psychologismus, noch dem 
Zweifel an den Wahrheiten der religiösen Tradition. Er erkennt 
also sowohl das objektive Vorhandensein der Welt an, das ja 
für ihn erstens von Seiten der aristotelischen Lehre und zweitens 
von Seiten der jüdischen Schöpfungstradition von vornherein 
festgelegt war, als auch die Gültigkeit der Offenbarung. Er 
unterwirft beides zwar nicht der sichtenden Kritik der Erkennt-
nis, wohl aber identifiziert er, von der Prämisse ausgehend, 
daß göttliches Werk und menschliche Vernunft eng miteinander 
verknüpft sein müssen, Glauben und Erkenntnis in der Weise, als 
für ihn das Geglaubte Aufgabe der Erkenntnis sein muß. Glauben 
ist eine Vorstufe des Erkennens: das noch nicht Erkannte ist 
Gegenstand des Glaubens. Vollendeter Glaube ist also mit Er-
kenntnis identisch. Nur als Weg zur Erkenntnis ist der Glaube 
wirklich Glaube und nicht nur dumpfes Fürwahrhalten. Wo die 
Lehren der Tora der Erfassung durch vernunftregierte Erkenntnis 
Widerstand entgegensetzen, wendet Maimonides die Methode 
einer vergeistigten Allegorese an2). Diese Methode, die zu den 
typischen Hilfsmitteln mystischen Denkens gehört, ist hier rati-
onalistisch begründet. Die Begriffe der Bibel werden auf eine 
andere Ebene übertragen: die Sinneswahrnehmungen des Sehens, 
Hörens, Kommens, Gehens, Stehens usw. werden als logische 
Funktionen, als Perzipieren mit Hilfe der Vernunft begriffen. 

1) Der Text des Antwortbriefes wurde zuletzt von Alexander Marx in 
Hebrew Union College Annual, vol. III (1926), S. 349 ff., in dem Artikel „The 
Correspondence between the Rabbis of Southern France and Maimonides about 
Astrology" ediert. 

2) Darauf, daß die Grundsätze der philosophischen Deduktion für Maimoni-
des dann ausschlaggebend sind, wenn ihnen ein biblischer Text in wörtlicher Exe-
gese widerspricht, weist Bacher, Die Bibelexegese Moses Maimunis, Budapest 1896, 
hin. Es muß aber tatsächlich eine solche Notwendigkeit vorliegen, andernfalls 
hält sich Maimonides an den einfachen Wortsinn, wozu Eppenstein, Beiträge zur 
Pentateuchexegese Maimunis, in : Moses ben Maimon I, S. 411 ff. So erklärt 
Maimonides das Auftreten von Engeln unter Umständen als eine bildliche Aus-
drucksweise, um das Wirken von Kräften in direkter Abhängigkeit von Gott 
darzustellen. Hierin ist ihm die scholastische Philosophie, die in diesem 
Falle unter mystischem Einfluß steht, nicht gefolgt, sondern sie hat ihn aus-
drücklich abgelehnt. 
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Alle sinnlich wahrnehmbaren Erscheinungen der göttlichen 
Person werden als Bilder erfaßt: das „Kommen" Gottes ist iden-
tisch mit einem „in Aktion Treten". Die in der Bibel Gott zu-
geschriebenen Eigenschaften sind nur unzulängliche Analogien, 
Übertragungan von Eigenschaften des Unvollkommenen auf das 
Vollkommene. Gott als der Vollkommene wird in der Bibel 
zwar gespürt, doch wird dies sein Wesen nur annäherungsweise 
zum Ausdrucke gebracht, da die menschlichen Möglichkeiten 
zu einer wirklich adäquaten Darstellungsweise nicht aus-
reichen. Wenn die Bibel selbst auch gelegentlich von göttlichen 
Affekten, besonders vom göttlichen Zorn, spricht, so schfeibt 
sie nach Maimonides damit Gott durchaus nicht etwa Affekte 
zu, denn sie erwähnt den göttlichen Zorn immer nur dann, wenn 
-dieser Zorn durch Götzendienst hervorgerufen wird. Auch an 
denjenigen Stellen, wo der Götzendienst des vom Zorne Gottes 
getroffenen Menschen nicht ohne weiteres zutage tritt , liegt 
nach Maimonides dennoch ein innerer Abfall von Gott, also nur 
eine vergeistigtere und damit latentere Form des Götzendienstes 
vor, ein Problem, mit dem sich die Kommentatoren z. St. ein-
gehend auseinandersetzen. Wenn nun die Bibel in solchen 
Fällen Gott Affekte zuschreibt, so steigt sie damit nach der 
Ansicht des Maimonides auf das Niveau des abgefallenen Men-
schen herab : der Mensch erfährt von seinem Gotte eine Be-
handlung, die nicht dem Verhalten des ewigen, transzendenten, 
affektlosen Gottes der Wirklichkeit entspricht, sondern dem 
Verhalten, das der Mensch bei dem Scheinbilde, wie er es an 
die Stelle Gottes gesetzt hat, voraussetzen muß. In dieser Be-
ziehung zwischen Götzendienst und göttlichem Affekt, wie sie 
die Bibel darstellt, sieht Maimonides nur das Spiegelbild der 
tatsächlichen Beziehung: Gott als affektbehaftet darzustellen, 
ist Götzendienst, ja schlimmer als dieser. Mit einem über-
raschenden Verständnis für die psychischen Voraussetzungen 
heidnischer Kultübung weist Maimonides darauf hin, daß der 
Götzendiener seinen Fetisch gar nicht mit dem anzubetenden 
Gotte identifiziert, sondern in ihm nur den Gott symbolhaft 
realisiert sieht, während jeder, der Gott Affekte zuschreibt, not-
wendigerweise Gott selbst zum Götzen degradiert (Mõre Nebüklm I, 
Kap. 36). 

Das Wesen der maimonideischen Lehre wird — um einen 
modernen Terminus zu gebrauchen — durch den Begriff der 

2 
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dialektischen Spannung gekennzeichnet, durch dasselbe Prinzip, 
das die Scholastik des 13. Jahrhunderts nicht eben glücklich 
unter dem Begriff der „doppelten Wahrheit" zu erfassen suchte. 
Wenn Julius Guttmann (Die religiösen Motive in der Philoso-
phie des Maimonides. Entwicklungsstufen der jüdischen Reli-
gion, Gießen 1927, S. 61—90) darauf hinweist, daß Maimoni-
des den Boden der jüdischen Lehre nicht verlasse und daß 
für ihn die Grundprinzipien der jüdischen Lehre, nicht aber 
der Aristotelismus, im Entscheidenden maßgebend seien, so muß 
dies dahin ergänzt werden, daß hier kein durch innere Ehr-
furcht oder äußere Scheu diktiertes sacrificium intellectus vor-
liegt, daß hier vielmehr etwas von zwei Seiten her betrachtet 
wird, was unter einheitlichem Aspekt zu erfassen über die Fä-
higkeiten menschlicher Erkenntnis überhaupt hinausgeht, daß 
also hier eine Entscheidung zwischen den beiden Betrachtungs-
weisen einen Verzicht auf die allseitige Erfassung des Phäno-
mens, eine Einseitigkeit, bedeutet hätte. Dieser Dualismus ist 
kein Auseinanderklaffen des Systems, sondern Synthese, Zu-
sammenschau des scheinbar Heterogenen '). 

Die Eigenart maimonideischen Denkens offenbart sich am 
klarsten an dem Zentralbegriff seines Systems, am Gottesbegriff, 
der für die Erfassung aller anderen Begriffe von ausschlagge-
bender Bedeutung sein muß. 

Die reine aristotelische Lehre setzt als letzte Seinsursache 
ein unpersönliches „Eines". Dieses Eine ist zwar seinem We-
sen nach, eben weil es Eines ist, positiv nicht bestimmbar, 
sondern kann nur negativ abgrenzend umrissen werden, trotz-
dem ist es aber durchaus weltimmanent. Es ist nichts außer-
halb der Welt Stehendes von prinzipiell anderer Art. Seine 
Beziehungen zu den im mechanischen Kausalnexus stehenden 
Zusammenhängen des Weltgeschehens ist die einer ebenfalls 
mechanischen Ursache. Zu dieser Auffassung einer letzten 
Seinsursache steht der persönliche Gottesbegriff der Bibel in 
einem doppelten Gegensatze : einem metaphysisch seinsmäßigen 

1) Wenn Hermann Cohen (Charakteristik der Ethik Maimunis, S. 92) 
behauptet, daß Maimonides keine doppelte WTahrheit kenne, daß bei ihm 
deshalb alles, was für die Religion gilt, auch für die Ethik gelten müsse, so 
entspricht zwar die hier behauptete Einheit von Religion und Ethik bei Mai-
monides den Tatsachen, eine „doppelte Wahrheit" dagegen läßt sich bei Mai-
monides zwar nicht in diesem Punkte, wohl aber in bezug auf den Dualismus 
von Tradition und Aristotelismus sehr wohl beobachten. 
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und einem ethisch wertmäßigen1). Den ersteren widerlegt Mai-
monides durchaus auf der Ebene der Philosophie, indem er 
nämlich die logische Unvollziehbarkeit des aristotelischen me-
chanischen Ursachebegriffes darlegt. Das letzte Sein ist mehr 
als weltimmanente Potentialität. Es ist transzendente Urkraft. 
Bs ist als solche Weltursprung, also nicht nur Weltursache2) . 
Damit ist die seinsmäßige Seite eines persönlichen Weltschöpfers 
dadurch charakterisiert , daß diese jeder materiellen Bindung 
entzogen und als transzendent gesetzt wird. Die mit einer 
solchen Trennung dés Schöpfers vom Geschaffenen verbundene 
Entgottung der Welt hebt Maimonides dadurch wieder auf, 
daß er durch die aus der Tradition herübergenommene Größe 
der Tora eine Beziehung zwischen Gott und Welt herstellt 
(s. unten S. 42). Mit dem Setzen eines transzendenten Welt-
ursprungs wird aber die durch die Annahme einer welt-
immanenten letzten Ursache von vornherein bejahte Frage 
nach der Notwendigkeit der Schöpfung wieder akut. Maimo-
nides grenzt sich hier bewußt sowohl gegen eine Auffassung 
der Schöpfung als reinen Willkürakt, als auch gegen eine 
Beschränkung der göttlichen Allmacht dadurch ab, daß er die 
Weltschöpfung als permanente notwendige Emanation aus Gott 
ansieht, also als einen mit dem Wesen Gottes identischen Vor-
gang3). Diese Emanation garantiert sowohl die Realität des 

1) Auf die Ethisierung des Gottesbegriffes bei Maimonides legt Hermann 
Cohen in seinem Artikel : Charakteristik der Ethik Maimunis, S. 63 ff 
den entscheidenden Nachdruck. Durch die Ethisierung ist der Aristotelismus 
im Judentum ein für allemal überwunden worden. Darüber hinaus betrachtet 
H. Cohen, für den der ethische Gehalt einer Religion überhaupt Gradmesser 
für ihren Wert darstellt, die Ethisierung des Gottesbegriffes als den Kernpunkt 
der maimonideischen Philosophie. H. Cohen hat erkannt und mit allem Nach-
druck darauf hingewiesen, daß nur von hier aus der Pantheismus überwunden 
werden kann, denn die Ethik allein vermag die Frage nach dem Wozu der Welt 
zu beantworten, die Frage, bei der die pantheistischen Tendenzen immer wieder 
einsetzen ; vgl. H. Cohen a. a. O., S. 73 und 76. 

2) Diesen wesentlichen Gegensatz zwischen dem Aristotelismus und 
jeder religiös bestimmten Philosophie finden wir auch in derselben Form auf-
gestellt bei Albertus Magnus (Physik VIII, Tr. 1, Kap. 13, S. 330), der sich 
hier, wie in diesem Kommentar oft, direkt an Maimonides anschließen dürfte 
(vgl. Jacob Guttmann, Der Einfluß der maimonidischen Philosophie auf das 
christliche Abendland, in : Moses ben Maimon I, S. 162 ff.). 

3) Hier wird deutlich, daß eine solche Auffassung, eindeutig und einsei-
tig durchgeführt, zu pantheistischen Theorien führen muß, eine Konsequenz, 
die Maimonides aber nirgends zieht. 

2* 
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Geschaffenen einerseits, als auch den nur in Gott fundierten 
Charakter dieser Realität andererseits. Die Emanation bedeutet 
zugleich das ordnende, also erhaltende Prinzip der Welt. Der 
durchaus reale Charakter des Emanierten bedeutet einen radi-
kalen Unterschied gegenüber dem Emanationsbegriff der Mystik, 
die in dem Emanierten nur den Wiederschein des göttlichen 
Feuers sieht. Diese Loslösung des letzten Weltursprungs aus 
der Immanenz bedeutet aber nicht einen Verzicht auf den aristo-
telischen Gedanken der mechanischen Zweckzusammenhänge 
innerhalb der Welt. Diese werden vielmehr ohne Einschrän-
kung beibehalten. (Die daraus sich ergebenden Schwierigkeiten 
in der Erklärung der Möglichkeit des Wunders s. u. S. 28 f.) 
Während Aristoteles den Menschen an das Ende der Reihe not-
wendiger Zweckzusammenhänge stellt, so daß dieser durch rück-
wärts schließende Denkvorgänge an die letzte Ursache des Seins 
herankommt, bedeutet für Maimonides der Mensch vielmehr ein 
Bindeglied zwischen der Welt der mechanischen Zweckzusam-
menhänge und der höheren Welt des Geistes. Das bindende 
Glied ist die Denktätigkeit des Menschen, denn diese ist iden-
tisch mit der Aufnahme intellektuell faßbarer Wirkungen jener 
geistigen Wesenheiten. Dieser Gedanke bedeutet eine Auf-
nahme des neuplatonischen Gedankens von der Erhebung der 
Seele des Menschen zum Göttlichen. Es wird also, dem tran-
szendenten Charakter des maimonideischen Gottesbegriffes ent-
sprechend, ein Erfolg der Denktätigkeit verheißen, der über die 
Immanenz hinausführt , während für Aristoteles die Erfül lung 
des Menschseins, also die Seligkeit, bereits im Denken selbst 
liegt. Die höhere Welt des Geistes realisiert sich in einer be-
sonderen Weise in der Gestalt der Engel, die Maimonides so-
wohl in der Tora personifiziert vorfindet, als auch in die Systeme 
der Philosophen eingeordnet weiß. Er betrachtet sie zwar als 
geschaffen (O^EO), aber doch als körperlos, sie entsprechen 
also den getrennten Intelligenzen des Aristoteles. Es fällt auf, 
daß Maimonides die Frage der Existenz der Engel nicht disku-
tiert, sondern sich nur mit den e x e g e t i s c h e n Problemen der 
anthropomorphen Aussagen über Engel in der Bibel (More 
Nebükim I, Kap. 49) und der Gruppierung der verschiedenen 
Namen für die Engelwesen (ГГЛПП ΉΐΟ^ ГЛЭЬп II, 3) ausein-
andersetzt. Die periphere Behandlung der Engel bei Maimonides 
dürfte darin ihren Grund haben, daß zwischen Tradition und 
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Philosophie hier keine Spannungen bestehen. Es liegt ihm aber 
daran, einerseits die Unkörperlichkeit der Engel, andererseits ihr 
Geschaffensein zu betonen, woraus deutlich wird, daß ihm alles 
darauf ankommt, die selbständige Realität des Geistigen festzu-
stellen, ohne daß dabei eine Identifikation des Geistigen mit dem 
Transzendenten eintritt, er vermeidet also jede Tendenz zu einem 
auch noch so spiritualistischen Pantheismus (More Nebüklm II, 
Kap. 2. 6. 7. I i) . Die Frage nach dem Wozu alles Seins, die die 
Philosophie zwar mit Notwendigkeit stellen muß, auf die sie aber 
keine Antwort finden kann, die nicht wieder neue Fragen aufwiirfe, 
also das Problem nur verschöbe, konnte Maimonides von einer 
Basis aus beantworten, die ihm die jüdische Tradition von vorn-
herein darbot. Die Antwort f indet sich nämlich in der Ethi-
sierung des Gottesbegriffes. Da aber Maimonides im Anschluß 
an den neuplatonisch korrigierten Aristotelismus an dem for-
malen, nur negativ umreißbaren Charakter des letzten Seins fest-
hält (Mõre Nebüklm I, Kap. 50, ed. Munk Bl. 56b f.; Kap. 51 f., ed. 
Munk Bl. 60; Kap. 53, ed. Munk Bl. 62 b ff. ; Kap. 58, ed. Munk 
Bl. 70 a ff.; ΠΊΙΠΠ ΉΙΟ"» гтоЬп I, 7. 8. 11), so bedient er sich, 
um diese Ethisierung in sein System einbauen zu können, des 
Kunstgriffes, die Ethisierung auf die Wirkungen Gottes ein-
zuschränken1), während er für das Wesen Gottes an der Einheit 
Gottes, die das Vorhandensein von Eigenschaften im mensch-
lichen Sinne ausschließt, festhält2). Die moderne Erklärung des 

1) Wenn Hermann Cohen (Charakteristik der Ethik Maimunis, S. 84) 
behauptet, daß der Gott, der sich in der Metaphysik unterbringen ließe, da-
mit durchaus nicht aus der Ethik ausgeschlossen werden könne, so muß da-
gegen darauf hingewiesen werden, daß die Ethisierung des metaphysisch fun-
dierten Gottesbegriffes im System des Maimonides durchaus kein selbstver-
ständlicher Vorgang ist, sondern daß Maimonides alle Schärfe seiner Logik 
aufbringen mußte, um die beiden heterogenen Seiten im Gottesbegriff, die 
metaphysische und die ethische, in Einklang zu bringen. 

2) Der Voraussetzung, daß es einen Abstrich an der Einheit Gottes 
bedeute, wenn ihm positive Eigenschaften zugeschrieben werden, ist der 
Zweifler Hasdai Crescas in scharfsinniger Weise entgegengetreten, indem 
er nachweist, daß auch solchen Eigenschaften wie dem Nichtsein oder der 
Ohnmacht existenzielle Bedeutung zukommt, so daß also mit der Negierung 
des Nichtwissens usw. noch nicht die entsprechende positive Eigenschaft ge-
setzt ist. Daraus folgt für Hasdai Crescas aber nicht, daß man über Gottes 
Eigenschaften überhaupt keine Aussagen machen könne, denn es bedeutet für 
ihn keinen Abstrich an der Einheit Gottes, wenn man ihm positive Eigen-
schaften zuschreibt, weil die Eigenschaften nicht ein ablösbarer Teil des We-
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Maimonides legt den größten Nachdruck auf die Tatsache, daß 
Maimonides Gott positive Seinsattribute abspricht. Es wird 
hierbei aber nicht mit der der Stellung des Maimonides ent-
sprechenden Schärfe betont, daß für Maimonides Gott überhaupt 
keine, auch keine negativen, Seinsattribute zukommen. Der von 
Hermann Cohen (a. a. 0., S. 98; vgl. auch Jacob Guttmann, 
Der Einfluß der maimonideischen Philosophie auf das christliche 
Abendland, S. 183 f.) auf das Verfahren des Maimonides a n -
gewandte Begriff der „Negation der Privation" tr iff t noch nicht 
den Kern der Sache, obwohl er auf sie abzielt. Es handelt sich 
bei Maimonides um die Nichtanwendbarkeit immanenter Kate-
gorien und damit auch ihrer entsprechenden negativen Gegen-
kategorien auf den Gottesbegriff überhaupt. Entscheidend aber 
ist das Ziel, das mit dieser Feststellung erreicht werden soll: 
Maimonides hat nicht nur das philosophisch-methodische An-
liegen, durch Vermeidung positiver Aussagen über göttliche 
Attribute die Einheit Gottes zu wahren, sondern er hat das 
religiöse Anliegen, die Transzendenz Gottes zu behaupten, in-
dem er den Gottesbegriff überhaupt aus dem Anwendungsbe-
reich unserer doch weltimmanenten Kategorien ausschließt. Es 
muß also mit aller Schärfe betont werden, daß die Ethisierung der 
Wirkungen Gottes nicht eine Ethisierung des göttlichen Wesens 
an sich bedeutet (vgl. dagegen Hermann Cohen a. a. 0., S. 98). 
Die Ethisierung bezieht sich eben nur auf die Auswirkungen 
Gottes in der Immanenz. 

Dadurch, daß Gottes Wirken auf die Welt, also die Schöp-
fung und Erhaltung der Welt, ein eminent ethisches ist, ist 

sens sind, sondern eine Mehrheit von Bestimmungen desselben Wesens (vgl. 
J . Guttmann, Die Philosophie des Judentums, München 1933, S. 245 f.). — 
Hermann Cohen faßt alle Aussagen über die ethischen Wirkungen Gottes als 
Aussagen über p o s i t i v e Attribute auf. Er scheidet aber diese „Attribute 
der Handlung" von den „Attributen des Seins". Cohen faßt also, in einem 
gewissen Gegensatz zu Maimonides, die Aussagbarkeit der Wirkungen als einen 
Abstrich an der Nichtaussagbarkeit positiver Attribute Gottes auf. Dies ist 
nicht nur eine terminologische Differenz, sondern Cohen sieht in der Annahme 
einer Aussagbarkeit positiver Attribute eine stärkere Anlehnung des Maimonides 
an die jüdische Tradition gegenüber dem Aristotelismus (Charakteristik der 
Ethik Maimunis, S. 89). In der Tat bedeutet der Ersatz der Attributenlehre durch 
eine Lehre von den Wirkungen einen Fortschritt gegenüber den Vorgängern 
des Maimonides, die an Stelle der positiven Attribute nur negative gesetzt 
wissen wollten, wozu D. Kaufmann, Geschichte der Attributenlehre in der 
jüdischen Religionsphilosophie des Mittelalters, Gotha 1877, S. 481 ff. 
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zugleich der Schöpfungszweck realisiert, indem nämlich die 
Welt ihrem Endzweck, der ethischen Vervollkommung, die 
mit der größtmöglichen Annäherung der Welt an Gott 
identisch ist, entgegengeführt wird. Da aber andererseits 
dem Menschen eine Mitarbeit an der Realisierung dieses Schöp-
fungszweckes möglich und geboten ist, so kommt dem Menschen 
innerhalb der Schöpfung eine besondere Beziehung zum τέλος 
der Welt zu. Sofern er Geistwesen ist, realisiert er tatsächlich 
zu einem Teile den Weltzweck. Die Welt ist zwar auf Gott 
hin geschaffen, nicht um des Menschen willen. Da aber der 
Mensch, und in dieser Art überhaupt nur der Mensch, an der 
Realisierung des Schöpfungszweckes teilhat, so hat er in der 
Tat eine eigenartige Bedeutung in der WTelt. Maimonides 
verkennt dabei nicht, daß der Mensch nur in dieser Hinsicht 
am τέλος der Welt teilhat, daß er aber als Naturwesen den 
Gesetzen der Immanenz unterworfen ist. Innerhalb der Immanenz 
kennt Maimonides — im Gegensatz zu Aristoteles — nicht die 
Skala der sowohl normativ als utilitaristisch aufeinander zweck-
bezogenen Größen, in die auch der Mensch einbezogen ist. Denn 
nach Maimonides ist j e d e s E i n z e l w e s e n in d e r W e l t a u f 
G o t t b e z o g e n , d e r d e r a l l e i n i g e W e l t z w e c k i s t 1 ) . 

An dem zentralsten Begriffe, dem Gottesbegriffe, erweist 
sich deutlich die Stellung des Maimonides zur jüdischen Tradi-
tion. Nicht um diese irgendwie zu retten, nimmt er die 
charakteristische Umbiegung des metaphysischen Gottesbegriffes 
ins Ethische vor, sondern unter dem Zwang einer sich auf 
der Ebene rein philosophischer Betrachtungsweise ergebenden 
Unzulänglichkeit der Gedankenführung2) . Die philosophisch 

1) Das Prinzip des τέλος bei Maimonides hat Z. Diesendruck, Die Teleo-
logie bei Maimonides, in Hebrew Union College Annual, vol. V, 1928, S. 415—534, 
im Anschluß an scheinbar widersprechende und von der Kritik des öfteren 
beanstandete Einzelstellen in Möre Nebukïm dargelegt. Diesendruck löst 
den Widerspruch dadurch auf, daß er die betreffenden Stellen aus ihrem Zu-
sammenhang zu verstehen sucht. Er hat aber dieses Verfahren nicht bis zu 
dem Punkte vertieft, daß er die Methode einer Kritik an Einzelstellen über-
haupt als unzulänglich erwiesen hätte. Auch Diesendruck selbst geht im 
Grunde doch wieder von Einzelstellen aus. (In Band 1, Heft 4 (1930), 
S. 106 ff. hat Diesendruck u. d. Τ. ΠΌΟΊΠ ПИПП ОПЮПГП ГР^ЭПЛ die 
Ergebnisse der oben genannten Untersuchung zusammengefaßt und zur Attribu-
tenlehre in Beziehung gesetzt.) 

2) Die nicht aus dem Gehorsam gegenüber der Tradition, sondern aus 
der inneren Notwendigkeit metaphysischer Konsequenz resultierende Tatsache, 
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begründete Betrachtung der Welt erfährt also eine notwendige 
Ergänzung und Vollendung, während an der Tradition ein ge-
wisser Abstrich vorgenommen wird, der durch die Konsequenz 
der logischen Folgerungen bedingt ist, der aber durch die Ver-
wendung des Tõrä-Begriffes (s. unten S. 42 f.) wieder ausge-
glichen wird. 

Da die Schöpfung der Welt nach Maimonides eine perma-
nente notwendige Emanation aus Gott darstellt, so ist das Problem 
der Schöpfung unabhängig vom Problem der Zeit, d. h. also der 
von den Mutakallimun in den Mittelpunkt ihres Systems gestellte 
und auch, wie Sa'adjä bezeugt, vom Judentum akzeptierte 
Gottesbeweis aus der Prämisse, daß die Welt einen Anfang habe 
und deshalb einen Weltschöpfer voraussetze, hat in diesem Ge-
dankengang überhaupt keinen Platz und wird außerdem von 
Maimonides noch ausdrücklich abgelehnt (More Nebukïm I, Kap. 

daß der konsequente Monotheismus auf eine Ethisierung des Gottesbegriffes· 
ausgehen muß, hat vor allem Hermann Cohen in aller Schärfe vertreten 
(Charakteristik der Ethik Maimunis, S. 73). Es erhebt sich die Frage, ob> 
eine transzendent hergeleitete Ethik überhaupt noch Ethik ist, d. h. ob nicht 
eine weltimmanente Fundierung und eine Auswirkung innerhalb der Immanenz 
zu den wesensbestimmenden Charakteristika der Ethik gehören. Für Maimonides 
ist die Antwort auf diese Frage darin gegeben, daß er eine Konkurrenz zwi-
schen göttlichem Willen, also in diesem Falle dem von ihm ausgehenden 
Sittengesetz, und dem menschlichen Willen für unmöglich erklärt, da der 
Wille Gottes etwas wesenhaft anderes als der Wille des Menschen sei (s. unten 
S. 32). Während also Maimonides die Frage der menschlichen Willensfieiheit 
offen läßt, wird für Hermann Cohen die Diskrepanz zwischen dem göttlichen 
Ursprung des Sittengesetzes und der Freiheit der menschlichen Vernunft, für 
die er in extremer Weise eintritt, unüberbrückbar. Er hilft sich hier durch 
eine typisch mystische Gedankenführung, indem er nämlich die Vernunft in-
sofern an der Urheberschaft am Sittengesetze teilhaben läßt, als diese Vernunft 
doch etwas Göttliches an sich hat. H. Cohen macht diese Konzession bewußt, 
indem er zugibt, daß sich hier ein Stück Pantheismus im Monotheismus aus-
wirkt. Er glaubt sich dabei auch auf Maimonides berufen zu können. In der 
maimonideischen Theorie des Prophetismus glaubt er nämlich den Beweis 
dafür zu sehen, daß auch Maimonides an der Einheit der Vernunft zwischen 
Gott und Mensch keinen Anstoß nehme. Dies widerspricht aber durchaus der 
von Maimonides prinzipiell vertretenen Ansicht, daß die göttlichen Eigenschaf-
ten etwas wesenhaft anderes als die entsprechenden menschlichen Eigenschaf-
ten seien (s. unten S. 32). Wras die Theorie des Prophetismus anlangt, so be-
ruht die vollkommene Gottesschau des Propheten durchaus nicht auf einer 
ihm von vornherein gegebenen mit der göttlichen identischen Vernunft, sie 
ist vielmehr Ergebnis eines Gnadengeschenkes Gottes, das niemand von sich 
aus erlangen kann (s. unten S. 36). 
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71, ed. Munk Bl. 97 b In der Auseinandersetzung mit der popu-
lären Auffassung von der Zeit und mit dem philosophischen 
Begriffe der Zeit kommt Maimonides zur Konstruktion einer 
präexistenten Zeit, deren Existenz in dem Willen Gottes zur Schöp-
fung eingeschlossen ist und der, weil dieser Wille eben ein gött-
licher ist, für den Absicht und Ausführung identisch sein müssen,, 
bereits Realität zukommt. Diese Realität aber ist durch mensch-
liche Begriffe nicht mehr erfaßbar, kann also in keiner Weise als 
Prämisse für einen Beweis der Ewigkeit oder Zeitlichkeit der 
Schöpfung gelten (More Nebükim II, Kap. 13, ed. Munk BL 27 äff.). 

Das Problem, das für Maimonides zentral ist, ist die 
Frage, ob Gott der souveräne Herr der Welt, oder ob er 
und wie weit er an die Ordnungen der Welt gebunden sei2). 

1) J. Guttmann a. a. 0., S. 244, definiert die Ansicht des Maimonides im 
Gegensatz zu Hasdai Crescas dahin, daß Maimonides es ablehne, „eine ewige 
"Welt als Werk des göttlichen Willens zu betrachten". Eine solche Auffassung 
ist für Maimonides nicht denkbar, da er doch eben den Schöpfungsbeweis der 
Mutakallimun aus dem zeitlichen Anfang der Welt ablehnt. Doch hat hier 
Maimonides in der Tat den Gedanken nicht nach seiner positiven Seite hin 
ausgebaut. Erst Gersonides hat — eben im Gegensatz zu Maimonides — ein-
deutig zum Ausdruck gebracht, daß Zeit nur eine weltimmanente Kategorie ist. 

2) Für Hasdai Crescas ist die Frage, ob Gott an die Ordnungen d e r 
W e l t gebunden sei, identisch mit der Frage, ob Gott an seine e i g e n e n 
Ordnungen gebunden sei, denn die Ordnungen der Welt sind doch eben mit den 
Ordnungen Gottes identisch. Die äußerst geschickte Deduktion wahrt einer-
seits die Einheitlichkeit Gottes und schließt andererseits jeden Willkürakt aus. 
Die Kritik des Hasdai Crescas konnte deshalb so scharfsinnig und. treffsicher 
sein, weil sie auf einer eingehenden Kenntnis und einem sicheren Verständnis 
des gesamten maimonideischen Systems beruht und deshalb imstande ist, die 
Schwächen des Systems, die oft darin bestehen, daß um des Ganzen willen ein 
Einzelproblem nicht konsequent zu Ende geführt wird, wenn es für das Ganze 
als irrelevant erscheint, klar herauszustellen und ergänzend zu kritisieren. 
Hier ergänzt der scharfe Analytiker, für den die Konsequenz der einzelnen 
Gedankenführung ausschlaggebend ist, den Synthetiker, bei dem die Geschlos-
senheit des Systems den dominierenden Leitsatz der Deduktionen bedeutet. 
Dagegen beruht der Vorwurf, den Hasdai Crescas dem Maimonides macht, daß 
nämlich die Lehre des Aristoteles bei Maimonides zum Schaden der Tradition 
restlos rezipiert worden sei, auf einer Verkennung des Zieles und der Methode 
der maimonideischen Lehre. Maimonides schließt sich nur solange an Aristo-
teles an, wie Zentralfragen der jüdischen Religion nicht zur Diskussion stehen. 
In den letzten entscheidenden Punkten wird die jüdische Lehre nicht angetastet , 
sie kann nicht angetastet werden, da die Rolle der Philosophie im System des 
Maimonides eine methodische ist. Die Philosophie wird auf die Tradition an-
gewandt, aber die Tradition bleibt Gegenstand der Philosophie (s. unten S. 44). 
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Gott als der souveräne Herr der Welt ist für das Judentum 
eine conditio sine qua non, eine letzte Gegebenheit, deren Charak-
ter als solche dadurch, daß man sie beweisen wollte, nicht er-
härtet, sondern vielmehr aufgehoben werden würde. Trotzdem 
setzt Maimonides diesen Gedanken nicht in der Form als Axiom, 
daß er die Auffassung des Aristoteles überhaupt ignorierte. Er 
weist vielmehr nach, daß die Beweisführung des Aristoteles 
schon innerhalb einer rein logisch-philosophischen Gedanken-
führung unhaltbar ist, da die von Aristoteles angewandten 
Argumente nur im Rahmen der Immanenz Gültigkeit haben, 
aber nicht auf Gott anwendbar sind. Maimonides t rennt also 
die „inneren Weltzusammenhänge" scharf von dem Verhältnis 
der Welt zu Gott. Da die von der weltimmanenten Philosophie des 
Aristoteles aus an dieser Stelle versuchte Lösung des Problems 
eine contradictio in adjecto bedeutet in dem Sinne, daß die Ge-
setzmäßigkeit der Immanenz auf die Transzendenz übertragen 
wird, so b e h a u p t e t sich hier die jüdische traditionelle Auf-
fassung von Gott als dem souveränen Herrn der Welt. Während 
Aristoteles davon ausgeht, daß die Geschlossenheit des Systems, 
die Einheitlichkeit des Aspektes infolge ihrer Denknotwendig-
keit allein eine wirkliche, bis zum letzten durchgeführte Er-
fassung des Weltganzen garantieren, gibt Maimonides diese von 
der Logik geforderte Einheitlichkeit des Aspektes auf, um durch 
eine Betrachtung der Welt von zwei verschiedenen Aspekten 
aus ein plastisches Bild zu gewinnen, dem zwar die geniale 
Eindeutigkeit des aristotelischen Diagramms fehlt, das aber den 
Forderungen einer lebendigen und gelebten Beziehung zwischen 
Immanenz und Transzendenz, zwischen Gott und Mensch, ent-
spricht. Hier liegt jedoch nicht etwa der Fall vor, wie es nach den 
Ausführungen von Julius Guttmann in seinem Vortrage: Die religiö-
sen Motive in der Philosophie des Maimonides (abgedruckt in: Vor-
träge des Insti tutum Judaicum an der Univ. Berlin. Entwicklungs-
stufen der jüdischen Religion, Gießen 1927) und zuletzt in : Die 
Philosophie des Judentums, München 1933, S. 191, den Anschein 
haben könnte, daß ein „religiöses Interesse" dann den Aus-
schlag geben „darf", wenn die Logik keine stringenten Beweise 
anzuführen vermag. Der Anspruch der Religion wird von Mai-
monides vielmehr als ungleich tiefer erfaßt. Es handelt sich 
nicht um ein „Interesse" der Religion, sondern darum, daß den 
im Leben verwurzelten Forderungen der Religion dieselbe E v i -
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d e n ζ zukommt wie den im Denken verankerten Forderungen 
der Logik1). 

Wenn Gott außerhalb der Welt als deren willensmäßiger 
Urheber, nicht in ihr als ihre mechanische Ursache steht, so ergibt 
sich die Frage nach der Art seiner Urheberschaft in der Form, 
ob diese Urheberschaft eine einmalige generelle ist oder ob sie 
von Fall zu Fall individuell in Erscheinung tritt . Während 
Maimonides in bezug auf die Welt der Dinge, für die er die 
aristotelische Auffassung als durchaus adäquat empfindet, an 
dem generellen Vorsehungsbegriff festhält, den der Aristotelis-
mus als notwendige Konsequenz fordert, wird durch die Sonder-
stellung des Menschen gegenüber der höheren Welt des Geistes 
eine andere, nicht mechanische, sondern persönliche Beziehung 
zwischen Mensch und Gott bedingt2). Aus dieser persönlichen 

1) Im Anschluß an Julius Guttmann hat Fritz Bamberger (Das System 
des Maimonides, eine Analyse des More Newuchim vom Gottesbegriff aus, Ber-
lin 1935) dem Problem der Spannungen im System des Maimonides eine beson-
dere Untersuchung gewidmet. Aus den klar herausgestellten Ergebnissen sei-
ner Analyse zieht Bamberger Folgerungen, die das Problem nicht in seiner 
ganzen Tiefe erfassen. Heinemann in MGWJ. 1935, Maimonides-Festschrift, Heft 
2, S. 198, weist darauf hin, daß, wenn Maimonides „auf halbem Wege stehen 
bleibt", wie Bamberger ausführt, dies nicht darin begründet sein kann, daß Mai-
monides die Differenzen zwischen den verschiedenen Systemen und Denkweisen, 
die er verarbeitete und mit denen er sich auseinandersetzte, nicht zu einem einheit-
lichen System zu vereinigen vermochte, weil er sich zu dem einen Pol mehr hinge-
zogen fühlte. Heinemann ist der Meinung, daß die Spannungen schon in den Denk-
weisen, an die sieh Maimonides anschließt, sowohl in den hellenischen als auch 
in den jüdischen, vorhanden waren. Darüber hinaus soll im Verlaufe unserer Unter-
suchung dargelegt werden, daß die Spannungen nicht nur im übernommenen Ma-
terial bereits gegeben waren, sondern daß sie vielmehr notwendig aus dem Charak-
ter der behandelten Materie und der Eigenart menschlichen Denkens überhaupt 
resultieren. Auf die in unserer Untersuchung dargelegte Bindung des Maimo-
nides an die jüdische Tradition, die als solche durchaus nicht auf einer Unzu-
länglichkeit des mittelalterlichen Denkens beruht, hat zuletzt Leo Strauß in : 
Philosophie und Gesetz. Beiträge zum Verständnis Maimunis und seiner Vor-
läufer, Berlin 1935, allerdings unter einer stark apologetisch beeinflußten 
Form der Problemstellung, hingewiesen. 

2) Es ist in der Beschränkung des geistigen Moments in der Welt auf 
den Menschen und der Beschränkung des Vorsehungsbegriffes auf die rein 
geistigen Beziehungen zwischen Gott und Mensch begründet, daß Maimonides 
den Begriff der Vorsehung nur auf den Menschen, nicht aber auf die gesamte 
Schöpfung bezieht (Mõre Nebükrm I, Kap. 48 Ende, ed. Munk Bl. 55 a und III, 
Kap. 18 Anfang, ed. Munk Bl. 38 a), wie dies z. B. Thomas von Aquino tut 
(Summa Theologiae I, qu. 22, art. 2). 
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Beziehung resultiert die Notwendigkeit, das Verhältnis Gottes 
zum Menschen unter dem Begriff der individuellen Vorsehung 
zu erfassen (Mõre Nebüklm III, Kap. 17, ed. Munk Bl. 34b ff). 
Es ist auffällig, daß Maimonides den Vorsehungsbegriff wenig 
weiter durchführt . Daß dieser Verzicht keine Konzession 
an den Aristotelismus bedeutet, geht daraus hervor, daß ja 
der Aristotelismus von vornherein auf die Welt der Dinge 
eingeschränkt wird, so daß eine weitere Durchführung des 
individuellen Vorsehungsbegriffes keine Zusammenstöße mit 
den aristotelischen Grundsätzen zur Folge haben konnte, da 
diese schon in der prinzipiellen Grundlegung ausgeschaltet wor-
den sind. Daß sich Maimonides hier so auffällig auf andeu-
tungsweise Behandlung beschränkt, kann seinen Grund darum 
nur in dem Umstände finden, daß die Weiterführung des Ge-
dankens dem Maimonides als für seine Zwecke belanglos erschien. 

Die Stellung des Maimonides gegenüber der jüdischen 
Tradition manifestiert sich besonders klar an dem extremen 
Spezialfall der individuellen Vorsehung, an dem Wunder. Wie 
die Möglichkeit einer individuellen Vorsehung, so ist auch 
die des Wunders für Maimonides schon im persönlichen Charak-
ter des Gottesbegriffes gegeben. Wenn die Welt nicht nur ein 
Ablauf kausaler Zweckzusammenhänge ist, sondern das Werk 
eines transzendenten Urhebers, der zugleich als souveräner Herr 
dieser Welt angesehen wird, so ist damit eine persönliche Be-
ziehung zu diesem seinem Werk gegeben, die sich nicht darauf 
beschränken kann, den Ablauf der Zweckzusammenhänge ein-
mal ins Leben gerufen zu haben und dann diesen sich selbst 
zu überlassen. Maimonides geht also nicht davon aus, daß er 
das Wunder irgendwie als möglich hinstellen muß, weil sein 
Vorhandensein durch die Tradition autoritär bejaht wird. Er 
übt vielmehr an den Wundern der Bibel eine strenge Auslese, 
indem er alles, was ihm als zu massiv erscheint, durch allego-
rische Exegese vergeistigt. Eine solche Methode, einmal einge-
leitet, hätte auch, wenn es Maimonides darum zu tun gewesen 
wäre, jedes Vorhandensein eines Wunders in den kanonischen 
Schriften überhaupt negieren können, so daß also eine Notwen-
digkeit, dem Aristotelismus hier Konzessionen zu machen, gar 
nicht vorlag1). Wenn Maimonides also trotzdem an der Mög-

1) Das Prinzip, nach dem Maimonides die Wunder der Bibel teils allego-
risierend auflöst, teils beibehält, wird von seinem Kritiker Alfakar angegriffen 
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lichkeit und dem Vorhandensein von Wundern festhielt, so tat 
er dies unter dem Zwange seines lebendigen Gottesbegriffes, 
nicht aber unter dem Zwange der Rechtgläubigkeit1). Obwohl 
das System des Maimonides den Ablauf mechanischer Kausal-
zusammenhänge auf das Gebiet der dinglichen Welt einschränkt, 
so ist für ihn doch die Welt als Ganzes nicht Produkt von 
Willkürakten, sondern der Ablauf alles Geschehens vollzieht 
sich in innerer Konsequenz. So ist auch das Wunder nicht 
als spontane Auswirkung göttlicher Willkür anzusehen, sondern 
im ursprünglichen Weltplan, also innerhalb der göttlichen 
praescientia, von Anfang an festgelegt. Dies wiederum bedeutet 
keine Konzession an den Aristotelismus, da hier nicht ein nach-
trägliches Einfügen des Wunders in den Ablauf der immanenten 
Zweckzusammenhänge vorliegt, sondern nur die Einheit Gottes, 
der seinem eigenen Willen nicht zuwiderhandeln kann, zur 
Geltung gebracht wird. Für Maimonides steht also die Frage 
im Vordergrund, wie sich das Problem des Wunders zur Frage 
der göttlichen Voraussicht verhält, nicht aber das Problem des 
Widerspruchs zwischen Kausalnexus und Wunder. Die Durch-
brechung des Kausalnexus ist für Maimonides nicht das ent-
scheidende Moment im Begriffe des Wunders, entscheidend ist 
vielmehr die direkte Beziehung des Wunders auf Gott, die das 
Wunder nur als einen Spezialfall der Vorsehung von besonders 
eindeutiger Ausprägung erscheinen läßt. Wenn also auch das 
Wunder eine Durchbrechung des Kausalnexus erfordern sollte, 
Nach Alfakar darf das Prinzip, nach dem die Tora teilweise allegorisierend 
exegiert wird, nur aus der Tora selbst genommen werden. Nur wo, wie 
bei anthropomorphen Aussagen über Gott, die Tõrä selbst allegorisiert, ist 
die Allegorese zulässig (vgl. J . Guttmann, Die Philosophie des Judentums, 
S. 209). Hier scheint der Kritiker in seinem Eifer, die Tõrä unbedingt 
in Gültigkeit zu erhalten, bei Maimonides die Prämisse vorauszusetzen, daß 
dieser die Tõrä vor dem Forum der Philosophie rechtfertigen wolle, wäh-
rend doch das Anliegen des Maimonides von dem dieses Kritikers gar nicht so 
sehr verschieden i s t : auch Maimonides macht es sich zum obersten Grundsatz, 
den innersten Sinn der Tõrä aus dieser heraus zu verstehen. 

1) Im Gegensatze zur katholischen Dogmatik, wenigstens seit dem 
Vaticanum, für die die Frage, ob es überhaupt Wunder geben kann, nicht zur 
Diskussion steht, ist diese Frage innerhalb der jüdischen Tradition immer 
diskutiert und durchaus nicht immer unbedingt bejaht worden, so daß für 
Maimonides von dieser Seite her kein Zwang vor lag ; vgl. Gulkowitsch, Die 
Bildung des Begriffes Häsld I (Acta et Commentationes Universi ta t is Tartuensis 
В XXXV1I.6. = Acta Seminaril Litterarum Judaearum Universitatis Tartuensis, 
Heft 2, 1935, S. 29). 
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so ist dies weder für den Wundercharakter von ausschlaggeben-
der Bedeutung, noch bringt es eine völlige Durchbrechung des 
Weltzusammenhanges mit sich, da für Maimonides dem K a u s a l -
n e x u s keine alleingültige Bedeutung zukommt. Mit der göttlichen 
V o r a u s s i c h t aber kann das Wunder für Maimonides deshalb 
nicht im Widerspruch stehen, weil infolge der Identität der gött-
lichen Absicht mit ihrer Ausführung das Wunder keineAufhebung 
des Weltplanes bedeuten kann, sondern in ihm von vornherein 
gegeben sein muß. Der Z w e c k der Wunder wird im Rahmen 
der Behandlung der Wundertätigkeit des Mose und der Prophe-
ten ausdrücklich als ein erzieherischer angegeben (Möre Nebüklm 
II, Kap. 8 und Kap. 29). 

Während für die Zeit des Maimonides das Problem des 
Leidens auf Grund der historischen Situation ein brennendes 
sein mußte, das Problem, an dem damals der Wert der jüdischen 
Religion überhaupt fraglich zu werden schien, ist bei Maimoni-
des selbst auffallenderweise dieses Problem durchaus nicht 
zentral. Es wird vielmehr deutlich, daß Maimonides bestrebt 
ist, das Hineingreifen dieses Problems ins Gebiet der Metaphysik 
auszuschalten. Einerseits betrachtet er das Übel in der Welt 
als etwas Negatives, als eine Störung der Harmonie, die an sich 
die gottgewollte Form der Schöpfung ist. Andererseits versucht 
er das Böse überhaupt auf das Gebiet menschlichen Lebens zu 
beschränken, indem er sowohl auf den rein menschlichen Ur-
sprung der meisten Übel hinweist, als auch die Auffassung, 
daß das Böse eine metaphysische Größe sei, dadurch abweist, 
daß er sagt, der Mensch könne über das Gute oder Böse der 
Schöpfung überhaupt nicht befinden. Da das Leiden eine Stö-
rung der von Gott gesetzten Harmonie der Schöpfung bedeutet, 
so ist es oberste Pflicht des Menschen, durch den Kampf gegen 
das Leiden am Schöpfungswerke mitzuarbeiten, wozu er ja be-
rufen und befähigt ist, weil er an der höheren Welt des Geistes 
teilhat. Hier ist auch die Stellung des Maimonides zur Medizin 
begründet. Der Kampf gegen die Krankheit, vor allem aber die 
Erhaltung der Gesundheit, ist religiöse Pflicht. Maimonides 
steht also in bezug auf die Prämisse einer ihrem Prinzip nach 
harmonischen Welt ganz auf dem Boden griechischen Denkens, 
die Konsequenzen aber, die er aus dieser Voraussetzung zieht, 
verraten den typisch jüdischen Pflichtenbegriff. Maimonides 
kann zwar nicht in Abrede stellen, daß ein Teil des Übels in 
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der Welt, nämlich Naturkatastrophen und die Folgen von Krieg 
und Mord, nicht im Bereich des durch menschlichen Willen Ver-
meidbaren liegt, weist aber diesen Formen des Übels eine weit 
geringere Bedeutung zu als den durch menschliche Leiden-
schaften verursachten Leiden. Die Sinnlosigkeit der Leiden-
schaften beweist er damit, daß ihre Intensität mit dem Grade 
der Entbehrlichkeit des begehrten Gegenstandes wächst. Da 
sich die Leidenschaften nicht auf das Notwendige, sondern auf 
das Entbehrliche richten, so kann man sie vermeiden, um damit 
einen großen Teil des Übels aus der Welt zu schaffen. Ent-
scheidend für die Auffassung des Maimonides ist aber, daß er 
das Problem des Guten und Bösen nicht mit dem Problem des 
Schöpfungszweckes und -Zieles verquickt wissen will. Gut und 
Böse sind Begriffe, die nur innerhalb der menschlichen Sphäre 
gelten, wenn der Mensch sie auf die gesamte Schöpfung über-
trägt, so begeht er den Fehler einer unberechtigten Übertra-
gung von Kategorien der menschlichen Sphäre auf das Welt-
ganze. Hier drängt sich die Frage von selbst auf, wie Maimo-
nides dazu kommt, diese unbedingte Einschränkung vorzuneh-
men. Wenn auch der Gedanke einer Schöpfungsharmonie ein 
spezifisch griechischer ist, so bedingte doch der neuplatonisch 
modifizierte Aristotelismus, wie ihn Maimonides vorfand, keine 
solche Ausschaltung des Bösen als metaphysischer Größe. Das 
Judentum andererseits hatte über diese Frage bisher noch nicht 
befunden. Das immer latent vorhandene Problem war zur Zeit 
des Maimonides akut geworden, es war zweifellos das für seine 
Zeit entscheidende Problem auf dem Gebiete der Theodizee. 
Maimonides löst das Problem in der Form, daß er es vom Pro-
blem der Theodizee radikal trennt. Mit dieser Trennung macht 
Maimonides den Gottesbegriff des Judentums ein für allemal 
unabhängig von den Schicksalen der Judenheit. Er gibt also 
einem durch die Zeit gestellten Problem eine Lösung von über-
zeitlicher Gültigkeit. 

Schon im Hinblick auf den maimonideischen Begriff der 
Vorsehung wurde darauf hingewiesen, daß der Mensch, da er 
mit einem Teil seines Wesens zur höheren Welt des Geistes 
gehört, zu Gott in einem persönlichen Verhältnis, nicht nur in 
dem kausaler Abhängigkeit, stehen müsse. Damit ist für das 
Problem der W i l l e n s f r e i h e i t dessen eine Seite, der Gegen-
satz von notwendigen Zweckzusammenhängen und freien Wil-
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lenshandlungen innerhalb der Welt, bereits entschieden. Der 
Mensch steht, was die geistige Seite seines Wesens anlangt, 
außerhalb des mechanischen Kausalnexus. Maimonides ist also 
in diesem Sinne durchaus Indeterminist im Gegensatz zu Hasdai 
Crescas, der trotz aller Einschränkungen den Menschen und 
seine Handlungen doch ins Gebiet der mechanischen Kausal-
zusammenhänge einbezieht. Wie stets in der Gedankenführung 
des Maimonides, ist aber das Problem der Willensfreiheit für 
ihn nur insofern ein entscheidendes Problem für den Aufbau 
seines Systems, als er sich mit dieser Frage im Hinblick auf 
seinen Gottesbegriff auseinandersetzen muß. Seit Sacadjä ist 
das entscheidende Moment in der Frage der Willensfreiheit die 
Spannung zwischen der menschlichen Freiheit und der göttlichen 
Allwissenheit und Allmacht1). Es steht aber weniger die Frage 
zur Diskussion, ob der Mensch frei sein könne, wo doch Gott 
allwissend und allmächtig sei, als die Frage, w i e sich die an-
erkannte Tatsache menschlicher Willensfreiheit (ППВП ГГС0Л 
V, 2 ff.; mmn mDi Л Χ, 4; D'QD-in rVQWI ed. Frei-
mann, Jerusalem 1934, S. 309) mit der göttlichen Allwissenheit 
und Allmacht in Einklang bringen lasse. Maimonides ver-
sucht hier nicht eine Lösung des Problems zu gewinnen, son-
dern er hebt die Fragestellung als solche auf, indem er darauf 
hinweist, daß der Gegensatz zwischen der menschlichen Frei-
heit und der göttlichen Allwissenheit nur ein scheinbarer sei 
und auf der falschen Voraussetzung beruhe, daß göttliches und 
menschliches Wissen gleichartig seien. Gottes Wissen aber ist 
ein Teil seines Wesens, menschlicher Erkenntnis also nicht 
zugänglich. Es läßt sich von diesem Wissen nur die Aussage 
machen, daß es kein Wissen von e t w a s sei, sondern ein 
Wissen s e i n e r s e l b s t . 

1) Die mittelalterliche Religionsphilosophie macht also nicht den Unter-
schied zwischen psychologischer und metaphysischer Freiheit, der für die mo-
derne Religionsphilosophie charakteristisch ist und nur einen Unterschied 
zwischen einer latent vorhandenen Ursache und einer besonders greifbaren, sicht-
baren Wirkung dieser Ursache darstellt, sondern sie erfaßt den Unterschied 
wesentlich tiefer, indem sie die beiden Komponenten in Betracht zieht, die eine 
Einschränkung der menschlichen "Willensfreiheit bedeuten oder doch zu bedeu-
ten scheinen : die Beschränkung durch die notwendigen Zweckzusammenhänge 
der Immanenz einerseits und die durch die Ansprüche der transzendenten 
Macht andererseits. 
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Obwohl also bei Maimonides die Diskrepanz zwischen Gott 
und Mensch in aller Schärfe gesehen ist, so hat er doch ande-
rerseits sowohl vom Judentum als auch aus Aristoteles die Vor-
aussetzungen übernommen, die dennoch gewährleisten, daß der 
Mensch sich Gott nähern kann. Indem nämlich der Mensch durch 
seine Erkenntnis zu einer immer höheren Stufe der intellek-
tuellen Vollkommenheit gelangen kann, nähert er sich dem 
göttlichen vollkommenen Wissen. Da im Wesen Gottes eine 
Trennung der verschiedenen Eigenschaften nicht denkbar ist, 
so bedeutet eine Annäherung an das Wissen Gottes zugleich 
eine Annäherung an die vollkommene Sittlichkeit, die sich in 
Gottes Werken manifestiert. In diesem Problem tr i t t der Ge-
gensatz zwischen der jüdischen Lehre und dem Aristotelismus 
nicht mehr akut in Erscheinung. Nachdem nämlich die gott-
menschliche Beziehung und damit die geistige Seite des Menschen 
aus den notwendigen Zweckzusammenhängen der natürlichen Welt 
überhaupt losgelöst ist, stößt sich die Tatsache der menschlichen 
Willensfreiheit nicht mehr mit dem gesetzmäßigen Ablauf der 
dem Kausalnexus unterworfenen Welt. Der Widerspruch, der 
von selten des Aristotelismus notwendig vorhanden sein muß, 
wird also vom zentralen Grundgedanken der maimonideischen 
Lehre her eliminiert. Es ist nur noch eine innerhalb jeder 
Religion, die die Willensfreiheit anerkennt, also auch in der 
jüdischen Lehre bestehende Spannung zwischen der göttlichen 
Allwissenheit und der Freiheit des Menschen aufzuzeigen und 
zu überwinden. Die Überwindung der Schwierigkeit findet sich 
in der allen optimistisch gestimmten Religionsphilosophien eige-
nen Identifikation von Erkenntnis und Willen. Gotteserkenntnis 
führt , sofern sie nur wirkliche Erkenntnis ist, aus sich heraus 
notwendig zur Liebe zu Gott und damit zu einer Erfüllung seiner 
Gebote, also zur Erfüllung des Weltzwecks, zum Mitschaffen an 
der Schöpfung. Diese Erfüllung der Gebote aber geschieht auf 
Grund der Freiheit der Liebe. 

Es erhebt sich die Frage, worin das geistige Wesen des 
Menschen, das seine Gottbezogenheit garantiert und ihn aus dem 
mechanischen Kausalnexus loslöst, besteht. In Anschluß an 
Alexander von Aphrodisias und Themistios, deren Auffassung 
einen modifizierten Aristotelismus darstellt, betrachtet Maimo-
nides die Seele des Menschen zunächst nicht als Substanz, son-
dern nur als Kraft, !"CQ und zwar als potentielle Energie, 
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die eines Anstoßes von außen bedarf, um Wirkungen hervorzu-

bringen. Dieser Anstoß (ЬУЧЭП bstP) ist ein Teil der notwendi-
gen Emanation aus Gott. Ist aber dieser Anstoß einmal gege-
ben, so vermag die Seele aus sich heraus den Intellekt zu be-
tätigen und sich damit eine geistige Substanz an Erkenntnissen 

zu sammeln, die Maimonides als ЛЗрЗЛ bezeichnet. Diese 
Substanz ist sowohl Garantie als Trägerin der menschlichen 
Unsterblichkeit, denn Erkenntnis und nur diese ist vermöge 
ihres göttlichen Charakters unvergänglich. Es besteht also kein 
Zweifel, daß für Maimonides nur die geistige Seite des Menschen 
von überzeitlicher Dauer sein kann. Das wirkt sich auch auf 
die spezielle Form der Unsterblichkeitsvorstellung, die Aufer-
stehung, dahin aus, daß Maimonides diese immer auf den Geist 

bezieht (ппггл o ì ó d d о^рлял mtrsû ìòx л-пт t p m ps 2"Л1УЛ 
; ЛШВП rrobn VIII, 2). Dem Begriffe der Auferstehung, 

der für ihn unter die Kategorie des Wunders gehört, hat Maimo-
nides eine besondere Abhandlung gewidmet (О̂ ПОЛ ΓΡΠΓΊ "Ш£). 
In diesem Zusammenhang gestaltet sich auch der Messiasbegriff 
des Maimonides zu einem, rein geistigen. Die Messiaserwartung 
ist identisch mit dem Aufstieg der Menschheit zu einer immer 
mehr vollkommenen Erkenntnis Gottes (ЛЗЧВП ГПЭЬл IX, 2)

1

). 
In der gegenwärtigen Welt ist die vollkommene Erkenntnis 
Gottes durch die vielfachen Bedrückungen in Frage gestellt. 
Es ist darum für Maimonides der Sinn der messianischen Zeit, 
daß in ihr jede Bedrückung aufhört und so die Freiheit der 
Erkenntnis garantiert ist. Auf diese messianische Zeit, die eine 
durchaus diesseitige Größe ist, beziehen sich alle Verheißungen 
der Propheten, da die 2,ukünftige Welt, die transzendente Da-
seinssphäre Gottes, sich so sehr jeder Erfassung mit weltimma-
nenten Begriffen entzieht, daß über sie überhaupt keine Aus-
sagen gemacht werden können (Л2ЮТ ПЭЬл VIII, 7 und IX, 2). 
Die Beziehung zwischen der erkennenden Tätigkeit des Intellekts 
und der ihn aus dem Möglichen in das Wirkliche hinüberfüh-

1) Da die Gotteserkenntnis immer zugleich Erkenntnis und Erfüllung der 
göttlichen Gebote bedeutet, ist Aufstieg in der Erkenntnis Gottes immer zu-
gleich auch sittlicher Aufstieg. Der messianische Gedanke ist nur die histo-
rische Seite des Gedankens einer Selbstvervollkommnung in der Richtung auf 
Gott hin. Hermann Cohen (Charakteristik der Ethik Maimunis, S. 126) glaubt 
in dieser Gedankenführung eine Distanzierung gegenüber dem rein transzenden-
ten Messiasbegriff des Christentums sehen zu müssen. 
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renden Kraft aus Gott ist nicht die eines einmaligen Anstoßes 
und eines dann nach eigenen Gesetzen ablaufenden Geschehens, 
sondern die einer beständigen lebendigen Wechselwirkung, wie 
dies dem überzeitlichen Charakter des göttlichen Wirkens ent-
spricht. In dem Maße nämlich, in dem sich der Mensch durch 
Erkenntnis dem Wesen Gottes annähert, in dem Maße wirkt 
auch der Einfluß der Emanation aus Gott auf die Ausgestal tung 
seiner immateriellen unsterblichen Seelensubstanz. Da die Wirk-
samkeit Gottes eine eminent sittliche ist, so ist auch diese seine 
Wirkung auf die Höherentwicklung des Menschen eine sittlich 
bestimmte. In dieser Hinsicht hebt auch Maimonides den rein 
immanenten Charakter des Gegensatzes von Gut und Böse (S. 13) 
auf, indem er den Begriff der Vergeltung, des Lohnes und der 
Strafe, unter dem Aspekt eines Beistandes Gottes einführt. Der 
Abschluß dieses Prozesses, der nach ΠΊ1ΠΠ ГПЭЬп VII, 2 
aus 10 Stufen besteht, die Gottebenbildlichkeit des Menschen, 
kann aber nur von den wenigen Auserwählten, den Propheten, 
erreicht werden. Damit ist die Verbindung mit der jüdischen 
Tradition hergestellt. Auffällig ist die Rolle der aristotelischen 
Lehre — in ihrer neuplatonisch modifizierten Form — innerhalb 
dieser Gedankenführung. Sie ist nämlich eine ausgesprochen 
methodische. So wird das physikalische Moment der Potenzialität 
ausdrücklich berücksichtigt. Der Kern des Gedankens ist aber, 
wie sein Ausgang beweist, ein spezifisch jüdischer. Was hier 
mit allen Mitteln griechischer Logik erwiesen und bewiesen 
wird, ist dennoch nicht griechische Erkenntnis des Unendlichen 
und Einen, sondern die Gottesschau des Propheten, also das Kern-
stück jüdischer Lehre. 

So erscheint der Prophet1) als ein von anderen nach dem 
G r a d e der Erkenntnis Verschiedener und, was das Entschei-
dende ist, zunächst nicht als ein von Gott direkt Berufener, 
sondern als das Ergebnis eines geistigen Entwicklungsprozesses, 

1) Als Repräsentant der idealen Frömmigkeit erscheint nach Maimonides 
der Prophet, nicht der Hâsïd. Letzterer gilt für Maimonides als der Idealtypus 
frommer Gesinnung und frommen Handelns. Er zeichnet sich durch seine extreme 

Haltung aus (П1У1 ГЛЭЬп I, 5). Als spezifisch chassidische Tugend scheint 
die Demut betrachtet zu werden (JTIÎH ГГОЬп I, 5 ; VI, 9). Es wird also dem 
Hâsïd zwar das zu dieser seiner seelischen Haltung notwendige Maß an Gottes-
erkenntnis zugeschrieben, nicht aber das Höchstmaß an Gotteserkenntnis, das 
zur Gottesschau führt und nur dem Propheten zukommt. 

3* 
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an dem er selbst in entscheidender Weise mitarbeiten kann 
(More N

e

büklm II, Kap. 36, ed. Munk Bl. 79 b f. und Kap. 38, ed. 
Munk Bl. 82 b ff.). Doch, betont Maimonides, daß das Eintreten 
des prophetischen Erlebens allein von dem Willen Gottes ab-
hängt, da dieser ja frei ist. Das bedeutet aber keinen Wider-
spruch gegenüber der Behauptung, daß das Wesen des Prophet-
seins die Erkenntnis ausmacht. Denn wie von vornherein der 

brisn ЬэьУ als auslösendes Moment vorhanden ist, so muß dieses 
auslösende Moment umsomehr an Bedeutung gewinnen, je näher 
die Erkenntnis dem Wesen Gottes kommt, so daß auf der höhe-
ren Stufe der Erkenntnis, eben der prophetischen, dieses von 
Gott ausgehende Moment allein den Ausschlag gibt und alles 
davon abhängig ist, daß Gott der Erkenntnis die konstituie-
rende Prägung gibt. Ist also während des Aufstiegs zur höchsten 
Erkenntnis das Wirken Gottes nur ein Mitwirken, so ist auf der 
Stufe der höchsten Erkenntnis das menschliche Mitwirken ganz 

ausgeschaltet (ΓΠΊΓΊΠ ΉΊΟΐ ПОЬП VII, 1). In der vollkommenen 
Erkenntnis ist nicht nur die Disposition, sondern die Propheten-
gabe selbst vorhanden. Es steht aber bei Gott zu verhindern, daß 
diese in der vollkommenen Erkenntnis latent gegebene ПК123 aus-
gelöst wird1). Die Sonderstellung des Propheten bringt es mit sich, 
daß seine Sprache sich nicht der dem diskursiven Denken adäqua-
ten Begriffe bedient, sondern eine Bildersprache mit eigenen Aus-
drucksmitteln darstellt (More Nebùkïm II, Kap. 29, ed. Munk Bl. 
59 b—66 a und Kap. 43, ed. Munk Bl. 90 a—91b). Es zeigt sich hier, 
daß für Maimonides die Prinzipien philosophischen Denkens zwar 
dazu dienen, die religiösen Inhalte formal zu gestalten und so erfaß-
bar zu machen. Doch glaubt Maimonides, auf den höchsten Stufen 
der Erkenntnis auf das Hilfsmittel einer formalen Gestaltung reli-
giöser Inhalte auf Grund philosophischer Prinzipien und Katego-
rien verzichten zu müssen, da dieses auf dieser Stufe nicht mehr 
adäquat ist. Die Prinzipien philosophischen Denkens werden also 

1) Maimonides stellt diese seine Ansicht sowohl in Gegensatz zu der 
populären Meinung, daß jeder, sofern in ihm nur ein Fünkchen des Guten vor-
handen ist, an dem sich das Prophetische zu entzünden vermag, von Gott zum 
Propheten berufen werden kann, als auch gegen die Ansicht der Philosophen, 
daß der vollkommenen Erkenntnis die Gabe der Prophetie inhäriert. Maimo-
nides behält hier also zwar die Ansicht der Philosophen bei, gibt ihr aber eine 
äußerst scharfe und charakteristische Wendung, indem er hier seinen Begriff 
des Potentiellen einführt (Mõre Nebüklm II, 32). 
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nicht unter dem Zwange der Tradition in einer ihnen wesens-
fremden Art umgestaltet , sondern nur als nicht mehr anwend-
bar betrachtet. Während aber das Wesen des Prophetismus im 
philosophischen Denken verankert ist, nur darüber hinausgeführt 
wird, ist dem Prophetismus des Mose eine Sonderstellung zuge-
wiesen (More Nebukïm II, Kap. 35, ed. Munk Bl. 76 b ff u. ö.). 
Seine Prophetie trägt einen rein übernatürlichen Charakter. 
Seine Lehre ist nicht eine Offenbarung Gottes, sondern mit der 
göttlichen Weisheit überhaupt identisch. Sie ist ein Meister-
werk Gottes, eine Schöpfung wie die Natur und wie diese 
ewig. Es zeigt sich also, daß die Sonderstellung des Mose auf 
der Hochschätzung der Tõrä beruht. Nur vom Wesen der 
Tõrä her ist die Gestalt des Mose, wie sie Maimonides auf-
faßt, zu verstehen (Môrë Nebükim I, Kap. 63, ed. Munk Bl. 
81b f.; II, Kap. 39, ed. Munk Bl. 83 b)1). 

1) Michael Guttmann in MGWJ. 1935, Heft ?, bringt im Rahmen seines 
Aufsatzes, der zur Frage der Quellen des Maimonides ergänzende Beiträge 
liefert, für die Beurteilung der Person des Mose bei Maimonides eine Stelle 
aus dem von Enelow edierten tannaitischen MidraS "нУчЬх Ό Ί die 
als Quelle für Maimonides gedient haben müßte. Daß Maimonides auf diese 
Quelle znrückgeht, ist evident. Wie der Wort laut beweist, liegt eine direkte 
Abhängigkeit vor, nicht nur eine Übereinstimmung in dem Gedanken an sich, 
was in diesem Falle auch nichts beweisen würde, da der Gedanke selbst 
biblisch ist. Es ergibt sich hier ein interessanter Einblick in die Arbeits-
methode des Maimonides. Die Aufnahme des Gedankens in sein System ent-
spricht einer inneren Notwendigkeit. Da aber Maimonides für diesen sich aus 
seinen Deduktionen ergebenden Gedanken bereits eine Formulierung in der 
Tradition vorfand, so hielt er sich an diese. Seine Tätigkeit ist in diesem 
Falle eine einordnende, aber nicht eklektisch in dem Sinne, daß er alles, was 
er vorfindet, zu einem System zusammenzusetzen versuchte. Er geht vielmehr 
auch hier von seinen zentralen Voraussetzunger, aus, ordnet diesen das tradi-
tionelle Material ein und unter und gibt ihm dadurch einen neuen und — nach 
der Meinung des Maimonides — ihren ursprünglichen und eigentlichen Sinn. — 
Die Sonderstellung des Mose innerhalb der Propheten, die im besonderen 
Charakter der Tõrä begründet ist, wurde im Anschluß an Maimonides auch 
von Moses Mendelssohn vertreten, wozu J. Guttmann, Die Philosophie des 
Judentums, S. 308 f. — Es ist sehr auffällig und nur aus einer Anlehnung 
an die Lehren des Maimonides überhaupt zu erklären, wenn Thomas von 
Aquino dieselbe Auffassung von der Sonderstellung des Mose vertr i t t , da diese 
Auffassung doch wesentlich in der spezifisch jüdischen Törä-Auffassung be-
gründet ist (vgl. Jacob Guttmann, Der Einfluß . . ., S. 199). Es liegt hier der 
typische Fall einer aus i n n e r e n Gründen nachweisbaren Abhängigkeit vor, 
während wir in der Mehrzahl der Fälle, abgesehen von solchen, wo Maimonides 
ausdrücklich zitiert wird, aus einer Gleichheit der Gedankenführung nicht 
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Wie aus der Untersuchung der zuletzt behandelten reli-
giösen Probleme hervorgeht, handelt es sich für Maimonides 
um eine Reformation der Methoden, nicht aber um Umgestal-
tung des Gegenstandes der jüdischen Religion an sich. Das 
bedeutet, daß die Tora unbedingt in Gültigkeit bleibt. Daß die 
Tõrä eine Größe ist, der nicht nur absolute Gültigkeit, sondern 
eine selbständige Existenz zukommt·, ergibt sich aus dem Um-
stand, daß die Tõrä in ihrer Existenz unabhängig ist von der 
Erfüllung der Gebote, aus denen sie besteht (Morë Nebükim III, 
34)T). Die Gebote sind nur Auswirkungen der Tõrä in der 
Endlichkeit, die Tõrä selbst ist mehr als die Summe der Ein-
zelgebote, wie schon der traditionelle Gedanke beweist, daß 
zwar die Tõrä ewige Gültigkeit hat, daß aber eine Reihe ein-
zelner Gebote in der messianischen Zeit aufgehoben werden 
wird. Aus der umfassenden Gültigkeit der Tõrä, die nicht an 
Zeit und Ort gebunden ist, und der Tatsache, daß der Mensch 
Einzelwesen innerhalb eines historischen Geschehens, also von 
Zeit und Ort abhängig ist, ergibt sich eine Spannung zwischen 
Forderung und Erfüllungsmöglichkeit. Maimonides sieht diese 
Spannung als notwendig an. Dies ist die systematische Grund-
legung des Standpunktes, den er in seinem Sendschreiben an 
die jemenitischen Juden praktisch vertreten hat. Erst in der 
Gesamtheit des historischen Geschehens realisiert sich die g e-
s a m t e Tõrä. Der Einzelne vermag nur einen Teil zu reali-
sieren 2). In der Sonderstellung, die Maimonides der Person 
berechtigt sind zu schließen, daß eine Abhängigkeit, sei es eine direkte oder 
eine indirekte, der scholastischen Philosophie von Maimonides vorliegen müsse, 
da eine Reihe von Fragen von selbst zu bestimmten Lösungen drängen, so 
z. B. zu der Behauptung, daß göttliche Attribute und menschliche Eigen-
schaften nicht verglichen werden können; vgl. dagegen Jacob Guttmann, 
Der Einfluß . . . , S. 157. 

1) Wenn I. Heinemann a. a. 0., S. 140, darauf hinweist, daß „die Zahl 
derjenigen Menschen überwiegt, für welche nicht nur die Betrachtung, son-
dern auch die Übung des Gesetzes erzieherisch unentbehrlich ist", so darf das 
nicht dahin mißverstanden werden, daß die wenigen Erwählten, denen es 
vergönnt ist, sich in das Wesen der Tora zu versenken, von der Ausübung 
auch nur eines Gesetzes entbunden seien. 

2) Die Kritiker des Maimonides, so z. B. Hasdai Crescas z. St., ver-
kennen hier den Umstand, daß es sich um eine im menschlichen Wesen not-
wendig begründete Einschränkung handelt, und biegen den Gedanken insofern 
ab, als sie ihn auf ethisches Gebiet verschieben und hier das Problem einer 
größeren oder geringeren ethischen Vollkommenheit des Einzelnen in den 
Text hineintragen. 
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des Mose zuweist, findet diese Tatsache einen sichtbaren, 
prägnanten Ausdruck; sie liegt aber allen übrigen Gedanken 
des Maimonides implicite zugrunde. Der unmittelbar göttliche 
Ursprung der Torà1) macht ihr Studium nicht nur geeignet, 
sondern zum allein möglichen Weg, zur Erkenntnis Gottes zu 
gelangen. Alle philosophische Spekulation ist zwar notwendig, 
um dem Menschen seine Stellung gegenüber der Welt und 
gegenüber Gott klarzumachen, damit er von dieser Position 
aus zur Erkenntnis Gottes aufsteigen kann; sie ist ferner not-
wendig, um dem Denken des Menschen das nötige Rüstzeug 
zu liefern. Die Philosophie ist die Grammatik des Denkens2) . 
Gegenstand des Denkens aber bleiben letzten Endes immer Gott 
und die Tõrä als adäquater Ausdruck seines Wesens8). In der 
absoluten Gültigkeit der Tõrä liegt ein mystisches Moment, das 
niemals hinweggedeutet werden kann, wenn man nicht überhaupt 

1) In der Identifikation von Tõrä und Sittengesetz wird der göttliche 
Ursprung des Sittengesetzes behauptet und damit der schärfste Gegensatz 
zum Aristotelismus geschaffen, denn für Aristoteles kommt dem Guten nicht 
einmal die Evidenz der Erkenntnis zu, es resultiert lediglich aus einer histo-
rischen Entwicklung. Gut ist für Aristoteles nur, was von allen und zu allen 
Zeiten als gut befunden worden ist. 

2) Elbogen (MGWJ. 1935, Heft 2, S. 70) weist im Anschluß an ^ T l p I, 
12 с darauf hin, daß Maimonides die Wissenschaften zunächst als ancillae 
theologiae herangezogen habe, ihnen aber später den Wert selbständiger 
Größen habe zuerkennen müssen. Wenn Maimonides an dieser Stelle auch 
zugibt, daß ihm der Wert der Wissenschaft um so größer erschienen sei, 
je länger er sich mit ihr beschäftigt habe, so kann doch weder davon die 
Rede sein, daß Maimonides jemals der Wissenschaft ihren Eigenwert abge-
sprochen habe, noch daß er andererseits jemals der Wissenschaft einen ande-
ren Wert zugeschrieben habe als den, der Gotteserkenntnis zu dienen. Sein 
Anliegen entsprach hierin dem der Scholastik. Es tut dies seiner Wissen-
schaftlichkeit ebensowenig Abbruch, wie die bloße Tatsache, daß das Ziel der 
Scholastik ein im Prinzip theologisches war, die Wissenschaftlichkeit der 
scholastischen Methode in Frage stellen muß, was heute, wo eine bewußt po-
lemische Haltung gegenüber der Scholastik nicht meht aktuell ist, auch nicht 
mehr in Frage gestellt werden dürfte. 

3) Wie die Notwendigkeiten philosophischer Deduktion zu einer ver-
geistigenden Allegorese des Bibeltextes führen, soweit der Text in wörtlicher 
Exegese diesen Deduktionen entgegengesetzt ist, so führen auch die Ent-
scheidungen der Halacha — da diese für Maimonides als explizierte Tõrä in Gül-
tigkeit bleibt, wenn er sie auch sinngemäß und nicht in blindem Gehorsam 
zu erfassen sucht — Maimonides dazu, gegebenenfalls im Interesse der Halacha 
von einer wörtlichen Exegese des Bibeltextes abzugehen ; vgl. Z. Karl, 
r m n n ^снээ D'QDnn in p m n vi, s. 152 ff. 
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einen Abstrich am Wesen der Tõrä machen will. Anderer-
seits hat doch die Tõrä in Form der täglich zu erfüllenden Gesetze 
eine Auswirkung, die so weit verzweigt und so sehr vom transzen-
denten Ursprung entfernt ist, daß der Zusammenhang zwischen 
Ursprung und letzter Auswirkung fast außerhalb des mensch-
licher Erkenntnis Zugänglichen zu liegen scheint. Es gibt des-
halb Stimmen im Judentum, die einem blinden Gehorsam den 
Vorzug geben. Für Maimonides ist dieser Weg nicht gangbar . 
Die zentrale Bedeutung, die er der Erkenntnis Gottes und der 
Erkenntnis der Welt als Auswirkung des göttlichen WTesens 
zuweist, bedingt, daß er auch hier die Forderung aufstellen muß, 
den Sinn der Gebote, also ihre letzte Verankerung in der Tõrä, 
dem unmittelbaren Ausdruck göttlichen Wesens, zu erfassen. 
Maimonides gibt dabei zu, daß für dieses oder jenes Gebot der 
Sinn nicht unmittelbar zutage tritt, also der menschlichen Er-
kenntnis nicht zugänglich oder noch nicht zugänglich ist (More 
Nebüklm III, Kap. 26, ed. Munk Bl. 58 b f.). Als alleinigen Antrieb 
zur Erfüllung der als gültig erkannten Gebote läßt Maimonides 
nur die Liebe gelten, wobei er sowohl den Lohngedanken, als 
auch die Haltung der Furcht vor Gott ausschaltet (ГОЮТ ГТОЬп 
Χ, 1,2). Während die Mystik1) zwar ebenfalls die Forderung 

1) Bei aller grundsätzlichen Ablehnung der Mystik hat doch Maimonides 
den religiösen Wert einzelner mystischer Gedankenführungen viel zu tief er-
faßt, um sie nicht mit verändertem Vorzeichen in sein System einzubauen; 
vgl. H. Cohen a. a. 0., S. 107. Die Lehre von der Identität der Gottesliebe 
und der Gotteserkenntnis ist letztlich eben doch wie alle Identifizierung hete-
rogener Größen eine mystisch bestimmte Gedankenführung. H. Cohen а. a. 0., 
S. 105, spürt hier mit Recht die innere Verwandtschaft von Maimonides und 
Plato heraus. Die Gefahr des Quietismus, die dieser Identifizierung innewohnt, 
ist bei Maimonides von vornherein dadurch ausgeschlossen, daß diese mit der 
Erkenntnis identische Gottesliebe in der Erfüllung der Gebote realisiert wird, 
sich also nicht in der bloßen Gottesschau erschöpft. — Die zentrale Stellung der 
Ethik im System des Maimonides und in der jüdischen Religionsphilosophie 
überhaupt bedingt hier wie stets einerseits eine klare Abgrenzung gegen jedes 
Abgleiten in wesensfremde Einseitigkeit und andererseits eine in der Sicherheit 
der zentralen Fundierung begründete Aufnahmefähigkeit für äußere Einflüsse, 
die geeignet sind, die Religion lebendig und vielgestaltig zu erhalten. Es 
bleibt die Frage offen, ob diese Wirkung einer prinzipiell ethischen Fundie-
rung der jüdischen Religion von jeder ebenso der betreffenden Religion adäquaten 
und ebenso konsequent festgehaltenen Fundierung erreicht wird, ob also der 
Wert der Fundierung im Formalen liegt oder ob die zentrale Stellung gerade 
der Ethik vermöge ihres für den Wer t jeder Religion entscheidenden Charak-
ters diese Sicherheit und Lebendigkeit garantiert . Die Frage muß offen blei-
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aufstellt, daß jedes Gebot seinem Ursprung nach erkannt 
werden müsse, aber die Erfüllung dieser Forderung auch 
in bezug auf die scheinbar geringsten Gebote nur auf der 
obersten Stufe mystischer Erkenntnis überhaupt für möglich 
hält, gilt für Maimonides eine Abstufung der Gebote sowohl 
in bezug auf ihren Wert als in bezug auf ihre Erkennbar-
keit1). Hier wird die im Prinzip rationalistische Auffassung 
des Maimonides deutlich: er ordnet und gruppiert, wie es dem 
Charakter des diskursiven Denkens entspricht, wo die Mystik in 
Eins zusammenschaut, also die Dinge nebeneinander, als auf 
einer Ebene liegend, nicht aber nacheinander betrachtet2). Dieser 
grundlegende Unterschied zwischen der Auffassung des Maimo-
nides und den Prinzipien der Mystik offenbart sich am deut-
lichsten in der Haltung des Maimonides gegenüber dem Gebet. 
Nach mystischen Grundsätzen ist das Gebet der genuine Aus-
druck der Frömmigkeit, der umfassendste Gottesdienst. Für 
Maimonides ist das Gebet Erfüllung e i n e s Gebotes — wobei 
Maimonides nicht von der traditionellen Auf fassung 3 ) abweicht, 
nach der das Gebet zu den wichtigsten Geboten gehört — aber 
es nimmt keine Sonderstellung außerhalb der Gebote ein. Darum 

ben, zumal es überhaupt in Zweifel gezogen werden muß, ob ihre Beantwortung 
Sache der Wissenschaft und nicht der Überzeugung ist. 

1) Diese beiden Abstufungen sind aber nicht kongruent. Der Wert der 
Gebote ist eine ihnen immanente Größe, er r ichtet sich nicht nach dem Grade 
ihrer Erkennbarkeit , wie dies nach H. Cohen (Charakteristik der Ethik 
Maimunis, S. 70 f.) den Anschein haben könnte. H. Cohen führ t dagegen sehr 
scharfsinnig aus, daß das von Aristoteles aufgestellte Mittelmaß als Prinzip 
der Tugend, das auch im Talmud vertreten wird, von Maimonides zwar nicht 
abgelehnt wird und auch nicht abgelehnt werden kann (ГПУЧ rVDtT! I, 2—6), 
daß aber für Maimonides die letzte Fundierung der Ethik ebenso wie das Kriterium 
für die einzelnen Handlungen nur in Gott als dem Urheber und Garanten der 
Sittl ichkeit gefunden werden kann, daß also alle Tugend ihren Wer t darin besitzt, 
daß sie Ergebnis und Ausdruck der Gotteserkenntnis und der Liebe zu Gott ist 
fa. a. O., S. 109 ff.). Die Wertbest immung der Tugend von der Transzendenz 
her bedingt das dynamische Prinzip der Tugend, sie ist Stufe (nb^Q) . sie ist 
der Weg der Selbstvervollkommnung (ΓΠΏ^ηΐ^Π), während die Vollkommen-
heit selbst (rriD1?^) nur als Ziel angesehen wird. 

2) Vgl. hierzu L. Gulkowitsch, Rationale und mystische Elemente in der 
jüdischen Lehre (Acta et Commentât. Univ. Tartuensis BXXXVII.3 — Scholae 
Seminaril Litterarum Judaearum Universitatis Tartuensis 1), S. 21. 

3) Zur Quelle dieser Auffassung vgl. Michael Guttmann, Zur Quellen-
kritik der Mischneh Thora, in MGWJ. 1935, Heft 2 (Maimonides-Festschrift), 
S. 149. 
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legt Maimonides den größten Wert auf die gebotenen Gebete 
(Kern- und Stammgebete), während er sich den Pijjütlm gegen-
über ablehnend verhält1) und vor allem eine Unterbrechung der 
Pflichtgebete durch poetische Stücke bekämpft. In dieser Ab-
lehnung des freien (= ГПИИ) Gebetes zeigt sich die Bewertung des 
Gebetes als Gebotserfüllung, nicht aber als Mittel kontemplativer 
Versenkung. Es muß dabei aber in Betracht gezogen werden, daß 
die Tõrä nicht nur die Summe und den inneren Sinn der Gebote 
repräsentiert, also eine ethische Größe darstellt, sondern daß ihr 
auch eine metaphysische Bedeutung zukommt, da sie zugleich 
Prinzip der Schöpfung ist. Sie ist es, die die Welt zu einer Welt 
Gottes macht, obwohl dieser Gott doch absolut transzendent ist. 
Die Tõrä hat sich von denjenigen Prinzipien, die dazu dienen sollten, 
zwischen Immanenz und Transzendenz eine innere Verbindung 
herzustellen, wie etwa der Begriff Seklnä oder der Logos-Begriff 
Philos, durchgesetzt und zwar deshalb durchsetzen können, weil 
es sich um ein ethisches Prinzip handelt. Daß Gottes Wirkungen 
ethischer Natur sind, ist mit der Tatsache identisch, daß sie 
torä-gemäß sind. Die Ethisierung der Wirkungen Gottes ist 
nichts weiter als eine philosophische Formulierung des mythi-
schen Gedankens, daß Gott zuerst die Tõrä geschaffen hat 2) und 
nach ihrem Plane dann die Welt schuf (Genesis rabbä, Abschnitt 
I, ed. J. Theodor, Berlin 1903, S. 2 und Parallelen)3). Diese 

1) Vgl. I. Elbogen, Der Ritus iin Mischne Thora, in : Moses ben Maimon I, 
S. 327, und zuletzt: Immanuel Low in MGWJ. 1935, Heft 2, S. 163, und Schir-
mann ГТНПУП П-P î rm D ' Q D i n , in 1935, Heft 4/5 (Maimonides-
Festschrift), S. 433—436. 

2) Eine genaue Aufzählung der hierfür in Betracht kommenden Stellen 
s. bei V. Aptowitzer, Arabisch-jüdische Schöpfungstheorien, in Hebrew Union 
College Annual, voi. VI, 1929, S. 219 f., Anm. 39—43. 

3) Das Bild der Schöpfung als Bau eines Hauses ist nachweislich biblisch 
(Hiob 38, 5 f.), auf jeden Fall also im Judentum lange vor Philo (auf Plato und Philo 
führen das Bild zurück: Jelliriek, Sachs, Freudenthal, Joel und Bacher; vgl. die 
Anm. z. St. bei Theodor) bekannt gewesen, wobei sogar mit der Möglichkeit 
zu rechnen ist, daß es sich um eine vorexilische Stelle handelt (von der Mög-
lichkeit einer zeitlichen Fixierung des Hiobbuches in seinen ursprünglichen 
Bestandteilen, zu denen diese Stelle gehören dürfte, in vorexilischer Zeit, hat 
mich die demnächst zu erwartende Arbeit über „Die poetische Technik des 
Buches Hiob" meiner Schülerin Margarete Lampe überzeugt). Daß diese 
Vorstellung später mit einer entsprechenden griechischen Vorstellung unter 
Herübernahme technischer Termini verknüpft wurde, beweist noch nicht ihren 
rein griechischen Ursprung, da die Vorstellung viel zu naheliegend ist, als 
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Identifikation von Sittengesetz und Weltplan ist ein typisch 
jüdischer Gedanke, dessen Keime weit in der Vergangenheit zu 
suchen sind. Schon die Auffassung vom Wesen des Gesetzes, 
die in der Zeit Ezras vertreten wurde, zielte auf eine solche 
kosmische Bedeutung der Tora hin. Seit jener Zeit gibt es einen 
Mittelpunkt der Lehre, der die Quintessenz der geistigen 
Strömungen einer geistig stark bewegten und reichen Ver-
gangenheit darstellt und nun nur noch ein Explizieren, allen-
falls ein Modifizieren der Grundgedanken gestattet . Ein solcher 
Vorgang muß nicht identisch sein mit einer Ers tar rung im 
Traditionellen. Es hat sich vielmehr erwiesen, daß die Ethisie-
rung der Religion, die mit dieser ersten Grundlegung der jüdi-
schen Lehre verbunden war, zu den fruchtbarsten Gedanken des 
Judentums überhaupt gehört. Es ist durchaus nicht zufällig, 
daß Maimonides nicht in Form irgendeiner anderen Hypostase 
die Verbindung zwischen Gott und Welt zu erfassen suchte, 
sondern daß er diese Personifikation des ethischen Welt-
prinzips wählte. Nur so kann überhaupt von einer spezifisch 
jüdischen Philosophie die Rede sein. Es macht nun wenig aus, 
wieviel oder wie wenig aus der griechischen Philosophie von 
Maimonides übernommen wird. Die unbedingte Wahrung des 
ethischen Grundprinzips garantiert den jüdischen Charakter 
seiner Philosophie1). Solange es sich um die geschaffene Welt 
allein handelt, kann Maimonides sich eng an Aristoteles an-
schließen, sobald aber die Frage nach dem inneren Sinn, nach 
der Bestimmung und dem Ziel der Welt gestellt wird, offenbart 
sich der Unterschied der Auffassung. Maimonides kann sich 
nicht damit begnügen, den Sinn der Welt in ihr selbst zu 
suchen. Er muß ein rein ideelles Prinzip hinter der Welt konsta-
tieren, das Prinzip, das, sowohl mit der Welt, als mit dem trans-
zendenten Gotte wesenhaft verbunden, zwischen beiden die Ein-
heit herstellt. Dieses Prinzip ist bei Maimonides ein ethisches. 
Die formale Seite dieser Auffassung, die Setzung eines sinnge-

daß sie nicht an verschiedenen Stellen unabhängig voneinander entstehen 
könnte (vgl. dagegen Theodor a. a. O., S. 2, Anm. z. St.). 

1) Der ethische Grundcharakter ist überhaupt das Kriterium für den 
jüdischen Charakter einer Philosophie und sollte der Geschichte der jüdi-
schen Philosophie sowohl als Kriterium für die Abgrenzung des Stoffes, als 
auch als Ausgangspunkt für die Erfassung der einzelnen philosophischen 
Systeme, die das Judentum hervorgebracht hat, dienen. 
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benden Prinzips hinter der sichtbaren Welt, bedeutet eine Pa-
rallelentwicklung zur platonischen Lehre, wobei aber nicht ver-
gessen werden darf, daß die platonische Ideenlehre in ihrer ur-
sprünglichen Form eine Erkenntnistheorie darstellt, nicht aber 
eine Lehre von der Kosmogonie. Der Unterschied zwischen 
Maimonides und Plato wird jedoch noch viel radikaler, wenn das 
Prinzip nach seiner inhaltlichen Seite hin bestimmt wird. Die 
Welt der platonischen Idee ist eine Welt der reinen Formen. 
Der Bereich der Tõrä in ihrer kosmischen Bedeutung ist eine 
Welt der Werte. Die Beziehung zwischen Maimonides und Plato 
ist an dieser Stelle nur die einer rein formalen Parallelität: es 
handelt sich in beiden Fällen um sogenannte idealistische Philo-
sophien. In der Lehre von der Tõrä als metaphysischer Größe 
erweist sich die Philosophie des Maimonides am klarsten als 
eine P h i l o s o p h i e d e r T r a d i t i o n . Für Maimonides handelt 
es sich darum, gegebene Inhalte methodisch zu verarbeiten, so 
daß sie auch dem diskursiven Denken zugänglich werden. Das 
unterscheidet seine Arbeit grundlegend von der f r e i e n S p e k u -
l a t i o n d e r g r i e c h i s c h e n P h i l o s o p h e n , die den Mythos 
zwar auch aufgegriffen haben, aber nur als Mittel formaler Ge-
staltung, wo die Mittel begrifflichen Ausdrucks versagten. Der 
Mythos liefert dem griechischen Philosophen dagegen nicht das 
Substrat iur die Anwendung seiner philosophischen Methoden, 
während doch die Tradition für Maimonides ein Substrat von 
bindender Gewalt darstellt. Der Charakter einer Philosophie der 
Tradition ist typisch nicht nur für die maimonideische Philo-
sophie, sondern für die jüdische Philosophie überhaupt1). Bei 

1) Daraus, daß jüdische Philosophie im Prinzip Philosophie der Tradition 
ist, erklärt sich die große Zeitspanne zwischen dem Auftreten Philos und dem 
des Sa'adjä Gä'ön. Erst als es nötig wurde, das traditionelle Gut abgrenzend 
und eindeutig formulierend gegenüber fremden Einflüssen, wie denen der ara-
bischen Philosophie, und Mißdeutungen im eigenen Lager, wie sie die karäische 
Lehre darstellt, zu schützen, wird das in der Tradition latent und zerstreut 
vorhandene philosophische Gedankengut in ein System zusammengefaßt. Diese 
Zusammenfassung dient also dem Interesse der Tradition und ist nicht Aus-
druck der Freude an gedanklichen Spekulationen. Auch bei Philo handelt es 
sich um „Philosophie der Tradition", d. h. um die systematische Gestaltung des 
Traditionsgutes. Wo eine solche Aufgabestellung vorliegt, ist die Diskussion der 
Frage, was Traditionsgut ist und was nicht, von vornherein unfruchtbar. 
Denn alles, was in ein solches System eingegliedert ist, wird als Tradition 
empfunden. ObwTohl Heinemann erkannt hat , daß das Problem der quellen-
mäßigen Scheidung des von Philo verarbeiteten Materials wesentlich kompli-
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aller Anknüpfung an aristotelische Gedankengänge und trotz 
gewisser Beziehungen zum Piatonismus erweist es sich nämlich, 
daß Maimonides sowohl darin, welche Begriffe für ihn als 
zentral, welche als mehr peripher erscheinen, als auch in der 
Art, wie er die zentralen Begriffe expliziert und zueinander in 
Beziehung setzt, von der Tradition ausgeht. Es ist nicht entschei-
dend, daß Maimonides einen traditionellen Aristotelismus bei den 
Arabern kennengelernt und auch den Timaios des Plato gelesen 
hat; das mag seine Terminologie beeinflußt haben und hat überall 
da gewirkt, wo die Denktätigkeit des Maimonides eine nur ab-
grenzende ist. Wo es sich aber um die Ausgestal tung zentraler 
Lehren handelt, ist die Leistung des Maimonides wie alle schöpfe-
rische Arbeit von der Zufälligkeit der historischen Situation 
unabhängig. 

Maimonides unterscheidet solche Gebote, die der äußeren 
Wohlfahrt dienen (sittliche Gebote) und zur physischen Voll-
kommenheit führen (Fpn γιρη), und solche Gebote, die 
Glaubenswahrheiten einprägen und zur geistigen Vollkommen-
heit leiten (№ЭЗП "ррЛ). Die Gebote der ersten Gruppe liegen 
auf dem Gebiete des Tuns, die der zweiten auf dem Gebiete 
des theoretischen Denkens. Die Gebote der ersten Gruppe die-
nen nur dazu, die Erfüllung der in der zweiten Gruppe ge-
nannten Gebote zu gewährleisten. Den ersteren Geboten kommt 
also, wie das ihrem Charakter als nur endliche Auswirkungen 
der ewigen Tõrä entspricht, eine mittelbare Bedeutung zu, in-
dem sie nur dazu bestimmt sind, dem Menschen den Weg zu 
seinem ewigen Ziel, der Gotteserkenntnis, zu weisen und zu er-
möglichen (More Nebükim III, 3-i). 

Zur ersten Gruppe gehört als wesentlicher Bestandteil die 
Pflicht, für die Gesundheit des Körpers zu sorgen. Hier liegt 

zierter ist, als die Philoforscher im allgemeinen vorausgesetzt haben (s. o. 
Anm. 2 auf S. 14), verkennt er doch im prinzipiellen die Eigenart der vorliegen-
den Situation. Da die Entscheidung darüber, was im einzelnen zur Tradition 
gehört, überhaupt nicht getroffen werden kann, so fehlen einer solchen Problem-
stellung überhaupt die Grundlagen. Daraus erklärt sich, daß dieselbe Sache 
von dem einen als jüdisches Traditionsgut, von dem anderen als nichtjüdisches 
bezeichnet wird, wobei jeder Gründe für seine Ansicht anführen kann. Es 
kann in solchen Fällen nichts helfen, wenn man scharfsinnig abwägt, welche 
Gründe gravierender sind. Vielmehr werden analytische Methoden einem 
solchen geistigen Phänomen, dessen Wesen in der Synthese besteht, überhaupt 
nicht gerecht. 
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das ethische Grundprinzip, von dem die Auffassung des Maimo-
nides von Wert und Aufgabe der Medizin in allen ihren einzel-
nen Auswirkungen abhängig ist. „Die Gesundheit ist Gottes 
Art; denn es ist nicht möglich, daß ein Mensch etwas von der 
Erkenntnis erfährt, solange er krank ist" (ΚΉ2 РрЛ ΓΤΡΓΤΙ 
κταπ r  T D ΊΖΗ У"Р IS ItTSN Ж ПЛВ> XIΠ DtPH Ό-Π0 ü b w 
n h n s im ; m v i niDbn IV, l). Oberste Aufgabe des Arztes ist 
es darum, alles zu beseitigen, was den Patienten an der Gottes-
erkenntnis hindert. Die heilende Tätigkeit des Arztes ist also 
im religiösen Sinne auch nur eine prophylaktische. Darüber 
hinaus kommt dem Arzte die positive Aufgabe zu, den Kranken 
und den Geheilten auch wirklich auf die Gotteserkenntnis 
hinzuführen, die Vollendung der ärztlichen Tätigkeit liegt also 
erst in seiner Tätigkeit als Seelenarzt. Eine solche ethisch 
religiöse Grundlegung der Medizin bedingt von selbst, daß 
der Hygiene1) eine entscheidende Aufgabe zugewiesen wird 
(ГШИ ГГОЬп Kap. III—V). In einem solchen System kommt dem 
Patienten fast eine wichtigere Aufgabe zu als dem Arzte. Jeder 
ist verpflichtet, sich seinen Wohnort nach Möglichkeit so zu 
wählen, daß die Vorbedingungen hygienischer Lebensweise ge-
geben sind. Es ist ausdrückliches Gebot, seinen Wohnort in 
der Nähe eines Arztes zu wählen. Diesen aufzusuchen, ist eben-
falls Pflicht, ein Gebot, das sich allgemein durchgesetzt hat und 
in der Dezisorenliteratur Aufnahme fand. Maimonides lehnt also 
hier den scheinbar frommen Grundsatz ab, daß man die Heilung 
bei Krankheit Gott anheimstellen müsse. Von seiner religiösen 
Pundierung der Aufgaben des Arztes und der Medizin ausge-
hend, gestaltet Maimonides die formalen Prinzipien der Medizin 
seiner Zeit um und trifft seine Auswahl unter den Methoden, die 

1) Es macht für den Wert oder Unwert der medizinischen Leistung des 
Maimonides wenig aus, daß eine Reihe gerade seiner hygienischen Vorschriften 
dem entsprechen, was auch nach den Grundsätzen der heutigen Wissenschaft 
als richtig gilt. Diese Einzelergebnisse der Lehre und Praxis des Maimonides 
müssen ganz zurücktreten hinter dem, was das Wesen und den Wert seiner 
Medizin ausmacht, was allein für eine Beurteilung seiner Leistung maßgeblich 
sein kann : die innere Fundierung seiner Anschauungen in einem geschlossenen 
System, von der aus jedes einzelne Ergebnis erst seinen Sinn erhält und von 
der aus nur es verstanden und in seinem WTerte beurteilt werden kann. Eine 
Beurteilung des Maimonides von diesem Gesichtspunkte aus versuchte ich in 
meinem Artikel „Zum Verständnis von Leben und Werk des Maimonides" in 
Eesti Arst 1935, Nr. 8. darzulegen. 
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ihm diese darbietet. Die 22 Gesundheitsregeln, die das Kernstück 
der ihm zeitgenössischen Medizin bilden, gestaltete er zu reli-
giösen Normen. Wunderkuren und sympathetische Heilmittel 
lehnt Maimonides als sinnlos ab ; trotzdem ist seine Heilmethode 
nichts weniger als mechanisch. Vielmehr gesteht er dem Willen 
des Kranken zur Gesundheit entscheidende Bedeutung zu. Dieser 
Wille zur Gesundheit wird von Maimonides als Gottesdienst be-
trachtet, wie auch jede wirkliche ärztliche Tätigkeit Gottes-
dienst ist. 

Die Zahl aller Gebote der Bibel beträgt nach Meklltä zu 
Exodus 20, 1 ; Makköt 23 b : 613. Daß diese Zahl nur eine Auf-
zählung, keine Einteilung bedeutet, ergibt sich schon aus ihrer 
unübersichtlichen Größe. Sie bedeutet nur eine Registrierung 
des vorhandenen Gutes an Geboten. Für Maimonides ist infolge 
seines synthetischen Gesichtspunktes eine solche Registrierung 
ungenügend, da sie einer Arbeitsmethode ausgesprochen ana-
lytischen Charakters, wie sie die traditionelle Exegese anzu-
wenden pflegte, entspricht. Maimonides begnügt sich nicht 
damit, die vorhandene Zahl der Gebote nach seinen Gesichts-
punkten zu ordnen, obwohl dies natürlich möglich gewesen 
wäre, sondern er korrigiert diese Zählung als solche, da sie ihm 
als willkürlich erscheint, sofern sie von den Dezisoren gebraucht 
wird, während die Form der Zählung, die von den Azharotdich-
tern verwandt wird, nach der Auffassung des Maimonides dichte-
rische Unbekümmertheit verrät und deshalb ebenfalls für eine 
streng systematische Bearbeitimg der Materie ungeeignet ist . 
Das Gesamtgut an Geboten ordnet Maimonides nach 14 All-
gemeinprinzipien (arab. лЬоЗ, hebr. Mõre Nebükim IIIr 

Kap. 35—49). Mit der oben erwähnten Einteilung der Gebote 
in solche, die die physische, und solche, die die geistige Voll-
kommenheit zum Ziele haben, überschneidet sich diese Ein-
teilung nach 14 Allgemeinprinzipien in der Weise, daß wir 
innerhalb jedes dieser Prinzipien Gebote beider Art in wech-
selndem Zahlenverhältnis zueinander vorfinden. Die alte Ein-
teilung der Gebote in solche, die das Verhältnis des Menschen 
zu Gott (Dlpöb D*TN [Harïzï, ed. Scheyer, S. 267 und 
der arab. Text: ПТТ1У]) und solche, die das Verhältnis zwischen 
Mensch und Mensch (TTQnb D"TX ηΊί£Ώ [Harïzï, ed. Scheyer, 
S. 267, und der arab. Text: ЛТТОУ]) regeln, wird von Maimonides 
(Moré Nebüklm III, Kap. 35 fin., ed. Munk Bl. 76 b f.) in der 



48 LAZAR GULKOWITSCH В XXXVII. 2 

Form aufgegriffen, daß er die letztere Art der Gebote dem 
5., 6., 7. Prinzip und einem Teil des 3. zuordnet, während 

alle übrigen die andere Art der Gebote enthalten1). Auf 
den ersten Blick muß es befremden, daß die 14 Allgemein-
prinzipien auf Grund praktischer Kriterien zusammengestellt 
sind, während man bei Maimonides infolge seiner doch sonst 
durchaus philosophischen Methode eine Einteilung auf Grund 
formaler Kriterien erwarten sollte. Maimonides behält also die 
traditionelle Einteilungsweise im Prinzip bei, wenn er auch in-
nerhalb dieses Prinzips im einzelnen zu selbständigen Gruppen 
kommt. Es erhebt sich hier die Frage nach dem ordnenden 
Prinzip in den Schriften des Maimonides überhaupt. Man hat 
ihn für systemlos erklärt, weil in seinen Schriften Exegetisches 
neben Spekulativem, Philosophisches neben Halachischem, Ethi-
sches neben Metaphysischem steht. Aber, wie Abravanel 
als Erster erkannt, wenn auch noch nicht durchgeführt hat, 
ist das Einteilungsprinzip des Maimonides kein inhaltliches: 
er will weder Exegese treiben um der Exegese willen, noch 
prinzipielle Leitsätze deduzieren um der Deduktion willen, 
er will weder die Halacha vor dem Forum der Philosophie 
rechtfertigen, noch die Philosophie dem Urteil der Halacha 
unterwerfen, er will weder eine praktische Ethik schaffen, 
noch ein geschlossenes metaphysisches System gestalten. Exe-
gese und philosophische Deduktion, Philosophie und Halacha, 
Ethik und Metaphysik sind ihm nur Werkzeuge zur Ausgestat-
tung dessen, was sein Ziel ist, sie liefern nur Stoffe, Beweise 
und Formen, sind aber nicht selbst das Ziel. Für Maimonides 
kommt alles darauf an, eine Grundlegung zu schaffen, die sowohl 
unter Erhaltung des traditionellen Gutes als auch unter Berück-
sichtigung der im Judentum ebenfalls lebendigen, letztlich von 
Aristoteles ausgehenden Denkweise eine Lehre darstellt, die aus 
dem Leben heraus gestaltet wurde und das Leben ihrerseits zu 
gestalten vermag2). Wenn Maimonides ein Ziel vor Augen hat, 

1) Während diese Einteilungsform also im More Npbüklm in der prinzi-
piellen Einteilung aufgeht, wird sie in Mišne Torà als Einteilungsprinzip ge-
braucht : die Gebote, die sich auf das Verhältnis von Mensch und Gott beziehen, 
bilden den Inhalt der ersten zehn Bücher, die Gebote, die sich auf das Ver-
hältnis der Menschen untereinander beziehen, den der letzten vier Bücher. 

2) Da das Anliegen des Maimonides kein speziell halachisches, sondern 
ein weit umfassenderes ist, so lief sein System Gefahr, von den Halachisten 
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dessen entscheidender Charakter in der Synthese besteht, so 
erscheint es als diesem. Ziele nicht adäquat, daß er — abgesehen 
топ Einzelarbeiten über spezielle Themen und von Vorarbeiten 

wegen seiner religionsphilosophischen Richtung als für sie nicht in Frage 
kommend ignoriert zu werden. Diese Gefahr wurde aber ein für allemal da-
durch überwunden, daß Abraham Ibn Daud Maimonides' halachische Sätze 
Punkt für Punkt widerlegte und sie so in die rein halachische Diskussion 
einführte, aus der sie vermöge ihres umfassenden und auf das Wesentliche 
abzielenden Charakters nicht wieder hinausgedrängt werden konnten. Der 
Hauptvorwurf, den Abraham Ibn Daud vom halachischen Standpunkte aus 
dem Maimonides bei Gelegenheit seiner Auseinandersetzung mit dem Problem 
der Willensfreiheit und der göttlichen Voraussicht macht, ist der, daß Maimo-
nides mit einem Problem beginne und mit einem Problem ende, ein Vorwurf, 
den Abraham Ibn Daud als Halachist, der ja auf Entscheidungen drängen 
mußte, dem Religionsphilosophen Maimonides prinzipiell zu machen genötigt 
war. Abgesehen von Einzelvorwürfen, die den Sinn der Halacha bei Maimo-
nides nicht zu treffen vermögen, hat von den zeitgenössischen Halachisten 
vor allem Rabbi Pinhäs ben Mešulläm Maimonides' halachische Methode dort 
angegriffen, wo sie angreifbar war, und Maimonides hat diese Vorwürfe einer 
Entgegnung durchaus würdig gefunden. Es sind in der Hauptsache drei Vor-
würfe, die Rabbi Pinhäs ben Mešulläm dem Maimonides macht: 1. Maimonides 
erwähnt die talmudischen Autoritäten nicht. Maimonides akzeptiert diesen 
Vorwurf mit der Begründung, daß er diesen Umstand nachträglich auch be-
dauert habe. Da Maimonides sein halachisches Hauptwerk doch nicht als 
Unfertiger verfaßt hat, sondern nachdem er mit der Technik der halachischen 
Publikation längst vertraut war, so läßt sich die verschiedene Stellung des 
Maimonides zu dieser Frage während und nach der Abfassung des Werkes nur 
daraus erklären, daß Maimonides zunächst nur für einen engen Kreis geschulter 
Halachisten geschrieben hat, bei dem er eine Kenntnis der Quellen ohne wei-
teres voraussetzen konnte, und erst später, als es sich herausstellte, daß dieses 
Werk ungeheuer populär wurde, zu der Einsicht gelangte, daß für diesen 
weiteren Kreis allerdings eine genaue Quellenangabe wünschenswert gewesen 
wäre. 2. befürchtet Rabbi Pinhäs ben Mešulläm, daß durch die eifrige Beschäf-
tigung mit Misnë Tora der Talmud vernachlässigt werde. Dagegen wendet 
Maimonides ein, daß nur so die karäische Bewegung wirklich überwunden 
werden könne. Maimonides sah also, daß durch starres Festhalten an der 
Tradition eine Auseinandersetzung mit den Karäern überhaupt unmöglich ge-
macht worden wäre. Denn ein starrer Traditionalismus wäre von den Karäern 
als überhaupt nicht diskutierbar beiseitegeschoben worden. Maimonides zeigte, 
daß die Tradition auch auf der Basis eines weltoffenen, philosophisch geschulten 
Denkens haltbar war, und entzog damit dem Karäertum diejenigen Kreise, die 
lediglich an dem von der Erstarrung bedrohten Zustande Anstoß nahmen. 
3. rügt Rabbi Pinhäs ben Mešulläm, daß bei Maimonides die religiösen Normen 
isoliert aus ihrem Zusammenhange herausgenommen und unter anderen Ge-
sichtspunkten betrachtet würden, die ihren Sinn notwendig beeinflussen müßten 
und so zu Mißdeutungen führen könnten. Maimonides gibt die Gefahr der 
Umdeutung zu, glaubt sie aber in Kauf nehmen zu müssen, da alles darauf 

4 
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wie der Misnä-Kommentar und seine einleitenden kleineren Ar-
beiten — zwei umfassende Darstellungen seines Systems ge-
geben hat. Seine beiden Werke Mišne Tõrä und Morë Nebukïm 
behandeln aber nicht zwei verschiedene Themen, sondern das-
selbe Thema unter jeweilig anderem Aspekt, der von prakti-
schen Gesichtspunkten her, nämlich nach dem Leserkreise, an 
den sich die Werke wenden, bestimmt ist1). So finden wir in 
dem philosophischen Hauptwerke reichlich halachisches Mate-
rial und ebenso im halachischen Hauptwerke immer wieder 
philosophische Gesichtspunkte. Der Unterschied zwischen bei-
den Werken liegt in der Verteilung der Akzente zwischen 
theoretischen und praktischen Gesichtspunkten. Maimonides 
erkennt die Berechtigung einer esoterischen Religiosität an, 
ohne doch auch für den weiteren Kreis auf eine gedankliche 

ankommt, scharfe, verständliche und durchführbare Normen zu gewinnen. 
Maimonides riskiert also eine scheinbare äußere Verzerrung des Traditions-
gutes in der Gewißheit, daß sich diese Verzerrung dadurch, daß durch seine 
Durchdringung des Stoffes der innere Sinn der Tradition erfaßt wird, wieder 
kompensiert. Maimonides ist hier also bemüht, seinen rabbinisch denkenden 
Kritikern auf der Basis ihrer Denkweise zu antworten, denn er erkennt, daß 
Einwände eben nur auf der Ebene berechtigt und widerlegbar sind, auf der 
sich das Denken des Kritisierenden bewegt. Von rabbinischen Methoden aus-
gehende Einwände lassen sich nur mit rabbinischen Methoden widerlegen. 
Wenn Maimonides einen Einwand als nicht akzeptabel betrachtet, so geschieht 
dies nicht, weil der Kritiker einen anderen Standpunkt einnimmt als er selbst,, 
sondern nur dann, wenn die Einwände so kleinlicher Natur sind, daß sie den 
Sinn des Gedankens nicht treffen. — Die übrigen Kritiker des Maimonides gehen 
von einem grundsätzlich nicht adäquaten Standpunkte aus, indem sie nämlich 
voraussetzen, daß die Werke des Maimonides von derselben Art seien, wie 
ihre eigenen und die der vormaimonideischen Halacha, und bei der Kritik 
Gesichtspunkte anwenden, die der besonderen Art des maimonideischen Werkes 
nicht gerecht werden. Hieraus verstehen sich die von der ersten Kritik an 
bis auf den heutigen Tag unternommenen Versuche, eine Disposition des 
Mõre Nebüklm herzustellen (so ordnet schon Isaak Abravanel den Gedanken-
gang des More Nebüklm in: ΓΠϊΟΠ ПО Τ ,ЮЗ Ίΐ ίρ ΊΏΝΟ nach den 
13 Glaubensartikeln), und die Behauptung, das Werk habe überhaupt keine 
Disposition (so einer seiner heftigsten Gegner, Josef ben Todros). Wenn über-
haupt anzunehmen ist, daß der Aufbau des Werkes nicht ohne weiteres zu-
tage liegt, sondern Gegenstand der Forschung sein muß, so muß doch auf 
jeden Fall das Prinzip des Aufbaus aus dem Werke selbst und nicht von 
heterogenen Gesichtspunkten her genommen werden. 

1) Als Repräsentant des Leserkreises von Mõre Nebüklm nennt Maimo-
nides Josef ben J ehüdä, von dem nur mit Wahrscheinlichkeit angenommen 
werden kann, daß er mit Josef ibn Aknin identisch ist. 
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Vertiefung zu verzichten. Er fordert in jedem Falle wenig-
stens ein Minimum an Erkenntnis. Obwohl er also zugibt, daß 
die höchste Stufe der Erkenntnis zu erreichen nicht von jedem 
erwartet werden darf, daß also letztlich das Leben und nicht 
die Erkenntnis über den Wert eines Menschen entscheiden, 
so hält er doch daran fest, daß es mit einer blinden fides im-
plicita nicht getan ist. Der Gedanke einer blind autoritäts-
gläubigen Masse ist ihm durchaus fremd, ebenso wie er ande-
rerseits das Maß der Erkenntnis nicht als Auswahlprinzip be-
trachtet wissen will 

1) I. Heinemann a. a. 0. bemüht sich darzulegen, daß Maimonides in 
der Ablehnung einer hemmungslosen Aufklärung (S. 135) dem Vorbild der 
arabischen Philosophie, besonders dem der Einheitslehrer, folgt. Der Ge-
gensatz zwischen dem engen Kreise der Wissenden und der unwissenden Masse 
ist für Maimonides kein prinzipieller, sondern nur ein gradueller. Wie auch 
Heinemann in seinem Aufsatze des öfteren feststellt, ist das Maß von Erkenntnis, 
das er vom Volke fordert, ziemlich groß. Andererseits fehlt Maimonides so-
wohl für seine Person als auch vor allem in bezug auf seine Schüler jeder 
Hochmut des Wissenden. So sind die beiden Extreme einander ziemlich ange-
nähert. Zudem bedeutet der Unterschied zwischen Wissenden und Unwissenden 
für Maimonides kein Werturteil, was sich von selbst daraus ergibt, daß Er-
kenntnis letztlich eben doch Geschenk Gottes bleibt und daß infolge der 
direkten Beziehungen aller geschaffenen Einzeldinge und Einzelwesen zu 
Gott im System des Maimonides eine Wertskala irgendwelcher Art un-
denkbar ist. Wenn also die Auffassung des Maimonides von der der ara-
bischen Einheitslehrer ebenso verschieden ist wie von der ihrer Gegen-
spieler, so muß darüber hinaus betont werden, daß gar keine Übereinstim-
mung erwartet werden kann, denn sowohl die historische Situation als 
auch die geistesgeschichtliche Phase, von denen Maimonides ausgehen 
mußte, sind von dem, was die Einheitslehrer zum Ausgangspunkt ihrer 
Bestrebungen nahmen, prinzipiell verschieden. Wenn also gegen die Methode 
Heinemanns ein Vorwurf erhoben werden muß, so ist es nicht der, daß 
es paradox sei anzunehmen, Maimonides habe von seinen Feinden gelernt, 
es ist vielmehr die Frage zu stellen, ob es überhaupt möglich ist, ähnliche 
Entwicklungen innerhalb verschiedener kulturellen Sphären als Parallelen auf-
zufassen. Heinemann macht gerade von dieser Art des Vergleiches reichlich 
Gebrauch. Es erscheint aber bedenklich, Dinge, die sich in getrennten kultu-
rellen Sphären abspielen, überhaupt in Parallele zu stellen. Bei aller gegen-
seitigen Beeinflussung sind die dadurch modifizierten Entwicklungen durchaus 
nicht identisch. Es ist natürlich, daß innerhalb der verschiedensten Religionen, 
auf den formalen Rahmen gesehen, immer wieder die gleichen Spannungen 
entstehen : zwischen esoterischer Bildungs- · und exoterischer Massenreligion,, 
zwischen konservativen und fortschrittlichen Bestrebungen, zwischen zentrali-
sierenden und dezentralisierenden Tendenzen, zwischen Lehre und Leben. Aber 
wie das religiöse Leben gestaltet ist, innerhalb dessen sich diese Spannungen 

4* 
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Das fiir Maimonides entscheidende Ziel, eine lebendige und 
gelebte Lehre zu schaffen, bedingt eine Stellung gegenüber 
den Quellen der Halacha, die von der traditionellen abweicht, 
indem sie auf sinngemäße Exegese dringt und der sinnvolleren 
Stelle den Vorzug vor der autoritären gibt. So wagt Maimo-
nides, sowohl die Töseftä als auch den Jerušalmi als ebenbür-
tige Quellen heranzuziehen, und gibt zuweilen sogar dem Je-
rušalmi den Vorzug vor der entsprechenden Aussage des ba-
bylonischen Talmud*). Dieses nach dem Inhalt, nicht nach 
der kanonischen Geltung der Quellen kritisch sichtende Ver-
fahren ist ein spezifisch wissenschaftliches, so daß Maimonides 
auf diesem Gebiete als der erste Wissenschaftler anzusehen ist. 
Es fällt bei der Wissenschaftlichkeit dieser Methode auf, daß 
Maimonides seine Quellen (s. oben S. 48, Anm. 2) nicht ausdrück-
lich zitiert2). Es muß aber darauf hingewiesen werden, daß ja 
Maimonides nicht Einzelexegese treibt, sondern daß es sich um 
prinzipielle Auseinandersetzungen handelt. Er sucht sich mit 
dem Geist der Tradition auseinanderzusetzen, so daß also das 
Zitieren einzelner Stellen kein adäquates Belegmaterial liefern 
konnte. Er mußte bei denen, die sein Werk mit Verständnis 
lesen würden, eine Kenntnis der Tradition ihrem vollen Um-

auswirken, läßt sich niemals auf einen Generalnenner bringen. Es gibt kein 
Generalschema für die Entwicklung der Religionen. Die Eigenständigkeit jeder 
Religion, die absolut originelle Konzeption ihrer Begriffe bedingen eine Viel-
gestaltigkeit der Entwicklung, die die Möglichkeit ausschließt, nicht nur im 
einzelnen Vergleiche zu ziehen, was Heinemann (S. 135) ebenfalls ablehnt, 
sondern auch das Aufstellen von Parallelen in bezug auf den Gesamtcharakter 
der Erscheinungen ungeeignet dafür macht, das Wesen eines religionsgeschicht-
lichen Phänomens zu erfassen. 

1) Hierin hat Maimonides insofern Vorgänger, als auch andere in ein-
zelnen Fällen dem Jerušalmi den Vorzug geben, wozu zuletzt A. Marmorstein 
in yQ"in> Band VI (1935), Nr. 3, S. 184; das Neue an dem Verfahren des 
Maimonides ist, daß er bei dieser Bevorzugung nicht vom Einzelfalle, sondern 
von einer prinzipiellen Einstellung gegenüber der kanonischen Gültigkeit der 
Tradition ausgeht. 

2) Maimonides begnügt sich damit, seine Quelle ihrer literarischen Form 
nach zu charakterisieren. Auf diese Weise ist es uns immerhin möglich ge-
wesen, aus seinen Zitaten Material zur Rekonstruktion von Midräsim, deren 
Existenz uns zwar bezeugt, deren Text aber verlorengegangen ist, zu 
gewinnen. Wrährend über das Verhältnis des Maimonides zu den meisten 
Midräsltn bereits Klarheit herrschte, ist sein Verhältnis zu Meklltä und Sifrë 
erst neuerdings von Epstein in "рПЧП, Band VI (1935), Nr. 3, S, 99 ff., dar-
gestellt worden. 
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fange nach, nach ihrem inneren Sinn, voraussetzen, während 
der Sache damit wenig gedient war, solchen, denen eine 
Kenntnis fehlte, mit einzelnen Stellen, die ja immer nur eine 
Seite beleuchten können, das entsprechende Belegmaterial dar-
zubieten. Die Unzulänglichkeit e i n z e l n e r Belegstellen beruht 
auf der Unzulänglichkeit der Prämissen in der Tradition über-
haupt. Wie vor allen Dingen der erste sehr ausführliche Teil 
von More Nebükim, den Maimonides selbst für den entschei-
denden Teil seiner Arbeit erklärt hat, zeigt, geht es Maimo-
nides um die Schaffung einer eindeutigen begrifflichen Grund-
legung. Wo, wie in der Tradition, diese fehlt, ist es zweck-
und sinnlos, über Einzelergebnisse zu diskutieren, da diese 
innerhalb des Systems ja richtig sein können und trotzdem auf 
Grund der falsch gestellten Prämisse objektiv gesehen doch 
fehlerhaft sind. Aus der grundlegenden Bedeutung der be-
grifflichen Untersuchungen im ersten Teil von More Nebüklm 
erklärt sich die Tatsache, daß sich die Einleitung zu diesem 
Werke fast ausschließlich auf diesen Teil bezieht, während die 
beiden anderen in der Einleitung nur andeutungsweise behan-
delt werden1). 

Dieselbe Verbindung von prinzipieller Anerkennung und 
einer freien kritischen Einstellung, die immer von den 
Erfordernissen der Sache ausgeht, findet sich in der Stel-
lung des Maimonides zu den Gaonen, nur daß hier die per-
sönliche Hochachtung an Stelle der Pietät gegenüber einer 
kanonischen Überlieferung getreten ist, wozu A. Schwarz, Das 

1) Rawidowitz in Band VI (1935), Nr. 3, S. 45, versucht den 

Schluß zu entkräften, den die meisten Erklärer des Maimonides aus der Tatsache 
dieser Einseitigkeit der Einleitung gezogen haben, daß nämlich die Einleitung 
bereits entstanden sei, ehe Maimonides den Entschluß faßte, auch den zweiten 
und drit ten Teil zu verfassen. Darin, daß dieser Schluß nicht angängig ist, 
muß man Rawidowitz zustimmen. Doch sind die Gründe, die er anführt , 
daß nämlich die Einleitung auf den zweiten und dritten Teil, wenn auch nur 
andeutungsweise, Bezug nähme, nicht stichhaltig. Eine nur andeutungsweise 
Behandlung des zweiten und dritten Teiles in der Einleitung bedarf doch ihrer-
seits ebenfalls einer Erklärung. Diese Erklärung scheint darin zu finden zu 
sein, daß die überragende Bedeutung des ersten Teiles als einer primären 
Grundlegung, zu der die beiden anderen Teile nur eine Anwendung des Dar-
gelegten darstellen, auch in der Einleitung zum Ausdruck gekommen ist. 
Hermann Cohen geht über unsere Auffassung insofern noch hinaus, als er den 
Nachdruck auf den dritten Teil des Werkes legt und den ersten und zweiten 
nur als Prolegomena betrachtet (a. a. 0., S. 74). 
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Verhältnis Maimunis zn den Gaonen in : Moses ben Maimon I, 
S. 332 ff. Die Kritik des Maimonides ist auch in diesem Falle 
eine rein wissenschaftliche und bezieht sich sowohl auf den 
Text, als auch auf die sachliche Richtigkeit und die logische 
Begründung des gaonäischen Schrifttums. Die Rolle, die Mai-
monides den Gaonen zuweist, ist eine historisch best immte: 
ihnen lag die Einbürgerung der im Talmud gegebenen Tradi-
tion ob. Ihr Ziel ist also im Grunde dasselbe, wie das des Mai-
monides selbst, nur daß Maimonides von einem höheren Stand-
punkte und von einem weiteren Gesichtskreise ausgeht. Des-
halb konnte er auch dann, wenn er die theoretische Richtig-
keit einer gaonäischen Ansicht zugab, doch von dieser Ansicht 
abgehen im Hinblick auf die praktischen Notwendigkeiten1). 

Da Maimonides die blinde Autoritätsgläubigkeit gegenüber 
der Tradition ablehnt, so hat er auch durchaus Verständnis für 
das Anliegen der Karäer, das ebenfalls von dieser Autoritätsgläu-
bigkeit wegstrebte. Aber gerade dies Verständnis für die Be-
rechtigung ihres Grundanliegens macht Maimonides zum beru-
fenen Kritiker und Überwinder der karäischen Lehre, denn er 
kann ihnen nachweisen, daß sie beim Negativen stehengeblie-
ben sind. Indem sie nämlich die Tradition in Bausch und 
Bogen verwarfen, nahmen sie sich selbst die Möglichkeit einer 
fruchtbaren, lebendigen Anknüpfung an die Tradition, was sie 
schließlich zu der verblüffenden Tatsache führen mußte, daß 
sie sich eine eigene Tradition schufen, deren Gültigkeitsan-
sprüche eher größer als geringer waren als die der verwor-
fenen jüdischen Quellen2). 

1) Über das Verhältnis zwischen Maimonides und Sa 'adjä Gä" õn in bezug 
auf ihre Stellung zu Einzelfragen hat Jacob Guttmann (Die Beziehungen der 
maimonidischen Religionsphilosophie zu der des Sa'ad ja in: Festschrift zu Israel 
Levy's 70. Geburtstag, Breslau 1911, S. 308—326) eine dahingehende Unter-
suchung angestellt, daß die Auseinandersetzung des Maimonides mit Sa 'adjä 
Gä'ön sich vor allem auf dessen Stellung zu den Lehrender arabischen Religi-
onsphilosophie bezieht. 

2) Die Entwicklung der karäischen I.ehre nahm denselben Verlauf, wie ihn 
die der rechtgläubig jüdischen auch genommen hatte. Die Erstarrung durch 
blinden Autoritätsglauben führte zu der Notwendigkeit einer Auflockerung 
von außen, von einem freien und weiteren Gesichtspunkte her. Aus dieser 
Notwendigkeit heraus entstand das klassische Werk der Karäer О^П уУ, 
das nicht, wie Franz Delitzsch meint, in Anlehnung an Mïïrë Nebukïm ent-
standen ist, sondern vielmehr nur auf denselben Voraussetzungen basiert. 
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Maimonides gewinnt, indem er sowohl den inneren Sinn 
•des Aristotelismus einerseits und der jüdischen Lehre anderer-
seits zu erfassen sucht, als auch Lücken, Inkonsequenzen, Uneben-
heiten und nicht zu Ende Geführtes auf beiden Gebieten nach-
zuweisen und auszugleichen unternimmt, ein geschlossenes Bild 
der Welt, ihrer Beziehung zu Gott und der Stellung des Men-
schen zwischen beiden. Diese Lehre macht Anspruch auf philo-
sophische Korrektheit und religiöse Lebendigkeit. Sie entnimmt 
ihre Stoffe einer gelebten Religion und ihre formalen Prinzipien 
der anerkannten Philosophie der Zeit und derjenigen theore-
tischen Grundlegung, die die jüdische Religion von sich aus 
bereits gestaltet hat. Die philosophische Forderung einer Ein-
heitlichkeit des Systems erfüllt er nicht dadurch, daß er sich 
nur einer einzigen Methode, etwa der einer s t reng logischen 
Deduktion, bedient, sondern dadurch, daß er alles auf einen 
zentralen Inhalt, den Gottesbegriff, bezieht. Gott steht für ihn 
außerhalb der Welt, seine Eigenschaften sind nicht wie mensch-
liche Eigenschaften, sein Wissen ist ein anderes als das mensch-
liche. Das Grundanliegen der Theodizee, die Frage nach dem 
Ursprung des Leidens, wird von Maimonides als eine inner-
weltliche erwiesen, und so wird der schwerste und der einzig 
gravierende Vorwurf gegenüber der göttlichen Allmacht von 
vornherein ausgeschaltet. Diesem unbedingt transzendenten 
Gotte steht aber nach Maimonides nicht eine Welt gegenüber, 
die, einmal aus Gott heraus entstanden, nun ihren eigenen 
mechanischen Gesetzen in einem ewigen, im Grunde sinnlosen 
Ablauf kausaler Zweckzusammenhänge folgt. Die Welt ist 
vielmehr nur nach ihrer materiellen Seite hin ein Ablauf not-
wendiger Zweckzusammenhänge, die außerdem, wenigstens ihrer 
letzten Entstehung nach, auf Gott als ihren Ursprung, nicht 
nur als ihre mechanische Ursache zurückgehen, sie steht aber 
nach ihrer geistigen Seite hin in einer lebendigen Wechsel-
wirkung zu Gott. Soweit der Mensch Geistwesen ist, wird er 
in dem Maße Gott angenähert, als er in der Erkenntnis Gottes 
aufsteigt und als er den Willen Gottes, den die Tõrä repräsen-
tiert, erfüllt (Morë Nebük!m III, Kap. 51, ed. Munk Bl. 128 a). In 
dem Maße als Wissen und Willen Gottes untrennbar sind, in 
dem Maße ist auch das Aufsteigen in der Erkenntnis ein Auf-
steigen in der wirklichen, d . h . sinngemäßen Erfüllung des Ge-
setzes. Es gibt kein Erkennen, das nicht Erkennen Gottes wäre. 
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Da aber Erkenntnis Gottes der alleinige Zweck der "Welt ist, 
weil sie allein die Erfüllung des göttlichen Willens durch 
die Welt garantiert, so wird der Eudämonismus der Er-
kenntnis, wie dieser dem Aristotelismus anhaftet, von innen 
heraus überwunden. Überwunden wird aber auch die Ein-
schränkung der göttlichen Transzendenz, wie sie dem mystischen 
Denken anhaftet . In dem Maße nämlich, als Gotteserkenntnis 
ihrem Wesen nach Erkenntnis und Erfüllung seines W i l l e n s 
ist, wird eine Identifizierung des Menschen mit Gott aus-
geschlossen. So schaltet Maimonides zwischen die vollkommene 
menschliche Erkenntnisstufe des Prophetseins und Gott die 
gesamte Hierarchie der Engel ein, so daß der Mensch nur eben 
an die unterste der 10 Rangstufen der Engel heranreicht 
(ПППП ГТО̂П II, 3). Gott bleibt der souveräne Herr, der For-
derungen an diese seine Welt stellt. Das Verhältnis zwischen 
Mensch und Gott ist weder das einer mechanischen Beziehung 
nach Ursache und Wirkung, Grund und Zweck, noch das einer im-
plicite gegebenen mystischen Identität, sondern eine persönliche 
Beziehung zwischen Schöpfer und Geschöpf. Unter diesem 
Gesichtspunkte ist es nicht möglich, die Gotteserkenntnis, die 
die unbedingte Voraussetzung aller Gottbezogenheit bedeutet, 
auf einen engen Kreis Prädestinierter zu beschränken. Die per-
sönliche Beziehung bringt es mit sich, daß jedes Geschöpf aus 
Gott und zu Gott hin geschaffen is t : die Tõrä ist doch eben an 
alle gerichtet. Andererseits ist Maimonides viel zu sehr an 
eine lebendige Anschauung der Wirklichkeit gebunden, ais daß 
er daran vorübergehen könnte, daß letzte Erkenntnisse immer 
nur für wenige erreichbar sind. Maimonides erkennt aber jedem 
Menschen die Möglichkeit einer gewissen Erkenntnis zu, die aus-
reichend ist, um die Tõrä sinngemäß erfüllen zu können1) . Was 

1) Maimonides wählt, um die Entstehung einer esoterischen Religion 
zu vermeiden, einen anderen Weg als Sa'adjä. Während für Sa 'adjä die allen 
zugängliche Offenbarung als eine Art Ersatz für die nur wenigen mögliche 
vollkommene Erkenntnis gilt, so daß also, theoretisch betrachtet, die Offenbarung 
immer mehr ausgeschaltet würde, je mehr der Einzelne oder die Menschheit 
an Erkenntnisfähigkeit zunehmen, bleibt bei Maimonides die Offenbarung fü r 
alle in Gültigkeit, da sie j a Gegenstand der Erkenntnis ist. Der geringen Er-
kenntnisfähigkeit des Durchschnittsmenschen trägt Maimonides auf andere Weise 
Rechnung, indem er nämlich ein bestimmtes Maß an Erkenntnis als einerseits 
ausreichend und andererseits jedem erreichbar hinstellt. Was Maimonides hier 
mit Sa 'adjä gemeinsam hat, ist also nur das Anliegen und die Problemstellung, 
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darüber hinaus ist, gilt für Maimonides nur in beschränktem 
Maße als für Menschen aus eigener Kraft erreichbar. Die 
höchste Stufe der Erkenntnis ist für ihn überhaupt allein ein Werk 
Gottes. Es besteht zwischen der untersten Stufe der Erkenntnis 
und ihrer höchsten Vollendung, der prophetischen Gottesschau, 
nicht ein prinzipieller Unterschied, wie ihn Ibn Koschd setzt : für 
Maimonides gibt es keine so scharfe Trennung zwischen esoteri-
scher Bildungsreligion und exoterischer Massenreligion. Die Philo-
sophie bedeutet für Maimonides nicht nur einen Erkenntnisakt,, 
der vor dem Forum der Religion als erlaubt gilt, weil er deren 
Wahrheiten nichts anzuhaben vermag, sondern sie ist für Mai-
monides Gottesdienst, ein vollwertiger Gottesdienst, der aber 
nicht von allen im gleichen Maße verlangt wird. Ist also die 
Erkenntnis als Weg zu Gott die allein wichtige Aufgabe de& 
Menschen, so manifestiert sich die persönliche Beziehung 
zwischen Gott und der Welt darin, daß auch Gott seinerseits so-
wohl dadurch, daß er Erkenntnis ermöglicht, als auch dadurch, daß 
er in der Tõrä seinen Willen der Welt offenbart hat, eine stän-
dige Wirkung auf die Welt ausübt, eine Wirkung, die durchaus 
unabhängig vom Kausalnexus rein aus dem freien Willen Gottes 
heraus geschieht. Gott erwählt den Propheten, den höchsten 
auf der Stufenleiter der Erkennenden. Gott selbst gestaltet 
nicht nur in bezug auf das Maß der Erkenntnis das Leben jedes 
Einzelnen, er manifestiert sich sogar in der rein souveränen 
Form des Wunders. Zweifellos spielt in diesem religiösen System 
die Tõrä als adäquater Ausdruck der göttlichen Forderungen 
an die Welt eine entscheidende Rolle. Der Nachdruck aber, 
der auf einer s i n n g e m ä ß e n Erfüllung der Tõrä liegt — der 
den Einzelnen also unter Umständen von Erfüllung eines einzelnen 
Gebotes entbinden kann, falls eine sklavische Erfüllung gegen 
den Sinn der Tõrä verstoßen würde — setzt eine Freiheit gegen-
über den Forderungen der Tõrä voraus, die es Maimonides er-
möglicht, die nationalen Bindungen zu sprengen. Die Edelsten 
aller Nationen in der Welt werden der künft igen Welt teil-
haft ig sein. Maimonides verbindet hier den Universalismus 

nicht aber die Lösung der Frage, wie dies von Jacob Guttmann in seinem 
Artikel „Die Beziehungen der Religionsphilosophie des Maimonides zu den 
Lehren seiner jüdischen Vorgänger" (Moses ben Maimon II, S. 208 ff.) dargelegt 
wird. Thomas von Aquino, der sich des öfteren (s. S. 37, Anm. 1) an Maimonides 
anschließt, folgt hier aber durchaus den Gedankengängen des Sa 'adjä . 
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philosophischen Denkens mit den Bindungen, die einer histo-
risch gewordenen Religion anhaften müssen, indem er allen Nach-
druck auf den Grad der Erkenntnis und den der daraus resultieren-
den Gesinnung legt, den zu erreichen einerseits jedem Menschen 
gegeben ist und dessen Erreichung andererseits in jedem Falle 
von einem Gnadenakte Gottes abhängig ist, dem niemand vor-
schreiben kann, wem er zuteil werden soll1). Die Möglichkeit, 
•daß jeder der zukünftigen Welt teilhaftig werden k a n n , be-
ruh t also darauf, daß Gott die vollkommene Erkenntnis, die mit 
vollkommener Sittlichkeit identisch ist, nach seiner freien Wahl 
dem Menschen verleihen kann, nicht aber darauf, daß die voll-
kommene Sittlichkeit aus der menschlichen Vernunft heraus 

1) Maimonides macht aber die sehr charakteristische Einschränkung, 
daß er zwar den Nichtjuden nicht etwa vom Weg zu Gott ausschließt, daß 
•er aber auch von ihm den nun einmal unumgänglich notwendigen Weg über 
•die von Gott als einzig adäquaten Ausdruck seines Willens geoffenbarte Tõrä 
verlangt. Wer die von den Nichtjuden verlangten sieben noachidischen Gebote 
nur deshalb erfüllt, weil sie ihm von sich aus als die Grundlage einer ethi-
schen Lebensführung erscheinen, ist durchaus nicht auf dem Wege zu der allein 
zu Gott führenden Erkenntnis. Maimonides vertritt also nur einen Universa-
lismus der Person, nicht aber einen Universalismus des Heilsweges: niemand 
wird vom Heilswege ausgeschlossen, aber die Erkenntnis der Tõrä und damit 
Gottes ist der einzige Heilsweg. Michael Guttmann (MGWJ. 1935, Heft 2, 
S. 153) meint, diese Einschränkung sei nur daraus erklärbar, daß Maimonides 
hier von der eigenartigen Gedankenführung seiner Quelle abhängig sei. Auch 
hier (s. auch S. 87, Anm. 1) dürfte Maimonides nur deshalb der Gedanken-
führung seiner Quelle folgen, weil diese dem entspricht, was sich auch aus 
seinen eigenen Deduktionen ergibt. Die Wertschätzung der Tõrä einerseits 
und die Erfassung der Gotteserkenntnis letztlich als eines Gnadenaktes anderer-
seits bedingen sowohl die Überschreitung der nationalen Schranken, als das 
Festhalten an der Gültigkeit der Lehre. Die von mir in : Die Bildung des Be-
griffes Hâsïd 1 (Acta et Commentationes Universitatis Tartuensis В XXXVII. 6 = 
Acta Seminarii Litterarum Judaearum Universitatis Tartuensis, Heft 2), 
S. 98, Anm. 1, dargelegte Auffassung des Maimonides von den VpDHl 
o b w n ГТЮЖ erweist sich also auch nach dieser Seite hin als eine 
durchaus streng tõrä-gebundene. An den nichtjüdischen Hâsïd werden nicht 
nur ganz allgemein höchste ethische und religiöse Anforderungen gestellt, 
sondern diese Anforderungen haben auch einen eindeutig fixierten Inhalt : 
die Tõrä. Während aber Maimonides in religiösen Fragen doch eindeutige 
Grenzen gewahrt wissen will, vertr i t t er in bezug auf die wissenschaftliche 
Erkenntnis einen unbedingten Universalismus, indem er nämlich den Erkennt-
niswert einer Lehre für vollkommen unabhängig davon erklärt, ob diese von einem 
Propheten, einem nichtjüdischen oder sogar heidnischen — wozu nach dem be-
kannten Responsum Nr. 160 in DODIH ΓΠΙΠΪίΤί Christen und Mohamme-
daner nicht gehören — Gelehrten herrührt 0£И"1ПП ГЛЭЬп XVII, 25). 
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vermöge deren göttlichen Charakters geschaffen wird, eine 
Ansicht, zu der Hermann Cohen neigt (a. a. 0., S. 138). 

Aus der Transzendenz des Gottesbegriffes ergeben sich 
alle anderen Fragestellungen. Die Schöpfung erhält dadurch 
den Charakter eines Werkes, nicht einer Wirkung aus Ur-
sachen. Der Mensch als Teil der Schöpfung ist also ein Teil 
des Werkes, er steht Gott gegenüber als eine Individualität, deren 
Schicksal als individuelles mit Gottes Willen unmittelbar ver-
knüpft ist. Diese persönliche Beziehung zwischen Mensch 
und Gott, der Charakter des Menschen als Gottes eigenstes 
Werk, hebt von vornherein die sklavische Bindung des mensch-
lichen Willens an den Kausalnexus auf, sie bedingt aber eine 
Einschränkung dieses Willens durch den Willen Gottes. Maimo-
nides begnügt sich hier damit, die Antithese aufzuzeigen und 
ihre metaphysische Berechtigung in Frage zu stellen, von einer 
Lösung des Problems sieht er ab, nachdem er nachgewiesen 
hat, daß jede Lösung in dieser Frage mit den Mitteln der 
menschlichen Vernunft nur eine Scheinlösung sein kann. Die 
Stellung des Menschen in der Welt und zur Welt, also die 
anthropologische Seite der maimonideischen Philosophie, be-
stimmt sich aus der letztlich' neuplatonischen Vorstellung, daß 
der Mensch sowohl der materiellen als auch der geistigen Welt 
angehört . Maimonides hält durchaus im Prinzip an den Grund-
gedanken der jüdischen Lehre fest, er lehrt deshalb auch hier 
nicht Uberwindung des Materiellen — was auf dem Gebiete 
des Anthropologischen der Abtötung des Fleisches gleich-
käme1) — sondern er umfaßt durch eine prinzipiell ethische 
Betrachtungsweise sowohl die materielle, als auch die geistige 
Welt unter der wertmäßigen Einheit eines Gottesdienstes. Alles, 
was geschieht, hat seinen Wert nur als Dienst an Gott; darin 
findet aber eben jede Seite der Welt ihre schöpfungsmäßige 
Bestimmung. So werden die Pflichten des Arztes und die ge-

1) I. Heinemann in seinem Artikel „Maimuni und die arabischen Ein-
heitslehrer" in MGWJ. 1935, Heft 2 (Maimonides-Festschrift), S. 127, weist 
darauf hin, daß Maimonides in der Einleitung in die Mišnä die Hingabe an 
das Geistige von der Ertötung des Fleisches abhängig macht. Dies ist nur so 
zu verstehen, daß sinnliche Wünsche als Zweckbestimmung des Lebens aus-
zuscheiden haben, nicht aber so, daß dem Körperlichen überhaupt kein Recht 
zusteht. Maimonides weist dieser Seite des menschlichen Lebens nur den Platz 
an, der ihr zukommt, sie steht im Dienste der geistigen Bestimmung des 
Menschen, ist also nur nicht Selbstzweck. 
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ringsten Vorschriften der Halacha zu von Gott her bestimmten 
Geboten und empfangen dadurch ihren Sinn. Es ist die größte 
Diskrepanz, die Maimonides überhaupt zu überbrücken unter-
nahm, wenn er versuchte, die aristotelische Metaphysik mit den 
ethischen Grundlehren des Judentums zu verbinden. Maimo-
nides gibt den rein weltimmanenten Charakter der Sittlichkeit 
zu. In der Transzendenz Gottes kann der Gegensatz von Gut 
und Böse, von Wert und Unwert nicht mehr bestehen. Aber 
die Sittlichkeit ist zwar in ihren Auswirkungen immanent, ihren 
Ursprung dagegen hat sie aus Gott. Der göttlichen Einheit an 
sich kommen keine sittlichen Eigenschaften zu, weil sie über-
haupt keine Eigenschaften haben kann. Ihr Wirken dagegen 
ist eminent sittlich, wie auch ihre Forderung an die Welt — 
die Tora — eine eminent sittliche ist. Darum bleibt bei aller 
Betonung des Wertes der Erkenntnis die Bedeutung des Han-
delns aus dieser Erkenntnis heraus gewahrt. 

Der synthetische Charakter des maimonideischen Systems 
stellt für dessen Beurteilung die Frage in den Mittelpunkt, in-
wieweit Maimonides zwischen den beiden Polen seines Systems 
eine Verbindung herzustellen verstanden hat, d. h. ob er etwa 
Diskrepanzen stehenläßt (abgesehen natürlich von notwendigen 
Spannungen, die er als solche erkannt und darum nicht aus-
geglichen hat, weil hier jede Lösung eine Scheinlösung bedeutet 
hätte) oder ob er Abstriche entweder an Aristoteles oder an der 
jüdischen Lehre vornimmt. Es ist bereits dargelegt worden, 
daß er die jüdische Lehre ihrem ganzen Inhalte und ihrer ganzen 
Autorität nach übernimmt und daß er nur dort die Tradition 
umgestaltend weiterführt, wo dies der innere Sinn der jüdischen 
Lehre selbst fordert, nicht aber weil er der Meinung ist, die 
jüdische Lehre könne in diesem oder jenem Punkte vor dem 
Forum des Aristotelismus nicht bestehen. Es erhebt sich nun 
die Frage, ob der Abstrich etwa am Aristotelismus vorgenommen 
wird. Auch das muß verneint werden. Es handelt sich bei 
Maimonides nicht darum, daß von zwei exzentrischen Kreisen, 
die sich teilweise decken, von dem einen oder dem anderen das 
über den anderen hinausgehende Stück entfernt wird, um die 
Geschlossenheit der Form zu erreichen. Beide Kreise werden 
vielmehr zum Decken gebracht. Das Mittel, mit dem Maimo-
nides den Aristotelismus so gestaltet, daß er mit der jüdischen 
Lehre zu einem geschlossenen System vereinigt werden kann, 
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ist die Ethisierung und die Voluntarisierung seines Gottes-
begriffes, die aus der Einführung des Tõrä-Begriffes in das System 
resultiert. Eine solche Konzeption gestaltet natürlich den Aristo-
telismus inhaltlich zu einem Neuen, während die formalen Prin-
zipien des Aristotelismus beibehalten werden. Der ethisierte 
und voluntarisierte Aristotelismus ist nun geeignet, der jüdi-
schen Lehre eine adäquate, theoretische Grundlegung zu geben 
und ihren immer gespürten, in der Sprache der Mystik ge-
legentlich auch formulierten inneren Sinn nun auch philosophisch 
d. h. in einem System von Begriffen, zum Ausdruck zu bringen 
Ein solches Beginnen ist nicht nur apologetisch, indem es allen 
Angriffen der Philosophie gegen die jüdische Lehre die Spitze 
abbricht, sondern es entspricht einem innerjüdischen Bedürfnis : 
es vereinigt zwei Richtungen, die Gefahr liefen, innerhalb des 
Judentums zu einer Trennung zwischen praktischer, exoterischer 
Massenreligion und esoterischer Religionsphilosophie auszu-
wachsen1). Auf diese Weise schuf Maimonides die Grundlage 
für eine Weiterentwicklung des jüdischen Geisteslebens, von 
der alles Weitere ausgehen konnte und ausgehen mußte2). 

1) Ein Gefühl dafür, daß das Wirken des Maimonides eine religiöse 
Neuschöpfung des Judentums bedeutet, haben schon seine Zeitgenossen be-
kundet, indem seine Anhänger in der Provence den Wer t seines philosophischen 
Werkes mit dem der Bundeslade verglichen haben. — Das Urteil des Volkes 
über Wer t und Wirkung seines Werkes hat sich in der symbolischen Deutung 
seines Namens und des Namens seines Gegners Abraham ben David kristallisiert, 
die Josef Sambari in seiner Chronik (ed. A. Berliner, S. 17) überliefert: D O D I P I 
wird als [bìlDD. ΟΉΠ und Т'ПЮЛ

 a

^
9

 "IHK ИП gedeutet. Dies ist nicht etwa 
nur ein geistreiches Wortspiel, sondern Ausdruck des Urteils, das das Volk 
über Maimonides gefällt und in seiner Sprache formuliert hat. 

2) Daß die spätere Religionsphilosophie und die spätere Halacha kritisch 
oder geradlinig weiterbauend an Maimonides anknüpfte, ergab sich ohne wei-
teres aus der umfassenden Bedeutung der maimonideischen Lehren. Dagegen 
fällt es auf, daß ihn selbst die Kabbalisten als einen der Ihrigen in Anspruch 
nehmen wollten, indem sie nämlich von der Annahme ausgingen, daß Maimo-
nides in seinen letzten Jahren bereut habe.· Schon G. Scholem in m 
Band VI, Nr. 3, S. 98, ha t ausgeführt, daß die Kabbalisten hier an eine bereits 
vorhandene Legende anknüpfen konnten. Es entsteht nun die Frage, die sich 
Scholem in seinem Artikel nicht zur Aufgabe gemacht hat, aus welchen 
Gründen diese Legende entstehen konnte, denn die wenigen Anhaltspunkte, die 
die Werke des Maimonides für eine solche Behauptung geben, reichen nicht 
aus, um das Entstehen der Legende zu erklären, sie sind vielmehr nachträglich 
herangezogene Beweise. Es liegt hier wohl der zuweilen beobachtete Fall vor, 
daß die dunklen antirationalen Strömungen der Geistesgeschichte diejenigen 
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Hierin ist sein überragender Einfluß bis in die Neuzeit hinein 
begründet1). Die geistige Leistung des Maimonides und seiner 
Epoche ist die einer inneren Klärung, einer Verarbeitung der 
Einflüsse, die die ganze hellenistische Zeit hindurch fast wahl-
los rezipiert worden waren, wie überhaupt das Zeitalter des 
Hellenismus durch ein freies Wechselspiel der Kräfte charakte-
risiert ist. Es geht Maimonides nicht darum, das während 
jener Jahrhunderte aufgenommene Gedankengut auszuscheiden 
und so zu einer alten „reinen" Lehre zurückzukehren, ein Ver-
fahren, das nur zum Sektierertum führen kann. Sein Anliegen 
ist vielmehr, das Aufgenommene von dem genuin Jüdischen 
her, das er als Zentrales setzt, von innen her so zu gestalten, 
daß es nur eine Bereicherung, eine breitere Ausgestaltung, ein 
Hinzufügen neuer Seiten derselben Sache bedeutet. Das Zeit-
alter des Maimonides entspricht in dieser seiner Leistung dem 
Zeitalter des Prophetismus. Hier wie dort wird übernommenes 
Gut von innen heraus gestaltend überwunden. Wie die prophe-
tische Religiosität keine Restituierung der Jahwe-Religion der 
Wüste darstellt — was z. B. die Rehabiten anstrebten — son-
dern N e u g e s t a l t u n g im G e i s t e der alten Religion, so 
geht Maimonides nicht auf einen antihellenistischen Purismus 
zurück, der eine ganze Entwicklung als abwegig negiert. Es 

ihrer Gegner, die ihnen wirklich gefährlich werden, dadurch zu entwaffnen 
suchen, daß sie diese entweder de facto — wie Newton — oder wenigstens 
nachträglich in Form der Legendenbildung in ihren Bann ziehen und so zu 
einem der Ihrigen machen. 

1) Die Einwirkung des Maimonides auf die abendländische Philosophie 
ist nicht die einer geradlinigen, ununterbrochenen Durchdringung der Geistes-
geschichte mit seinen Ideen, sondern von seinem niemals abgerissenen Fort-
leben in der jüdischen Geistesgeschichte her erfolgen immer neue Invasionen. 
Wie vor allem Salomon Maimon in seinem Buche „Über die Transzendental-
philosophie" nachweist, bedeutet z. B. die Leibnizsche Erkenntnistheorie eine 
Fortführung aristotelischer Gedanken in maimonideischer Prägung. Die stärkste 
Invasion aber ist durch das ^ i r k e n des Salomo Maimon selbst erfolgt. Die 
für Salomo Maimon entscheidende Lehre von der Einheit des Verstandes mit 
dem Verstehenden und dem Verstandenen, die die erste, wirklich den Kern der 
Sache treffende Kritik an Kant bedeutet, hat einen wesentlichen Einfluß auf 
die Systeme der deutschen idealistischen Philosophie, vor allem Fichte und 
Hegel, ausgeübt; vgl. hierzu Hugo Bergmann, 

in DOTXD HI, Heft 4—5, S. 483—492. — Über Maimonides in der jüdischen Ge-
schichte hat zuletzt S. Dubnow u. d. T. I W T P ΊΪΗ D'ODI I V I 
in Jiwobleter, Band Vil i (1935), Nr. 3, S. 195—201, gehandelt. 



В XXXVII. 2 Das Wesen der maimonideischen Lehre 63 

hat sich ja gerade erwiesen, daß die auch jetzt noch als norm-
gebend empfundene jüdische Lehre, wie sie von Jobanan ben 
Zakkai bis

 е

А1дЬа ausgestaltet wurde, nur dann wirklich sinn-
gemäß innerhalb der gegenwärtigen Situation gelebt werden 
kann, wenn sie den neuen Gegebenheiten entsprechend neu ge -
staltet wird, da eine sklavische, mechanische Anwendung ad 
absurdum führen muß. Es erfolgt vielmehr eine Neugestal-
tung im Geiste des Alten1). 

Der Gesamtcharakter des maimonideischen Systems läßt 
sich dahin bestimmen, daß das System ein nach allen Seiten 
hin optimistisches ist. Das ergibt sich schon aus der Tat-
sache seines entscheidenden Einflusses auf die Weiterent-
wicklung der jüdischen Geistesgeschichte, denn die jüdische 
Religion ist im Prinzip optimistisch. Die zentrale Stellung der 
Ethik ist nur so möglich. Wenn also Maimonides auf der Tra-
dition fußt und wenn sein System ein genuin jüdisches ist,, 
so kann sein optimistischer Charakter als implicite vorhan-
den ohne weiteres vorausgesetzt werden. Darüber hinaus hat 
Maimonides in der Auseinandersetzung mit der pessimistischen 
Auffassung des Al Razi dieser Grundhaltung Ausdruck gegeben. 
Da Maimonides die durch die Tõrä repräsentierte Sittlichkeit als 
einerseits weltimmanentes, andererseits von Gott her gesetztes,, 
also transzendentes Moment in die Religion als deren wesent-
lichen Bestandteil einbaut und da er dem Menschen einen ent-
scheidenden Anteil an der sittlichen Mitschöpfung der Welt 
zugesteht, so bedingt dies, daß das Gute den wesentlichen Be-
standteil der Welt ausmacht und daß der Mensch zum Guten 
in einer inneren wesenhaften Beziehung steht. Die Entwick-
lung der Welt ist von vorneherein auf das Gute hin gerichtet,. 

1) Der mechanische Purismus, der die Sekte charakterisiert, wurde da-
mit zugleich überwunden. Er iand keinen Raum mehr in der als genuin jü-
disch empfundenen, von Maimonides her bestimmten Religion des Judentums. 
Das Sektenwesen flüchtete sich in die Mystik, die es vermöge der ihr eigen-
tümlichen Tendenz zu einer Entwicklung abseits der offiziellen Lehre und vermöge 
ihrer großen Rezeptionsfähigkeit auch für das Heterogenste aufnahm. Es sind 
also Elemente in der Weiterentwicklung der jüdischen Mystik zu verzeichnen, 
die aus einer von Maimonides bekämpften und überwundenen Sphäre stammen. 
Es ist aber nicht so, daß die jüdische Mystik der Zeit nach Maimonides, wie 
vielfach behauptet wird, als solche eine Reaktion gegen Maimonides bedeute, 
sondern die Mystik hat v̂ or, neben und nach Maimonides ihr Eigenleben ge-
führt . 
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eben weil die Sittlichkeit ihrem Wesen nach Wirken Got-
tes ist '). 

Es wird immer wieder darauf hingewiesen, wie groß der 
Einfluß des Maimonides darüber hinaus auch auf die katholische 
Philosophie des Mittelalters gewesen ist'2). Diese Tatsache dürfte 
als erwiesen angesehen werden. Dagegen bedarf es der Erörte-
rung, wieweit dieser Einfluß eine Abhängigkeit bedeutet, wieweit 
also die Scholastik in der Lage gewesen ist, das Übernommene 
ihren Zielen entsprechend zu gestalten. Da die Scholastik insofern 
vor demselben Problem stand wie Maimonides, als sie einen 
ethischen Monotheismus mit dem Aristotelismus vereinigen 
wollte, ist eine Anknüpfung an Maimonides selbstverständlich 
und natürlich. Andererseits lag doch das Anliegen der Scho-
lastik auf einem anderen Gebiete. Wie Maimonides aus seiner 
historischen Situation heraus das gestaltete, was sich ihm an 
Problemen aufdrängte, so sind auch die Scholastiker an ihre 
ideengeschichtliche Situation gebunden. Wieweit sie Maimoni-
des übernahmen oder nicht übernahmen, hängt von dieser 
Situation ab und kann weder dem Werte des Maimonides, noch 
dem der scholastischen Philosophie etwas zufügen oder ab-

1) Daß das System des Maimonides ein optimistisches ist, führt auch 
H. Cohen a. a. O., S. 130, aus, nur daß er dieses von einzelnen Beispielen aus 
ш erweisen sucht, während es doch im System des Maimonides zentral be-
gründet ist. 

2) Jacob Guttmann in seinem Artikel „Der Einfluß.. .", S. 1381, charakte-
risiert den Einfluß des Maimonides auf die Scholastik als einen doppelten: er 
weist e r s t e n s darauf hin, daß die Scholastik des 13. Jahrhunderts durch 
Maimonides besonders zu Aristoteles hingeführt worden sei, während vorher 
der besonders durch Augustin vermittelte Piatonismus den größten Einfluß 
gehabt habe ; z w e i t e n s aber ist Maimonides in methodischer Hinsicht vor-
bildlich für die Scholastik geworden, da er vor derselben Aufgabe stand, näm-
lich, die Lehren einer Offenbarungsreligion mit einem philosophischen System 
in Einklang zu bringen. — Jacob Guttmann (a. a. 0., S. 137) erklärt den Ein-
fluß des Maimonides auf die Weiterentwicklung der Geistesgeschichte über-
haupt treffend nicht aus seiner Bedeutung als Philosoph, sondern daraus, daß 
er bewußt von den Lehren des Judentums ausgeht. 

So groß der Einfluß des Maimonides auf die Scholastik des 13. Jahr-
hunderts gewesen ist, so auffällig mutet das plötzliche Aufhören der Kenntnis 
und der Verwendung seiner Schriften in der Scholastik des 14. Jahrhunderts 
an. Ob die geistesgeschichtlichen Gründe, die Jacob Guttmann (a. a. 0., S. 208) 
anführt, vor allem die Entstehung des Nominalismus, für diese Tatsache aus-
reichend sind, erscheint fraglich. Hier dürften auch andere polemische Gesichts-
punkte, aus der Politik in die Geistesgeschichte herübergenommen, mitwirken. 
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sprechen. Hier drängt sich der Vergleich mit den Beziehungen 
des Maimonides zu Aristoteles auf : was Maimonides aus Aristo-
teles übernommen und umgestaltet hat und was nicht, kann 
niemals zum Kriterium für ein Werturteil über den einen oder 
den anderen gemacht werden. 

Die geistesgeschichtliche Bedeutung des Maimonides be-
ruht darauf, daß er ein längst empfundenes Anliegen, die be-
griffliche Gestaltung der jüdischen Religion dadurch ermög-
lichte, daß er die zeitgenössische Philosophie, die unter dem 
überragenden Einfluß des Aristoteles im Prinzip eine erkenntnis-
mäßige Metaphysik war, durch ihre Ethisierung überhaupt erst 
auf die jüdische Religion anwendbar machte. Nur ein adäquates 
Begriffssystem konnte die notwendige Systematisierung des 
traditionellen religiösen Gutes leisten. Daß Maimonides diese 
Notwendigkeit nicht nur erkannt hat, sondern daß er auch in 
der Lage war eine solche Umgestaltung vorzunehmen und dann 
das neugestaltete System auf die Tradition anzuwenden, macht 
seine überragende Bedeutung aus1). Die Wirkung des Maimo-
nides auf die jüdische Geistesgeschichte setzte sofort mit Er-
scheinen seiner Werke ein. Das erklärt sich einerseits daraus, 
daß sein Werk aus der historischen Situation heraus entstanden 
war und so den Anforderungen dieser Situation Rechnung trug. 
Andererseits aber ist diese sofortige Wirkung typisch für ein 
prinzipiell auf die Ratio gegründetes System. Ein solches wird 
als ohne weiteres diskutierbar empfunden. Wenn es nicht über-
haupt abgelehnt wird, so ist viel mehr als bei mystischen Gedanken 
mit einem sofortigen Einsetzen seiner Wirkung zu rechnen. 
Das bedeutet aber auch, daß ein solches System den Schwan-

1) Mit Recht weist I. Heinemann a. a. O., S. 131, darauf hin, daß die Be-
hauptung, die MišneTõrä trage „Kompromißcharakter", mißverständlich ist. Heine-
mann gibt zu, daß Maimonides in den Einzelausführungen der Mišne Tõrä stark 
an die Tradition gebunden ist, führt aber aus, daß im Wesentlichen, d. h. vor 
allem im Gottesbegriff, den Anforderungen der Wissenschaft Rechnung getragen 
wird. Das von Heinemann angeführte Beispiel aus ГЛУЧ ГПЭ2П I, 6 auf S. 132 ist 
durchaus schlagend. Doch scheint mir die von Heinemann durchgeführte 
Trennungslinie nicht ganz an der richtigen Stelle gezogen zu sein : Maimonides 
hält sich nicht im Wesentlichen an die wissenschaftlichen Anforderungen und 
folgt in Einzelausführungen der Tradition, sondern er wendet seine wissen-
schaftlichen Prinzipien auf die Tradition an, — es handelt sich nicht um den 
Gegensatz von Wesentlichem und Irrelevantem, sondern um den Gegensatz 
von Inhalt und Form. 

5 
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kangen der geistesgeschicbtlichen Entwicklung ausgesetzt ist. 
So beobachten wir ja auch bei Maimonides ein Auf und Ab in 
der Stärke des Einflusses, den er ausübt. Im Gegensatz dazu 
bleiben die Werke der Mystik oft lange Zeit scheinbar ohne 
Wirkung. Ihr Einfluß ist ein viel langsamer wirkender, aber um 
so steterer und nachhaltigerer, denn der jeder Mystik anhaftende 
esoterische Charakter garantiert einen gewissen Kern an Ge-
dankengut, der nicht an den allgemeinen Strömungen der 
Geistesgeschichte teilhat und so außerhalb aller Schwankungen 
bleibt. Mit dieser prinzipiellen Stellung der Mystik innerhalb 
der Geistesgeschichte darf die Tatsache nicht verwechselt 
werden, daß diese oder jene mystische Richtung die esoterische 
Haltung aufzugeben und eine breitere Basis zu gewinnen sucht, 
indem sie — vor allem durch Rationalisierung ihres Systems — 
sich bemüht, populärer zu werden. 

Es ist nicht zu verkennen, daß zwar im System des 
Maimonides das scheinbar Heterogene in genialer Zusammen-
schau vereinigt worden ist, daß aber in der weiteren Ent-
wicklung der jüdischen Geistesgeschichte die beiden bei Maimo-
nides vereinigten Komponenten wieder auseinanderstrebten. Da-
raus ergibt sich die Frage, ob die Zusammenschau nicht eben 
doch nur eine s c h e i n b a r e , das Ergebnis einer raffinierten 
Dialektik gewesen ist. Wir haben im Verlaufe unserer Darlegun-
gen zu erweisen versucht, daß die Synthese des maimonideischen 
Systems eine wirkliche und lebendige ist. Die Synthese beruht 
letzten Endes darauf, daß alles, was Maimonides mit seiner 
Philosophie erfaßt, auch das scheinbar Äußerlichste und Mate-
riellste, von dem Zentralbegriff, dem Gottesbegriff her betrachtet 
und somit in das System organisch eingegliedert wird. In dem 
Maße aber, wie die Probleme analytisch als Einzelprobleme be-
trachtet werden, muß auch die Loslösung von seiner zentralen 
Betrachtungsweise erfolgen. Es ist darum nicht so, daß nach 
Maimonides nun eine Einheit von Philosophie und Halacha 
bestanden hätte, die nur immer weiter tradiert und höchstens im 
einzelnen ergänzt worden wäre, sondern die Philosophie und die 
Halacha blieben selbständige Zweige des jüdischen Geisteslebens. 
Die Synthese, die Maimonides vornahm, war keine abschließende, 
keine Vollendung, die zugleich das Ende jeder Entwicklung 
bedeutet, es war vielmehr eine einmalige Vereinigung der 
beiden Entwicklungslinien, aus der beide neugestaltet und zu 
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neuem Leben befähigt hervorgingen: eine Religionsphilosophie, 
die wirklich jüdische Religionsphilosophie war, und eine Halacha, 
die nicht im Traditionalismus erstarrte, sondern in der Lage 
war, die jeweils neue Problematik in sich aufzunehmen und von 
sich aus zu gestalten. Die Synthese des Maimonides ist keine 
mystische, keine apodiktische Identifikation heterogener Größen, 
wie etwa die Kabbala, die kosmische Größen mit ethischen 
Werten identifiziert, sie ist vielmehr eine rationale, die den 
einzelnen Elementen nach dem Prinzip von Inhalt und Form, 
von Begriff und Gegenstand des Begriffes die entsprechende 
Funktion im System zuweist. 
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Jede Religion, mag sie noch so primitiv sein, bildet einen 
Lehrgehalt aus; jede Lehre hat eine ihr immanente Logik, eine 
gewisse Ratio. Der Lehrgehalt wächst sich, wenn ein eigener 
Gelehrtenstand in der betreffender Kultur zur Entwicklung ge-
langt ist, zu einem Wissenschaftsgebäude aus. Jede Religion 
hat aber in ihren Riten wie in ihrer Mythologie Elemente, die ein 
mystisch-magisches Kleid tragen und damit dem wirklichkeits-
gebundenen Denken entrückt und nur dem frommen Bekenner, 
der die Weihe seiner Religion empfangen hat, zugänglich, ihm 
allein verständlich sind. Will sich die Gelehrsamkeit auch die-
ses weltentrückten Gebietes bemächtigen, so entsteht die Ge-
heim Wissenschaft, die es bei allen Völkern des Orients gegeben 
hat, wenn -auch nicht in dem Ausmaße, wie es die respektvolle 
Scheu der Griechen in den Lehren und Gebräuchen der Babylonier 
und Ägypter überall witterte. 

Wenn wir diesem Nebeneinander, Ineinander oder auch 
Gegeneinander zweier Denkweisen, der vernünftig к l a r e n einer-
seits, der v e r n un f t e n t r ü c k t e n andererseits, gerade im Juden-
tume nachgehen, so wird das Interesse an diesem Problem als 
erstes durch die Tatsache gefesselt, daß die mystischen Elemente 
hier nicht etwa naturhaft auf dem Boden der orientalischen 
Kulturgemeinschaft gewachsen sind, sondern daß sie sich um 
den Baum der klaren naiven Gotteserkenntnis gleichsam in 
einer Art von Symbiose herumschlingen, ohne daß wir in den 
meisten Fällen feststellen können, woher und wann der Samen 
dieser neuen Wunderpflanze in den Boden der jüdischen Lehre 
gefallen ist. Die Treibhausluft übersteigerter Gelehrsamkeit, die 
sich über die biblische Tradition breitete, hat die wunderlichsten 
Früchte aus diesem Samen getrieben. Aber trotzdem waren 
die mystischen Richtungen im Judentume nicht etwa ein Privi-
leg des Gelehrtenstandes und dem Volke unzugänglich, sondern 
wie es im Wesen aller jüdischen Lehre liegt, bildeten auch sie 
mit dem praktischen Leben, mit dessen äusseren Formen wie 
mit dessen sittlichen Tendenzen eine unauflösbare Einheit, und 
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die Erforschung dieses Zusammenhanges ist ein interessantes 
Kapitel des Problems Lehre und Leben. 

Das religiöse System, das mit dem Namen Mose gekenn-
zeichnet wird, ist in der Gestalt, wie es uns im Alten Testament 
entgegentritt , das Schulbeispiel einer rationalen, aller mystisch-
magischen Bestandteile entkleideten Religion. Die bewußte 
Opposition gegen die anderen orientalischen Religionen führte 
zu dem Bestreben, alle irgendwie die Gefahr magischer Auffassung 
in sich bergenden Elemente zu eliminieren1). Selbst die natür-
lichen Grundlagen der Religion, die etwa bei den Babyloniern 
als Urweisheit gelten und als solche schon den Abglanz mysti-
scher Lehre tragen, werden im Mosaismus aus historischen 
Ereignissen begründet. So wird die Ethik abgeleitet aus einem 
Kontrakt, der konkret zwischen Gott und den Menschen abge-
schlossen wurde, der Gott zur Fürsorge für sein Volk, dieses 
aber zum Gehorsam verpflichtete. Gab es also kein Urwissen 
geheimnisvollen Ursprungs, so entbehren auch die Riten, die 
durch kanonische Vorschriften geregelt sind, des magischen 
Zaubers der Urantanglichkeit. Auch sie sind aus der Geschichte 
des Volkes begründete Erinnerungsfeiern2). Was den für die 
orientalischen Religionen wesentlichen Zug der Zukunftserfor-
schung betrifft, so galt es dem Mosaismus als Vermessenheit, hier 
den Wegen, die das göttliche Handeln einschlagen würde, vor-
auszueilen3). Auch das Wunder wird aus dem Bereiche ge-
heimnisvoller Magie herausgerückt und auf den realen Boden 
göttlicher Allmachtsbetätigung gestellt. Die Sehnsucht des Vol-
kes nach etwas Geheimnisvollem, wie es die abgeschlossene Re-
ligion des Kanons eben nicht bietet, die Sehnsucht etwa nach 

1) Vgl. hierzu D. Neumark, Geschichte der jüdischen Philosophie des 
Mittelalters nach Problemen dargestellt, Band I, Berlin 1907, S. i. 

2) Was den Versöhnungstag betrifft, so nimmt er eine besondere Stellung 
ein, die man nur aus der Geschichte der Feiertage heraus verstehen kann. Der 
ursprünglich rein priesterliche Akt der Reinigung des Heiligtums ist seit Ezra-
Nehemia zu einem Kultusakt geworden, bei welchem die Gemeinde mit einer 
religiös·sittlichen Reinigung beteiligt worden i s t : vgl. Max Lohr, Das Ritual 
von Lev. 16 (Schriften der Königsberger Gelehrten Gesellschaft 1925), Kap. III. 
Geschichte des Versöhnungstages, S. 7—16. 

3) Womit natürlich nicht geleugnet werden soll, daß die Institution des 
Orakels vorhanden war und in entscheidenden Fällen in Erscheinung getreten 
ist. Doch diente das Orakel nicht dem neugierigen Erforschen dessen, was die 
Zukunft bringen wird, sondern es galt als Offenbarung der göttlichen Entschei-
dung in Fällen, die sich menschlicher Entscheidung entziehen. 
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einem Ritus, der die Naturtriebe nicht völlig ausschaltet, nach 
einem dunklen Mythos, der das Walten der Urkräfte geheimnis-
voller Art noch zuläßt, die bangen Fragen nach der Zukunft, 
der eigenen sowohl als der der Welt, und das Harren auf die dunk-
len Antworten der Zukunftserforscher sind vielleicht abseits vom 
offiziellen Strom der Religion im Volke zu jeder Zeit lebendig 
gewesenx). 

Die Propheten und Dichter suchten durch machtvolle Über-
redung, durch die grandiosen Bilder des göttlichen Wirkens in 
Vergangenheit und Zukunft diesem Sehnen stets die Beruhi-
gung des Glaubens zu geben2). Durch die Lehre von der Aus-
erwählung und der ständigen göttlichen Führung setzen sie den 
bangen Fragen nach dem Leben und seiner Zukunft das Bewusst-
sein der festen nationalen Grundlage entgegen. Der Prophetis-
mus, die Lehren der „Weisen" und diejenige geistige Richtung, 
die eine Verschmelzung beider darstellt und ihren Niederschlag 
in der Weisheitsliteratur gefunden hat, sind eine ständige Pole-
mik gegen dieses religiöse Gut im Volke3). 

Nach der tiefsten Zäsur, die wir in der Geschichte des 
Judentums beobachten, d. h. nach dem Übergang vom Zeitalter 
der lebendigen Lehre zu dem der abgeschlossenen Offenbarung, 
ist jede Entwicklung der Religion ein Weiterspinnen der fest-
stehenden Offenbarungssätze. Nun zeigt es sich bald, daß der 
KanQn als sozusagen naives Substrat sowohl dem rational als 
dem mystisch gerichteten religiösen Sinn die Grundlage liefert, 
zwei Richtungen, deren Verlauf ich in großen Zügen bis auf 
die Gegenwart verfolgen werde. Diese beiden Richtungen sind 
oft gegensätzlich einander gegenübergetreten, aber es ist nie-
mals so, daß sie nach ihren Grundprinzipien säuberlich getrennt 

1) Darauf lassen ja auch die neueren Forschungen bezüglich der volks-
tümlichen israelitischen Eschatologie schließen. Auch die Vermutung Mowin-
ckels (Psalmenstudien 1J) über ein Fest der Thronbesteigung Jahwes dürfte in 
diesem Zusammenhang Erwähnung finden. 

2) Die individuelle Verschiedenheit in der Stellung der einzelnen Pro-
pheten (vgl. z. B. Jer. 31, 15—17 neben Ezech. 18 und 33) zu diesem Problem 
soll damit nicht geleugnet werden. 

3) Prophetische Religion, offizielle Priesterreligion und volkstümliche 
Religion müssen als drei verschiedene Ströme des religiösen Lebens in Altisrael 
streng unterschieden werden, wobei bemerkt werden mag, daß die offizielle 
Priesterreligion dei· volkstümlichen in mancher Hinsicht Konzessionen 
macht hat, 
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nebeneinander herlaufen. Die rationale Richtung hat einen star-
ken mystischen und die mystische einen starken rationalen Ein-
schlag, und der Gegensatz der Strömungen beruht nur in dem 
M e h r oder W e n i g e r der Mischung dieser beiden Elemente. 
Schon das Erheben der Offenbarung zum letzten Ursprung alles 
theoretischen und praktischen Wissens ist eine Art des mysti-
schen Denkens. Das Emporsteigen der biblischen Bücher zu 
einem Wunderwerk der Göttlichkeit, aus dem Gott in seiner 
e i g e n e n Sprache, nicht in der Sprache der Menschen spricht, 
das infolgedessen erst im Wege einer besonderen Auslegungs-
methode in die Sprache der Menschen übersetzt werden muß, 
ist ein mystischer Grundzug, wenn auch die R e g e l n dieser 
Auslegung in fast mathematischer Weise nicht nur angewen-
det, sondern sogar als Axiome anerkannt werden. Wir haben 
hier also eine Denkmathematik auf mystischer Grundlage. Nicht 
der naive Sinn der Erzählungen und Gebote der Tõrä ist die 
Grundlage, sondern die Lehre, die erst durch die Auslegung 
gewonnen wird. Wenn neue Ideen durch die Zeit geboren wur-
den, so ist ihre Aufnahme in die geistige Welt des jeweils zeit-
genössischen Judentums auf dieser Stufe der Entwicklung nur 
dadurch möglich, daß sie sich mit Hilfe von Interpretations-
künsten in das mathematisch durchkonstruierte Denksystem 
eingliedern. 

Die eben charakterisierte Art der Auslegung ist erwachsen 
aus dem Nachdenken über die Lehre, wie es schon seit Jahr-
hunderten dem Volke zur Pflicht gemacht wurde. Seit 200 vor 
Christo mag es einen eigenen Stand von Lehrern gegeben haben 
und in der Zeit Hilleis, d. i. unmittelbar vor dem Auftreten 
Jesu, war die durchkonstruierte Methode der Interpretation be-
reits zur festen Übung geworden. Aber hier werden uns zum 
ersten Male zwei Strömungen erkennbar, je nachdem wie stark 
der mystische Einschlag in der Auslegungsmethode ist. 

Der S a d d u z ä i s m u s , d. i. die konservative Richtung, 
blieb bei den praktisch-ethischen Gesichtspunkten des Nach-
denkens über die Lehre etwa im Sinne von Psalm 1 und bildet 
insofern die geradlinige Fortsetzung des Zeitalters, das. wir als 
das der Weisheitsliteratur bezeichnen können, das beherrscht 
ist von dem Gedanken des Hineinragens des göttlichen Wortes 
in a l l e Gebiete des Lebens, von dem Gedanken der Heiligung 
jedes Werkes. Aus dieser gemeinsamen Wurzel hat sich zwar 
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auch der Pharisäismus entwickelt, er hat aber durch das Hinein-
nehmen m y s t i s c h e r Elemente eine neue Richtung eingeschla-
gen, ohne daß er den alten Gedanken der Werkheiligung jemals 
hätte fallen lassen. Der Pharisäismus empfand infolge des jedem 
mystischen Denken eigenen absoluten Anspruches auf Gültigkeit 
kein Bedürfnis sich mit der hellenistischen Philosophie prinzipiell 
auseinanderzusetzen. Die Auseinandersetzung erfolgte nur bei 
Gelegenheit einzelner Kompetenzschwierigkeiten im praktischen 
Leben. Konsequentes, philosophisches Denken aber blieb dem 
Pharisäismus aller Zeiten weltenfern. (Wenn nun Philo1) die 
naiven Grundlagen des Monotheismus zum ersten Male philoso-
phisch umdeutete und die alte Gottesvorstellung durch die Aus-
bildung der Logoslehre vertiefte, so möchte ich auf das Problem 
hinweisen, ob nicht Philos Denkweise eine im Prinzip s a d d u -
z ä i s c h e ist, obwohl zahlreiche pharisäische Einzelelemente in 
seinen Schriften nachweisbar sind.) 

In seinem mystischen Denken hat der Pharisäismus dem Drän-
gen anderer Ideen, die mächtig von außen her die festen Grund-
lagen der historischen Gottesgewißheit erschütterten, in hohem 
Grade nachgegeben und sich selbst unter ihren Bann gestellt. 
Es handelt sich dabei um die Ideen, die wir als eschatologisch-
messianisch bezeichnen können und die ein ausgesprochen 
mystisches Gepräge tragen : aus der Heiligung des Werkes wird 
eine Vorbereitung für die künft ige Welt, die teils als das Leben 
nach dem Tode, teils aber auch als das goldene Zeitalter, in das 
die Welt nach Erscheinen des Messias eintritt, vorgestellt wird. 
Alles praktische Denken ist beherrscht durch den Gedanken der 
Vorbereitung auf dieses Zeitalter der Begnadung und Erlösung 
sowohl des einzelnen als der Allgemeinheit. Die Allmacht Gottes 
ist nicht mehr kundgegeben dadurch, daß er von Fall zu Fall 
in die Geschichte eingreift, sondern in der geheimnisvollen Lehre 
der Sek!nä, d. h. einer mystischen Allgegenwart Gottes. Nicht 
minder geheimnisvoll ist die Lehre von der Bat-Qöl, d. h. dem 
göttlichen Widerhall, der überall da in Erscheinung tritt, wo die 
Menschen, auf sich selbst angewiesen, des göttlichen Wunders 
nicht entbehren können. Aber wir machen hier die gleiche 

1) Daß die eigentlich philosophische Literatur des Judentums erst mit 
Philo beginnt, ist nicht mehr Gegenstand des Streites; vgl. hierzu W. Bousset, 
Jüdisch-christlicher Schiilbetrieb in Alexandria und Rom, Göttingen 1915, 
Einleitung. * 
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Beobachtung wie bei der mystischen Auslegungsmethode. Alle 
diese Lehren werden zu Bausteinen eines durchaus rationalen 
Lehrgebäudes. Sie verlieren im Laufe der Jahrhunderte ihr 
magisches Fluidum und werden zu Bestandteilen eines Systems 
der talmudistischen Normlehre und welterklärenden Legende. 
Sie überfluten verselbständigt das Flußbett des Entwicklungs-
stroms hoch und weit, indem sie als ein Ferment des Christen-
tums die ganze Welt in Bewegung setzen. Haben wir somit 
den Phärisäismus dahin charakterisiert, daß er durch einen glück-
lichen Kompromiß die angeführten Ideen von der Begnadung 
und Erlösung, sei es des Individuums, sei es der Allgemeinheit, 
in den natürlichen Entwicklungslauf einmünden ließ, so verfolgen 
wir diese nun weiter in die Zeiten der Dogmatisierung, in dem 
mächtigen Gebäude des Talmùd mit allem seinem Nebenwerk. 
Jahrhunderte hindurch hat man sein Genüge daran gefunden, 
einem rein intellektuellen Ideal zu dienen, zu diesem Gebäude, 
dessen stoffliche und methodische Grundlage außerhalb jedes 
Zweifels fest fundiert war, Stein auf Stein zu setzen, Stockwerk 
über Stockwerk zu errichten. Wenn es trotzdem in diesem wis-
senschaftlichen Zeitalter an geistiger Bewegung nicht fehlt, so 
gilt der Kampf der Meinungen nur den verschiedenen Schulrich-
tungen innerhalb der gleichen Aufgabe und der gleichen Me-
thode, und nicht zuletzt bestehen diese Gegensätze der Schulen 
in dem M e h r oder M i n d e r der Bevorzugung mystischer Stoffe 
und in dem g e r i n g e r e n oder g r ö s s e r e n Ausmaße der ratio-
nalen Strenge in der Anwendung der Auslegungsregeln auf der 
einen Seite, der Freiheit weithergeholter allegorischer, mysti-
scher Deutungen auf der anderen Seite. Was zunächst die Stoff-
wahl betrifft, so sind die Rationalisten daran zu erkennen, daß 
sie den auf die Gewinnung einer Lebensnorm, der sogenannten 
Haläkä, gerichteten Forschungen einseitig den Vorzug geben 
und die Haggädä, d. i. das üppig um jeden Bibelvers wuchernde 
Legendenwerk, durch welches die schlichte Bibelerzählung oft 
bis zur Unkenntlichkeit umsponnen und überwuchert war, als 
Wissenschaft minderer Ordnung ansehen, wenn nicht vollstän-
dig verpönen. Der Typus des strengen Rationalisten innerhalb der 
ältesten uns mit Namen bekannten Gelehrtengeneration ist Šammai 
(Zeitgenosse Hillels), unter dessen Namen fast keine Haggädä über-
liefert wurde, dessen Schule über ihren Lehrer hinausgehend u. a. 
auch den Ezechiel wegen seines eschatologischen Gehaltes aus dem 
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Kanon verbannen wollte, wobei sie den erfolgreichen Widerstand 
ihrer ständigen Gegner — der Schule Hillels — fand, die gleich 
Hillel immer zu Kompromissen neigte und darum den Ideen 
der Zeit, den geistigen Bedürfnissen des Volkes stets entge-
genkam1). Von Rabbi Më'îr (130 n. Chr.) wird der Ausspruch 
überliefert, daß er einem Philosophen, der nach Dingen der Ge-
heimlehre, der sogenannten Merkäbä, auf die ich später noch 
eingehen werde, fragte, zur Antwort gab: Das liegt außerhalb 
der menschlichen Erfahrung, und ihn zu einem mehr metaphy-
sisch veranlagten Kollegen schickte. Ein ebenso grosser Gegner 
der mystischen Gedankengänge war der Zeitgenosse des R. Më'ïr, 
der Haupttradent der geltenden jüdischen Chronologie, R. Jose 
ben Halaftä, wie es aus der Baraitä in Sukkä 5 a und Par. her-
vorgeht. Auch der Endredaktor der kanonisch gewordenen 
Mischnä, d. i. der Sammlung von Haläkot, gehört der ausge-
sprochenen rationalen Schule an. Wohl sind auch den Ratio-
nalisten die Ideen vom jüngsten Tage, vom Messias integrieren-
der Bestandteil der Lehre. Aber diese Ideen sind hier ihres 
magischen Gehaltes nach Möglichkeit entkleidet, so daß der 
Messias einfach als Befreier des Volkes auftri t t . Dagegen war-
nen sie ausdrücklich vor den Geheimlehren, die sich an Schöp-
fung und Gotteserscheinung knüpfen. Nicht so streng in der 
Ausschaltung haggadischer Spekulationen ist das Parallelwerk 
zur Mischnä, die Tõseftä. Hier hat die Schule des 'Aqlbä um 
100 n. Chr. bereits Wurzel geschlagen, des weitaus fruchtbar-
sten Kopfes unter den Begründern der Traditionslehre, der die 
Lehre von der Begnadung des Menschen durch die Schöpfung 
und durch die Offenbarung entwickelt hat und der wohl aus 
dieser Begnadungslehre heraus den Grund gelegt hat zu der 
jüdischen Geheimlehre, die sich hauptsächlich unter zwei Schlag-
worten verbirgt, der Lehre von der Schöpfung, 
und der Lehre vom göttlichen Wagen, der PUDID so daß 
im letzten Grunde von 'x4q!bä'2) die Kern teile der mystischen 

1) Während im Streite um Qoheleth und Proverbien die Hilleliten Sieger 
blieben, ist die Aufnähme des Ezechiel auffallenderweise nach Aussage des 
Tradenten historischer Ereignisse dem Schammaiten Hananjä ben Hizqijjä zu 
verdanken, wozu W. Bacher, Die Agada der Tannaiten (hebräische Ausgabe) 
I, Berlin 1922, S. 14 f. und Anm. 2 auf S. 35. Es ist aber auch nicht unwahr-
scheinlich, dass der Schammaite dem Druck der Hilleliten nachgeben musste. 

2) Während die Lehre vom göttlichen Wagen, deren Aus-
gangspunkt die Angelologie ist und zu der Ansätze bereits in der Bibel vorhanden 
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Gedanken herrühren, die später in der Qabbälä, der älteren und 
der jüngeren, und dem Chassidismus aus gleichsam unterirdisch 
fließenden Qnellwässern plötzlich in breitem Strome an die Ober-
fläche treten (s. u.). Dadurch daß teils unter dem äußeren Zwang 
einer rationalistisch eingestellten Überlieferung, teils aus der 
aller Mystik immanenten Neigung zu geheimnisvollem, verbor-
genem Wirken heraus die mystische Grundstimmung in den 
Lehren des 'Aqibä nicht an die Oberfläche tritt, erscheint uns 
die Gestalt des 'Aqibä, so wie wir ihr in den tannaitischen Quel-
len begegnen, als die des vollendeten Dialektikers, dessen Logik 
immer wieder den Gegner überrascht und in Staunen versetzt. 
Diese Seite seines Wesens ist nicht minder echt und ausschlag-
gebend als die mystische. So stehen rationalistische Lehren wie 
etwa die Deutung des Gelübdes (Tõseftä Nedärim VI, 5), des 
Passahopfers (Pesâhïm VI, 2) und der Nächstenliebe (Sifrä zu 
Lev. 19, 18), bei der er eine ausgesprochene mystische Defi-
nition des Hillel "ГЛУП sb "рЛпЬ "]Ь ODI HD aus rationalistischen 
Rücksichten einschränkt, indem er sagt ΠΊ1Π2 bVD bbl ГП, neben 
Stellen wie DT1S Hag. 14 b; Πΐηκ btfK "p ПО oder Hag. lõa u. Par. 
bin n^StP ΠΠΝ TiO ЧУ, wo er als reiner Mystiker anzusehen 
ist

1

). 'Aqibä ist der Typus der genialen Persönlichkeit, in der 

sind, sich deshalb auch sehr leicht verbreiten und Vertreter wie Rabban 
Jõhänän ben Zakkai und seine Jünger : R. Jehõisü'a ben Hananjä, R. 'Aqibä, 
Hananjä ben Haklnai und R. El'äzär ben 'Aräk (R. El'äzär ben Hyrkanos fehlt 
bei der Aufzählung in diesem Zusammenhang; s. j Hag II, 1 ; Hag 14b) finden 
konnte, hat sich die Lehre von der Schöpfung, ПЬУУТЭ, die auf der 
Ideenlehre beruht, erst durch ihre glückliche Verknüpfung mit der Lehre 
des R. 'Aqibä vom göttlichen Wagen durchsetzen können. Über die Gründe der 
Verbreitung dieser Lehren vgl. D. Neumark, b t f l t P O П'ФЮЧ^ЭП ППР1П. 
New York—Warschau—Moskau 1921 (hehr. Ausg.) 1, S. 48 ff. Daß nach beiden 
Talmuden (j. Hag. И, 1 und Hag. 14 b) das Verbot der Beschäftigung mit der 
Π23ΊΏ nttWD gerade dem ersten Vertreter dieser Lehre, Rabban Johanan ben 
Zakkai, und das Verbot der Beschäftigung mit der ΣΤίΓΝΊΙΙ ΠΐΓΪΌ dem Ver-
breiter dieser Lehre, R. 'Aqibä, zugeschrieben werden, beruht wohl auf der Er-
kenntnis einer späteren Generation, daß eine Beschäftigung mit diesen Lehren 
gefährlich, daß aber ein Verbot nur wirksam sei, wenn es den Autoritäten 
selbst in den Mund gelegt würde. 

1) Auf keinen Fall aber dürfen wir mit Baeck (Ursprung und Anfänge 
der jüdischen Mystik in Entwicklungsstufen der jüdischen Religion, Berlin 1927, 
S. 99) die Worte o b t î Q DlbtÎQ D3D3 ХГГрУ Ό Ί als eine Abneigung 
'Aqlbäs gegen mystische Gedankengänge verstehen. 'Aqibä wird hier unter 
seinen Genossen als der einzige angesehen, der aus der mystischen Versenkung 
auf rein jüdischem Boden bleibend unversehrt hervorging. 
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sich die vollendete scholastische Methode mit der Tiefe mysti-
scher Erkenntnis vereinigt, der Punkt also, in dem sich die in 
ihren Anfangen völlig heterogenen Linien überschneiden. Solchen 
Gestalten begegnen wir nur an den Höhepunkten der Geistes-
geschichte. So treffen wir zur Zeit der Vollendung des mittelalter-
lichen Geistes Gestalten wie Meister Eckehardt und Thomas von 
Aquino, den Scholastiker unter den Mystikern und den Vollen-
der der Scholastik, der sich vor allem in seinen Hymnen als 
mystischer Erkenntnis teilhaftig erweist. — Wir müssen es be-
dauern, daß die tiefen Gedanken 'Aqlbäs, obwohl sie dank ihrer 
Beweiskräftigkeit Duldung bei der offiziellen Richtung finden 
mußten, verbildet wurden, weil sie von seinen Zeitgenossen nicht 
kongenial erfaßt werden konnten. Sie lassen sich nur aus ver-
streuten, durch die Tradition entstellten Bruchstücken unsicher 
rekonstruieren, was eine wichtige Zukunftsaufgabe sein wird, 
wie überhaupt die einseitige Beurteilung des jüdischen Geistes-
gutes nach der Mischnä als dessen Grundbuch gerade jetzt durch 
die Heranziehung der Tõseftä eine Korrektur erfährt. Immer-
hin sind wir heute noch nicht in der Lage, die von uns als unter-
irdisch gekennzeichneten, von 'Aqibä ausgehenden Richtungen 
in ähnlicher Weise durch die Geschlechterfolge der Rabbinen zu 
verfolgen, wie wir das mischnische Substrat der jüdischen Lehre 
von dem Zeitalter der Endredaktion der Mischnä bis zum Ab-
schluss der Gemärä durch die Geschlechter der Amoräer, die in 
Babylonien in sieben, in Palästina in fünf Generationen den ge-
waltigen Kommentar zum größten Teil der Mischnä geschaffen 
haben, in seiner Entwicklung lückenlos beobachten können. Rab 
(Abbä Arlkä, gest. 247) mag die Lehre 'Aqlbäs nach Babylonien 
gebracht haben1), und unter seinen Nachfolgern hat die strenge 
Richtung eines Jehudä Hanäsi den Lehren des 'Aqibä Platz ge-
macht. Die Gedanken 'Aqibäs, in ihrer Genialität zentral, mit 
Notwendigkeit ebenso frei von Pseudorationalismus wie von 
Phantasterei, konnten dem im Volke dunkel vorhandenen Streben 
nach mystischer Erfassung der Welt die notwendige Autorität 

1) Die Merkäbä-Mystik dieser Zeit ist noch in Dunkel gehüllt, die 
hierher gehörenden Texte lassen zwar eine solche Mystik ahnen, zeigen uns 
aber keine klaren Linien. Die Schleier beginnen erst mit dem 4. Jahrhundert 
sich zu lüften, so daß das 10. Jahrhundert bereits eine abgeschlossene Entwick-
lung aufweist, die wiederum auf die Entwicklung der früheren Jahrhunderte 
einiges Licht wirft. 
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geben, an die anknüpfend sich das keimhaft Vorhandene ins Licht 
der Geschichte erhob. Während auf dem palästinesischen Bo-
den die an die Merkäbä sich anlehnenden Ideen fortgepflanzt 
wurden, überwog in Babylonien die Beschäftigung mit den Ge-
heimnissen der Schöpfungsgeschichte1). Die logische Herleitung 
der Normen aus dem Bibeltext wurde so frei, daß man mit 
Hilfe von nunmehr 82 bzw. 33 Auslegungsvorschriften2) ziemlich 
alles in den Text hineinspekulieren konnte, anknüpfend an den 
Ausspruch eines Überlieferers, daß die Tätigkeit des Auslegers 
der eines Hammers gleicht, der selbst einen Felsen zerbröckeln 
kann. So weit entfernte sich die Spekulation von der festen 
Methode der alten Tannai ten, daß dort, wo alle Regeln versagten, 
das Wunder, die Gottesstimme der Deutung eines Bibelverses 
Autorität verschaffen konnte, ja es entwickelte sich in dieser 
Epoche ein Geschlecht von Haggadisten, die so stark in der Welt 
der Theophanie, der Wundererzählungen lebten, daß sie ihren 
tannaitischen Vorbildern Wunderkraf t zuschrieben, wie etwa 
einem Hônï, der schon durch seinen Beinamen „Kreiszieher" als 
in magische Welten versunken charakterisiert wird, dessen 
Gebet eine besondere geheimnisvolle Kraft hat, oder Ell'ezer 
Horqanos, der imstande sein sollte, die erwähnte Bat-qõl her-
beizurufen, der Bäume entwurzeln, Bäche austrocknen konnte ; 
diese beiden Namen seien nur als Beispiel genommen dafür, 
wie hier zum zweiten Male in der Geschichte des Judentums die 
Mystik, selbst unter den offiziellen Führern, so stark sich der 

1) Das Zentrum der Merkäbä-Mystik wurde in der gaonäischen Epoche 
nach Babylonien verlegt, wo die von 'Aqibä unternommene Verknüpfung der 
Merkäbä-Mystik mit der Mystik, die an die Schöpfungsgeschichte anknüpft (s. 
S. 12), eine intensive Umbildung und einen endgültigen Abschluß erfahren hat. 

2) Der älteste Text dieser Baraitä findet sich bei Jefmdä Hadassi (s. 
Strack. Einleitung in Talmud und Midraš 5, München 1921, S. 100). Zur Ab-
fassungszeit der Baraitä s. V. Aptowitzer in der Pestschrift für A. Schwarz, 
Berlin—Wien 1917, S. 121 ff. Während die Hillel zugeschriebenen 7 Middöt 
(Tõseftä Sanhédrin VII, 11) sowie die 13 Middöt des R. Jismä'el (Mekiltä des 
R. Simeon ben Jõhai zu Ex. 21,1, Ausgabe D. Hoffmann, Frankfurt/M. 1905, 
S. 117), die doch nur eine Erweiterung der 7 Middöt sind, vor allem für die 
halachische Auslegung gelten, ist es bei den 32 Middöt noch fraglich, ob sie 
nur für die Haggädä oder auch für die Haläkä Geltung haben. S. Krauss in 
der Festschrift für A. Schwarz, S. 572, folgert aus dem bei Raši, Abraham ibn 
Daud und Zakuto angeführten Titel der Barai tä: Πΐ£Π""Τ3 ГГЛГЛ, also nicht 
ΓΊΪ£Π43 ΠΤίΚη (Jehfidä Hadassi: Aggädä), daß die 32 Middöt auch für die 
halachische Auslegung bestimmt waren. 
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Geister bemächtigt hatte, daß sie das gesamte Denken beherrschte 
und alsbald wieder die Reaktion auf den Plan rufen mußte. 

Gleichen die ungeordneten Stoffe der Haggadisten, beson-
ders in den späteren Haggädä-Sammlungen,den Midräschlm, einem 
Irrgarten, in dem die Saat des 'Aqibä überwuchert wurde von 
dem krausen Sagenschatz des damaligen Vorderasiens, von dem 
philosophisch-mythologischen Gedankengute der gnostischen 
Sekten, so spiegelt dieser Zustand nur die geistige Zerfahren-
heit des Orients etwa zu Anfang des 7. Jahrh. wider, welche nach 
der Person eines geistigen Diktators schrie und diesen in der 
Person des Mohammed gefunden hat. Diese Bewegung, welche 
dem schlichten Gottes e r kennen und Gottes b e kennen wieder zu 
ihrem Rechte verhelfen wollte, blieb keineswegs ohne Einfluß 
auf das Judentum. Die antirabbinischen Richtungen, deren 
Spuren wir schon in der Gemärä vorfinden, verstärkten sich 
zur Bildung der mächtigen Sekte der Karäer1), d. h. der Bibel-
leser, der Schriftgläubigen2). Sie erhebt die Forderung nach dem 
Zurück zum schlichten unverfälschten Verstehen des Bibeltextes. 
Da der Talmud, wie wir gesehen haben, eine Resultante aus 
einer mystischen und einer rationalistischen Komponente dar-
stellt, konnte er erwartungsgemäß die radikal eingestellten 
Richtungen weder der einen noch der anderen Seite befriedi-
gen. Die antitalmudische Einstellung, die im Karäertum offen 
zutage tritt, ist nur das Ergebnis einer immer vorhandenen 
latenten Kritik am Talmud3). Da das Karäertum in seinen 
Anfängen für uns nicht ohne weiteres durchsichtig ist und 
unter dem Zwange äußerer historischer Ereignisse eine sehr 
komplizierte, seinem Wesen durchaus nicht immer entsprechende 

1) Diese Bezeichnung ist zum ersten Male vom ersten karäischen Dog-
matiker und Religionsphilosophen Benjamin ben Mose Nahavendi (um 800—850), 
der neben Anan von Sa'adjä und Jehüda Haléwï als Vater und Begründer der 
Sekte der Karäer angesehen wird — die karäischen und arabischen Autoren 
nennen die Karäer ebenfalls „Anhänger von Anan und Benjamin" — eingeführt 
worden. Diese Bezeichnung sollte bewußt den Gegensatz zu der früheren Be-
zeichnung Ananiter nach dem Stifter der karäischen Bewegung Anan ben 
David, dem Neffen des Exilarchen Salomo (gest. 761/2), bilden. 

2) Andere Deutungen dieser Bezeichnung s. Encyclopaedia Judaica, 
Bd IX, s. v. 

3) Bezeichnend ist der Ausspruch in Sanhédrin 99 b unten : ΌΓΙΝ "»SD· 
ΓΟΉ ЧзЬ n D « s b l » m i v ЧЗЬ n t r хЬ еЬчУО y i ! p . Was nützen uns 
die Rabbinen'? Niemals haben sie uns einen Raben erlaubt und eine Taube 
verboten. 
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Entwicklung genommen hat, so können wir nicht mit absoluter 
Sicherheit entscheiden, ob es seinen Ursprung aus den Kreisen 
radikaler Rationalisten oder radikaler Mystiker herleitet. Für 
die letztere Möglichkeit besteht die gröbere Wahrscheinlich-
keit, da erstens Bewegungen, die gegen eine Schnltheologie 
mit dem Anspruch auftreten, die r e i n e Lehre zu verkörpern, 
im allgemeinen auf mystischem Boden zu erstehen pflegen. 
Ein Analogon hierfür ist das mit dem Karäertum fast gleich-
zeitige Auftreten der zweifellos mystisch eingestellten Schiiten 
gegen die sunnitische Schultheologie. Zweitens finden wir 
auch in den Anfängen des Karäertums deutlich mystische Züge, 
wie ohne die messianischen Hoffnungen ]) — um diese Zeit 
(750) erschien auch in Palästina eine apokalyptische Schrift, 
Nistärõt de Rabbi Sime'ön ben Jõhaj, die die baldige Ankunft 
des Messias ankündigte — und die eschatologische Stimmung, 
die sich zu dieser Zeit in hohem Grade vieler Menschen bemäch-
tigte, der Ursprung der karäischen Bewegung sich nicht ver-
stehen läßt'2). Diese mystischen Anfänge der Karäer sind aber 
sehr bald von rationalistischen Elementen überwuchert worden, 
so daß das Karäertum in das Fahrwasser der Talmudisten gera-
ten ist und diese mit der dem Umschlagen kritischer Richtun-
gen ins Gegenteil eigenen Radikalismus noch an Rationalismus 
übertroffen hat. Der Einfluß dieser Bewegung, die auch in 
ihren exegetischen Methoden von der arabischen Philologie 
abhängig war, dauert durch mehrere Jahrhunderte fort und 
steht in ständigem Kampfe mit der mystischen Gedankenwelt, 
die aber doch zu tief Wurzel gefaßt hatte, um aus den Herzen 
zu verschwinden. Dieser Kampf mit den Karäern führt zur 
Entstehung einer nach damaligen Begriffen modernen jüdischen 
Wissenschaft und damit zur Entstehung einer bis auf den heu-
tigen Tag nicht abgeschlossenen Bewegung, des jüdischen Mo-
dernismus, auf der anderen Seite aber zu einer Reform der 
Mystik in wissenschaftlichem Sinne, deren letzte Absenker noch 
bis auf den heutigen Tag reichen. In dieser Zeit der Vorbe-

1) S. zulezt R. Pahn, ОЖПрЛ HDD L Lemberg 1929, S. 11 ff. und die dort 
angeführte Literatur. Die Erklärung Anans, daß seine neue Bewegung 
lediglich das Ziel habe den Talmudismus zu bekämpfen, geschah aus politi-
schen Gründen, wozu J. Mann, ПЭЧрГП XXIV, 251. 

2) Vgl. Hölscher, Die Geschichte der Juden in Palästina seit dem Jahre 
70 nach Chr., Leipzig 1909, S. 35 ff. 
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reitung, die wir etwa vom 7. bis zum 10. Jahrhundert ansetzen kön-
nen, spielt der eigentliche Rabbinismus, der durch die sogenannten 
Gaonäer, d. h. rabbinische Autoritäten, repräsentiert wird, nur 
eine untergeordnete Rolle. Die Wissenschaft zweier Richtungen, 
einer rationalen und einer mystischen, sammelt vielmehr wäh-
rend dieser Zeit ihre Kräfte, so daß die Charakterisierung der 
Epoche als einer dynamischen, die ihr Dubnow gab durchaus 
ihre Berechtigung hat2) . Unter dem Einfluß der Karäer ent-
wickeln sich die Anfänge der hebräischen Grammatik. In 
dem Maße aber, wie sich eine islamische Philosophie ent-
wickelt, zwingt d i e s e auch die Juden zur Harmonisierung 
der religiösen Ideen mit der zeitgenössischen Philosophie. 

Es ist bezeichnend, daß der erste jüdische Philosoph im eigent-
lichen Sinne seit Philo, Sa'adjä (892—942), der im 10. Jahrh. 
in Ägypten und in Babylonien lebte, gleichzeitig der Verfasser 
der ersten hebräischen Grammatik ist3). Philosophisch war 
Sa'adjä ein bewußter Eklektiker, bei dem wir von einer spezifisch 
jüdischen Philosophie eigentlich noch nicht sprechen können. 
Wohl sucht auch er — und dies ist f ür das Judentum e i n 
a b s o l u t n e u e r G e d a n k e — Gott zu beweisen, aber bei ihm 
hat der Hinweis auf die von Mose offenbarte Lehre noch höhere 
Geltung als die strengste philosophische Deduktion. Die bei 
Sa'adjä noch erst keimhaft vorhandene Ethik hat Bahjä im II. 
Jahrhundert ausgebaut zu einer in sich geschlossenen „Pflich-
tenlehre" und damit den Grundstein gelegt zu der spezifisch 
jüdischen Ethik, die den Kern noch des heutigen Rabbinismus 
bildet. Die Pflichten gegen Gott und die Menschen werden aus 
den Eigenschaften Gottes und dem Verhältnis des Menschen zu 
Gott abgeleitet. Die eigentliche jüdische Philosophie hat erst 
Maimonides in der zweiten Hälfte des 12. Jahrhunderts geschaffen. 
Er konfrontiert den Lehrgehalt des Judentums mit einem philo-
sophischen System streng aristotelischer Provenienz und gibt 
dadurch erst der jüdischen Lehre die Deutung, die sie zur 

1) Weltgeschichte des jüdischen Volkes III, S. 511. 
2) Dubnow wählte diese Charakterisierung vor allem im Hinblick auf die 

Fortwirkung alter Gedanken in dieser Zeit. Das Zutreffende der Bezeichnung 
Dubnows tri t t aber auch im Rahmen unserer Gedankengänge zutage. 

3) Sa'adjä gilt als der Begründer der hebräischen Sprachwissenschaft. 
Seine in arabischer Sprache verfaßte hebräische Grammatik „kutub al-luga" 
dio aus zwölf Teilen besteht, ist zum größten Teil verloren gegangen. 
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geistigen Höhe seiner eigenen Zeit emporführt. Ihm ist die 
Harmonisiernng der ins Philosophische gesteigerten Offenba-
rangssätze mit dem Aristotelismus gelungen. Zu diesem Zwecke 
mußte er allerdings nicht nur den. philosophischen Begriffen, 
sondern auch den umgedeuteten jüdischen Vorstellungen etwas 
Gewalt antun, aber niemals gibt er die jüdische Religion an den 
Aristotelismus preis. Der voluntaristische Grundgedanke der 
religiösen Lehre wird a l l e r Philosophie gegenüber axiomatisch 
festgehalten1). Wohl wird der jüdische Gottesbegriff von Grund 
auf umgedeutet, er wird von jeder sinnlichen Trübung befreit, 
aber Gott bleibt der souveräne Herr der Welt, der selbst nicht 
an die ewigen Ordnungen des Alls gebunden ist, sondern im 
Gegenteil d i e s e dekretiert. Die innige Verquickung zwischen 
Religion und Philosophie, die Maimonides geschaffen hat, ist dem 
Judentum deshalb nicht erhalten geblieben, weil das System der 
maimonideischen Philosophie von vornherein disparate Elemente 
in sich vereinigte. Schon der skeptische und originelle Denker 
Chasdai Kreskas im 14. Jahrh. (1340—1410) wies auf das Sub-
jektive a l l e r Philosophie gegenüber der unbeweisbaren, trotz-
dem aber unbezweifelbaren Existenz des Gottes der Religion hin. 
Denn Maimonides konnte nur infolge seiner Aristotelesgläubig-
keit diese disparaten Gebiete des menschlichen Geistes auf einer 
Ebene vereinigen, indem er also auch das von Chasdai Kreskas 
als subjektiv Bezeichnete als Absolutes setzte. Der Zweifler 
Kreskas hat zwar die Grundfehler der maimonideischen Philo-
sophie aufzudecken verstanden, war aber nicht in der Lage, ein 
neues philosophisches System an die Stelle des maimonideischen 
zu setzen, und nach ihm ist es bis auf Mendelssohn k e i n e m 
jüdischen Denker gelungen, eine spezifisch jüdische Philosophie 
zu schaffen. Das Fortwirken der maimonideischen Philosophie 
war nicht ein Fortwirken seines philosophischen Systems, son-
dern seine Bedeutung für die Geistesgeschichte des Judentums 
besteht in der durch ihn gestalteten Vertiefung der jüdischen 
Offenbarung, insbesondere der sittlichen Lebren des Judentums. 

Hat also durch Maimonides die jüdische Lehre für alle Zei-
ten den Gedankeninhalt bekommen, der sie von neuem zu einem 
lebendigen Lebensquell machte dadurch, daß Maimonides sie in 

1 ) Vgl. hierzu Julius Guttmann, Die religiösen Motive in der Philosophie 
des Maimonides (Vorträge des Institutum Judaicum an der Univ. Berlin. Ent-
wicklungsstufen der jüdischen Religion, Giessen J927, S, 69). 
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die geistige Höhenlage seiner eigenen Welt heraufführte; hat 
also Maimonides das klassische Werk jüdischer Theologie ge-
schrièben, so fällt uns, wenn wir uns zu den mystischen Strö-
mungen im Judentume zurückwenden, ein interessanter histo-
rischer Parallelismus ins Auge. Fast zu der gleichen Stunde, da 
Maimonides sein Werk geschaffen hat, findet auch die Mystik 
des Judentums ihre klassische Ausprägung in der älteren Schicht 
des Baches Zohar. Der Parallelismus dieser beiden Höchstleistun-
gen jüdischen Denkens liegt nicht nur darin, daß beide — was 
bisher dem Judentume noch fremd war — ein systematisches 
Lehrgebäude errichtet haben, nicht nur darin, daß beide, jedes 
in seiner Art, Ideen der damaligen Wissenschaft verarbeiteten, 
sondern sie besteht vor allem darin, daß die Sätze der alten 
mosaischen Offenbarung in den Händen des rationalen sowohl 
wie des mystischen Philosophen etwas völlig Neues werden. 
Jener vertieft sie zu ethischen Maximen, dieser trägt all den 
bunten Reichtum seiner Begriffsmythologie in die alten Offen-
barungsbücher hinein und speist sein eigenes mystisch-meta-
physisches System aus dem uralten Schriftgute mit Tausenden 
von Gleichnissen und Allegorien. Wie kam es, daß jener unter-
irdische Strom der von 'Aqibä kommenden Geheimlehre, dem 
die Teilhaftigkeit des Menschen an der schauenden Erkenntnis 
der Gottesherrlichkeit höchste Gnade war, der aber nur in der 
Heimlichkeit einzelner Gelehrtenzirkel ein geduldetes Dasein 
führte, plötzlich so breit, mächtig und frei sich entfaltete? Schon 
in der gaonäischen Zeit muß, wie wir gesehen haben, diese 
Scheu vor der Erörterung der letzten Dinge gewichen sein. 
Es scheint, daß darin das Judentum an einer geistigen Welt-
bewegung größten Formats teilgenommen hat, nämlich an einer 
Verschmelzung altorientalischer Eschatologie mit neuplatonischer 
Philosophie. Ist diese Bewegung neuerdings von der arabischen 
Eschatologie bis zu Dantes Inferno verfolgt worden, so könnte 
man vielleicht die Brücke zwischen diesen beiden Welten in den 
jüdischen Traktaten finden, die von den Fahrten der Merkäbä 
durch die kosmischen Gefilde unter Führung eines Mystagogen 
handeln. Als solcher erscheint in den ältesten Quellen, den zur 
Gruppe n iS lD HttWD gehörigen Traktaten (über deren Abfas-
sungszeit vgl. Encyclopaedia Judaica IX, 643) der Engel Metatron, 
ein Mittler zwischen Gott und Menschen. Freilich, in ihrer 
trockenen Sachlichkeit, in der diese alten Traktate von den 
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letzten Dingen reden, erinnern sie mehr an die wissenschaftliche 
Art der arabischen Theologen als an die spätere Mystik, sowohl 
jüdischen wie auch westlichen Gepräges, in der die schallende 
Versenkung in die letzten Dinge zu einem mächtigen Impuls 
ethischen Handelns wird, obgleich die Keime für diese Ver-
quickung von Mystik und Ethik zweifellos schon in der 'Aqibä-
schen Lehre liegen. Auch das zur Gruppe ΓΪ4ΡΚΊ1 ГТОО gehö-
rige Sefer jesirä (über seine Abfassungszeit vgl. ebenda), das vom 
kosmischen Schauen zu einer-Buchstaben- und Zahlenmystik fort-
schreitet1), die man etwa als Neupythagoräismus charakterisieren 
könnte, bringt zwar auch das Prinzip des Guten und Bösen in seiner 
kosmischen Zahlenordnung unter, aber wir vermissen hier noch 
den durchgehenden Parallelismus zwischen weltgestaltenden und 
ethischen Prinzipien, wie er uns in der Bibel der Mystiker, dem 
Bache Zohar (1240—1280), auf Schritt und Tritt begegnet. Das Zu-
sammenfließen kosmischer und ethischer Dinge in diesem Buche 
macht erst das Wesen der Mystik im engeren Sinne aus, weil 
erst dadurch die Einheit des Menschen mit dem All zum Grund-
gedanken einer Philosophie gemacht wird. Durch die Versen-
kung in die unvergänglichen Welten wird das, was am Men-
schen selbst unvergänglich ist, in Bewegung gesetzt, so daß der 
Mystiker jeden Augenblick teilhaben kann an der Schöpfung und 
der zukünftigen Welt. Nur der Grad dieser Teilnahme des 
Menschen am All durch Erkenntnis ist verschieden, insofern als 
durch tieferes Erkennen der Geheimnisse der Mensch immer 
mehr geläutert wird, umgekehrt aber auch durch immer tiefere 
Läuterung zu der Fähigkeit immer reinerer Erkenntnis gelangt. 
Hat also die jüdische Mystik die zentrale Stellung der Gottes-
erkenntnis mit der jüdischen Philosophie gemeinsam, so unter-

1) Dieses Fortschreiten geschieht mit einer dem mystischen Denken 
immanenten logischen Konsequenz : Wie das Wort nicht nur ein Kleid der 
metaphysischen Gegebenheit ist, sondern ein ihr wesentlich zugeliörender 
Bestandteil, so ist das geschriebene Wort nicht nur das Kleid des Wortes an 
sich, sondern ein ihm ebenfalls zugehörender Bestandteil. Da — hier schleicht 
sich eine durchaus rationale Prämisse ein — das geschriebene Wort aus ein-
zelnen Lettern besteht, so kommt diesen auf Grund der eben dargelegten 
doppelten Identifizierung metaphysische Gültigkeit zu. Die Beziehung „meta-
physisches Sein -> Wort -» Lettern" ist eine dynamische, nicht nur eine sta-
tische. Wie das Wort das Sosein eines metaphysischen Begriffs ins Dasein 
überträgt, so vermögen auch die Lettern, aus denen ein Wort besteht, sein 
Dasein aktiv zu realisieren, 



В XXXVII, з Rationale und mystische Elemente in der jüdischen Lehre 21 

scheidet sie sich durch die Methode ihrer Erkenntnis von Grund 
auf von dieser. Steigt der Philosoph, indem er die Geschichte 
der göttlichen Willensakte schreibt, auf von dem Nichts bis 
zum Welt- und Lebensprinzip, bis zu den Fragen des Lebens 
nach dem Tode, der Willensfreiheit oder Willensbestimmtheit, 
so gibt es eine solche Kette logischen Fortschrittes bei den 
mystischen Metaphysikern nicht. Für ihn gibt es kein Nach-
einander der göttl ichen'Akte, sondern nur das unwandelbare 
göttliche Prinzip, durch dessen Emanationen Vielgestaltigkeit 
und Bewegung in die Welt kommt, aber im Grunde genommen 
ist das Geschehen keine Veränderung des göttlichen Prinzips, 
sondern nur verschiedene Arten und Grade innerhalb der Mög-
lichkeiten, wie sich Gott den Menschen offenbaren kann Das 
Nichts ist dem Kabbalisten nicht, wie manchem jüdischen Philo-
sophen, der nicht mehr bestehende Urzustand der Welt, sondern 
es ist für ihn d i e Sphäre, die sich dem metaphysischen Er-
kennen entzieht. Können wir also diese Lehre als einen mysti-
schen Pantheismus idealistischer Prägung charakterisieren, so 
maß seine Kernfrage lauten: Wie wird aus diesem unendlichen 
Urwesen die endliche Welt, bezw. wie wird dieses unendliche 
Prinzip als empirische Welt erkennbar? Gemäß der erwähnten 
Grandtatsache, daß das Weltgeschehen nur eine Art des Weiter-
k e n n e n s ist, entwickelt die Qabbälä einen Parallelismus zwischen 
dem Mikrokosmos der menschlichen Seele und dem Makrokos-
mos. In demselben Maße wie ich z. B. die Eigenschaft der 
Liebe habe, erkenne ich das Weltprinzip der Liebe und damit 
eine der Ursachen des Weltgeschehens und dieses selbst. In 
den Dingen der empirischen Welt sieht der Kabbaiist nur Bil-
der oder Zeichen der höheren Welten, in die er sich durch die 
Steigerung der Erkenntnis emporläutert, die materielle Welt, 
die Schöpfungswelt, die Formungswelt, die Emanationswelt 
(пда, ПЮ1П, Alle diese Welten bestehen i n -
einander und m i t einander, weil sie ja im Grunde nichts anderes 
sind, als Arten der Erkenntnis der gleichen Welt. Wir haben 
schon gesehen, wie die Prinzipien des Weltgeschehens bezw. 
Welterkennens identisch sind mit sittlichen Prinzipien. Die 

1) So werden selbst so deutlich zeitlich voneinander geschiedene gött-
liche Akte wie das siebentägige Schöpfungswerk als mit- und ineinander ge-
schehen betrachtet, indem der zeitlichen Differenzierung der einzelnen Akte 
nur oin symbolhafter, kein realer Charakter zuerkannt wird. 



22 LAZAR GULKOWITSCH В XXXVII, з 

Furcht, die Liebe, der Dienst Gottes, die Intention des Guten 
sind, weil sie Mittel zur Erkenntnis Gottes sind, zugleich Prin-
zipien der Welt, und auch hier wie überall in der Geschichte des 
jüdischen Geistes beobachten wir, daß im Laufe der Geschichte 
der geistigen Bewegung die theoretischen Grundlagen neben-
sächlich werden gegenüber ihren praktischen Konsequenzen. So 
hat die jüngere Qabbälä im 16. Jahrhundert , nämlich Lurja, die 
kabbalistische Ethik zu einer Gebetsmystik geformt. Während des 
Gebetes steigt der Andächtige empor durch die sogenannte Kawwä-
nä, d. h. innere Konzentration, vom gewöhnlichen Gottesdienst zur 
Selbstheiligung und schließlich zum Gefühl der Einheit mit Gott. 

Nachdem die Qabbälä bis zum 18. Jahrhundert das rabbi-
nische Denken völlig beherrscht hatte, traten Verfallserschei-
nungen, die wieder von dem gesunden Menschenverstände aus-
gingen, ein. Die komplizierte Begriffsmythologie ermüdete die 
Geister, und selbst in die weltabgelegene Stätte des Talmud-
studiums, die Jeschlbä, mögen die Lehren der Aufklärung ge-
drungen sein, die in der Qabbälä die krausen Ideen des 
Mittelalters als nicht mehr zeitgemäß empfanden. In diese 
Zeit der Abwendung von der Qabbälä fällt einerseits die 
Aufklärungsbewegung innerhalb des Judentums, die direkt 
und bewußt an Maimonides anknüpft. Mendelssohn refor-
miert die jüdische Theologie des Maimonides nach der Wolf-
schen Schulphilosophie und schafft dadurch aufs neue die Ethik 
des Judentums, wie sie noch heute in reformierten Kreisen 
herrschend ist, wobei jedoch im Unterschied von Maimonides 
das philosophische Prinzip nicht in j e d e e i n z e l n e jüdische 
Lehre hineingetragen wird, sondern in eklektischer Weise d i e 
Lehren der Tõrä bevorzugt werden, die sich in einfacher Weise 
mit moderner Weltanschauung harmonisieren lassen. Diese 
Aufklärung ist keineswegs auf die Westjuden beschränkt ge-
wesen, sondern die Haskälä, deren Führer vor allem Nachman 
Krochmal war, der als ein zweiter Maimonides von der Tradition, 
die zeitlich auf den letzteren folgte und wesensmäßig von 
ihm abhing, ausgehend mit Hilfe der neuen geschichtsphiloso-
phischen Begriffe die E n t w i с к 1 u n g s prinzipien heraus-
arbeitete

1

), um damit die Linien des z u k ü n f t i g e n , konti-

1) Ein zu untersuchendes Problem wäre die Feststellung, was vom ge-
samten System Krochmals für die Weiterentwicklung des Judentums bestimmend 
gewesen ist. 
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nuierlichen Werdens anzudeuten, will allgemeine Bildung, ge-
sundes Bibelstudium, eine nüchterne Predigt an die Stelle 
dessen, was als kabbalistischer Wust und rabbinische Über-
spitztheit empfunden wurde, setzen. Aber zu stark war an-
dererseits die mystische Frömmigkeit des Kabbalisten in den 
Herzen verankert, um einfach sich durch den nüchternen Men-
schenverstand daraus bannen zu lassen. So wurde auf einem 
weiten Gebiete des Östlichen Judentums die Qabbälä von ihrer 
Herrschaft vertrieben, aber ihr e i g e n e s K i n d , der Chassidis-
mus, setzte sich auf den verlorenen Thron. Dieser übernimmt die 
pantheistische (mit Rud. Otto wohl besser: theopantistische) Ein-
stellung der Qabbälä und ihr ethisches Ideal der Selbstläuterung, 
aber er ist in der Lage, auf den gesamten komplizierten neupla-
tonischen Begriffsapparat zu verzichten. Er setzt an seine 
Stelle ein naives Erkennen und Erleben Gottes, das aus allen 
Erscheinungen der empirischen Welt heraus gewonnen wird. 

Die kräftigen Wellen, die die Höchstleistungen jüdischen 
Geistes, nämlich die Werke des 12. und 18. Jahrhunderts , .die 
des Maimonides und des Zohar, in die künftigen Jahrhunderte 
entsenden, haben also mehr als 500 Jahre gewirkt, bis sie am 
Anfang des vorigen Jahrhunderts den größten Teil ihrer die 
Geister bewegenden Kraft einbüßten. Die Rabbinen des Ostens 
flüchteten aus den höheren Sphären und beschränkten sich auf 
die jüdische Pflicht des Studiums der Lehre. Die Prediger des 
Westens lassen die schlichte unvergängliche Moral der bibli-
schen Erzählungssohriften und der Propheten wieder direkt auf 
das Gemüt ihrer Hörer wirken. 

Überschauen wir die von uns skizzierte Géistesgeschichte 
zweier Jahrtausende, so ergibt sich uns ein gewisses Schema 
geistiger Bewegung. Die eigentlichen Probleme der Erkenntnis, 
mögen sie nun auf dem Wege logischer Deduktion oder durch 
intuitive Schau gelöst werden, üben nur zeitweise eine Wirkung 
auf die Geister aus. Sie münden jeweils in die Ethik ein, in 
der der jüdische Geist seine Beruhigung findet. Das sahen wir 
am Pharisäismus, der zum Gebäude der Haläkä führte, an der 
Philosophie, von der nur die Ethik lebenskräftig blieb, an der 
Qabbälä, die in der praktischen Richtung des Chassidismus en-
dete. Danach erscheint das spezifisch Jüdische einer Geistes-
haltung einerseits stets gebunden an letzte metaphysische Vor-
aussetzungen; andererseits zieht die spezifisch ethische Grund-
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einstellung des jüdischen Geistes mit unwiderstehlicher magne-
tischer Kraft jede Geistesrichtung in ihren Bann, mag diese in 
ihren Ursprüngen noch so spiritualistisch und theoretisch sein· 
Wenn während des ganzen Mittelalters nur durch die Stärke der 
ethischen Tendenzen ein Abgleiten der geistigen Entwicklung in 
unfruchtbare spiritualistiselle Spekulation verhindert wurde, er-
scheint diese Gefahr für die gegenwärtige Judenheit ge r ing ' zu 
sein. Denn die Aufgaben, vor die sich das Judentum gestellt 
sieht, sind wesentlich praktischer Natur. Der Jude der heutigen 
Zeit empfindet die Fragen des Erkennens Gottes und der Welt 
nicht in dem Masse als brennend, wie frühere Generationen, 
sondern, darin ein moderner Mensch, stellt er die Frage des 
eigenen Ich in den Mittelpunkt. Er fragt nach seinem Sonder-
wesen, nach seiner Bestimmung, nach dem Sinne seines Lebens, 
aber nicht nach dem metaphysischen Sinne, sondern nach der 
kulturellen Zweckbestimmtheit des Judentums. 

Soweit wir überhaupt in der Lage sind, die Ereignisse und 
Anforderungen unserer eigenen Zeit zu deuten und in die großen 
Zusammenhänge historischer Entwicklung einzugliedern, besteht 
m. E. die geistesgeschichtliche Aufgabe des heutigen Judentums 
darin, daß es die drängenden praktischen Aufgaben trotz deren 
natürlicher Tendenz zu einer äußeren Lösung in ihrer metaphysi-
schen Gebundenheit erfaßt und gestaltet. Diese Verknüpfung 
mit den Urquellen jüdischen Geistesgutes ist, wissenschaftlich 
betrachtet, das einzige Kriterium, das imstande ist, Echtes 
und Unechtes, w i r k l i c h Jüdisches, d. h. aus ureigensten 
Kräften des Judentums Strömendes, und s c h e i n b a r Jüdisches, 
d. h. dem Judentum von außen her aufoktroyierte, ihm aber im 
Grunde seiner Seele wesensfremde Tendenzen, zu unterscheiden. 



ACHTZIG NEUE MÜNZEN AUS DEM 
FUNDE VON NAGINŠCINA 

VON 

WALTER ANDERSON 

TARTU 1935 



K. Mattiesens Buchdr. Ant.-Ges. , Tartu, 1935. 



Die in der vorliegenden Publikation beschriebenen achtzig 
Münzen stammen aus dem großen abendländischen Münzfunde, 
den der Bauer J ü r i L e p i k im März 1895 beim Sandgraben 
auf dem Gehöfte Naglnscina (zwischen den Dörfern Kùklina 
Gora und Gläzova Gora, 2 V2 km vom großen Dorfe Vyskätka, 
Gouv. St. Petersburg, Kreis Gdov) in einem irdenen Topf zutage 
gefördert hat. 779 *) von diesen Münzen wurden vom baltischen 
Numismatiker Dr. med. J o h a n n e s S a c h s s e n d a h l erworben 
und (zum Teil sehr summarisch) bestimmt; diese Münzen kamen 
nach Sachssendahls Tode (1903) in den Besitz von Frl. W. B l a u -
b e r g und sind in der Folge verschollen, während ihr von 
Sachssendahl angefertigtes (und von Frl. Blauberg umgeschriebe-
nes) Verzeichnis fünf Jahre später von E. F r e y in den Sitzungs-
berichten der Gelehrten Estnischen Gesellschaft 1907, 99—110 
veröffentlicht wurde. Weitere 442) Münzen, die in anderweiti-
gen Privatbesitz übergegangen waren, konnten von Sachssen-
dahl nicht erworben, sondern nur (sehr summarisch) bestimmt 
Werden; ihre von Sachssendahl angefertigte Liste ist ebenfalls 
von Frey publiziert worden (Sitzungsberichte d. G. E. G. 1911, 
96 f.). Ferner hat Dr. phil. W o l f g a n g S c h l ü t e r im Jahre 
1896 noch 102 Münzen aus dem Funde von Naginšcina erwor-
ben und sie im Jahre 1911 der Gelehrten Estnischen Gesell-

1) Nach dem Sachssendahlschen Verzeichnis (Sitzungsberichte d. Gel. 
Estn. Ges. 1907, 99—110) müßten es eigentlich 780 Münzen sein, denn auf S. 
104—110 sind darin tatsächlich nicht 179 (wie auf S. 104 und 110 steht), son-
dern 180 deutsche Münzen aufgezählt. Es ist jedoch kaum anzunehmen, daß 
Sachssendahl und Frey sich in der zweimal abgedruckten Ziffer 179 und in der 
damit übereinstimmenden Gesamtziffer 779 (auf S. 99) geirrt haben ; wahr-
scheinlich steckt im Verzeichnis der deutschen Münzen irgendwo ein kleiner 
Druckfehler — am ehesten dürfte S. 107 nr. 44 statt „2 Expl." zu lesen sein 
„1 Expl." (dies nimmt auch Bauer S. 98 nr. 201 an). 

2) Nicht 39, wie bei Bauer (S. 84 nr. 28) steht. 
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schaft geschenkt; eine ausführliche Beschreibung dieser Münzen 
wurde von L. Frey abgefaßt und in den Sitzungsberichten d. 
G. E. G. 1911, 97—102 veröffentlicht. Endlich wurden 13 Mün-
zen im Jahre 1903 von V. S. G l ä z o v der Archäologischen 
Kommission in St. Petersburg zugesandt und befinden sich dort 
jetzt im Besitz der Eremitage. 

Mithin waren bisher 938x) Münzen aus dem Funde von 
Naginscina wissenschaftlich bekannt; ihre vollständige Liste 
hat N. B a u e r in seiner zusammenfassenden Arbeit „Die russi-
schen Funde abendländischer Münzen des 11. und 12. Jahrhun-
derts" (Zeitschrift für Numismatik 39 [1929], 1—187; 40 [1930], 
187—228; siehe 39, 84—100 nr. 28) veröffentlicht: er hat hier 
die drei obengenannten Verzeichnisse aus den Sitzungsberichten 
der G. E. G. zusammengearbeitet, berichtigt und durch die Be-
schreibung der 13 Stücke der Eremitage ergänzt2). 

Die unten beschriebenen 80 Münzen haben sich im Besitz 
des Herrn G e r d M e c h m e r s h a u s e n in Tartu (deutsch: Dor-
pat) erhalten und sind dann im Dezember 1933 von Herrn Kauf-
mann P j o t r I v a n o vi 0 R e z v ó v ebendaselbst käuflich erwor-
ben worden3). Sie zeichnen sich meistens durch sehr deutliches 
Gepräge aus, wie man dies wenigstens bei deutschen Denaren 
aus jener Zeit gar nicht gewohnt ist. Sie machen geradezu den 
Eindruck, als ob jemand sie aus der noch ungeteilten Fundmasse 
nach ästhetischen Standpunkten als persönliches Andenken 
herausgesucht habe. 

Unter die einzelnen N a t i o n a l i t ä t e n verteilen sich die 
1018 Münzen aus den fünf oben aufgezählten Teilen des Fundes 
folgendermaßen : 

1) Nicht 933, wie bei Bauer (a. a. 0.) s teht: vgl. die vorhergehende 
Fußnote. 

2) Die Bauersche Arbeit enthält leider ziemlich viele Druckfehler ; für 
uns am wichtigsten sind die folgenden: S. 86 nr. 27 „132 Stück" — lies 
„133 Stück"; S. 94 nr. 137 „2 Stück" — lies „11 Stück"; S. 99 nr. 218 „2 
Stück" — lies „1 Stück". 

3) Als diese Münzen (mit Ausnahme von nr. 40, die erst später zum Vor-
schein kam) mir zuerst vorgelegt wurden, wurde mir bloß mitgeteilt, daß sie 
aus dem Kreise Gdov stammen. Auf Grund dieser Angabe und meiner Liste 
der Münzen äußerte Herr N. Bauer sofort in bestimmtester Weise die Vermu-
tung, daß sie zum Funde von Naginscina gehören — was dann von Herrn 
G. Mechmershausen auch bestätigt wurde. 
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Angelsächsische 527 35 73 8 26 669 
Irländische 4 — • — — 4 
Dänische 67 — 7 2 14 90 
Norwegische — 4 (?) — — — 4(?) 
Schwedische 2 — — 2 
Ungarische — 1 1 2 4 
Böhmische — — — 2 2 
Deutsche 179 5 20 2 35 241 
Russische — — — — 1 1 
Arabische — — 1 — — I 

Im ganzen 779 44 102 13 80 1018 

Als V e r g r a b u n g s z e i t d e s F u n d e s hat Bauer in 
seiner oben zitierten Arbeit (S. 84 nr. 28) etwa das Jahr 1055 
angesetzt, und mit diesem Datum befinden sich auch die neu 
zum Vorschein gekommenen 80 Münzen im schönsten Einklang. 

Mein Münzverzeichnis ist ebenso wie bei Bauer eingerich-
tet, nur sind die Münzlegenden durchweg wiedergegeben (so 
genau wie das vorhandene Letternmaterial es gestattete). 

H e r r M ü n z k o n s e r v a t o r N. B a u e r ( E r e m i -
t a g e ) h a t d i e g r o ß e F r e u n d l i c h k e i t g e h a b t , 
m e i n e s ä m t l i c h e n M ü n z b e s t i m m u n g e n a u f G r u n d 
d e r i h m z u g e s a n d t e n P h o t o g r a p h i e n zu k o n t r o l -
l i e r e n u n d e i n e K o r r e k t u r ' d e r v o r l i e g e n d e n 
S c h r i f t m i t z u l e s e n ; a u ß e r d e m v e r d a n k e i c h 
i h m d i e B e s t i m m u n g d e r M ü n z e n nr. 33 u n d 78—80. 
Für dies alles spreche ich ihm hier meinen herzlichsten Dank aus. 



I. Angelsächsische Münzen. 

Ethelred IL (979 — 1013, 1014—1016). 

T y p u s A ( t h e S m a l l C r o s s T y p e ) . 

1. E of e r w i e (York), Ce t e l . Vgl. Hiid. 654—664 u. 
Nordm. 75. — Mit Spuren eines einstigen Henkels. — 1,38 g. 

A v . (о 6): +EDELRED REX ANGLOR; Rev.. + CETEL : M-ON 

EOFRP. 

Am nächsten kommt der vorliegenden Münze das Exemplar 
Hild. 659, wo aber die Reverslegende mit IVTON EOFRPI schließt. 

2, L u n d e n e (London), E a d m u d (?). Vgl. Hild. 2321 
und 2326. — Halbiert (erhalten: Αν. 1. u., Rev. 1. u.). — 0,53 g. — 
Vgl. die Abbildung. 

Av.: . . . DE R/EX AN . . . ; Rev.. . . . VD Μ О LVN ... 

Da der Königsname mit . . . DE schließt, kann es sich hier 
nur um eine der irregulären Schreibungen des Namens Ethel-
reds II. (Hild. S. 34: nr. 17 /EDELRDE, nr. 18 /Ef)ELREDE, nr. 44 
EDELREDE) oder Eduard des Bekenners (Hild. S. 426 f.: nr. 28 
EDPEHRDE, nr. 42 EDPHRDE) handeln. Dem Typus nach s t immt 
unser Fragment n u r zu den Münzen Ethelreds. Von den drei 
oben erwähnten irregulären Schreibungen von Ethelreds Namen 
kommt nach Hildebrand auf Londoner Münzen nur nr . 17 vor, 
und zwar bei den Münzmeistern iEsctl (nr. 2142), Brimtwold 
(nr. 2248), Eadmund (nr. 2326), Eadwold (nr. 2412), Godere (nr. 
2544), Lioeri (nr. 2789) und Liofwi (nr. 2801). In dem Münz-
meisternamen a u f . . . V D haben wir offenbar eine Zusammen-
setzung mit . . . MVD (seltene unvollkommene Schreibung von 
-mund) vor uns ; nach Hildebrand kommt die Schreibung . . . MVD 
nur bei folgenden zwei Londoner Münzmeistern Ethelreds II. 
vor: Eadmud (nr. 2321) und Osmud (nr. 2858). Da nun Ead-
mud = Eadmund einerseits die Münze Hild. 2321 (mit 
EADMVD) geprägt hat und andererseits die Münze Hild. 2326 
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(Av. + yEDELRDE R/EX ANG, Rev . + EADMVND M ON LVN), u n d d a 

außerdem seine Münzen (Hild. '2019. 2321—2355. 2457) viel häu-
figer sind als diejenigen Osmuds = Osmunds (Hild. 2858—2869), 
so dürfen wir unser Stück mit ziemlicher Wahrscheinlichkeit 
E a d m u d zuweisen1); auf absolute Sicherheit kann diese 
Zuweisung natürlich keinen Anspruch machen. 

3. W i n c e a s t e r (Winchester), Суп na. Hild. 4195. — 
1,80 g. 

A v . ( a 4 ) : + /E3ELR/ED REX ANGL · ; Rev. : + CYNNÄ ON 

PINCXTER. 

Hildebrand erwähnt die beiden Punkte der Averslegende 
nicht. 

T y p u s С ( the C r u x Type) . 

4. H e r e f o r d (Hereford), Leo f g a r . Hild. 1344. — 1,68 g. 

A v . (a 10): + /E0ELR/ED REX ANGLOS; Rev.: + LEOFGAR 

ΝΓ0 HERE. 

5. L u n de n e (London), E a d w o Id. Hild. 2424; Nordm. 
193. 193 a. — Gehenkelt. — 1,50 g. 

A v . (a 10): [+]/EDELR/ED REX ANGLOS; Rev.: +EA[D]P0LD 
M"0 LVN. 

Nordman gibt für die Reverslegende seiner beiden Exemplare 
M-0 (s tat t ΝΓ0) an. 

T y p u s E ( t h e R a d i a t e H e l m e t T y p e ) , V a r i a n t e . 

6. L u n d e n e (London), S t i t h t h u l f . — 1,54 g. — Vgl. 
die Abbildung. 

A v . (a, i rr . 71): + /E3ELR/ED REX ÂIG; Rev . : + XTID=flVLF:-

M ON LVND. 

Die Abnormität des Typus liegt darin, daß das eine der 
vier Eckfelder des Reverses (neben den drei Punkten) mit 
e i n e m k l e i n e n K r e u z e belegt ist. — Ein Münzmeister 

1) Die Schreibung R/EX liat in dieser Frage weniger zu besagen, denn sie 
begegnet auf Münzen sowohl Eadmunds (Hild. 2019. 2323. 2324. 2326) und Os-
munds (Hild. 2860) als auch anderer Londoner Münzmeister Ethelreds II. (Hild. 
2044. 2058. 2061. 2153. 2181. 2221. 2240. 2241. 2361. 2451. 2538—2541. 2544. 
2546. 2568. 2575. 2641. 2792. 2797. 2798. 2813. 2843. 2937. 2938. 2972). 
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namens S t i t h t h u l f war m. W. aus der Zeit Ethelreds bisher 
nicht bekannt, doch könnte er mit Knuts Londoner Münzmeister 
STI-DVLF (Hild. 2698—2701) identisch sein. 

T y p u s G ( t h e A g n u s D e i T y p e ) . 
7. L i g e r c e a s t e r (Chester), i E l f r i c . — Rev. zum Teil 

Doppelschlag. — 1,76 g. — Vgl. die Abbildung. 

A v . ( a 8 ) : + /E-0ELR/ED REX ANGLORVM ; Rev. : + /ELFRI-C 

LE-HE=RACESTR. 

Dies ist ein ungemein interessantes Stück, denn der Agnus-
Dei-Typus ist der s e l t e n s t e unter den Haupttypen der Ethel-
red-Münzen (Hildebrands scheinbar noch seltenerer Typus F 
ist in Wirklichkeit dänisch: vgl. Hild. S. 31). Unter den 
4389 Ethelred-Denaren in Hildebrands Katalog befinden sich nur 
f ü n f von dem vorliegenden Typus (Prägeorte Hamtune: nr. 
1284. 1293, Hereford: nr. 1332, Mealdmesbyrig: nr . 3086, 
Staethford: nr. 3423), sowie einer von dem Mischtypus Ga 
(Prägeort Stanford: nr. 3445). Außerdem kennt Hildebrand (S. 
32) noch je ein Stück aus dem Kopenhagener königlichen Münz-
kabinett (Prägeort Snotingaham) und aus der numismatischen 
Literatur (Prägeort Stanford). Nordman kennt aus Finnland 
kein einziges Exemplar; im Katalog des Brit ischen Museums 
kommt ebenfalls keins vor ; ebenso ist in der St. Pe tersburger 
Eremitage kein einziges vorhanden, und auch in Bauers Verzeich-
nis der in Rußland gefundenen Münzen wird keins erwähnt. 

Der Agnus-Dei-Typus ist Aicht nur der seltenste, sondern 
offenbar auch der s p ä t e s t e un te r den Ethelred-Typen; vgl. 
Nordm. S. 31: „The Agnus Dei type we, like Grueber and Par-
sons, are most inclined to assign to the time after the re turn 
of the k ing f rom his f l ight to France, or to the years 1014—1015". 

Von dem Münzmeister ^Elfric in Ligerceaster kennt Hild. 
nur 6 Münzen, und zwar von den Typen A (nr. 1575), D (nr. 
1576—1579) und E (nr. 1580). 

Kirnt der Große (1014, 1016—1035). 
T y p u s E ( t h e Q u a t r e f o i l T y p e ) . 

8. D o f e r a n (Dover), Le of w i n e . Hild. 335. — 1,12 g. 
A v . (a, i r r . 102): + CNVT REX ANGLOI; Rev.: + LEO-FPIN E 

OND=OFER. 
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9. E o f e r w i c (York), L e f w i n e . Vgl. Hild. 690/1. — 
1,04 g. 

A v . (a 8): + CNVT REX ANGLORVM: ; Rev. : + LE=FPI:=NE M - О EG: 

Hild. 690 hat auf dem Av. (a 6) ANGLOR, Hild. 691 auf dem 
Rev. EOF. 

10. W i n c e a s t e r (Winchester) (??), Li . . . (?). — Hal-
biert (erhalten: Av. 1., Rev. о.). — 0,44 g . — Vgl. die Abbildung. 

A v . (a [?] 7) : + CNVT R RV ; Rev. : + Li(?)= -N PI (?). 

Wenn der vorletzte, nicht ganz deutliche Buchstabe der 
Reverslegende wirklich ein Ρ ist, die Münze also wohl aus Win-
ceaster s tammt, so ließe sich bei dem langen, mit L I . . . begin-
nenden Namen des Münzmeisters (wobei das L übrigens ebenfalls 
nicht ganz deutlich ist) am ehesten an L i o f w о 1 d denken 
(Hild. 3798, dazu 3791—3794: Leofwold). 

T y p u s G ( t h e P o i n t e d H e l m e t T y p e ) . 

11. D o f e r a n (Dover), L u f w i n e . — Hild. 346. — 1,00g. 

A v . (b 1) : + CNVT = RECX A' ; Rev . : + LV.FPINE ON DOFRA. 

Der Punkt am Schluß der Averslegende sowie derjenige 
im Namen des Münzmeisters werden von Hildebrand nicht 
erwähnt. 

12. D o f e r a n (Dover), . . . e. — Halbiert (erhalten: Av. 
o., Rev. 1.). — 0,63 g. — Vgl. die Abbildung. 

A v . ( b l ) : + CNV... = . . . E C X A; R e v . : + .. .E ON DOFR" 

13. L i n co In e (Lincoln), УЁ g e lm aer. — Hild. 1463. — 
1,11 g. 

A v . (a 8 ) : + CNVT : - REX ÄNG; Rev . : 4 /EGELM/ER ON LINC. 

Der Doppelpunkt der Averslegende und die beiden Punkte 
der Reverslegende sind bei Hildebrand nicht erwähnt . 

14. S t a n f o r d (Stamford) (?), Τ h u r s t a n (?).— Halbiert 
(erhalten: Av. r. u., Rev. u.). — 0,46 g. 

A v . : ... CNVT : = . . . : Rev. : ... RSTAN ΘΝ ... 

Da der Name keines einzigen anderen Münzmeisters Knuts 
d. Gr. auf -rstan ausgeht , so dürf te die Zuweisung an einen 
Thurstan wohl r ichtig sein. Nun begegnet aber dieser Name 
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auf Münzen aus v i e r Prägeor ten : Stanford (Hild. 3347—3358 u. 
Nordm. 229. 231. 234/5 3VRSTAN, Hild. 3359 9VRSTN), Tantune 
(Hild. 3442 flVRSTAN), Lundene (Hild. 2745 9VRSTN) und North-
wic (Hild. 2988 -BVRESTAN). Die statistische Wahrscheinlichkeit 
spricht unbedingt f ü r Stanford. 

15. U n b e k a n n t e r P r ä g e o r t , . . . w e r d. — Halbiert 
(erhalten : Av. r. o., Rev. u.). — 0,50 g. — Vgl. die Abbildung. 

A v . : + CVIH-- LF; R e v . : ...PERD: ONN... 

Nach Hildebrand (S. 319—332) gehen folgende Namen von 
Münzmeistern Knuts d. Gr. auf -werd aus : iEdlwerd, ^Edwrd, 
^Egelwerd, J5l(e)werd, ./Elfwerd, E(a)dwerd, Elfwerd, Lewerd, 
Liofwerd, Oswerd, W u l f w e r d ; doch sieht auf unserer Münze der 
Rest des vor -werd stehenden Buchstaben am ehesten nach einem 
A aus, was zu keinem von den obigen Namen paßt. — Die 
Averslegende ist jedenfalls stark verwildert. 

T y p u s H ( t h e S h o r t C r o s s T y p e ) . 

16. S t a n f o r d (Stamford), L e o f e d a e i . Hild. 3298. — 
1,11. g. 

A v . (b) : + CNVT = RECXv ; Rev. : + LEOFED/EI ON STÂN. 

Der dreifache Schlußpunkt der Averslegende wird von 
Hildebrand nicht erwähnt. 

Vgl. Bauer S. 89 nr. 84 und Frey 1911 S. 99 nr. II 34 
(Hild. 3296). 

17. S t a n f o r d (Stamford) ('?), Τ h u r s t a n . Vgl. Hild. 
3354—3357. 3359 u. Nordm. 234/5. — Halbiert (erhalten: Av. 
1. o., Rev. г.). —0,49 g. 

A v . (a, i rr . 6 1 ) : + ...=T RREX; R e v . : + -DVRSTAN... 

Vgl. oben zu nr. 14. 

T y p u s I ( t h e Q u a d r i l a t e r a l T y p e ) . 

18. L i n c o i n e (Lincoln)(?), C o l g r i m ( ? ) . Vgl. Hild. 
1536/7. — Halbiert (erhalten: Av. r. u., Rev. 1. о.). — 0,47 g. — 
Vgl. die Abbildung. 

A v . : ... CNV- . . . ; Rev. : 4- COL . . . . . . RLN : (?). 
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Harold I. (1035—1040). 

T y p u s A ( t h e C l u b C r o s s T y p e ) . 

19. W i n c e a s t e r (Winchester), J K g e l b r i h t . — 1,61 g. 
— Vgl. die Abbildung. 

A v . (a) : + HAROLD REX:; R e v . : + /EGELBRIHT ON PIN. 

Die Münze ist sehr interessant , denn Hild. kennt einen 
Münzmeister J ige lbr ih t in Winceaster überhaupt nicht (weder 
unter Harold I. noch sonstwann), wohl aber unter Harold I. 
einen Meister ./Elbriht in Gipeswic (Ipswich, Hild. 235), der mit 
dem unter Knut d. Gr. ebendaselbst wirkenden e i b r i h t (Hild. 
926), ^Elbrht (Hild. 925), JEglbiriht (Hild. 924, ebenso in Cise-
ceaster [Chichester]: Hild. 197) identisch sein dürf te . 

T y p u s A ( t h e C l u b C r o s s T y p e ) , V a г. a. 

20. L in с oin e (Lincoln), L i f i n c . Hild. 419. — 1,16 g. 

A v . ( b ) : + HAROLD RECX; R e v . : + LIFINC ON L I N C O L : 

Die 3 Punkte der Reverslegende (nach L, L, С) sowie der 
Doppelpunkt an deren Schluß werden von Hildebrand nicht 
erwähnt. 

T y p u s В (the F l e u r - d e - L i s C r o s s Type) . 

21. S n о t i n g a h am (Nottingham), . . . Vgl. Hild. 855—857. 
— Halbiert (erhalten: Av. u., Rev. 1.). — 0,53 g. — Vgl. die 
Abbildung. 

A v . : ... O ID R . . . ; Rev. : ... -ON SNOT. 

Hildebrand kennt Snotingahamer Münzen Harolds I. von 
diesem Typus nur vom Miinzmeister В 1 а с a m a n (Hild. 
855—857); ebenso Br. Mus. II S. 316 nr. 89. 

T y p u s В (the F l e u r - d e - L i s C r o s s Type ) , Va г. а. 

22. Lun de n e (London), . . . n. — Halbiert (erhalten: Av. 
u., Rev. 1.). — 0,55 g. 

A v . : ... R0=LD R . . . ; Rev. : ... - N ON - LVN. 
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T y p u s В (the F l e u r - d e - L i s C r o s s Type), V a r с. 

23. Lin с о In e (Lincoln) (?), . . . — Als zwei zusammen-
gehörige Hälften erhalten. — 0,83 g. — Vgl. die Abbildung. 

Av. : + HADO LD RE+ ; Rev. : kaum entzifferbar. 

Hildebrand kennt diesen sehr seltenen Nebentypus nur aus 
Lincolne, und zwar von den Münzmeistern S w e r t i n с (Hild. 
473) und W u l c e e t (Hild. 492). 

Harthaknut (1040—1042). 

T y p u s A ( t h e C l u b C r o s s T y p e ) , V a r . a. 

24. Τ an t u n e (Taunton), E a d r ic. — 1,03 g. — Vgl. die 
Abbildung. 

A v . : 4- IIARD-CNVT RE; R e v . : + EADRIC ON T A N T : 

Schön erhaltenes Exemplar einer sehr interessanten Münze. 
Aus Tantune kennt Hildebrand nur ein einziges Denarfragment 
Har thaknuts (Hild. 184), und zwar vom Typus В (the Quadri-
lateral Type), Miinzmeister ...A ON TAN. Ein Münzmeister 
EDRIC erscheint in Tantune unter Knut d. Gr. (Hild. 3436—3440), 
ein EADRIC unter Ethelred II. (Hild. 3675). 

Eduard III. der Bekenner (1042—1066). 

T y p u s A ( t h e S m a l l C r o s s T y p e ) . 

25. T h e o d f o r d (Thetford), L e o f w i n e . Vgl. Hild. 
728—731. — Halbiert (erhalten: Av. г. о., Rev. г. о.). — 0,55 g. 

A v . : + EDPE Χ A- ; Rev. : + LEOFP OD. 

Vgl. Bauer S. 92 nr. 120 und Frey 1911 S. 100 nr. III 10. 

T y p u s D ( t h e P a c x T y p e ) . 

26. O x n a f or d (Oxford) (??). E. . . — Halbiert (erhalten: 
Av. г., Rev. 1. о.). — 0,63 g. — Vgl. die Abbildung. 

Av. : + EDP-... ...E; Rev.: + E: O-lP)+(?). 



II. Dänische Münzen. 

Knud I I . der Große (1018—1035). 

27. S l a g e i s e . Haub. Taf. III nr. 40. — 1,16 g. — Vgl. 
die Abbildung. 

Av. : verwirrte Umschrift ; Rev. : 4- ClhVRBDVNOEONI. 
Diese Münze ist offenbar sehr selten, denn Hauberg kennt 

nur ein einziges Exemplar aus einer privaten Sammlung, wel-
ches mit demselben Stempelpaar geprägt zu sein scheint. 

Hardeknud (1035 — 1042). 

28. L u n d , A l f w a r d oder 0 s w a r d . Haub. Taf. IV 
nr. 1. — Halbiert (erhalten: Av. r. u., Rev. 1. п.). — 0,59 g. 

A v . : . . . H Ä R T M C N . . . ; R e v . : 4 - . . . RD ON L V N . 

29. L u n d . Haub. Taf. IV nr. 1. — 1,00 g. 
Av. und Rev.: verwirrte Umschriften. 
Bei dieser Münze (sowie bei der folgenden) könnte es sich 

auch um einen Denar Knuds des Großen handeln (Haub. Taf. 
II nr. 20), vgl. Haub. S. 193 nr. 20: „Adskillelsen mellem Knuds 
og Hardeknuds forvirrede Mynter af denne Typ er usikker" ; 
jedoch sprechen die statistischen Verhältnisse fü r Hardeknud. 

Vgl. Bauer S. 94 nr. 141 und Frey 1907 S. 103 nr. II В 
(11 Exemplare). 

30. Lund . Haub. Taf. IV nr. 1. — Halbiert. — 0,52 g. 

Av. und Rev. : verwirrte Umschriften. 

Vgl. oben nr. 29. 

31. L u n d , A l f w a r d . Haub. Taf. IV nr. 2. — 1,00 g. 

A v . : л 14-HA I RDAC-1 NVT RE|X IN D"; Rev.: 4- A L F P A R D 
O N LVN. 
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32. L u n d , А1 f w а г d. Haub. Taf. IV nr. 2, Var. (vgl. 
S. 199). — Als zwei zusammengehörige Hälften erhalten. — 
0,99 g. 

A v . : - : · I + H A R D | A C N V T | R E X I N | D Ä N O ; R e v . : + * A L ' F P A R D 

O N L V N D . 

33. L u n d , Τ h о г с e 11. Haub. Taf. IV nr. 6, Var. (Lamm 
nach links: vgl. S. 199; abgebildet Hild. S. 166 nr. 4). — 0,89 g. 

Av.: verwirrte Umschrift; Rev.: - Ь B O R - E E T L . 

34. A a l b o r g , A l f r i с. Haub. Taf. V nr. 39. — 0,73 g. 

A v . : + H A R D A C N V T V X I ; R e v . : + Ä L F R I C ON A L E B V . 

35. A a l b o r g . Haub. Taf. V nr. 39. — 0,77 g. 
Av. und Rev.: verwirrte Umschriften. 
Vgl. Bauer S. 91 nr. 149 und Frey 1907 S. 103 f. nr. II F. 

36. O r b a e k . Haub. Taf. VI nr. 42. — 0,75 g. 
Av.: -f N A R 9 E C N V T ; Rev.: verwirrte Umschrift. 

37. A a r h u s . Haub. Taf. VI nr. 47 (scheinbar mit dem 
gleichen Stempelpaar geprägt). — 0,64 g. — Vgl. die Abbildung. 

Av. und Rev.: verwirrte Umschriften. 

38. He d e b y . Haub. Taf. VI nr. 50. — 0,67 g. 
Av. und Rev.: verwirrte Umschriften. 
Vgl. die folgende Nr., sowie Bauer S. 95 nr. 150 und Frey 

1907 S. 103 nr. II E. 

39. H e d e b y. Haub. Taf. VI nr. 50. — 0,74 g. 
Vgl. die vorhergehende Nr. 

Magnus der Gute (1042—1047). 

40. L u n d . Haub. Taf. VI nr. 1 (von den zwei erhalte-
nen Reversfeldern eins mit einer auswär ts gebogenen halbmond-
artigen Figur belegt). — Halbiert (vom Av. die rechte Hälfte 
erhalten). — 0,59 g. — Vgl. die Abbildung. 

Av. und Rev.: verwirrte Umschriften. 
Vgl. Bauer S. 95 nr. 151 und Frey 1907 S. 103 nr. II С 1. 



Ш. Ungarische Münzen. 

Stephan I. (Herzog 997, König 1000—1038). 

41. Réthy Taf. I nr. 1. — 0,73 g. 
A v . : + 8 T E P H A N V 8 · R E X ; R e v . : + REGIA C I V I T A S . 

Vgl. Bauer S. 96 nr. 168. 

Peter (1038—1046). 

42. Réthy Taf. I nr. 8. — 0,42 g. 
A v . : + P E T R V S R E X ; R e v . : + P A N N O N I A . 

Vgl. Bauer S. 96 nr. 169 und Frey 1911 S. 102 nr. λ7Ι 1. 



ГУ. Böhmische Münzen. 

Boleslaw I I I . (999—1002, 1003). 

43. F ' r a g , M i ζ l e t a. Piala 309 (Taf. IV nr. 14). — 
1,26 g. 

A v . : B O L E X L A V S D V X : ; R e v . : R R A G A M I 3 I L E T A ' 

Udalrich (1012—1033, 1034—1037). 

44. Fiala 601 (Taf. VII nr. 12). — 1,01 g. 
A v . : V D A L R I C V S D V + : ; R e v . : S C S V V E N C E 8 L A V S : 



Y. Deutsche Münzen. 

Metz. 

B i s c h o f T h e o d e r i c h II. (1005—1046). 

45. Dbg. 26 (vgl. Bd. II S. 548). — 1,20 g. 

A v . : + D E O D E R I C V S . . . ; R e v . : + M E D I O M A T . . . C V M , 

Antwerpen. 

„ K a i s e r L u d w i g " . 

46. Dbg. II S. 558 f. nr. 140 a (Taf. 65), vgl. S. 737 nr. 
140 с (Taf. 97); „type immobilisé". — 1,14 g. 

Av . : . . . V D O I V V I C V S . . . ; Rev.: verwirrte Legenden. 

Vgl. die folgende Nr. 

47. Dbg. II S. 558 f. nr. 140 a (Taf. 65), vgl. S. 737 nr. 
140 c (Taf. 97); „type immobilisé". — Halbiert (vom Av. die 1. 
Hälfte erhalten). — 0,56 g. 

Av.: . . . V I C V . . . M P ; Rev.: verwirrte Legenden. 

Vgl. die vorhergehende Nr. 

Utrecht. 

B i s c h o f B e r n o l d (1027—1054). 

48. Dbg. 544. — 0,83 g. 

A v . : + S C S · M A R T I N V S A R C B I E P S ; R e v . : + S B E R N O L D . S 

E P I S C O P · V + L , im Felde: S T R A I E C T V . 

Vgl. Bauer S. 97 nr . 173, sowie Frey 1907 S. 108 nr. III 
56—59 und 1911 S. 97 nr. V (im ganzen 6 Stück). 
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Leeuwardeii. 

Gra f B r u n o III. v o n F r i e s l a n d (1038—1057). 
49. Dbg. 502 c, — 0,78 g. 
Av.: + H E I H R I C V S R E ; Rev.: Ì I A V VERO, im Felde: BRVN. 

Duisburg. 

K a i s e r K o n r a d II. (L027—1039). 

50. Dbg. 311. — 1,41 g. 
Av . : -r C H V O N R A D V S I M P ; Rev. (kreuzweise): + D I V S B V R G . 

Vgl. Bauer S. 97 nr. 176, sowie Frey 1907 S. 104 nr. III 
4 und 1911 S. 101 nr. V 3 (im ganzen 12 Stück); vgl. auch die 
folgende Nr. 

51. Dbg. 311. — 1,27 g. 
Av.: + C H V O N R A D V . . . ; 4- Rev. (kreuzweise) : + D I V S B V R G . 

Vgl. die vorhergehende Nr. 

K ö n i g H e i n r i c h III. (1039 — 1046). 
52. Dbg. 316. — 1,45 g. 
A v . : + H E I N R I C V S R E X ; R e v . : DI V S B V RG. 

Vgl. Bauer S. 97 nr. 179, sowie Frey 1907 S. 105 nr. III 
7 und 1911 S. 101 nr. V 4 (im ganzen 4 Stück). 

Köln. 

K ö n i g H e i n r i c h III. (1039—1046). 
53. Dbg. 367 (doch auf dem Rev. links und rechts von 

der fünfsäul igen Kirche ein Zeichen ähnlich Dbg. 368). — 1,17 g. 
A v . : + H E I N R I . V . . E X ; R e v . : S © A COLONIA . 

Vgl. Bauer S. 97 nr. 187 und Frey 1907 S. 105 nr. III 15. 

E r z b i s c h of P i l i g r i m (1021—1036). 
54. Dbg. 380. — 1,82 g. 
A v . : + C H V O N R A D V S I M P ; R e v . : S A N C T A C O L O N I A , i m 

Felde: P I L I GRIN. 

Vgl. Bauer S. 97 nr. 189, sowie b^rey 1907 S. 105 nr. III 
17. 18 und 1911 S. 101 nr. V 9 (im ganzen 3 Stück); vgl. außer-
dem unten nr. 55—59. 
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55. Dbg. 380. — 1,31 g. 
A v . : + CHVONRADVS IMP; R e v . : . . . ANCTA COL , i m 

F e l d e : Pill GRIII. 
Vgl. die vorhergehende Nr. 

56. Dbg. 380. — 1,38 g. 
A v . : + CHVONPADVS INP; R e v . : SANCTA COLONIA, im F e l d e : 

PILI GRII. 
Vgl. oben nr. 54. 

57. Dbg. 380. — Halbiert (erhalten : Av. r. o., Rev. 1.). — 
0,69 g. 

A v . : + CHVON . . . ; R e v . : ...COLONIA, im F e l d e : PIL. CRI.. 

Vgl. oben nr. 54. 

58. Dbg. 380. — Halbiert (erhalten : Av. 1. u., Rev. L). — 
0,62 g. 

A v . : . . . RADVS I M . . . ; R e v . : . . . A COLONIA, i m F e l d e : 
PIL. GR... 

Vgl. oben nr. 54. 

59. Dbg. 380. — Halbiert (erhalten: Av. r. o., Rev. 1.). — 
0,76 g. 

A v . : + CHVON Ρ; Rev.: . . . COLONIA, im F e l d e : PIL. GRI.. 

YAgl. oben nr. 54. 

60. Dbg. 381. — 1,31 g. 
Av . : + CHV.NRADVS IMP-, im Felde: PI LI GR IM; Rev.: 

SANCTA ... LONIA. 
Vgl. Bauer S. 97 nr. 191, sowie Frey 1907 S. 105 f. nr. III 

20. 21. 24—28 und 1911 S. 101 nr. V 8 (im ganzen 35 Stück). 

E r z b i s c h o f H e r m a n n i l . (1036—1056). 

61. Dbg. II S. 589 nr. 386 с (Taf. 71). — 1,45 g. 
A v . : + CHVONRADVS IMP; R e v . : . . . RMTANCOLON . . . , im 

Kirchenportal : COL NIA. 

Andernach. 

H e r z o g T h e o d e r i c h I. v o n O b e r l o t h r i n g e n (984—1026). 

62. Dbg. 439 a. — 1,21 g. 
A v . : + NTDEPIO DVX; Rev. ( k r e u z w e i s e ) : ANDER ΝΑΚΑ. 
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63. Dbg. 441. — 1,48 g. 
Av.: + T H E O D E R I C V S D V X ; Rev. (kreuzweise): A N D E R Ν Α Κ Α . 

B r z b i s c h o f P i l i g r i m v o n K ö l n (1021—1036). 

64. Dbg. 451. — 1,40 g. 
Av. : + H M : ' O R V O . im Felde (kreuzweise): I L O G I WIR; 

Rev.: E N D E O R . 

Vgl. die folgende Nr. 

65. Dbg. 451. — 1,25 g. 
Av. : + H I V O . . . 0 М Э , im Felde (kreuzweise) : I L O G I IA!R : Rev. : 

. N 0 E O R . 

Vgl. die vorhergehende Nr. 

Soest. 

K a i s e r Otto III. (996—1002). 

66. Dbg. 342 k. — 1,40 g. 
A v . : 4- O D D O + I V I P - I I V G ; R e v . : S O L O N I I Α . 

Vgl. Bauer S. 98 nr. 205, sowie Frey 1907 S. 105 nr. III 
11 und 1911 S. 101 nr. V 5 (im ganzen 2 Stück). — Dannen-
berg und Frey reihen diese Münze trotz des Soester Zeichens 
unter Köln ein. 

K a i s e r K o n r a d II. (1027—1089). 

67. Dbg. 742. — 1,22 g. 
A v . : + C H V . N . . . MD V N ; R e v . : S O I O I I I C O O . AS. A . 

Vgl. Bauer S. 98 nr. 206 und Frey 1907 S. 109 nr. III 68 
(4 Stück). 

Dortmund. 

K a i s e r H e i n r i c h II. (1014—1024). 

68. Dbg. 752. — 1,21 g. 
Av. (rückläufig): H E M R I H S I P A V C ; Rev.: 1 Н М 1 М Я М . 

Ka i s e r K o n r a d II. (1027—1039).. 

69. Dbg. 754. — 1,47 g. 
Av. (rückläufig): I M R E R A T O R ; Rev. (rückläufig): CON-

P A D V S • R E X . 
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Vgl. Bauer S. 98 nr. 209 und Frey S. 109 nr. Ill 67 (2 
Stück); vgl. außerdem die beiden folgenden Nrn. 

70. Dbg. 754. — 1,57 g. 
Av. (rückläufig): . M R E R A T O R ; Rev. (rückläufig): C O N . A D V S 

R . + . 

Vgl. die vorhergehende Nr. 

71. Dbg. 754. — 1,34 g. 
Av. (rückläufig): I M P E R A T O R ; Rev. (rückläufig): CON-

R A D V S R E . 

Vgl. oben nr. 69. 

Minden. 

K ö n i g H e i n r i c h III. (1039—1046). 

72. Dbg. 726. — 1,46 g. 
A v . : + H E I N R I C V S R E X ; R e v . : + M I N T E O N A . 

Vgl. Bauer S. 98 nr. 210, sowie Frey 1907 S. 108 nr. III 
63 und 1911 S. 101 nr. V 14 (im ganzen 2 Stück). 

Straßburg. 

K a i s e r H e i n r i c h II. (1014—1024). 

73. Dbg. 920. — 1,39 g. 
Av. (rückläufig): Н Е 1 И Ш С Л 8 I H R . . . ; Rev. (kreuzweise): 

A R G E N T I N A . 

Augsburg. 

B i s c h o f L i u t o l f (987—996). 

74. Dbg. 1023 a. — 1,38 g. 
A v . : + U V T 0 L F V 8 E P 2 ; R e v . : A V G V 3 T A C I V . 

K ö n i g H e i n r i c h II. (1002—1014). 

75. Dbg. 1034. — 0,84 g. 
A v . : H E IH . . . R E ; R e v . : A V G C O T A C I V . 

Vgl. Bauer S. 99 nr. 219 und Frey 1907 S. 109 nr. 72 (3 
Stück). — Frey spricht von 5 Kirchensäulen statt der normalen 
4, aber auch auf dem vorliegenden Exemplar kann man unter 
Einrechnung zweifelhafter Striche 5 oder sogar 6 Säulen herans-
zählen. 
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K ö n i g K o n r a d II. (1024—1027). 

76. Dbg. 1036. — 1,32 g. 
Av.: K̂ MR REX; Rev.: + AVGcoTA CIV, in den Winkelndes 

Kreuzes : CDVX. 
Vgl. Bauer S. 99 nr. 220 und Frey 1911 S. 101 nr. V 1. 

Regensburg. 

H e r z o g v o n B a y e r n H e i n r i c h IV. 

(gleichzeitig als deutscher König Heinrich II., 1002—1004, 
1009—1014). 

77. R u o t p e r t . Dbg. 1083. — 1,34 g. 
A v . : НЕИза Ρ; Rev.: PADASPOM' R^TPT, in den W i n k e l n 

des Kreuzes: DVCX. 

78. Nachprägung, Av. Dbg. 1075, Rev. Dbg. 1081. — 1,46 g. 
— Vgl. die Abbildung. 

A v . : II 1И O -f- ; Rev.: -f- co NDIO -beo VD. 

He r z o g von B a y e r n H e i n r i c h VI. 

(gleichzeitig als deutscher König Heinrich III., 1028—1040). 

79. Dbg. 1094. — 1,44 g. 
Av.: +CHV0NPADV1 IM, im Felde (kopfstehend): ьЕ 1И 

IE 4U; Rev.: RADTco РПИЛ. 

Vgl. Bauer S. 99 nr. 226 und Frey 1911 S. 97 nr. V (?). 



YI. Russische Münze. 

Jaroslaw I . (1019—10Õ4). 

80. Tolstoj nr. 110 (Taf. XIII nr. 5). — 1,49 g. — Vgl. 
die Abbildung. 

A v . : 0 ΓθωΚΓΙΟ ; Rev. : + ШОШК-ДС СР6КР0. 

Von dieser hochinteressanten und sehr wertvollen Münze 
sind bisher 6 Exemplare bekannt gewesen, von denen fünf sich 
im Königlichen Münzkabinett in Stockholm befinden, das sechste 
(Bruchstück, etwa

 х

/б fehlt) im Museum in Bergen. Vier von 
den Stockholmer Exemplaren sind zweifellos mit dem gleichen 
Stempelpaar geprägt wie das vorliegende1), und dasselbe dürf te 
— nach der Zeichnung bei G. Gustafson (s. u.) zu urteilen — 
auch mit der Bergener Münze der Fall sein ; das f ü n f t e Stock-
holmer Exemplar, das mir nur durch eine vergrößerte Photo-
graphie bekannt ist, s tammt von demselben Reversstempel, aber 
einem anderen, künstlerischeren und (wie es scheint) ursprüng-

1) Herr Р. 1. Rezvov teilt mir hierüber folgendes mit (unter dem 3. Juni 
1935): „AVährend meines Aufenthalts in Stockholm im Jahre 1934 habe ich 
die dort befindlichen vier Exemplare der Denare Jaroslaws vom sog. skandi-
navischen Typus besichtigt, um die etwaige Stempelgleichheit festzustellen. 
Ich kann mit Bestimmtheit sagen, daß die vier Exemplare des Stockholmer 
Münzkabinetts und das meinige mit ein und demselben Stempelpaar geprägt 
sind. Soviel ich mich jetzt erinnere, habe ich bei der Besichtigung des Averses 
auf die Linien geachtet, welche die die Lanze haltenden Finger darstellen; es 
gibt da charakteristische kleine Züge, welche sowohl auf meinem Exemplar 
als auf den übrigen vorkommen. Bei der Besichtigung der Rückseite war 
meine Aufmerksamkeit auf zwei wenig auffallende kleine Eigentümlichkeiten im 
Buchstaben 0 im Worte CP6CP0 gerichtet. Diese kleinen Ungenauigkeiten des 
Stempels haben mir die Möglichkeit gegeben zu schließen, daß alle jene Münzen 
hinsichtlich der Stempel mit meinem Exemplar identisch sind". — Das fünfte 
Exemplar (dessen Photographie ich — nebst derjenigen von drei anderen Stock-
holmer Exemplaren — Herrn N. Bauer verdanke) ist Herrn Rezvov nicht ge-
zeigt worden. 
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licheren Aversstempel (es weist übrigens einen langen Riß 
auf). 

Das Gewicht der vier ersten Stockholmer Exemplare beträgt 
1,575 bezw. 1,55 bezw, 1,37 bezw. 1,34 g (die beiden zuletzt 
genannten sind stärker abgenutzt!), dasjenige des Bergener 
Fragments — 1,18 g. 

Der besondere Wert des vorliegenden Stückes besteht dar-
in, daß es d a s e r s t e in R u ß l a n d g e f u n d e n e E x e m -
p l a r d i e s e r J a r o s l a w m ü n z e ist, denn alle übrigen stam-
men aus Skandinavien (das 1,37 g wiegende Stockholmer Stück 
aus dem Funde von Grötlingbo auf Gotland, das Bergener Frag-
ment — aus Nesboe im. Kirchspiel Kleive, in der Nähe der Stadt 
Moide im südlichen Norwegen; die Fundorte der übrigen vier 
Stücke sind unbekannt). 

Literatur: Graf Iv. Iv. Tolstoj, Drevnejšija russkija monety 
velikago knjažestva Kijevskago [Die ältesten russischen Münzen 
des Großfürstentums Kiew], Sanktpeterburg 1882, S. 62 nr. 110 
und S. 68 — 126 (hier wird die ältere, mit einem Aufsatz von 
Β. v. Koehne aus dem Jahre 1859 beginnende Literatur über 
unsere Münze referiert und zum Teil wörtlich abgedruckt); vgl. 
auch Graf 1.1. Tolstoj, 0 drevnèjsich russkich monetach X—XI v. 
[Über die ältesten russischen Münzen des X. bis XI. Jahrhun-
derts], Zapiski Imperatorskago Russkago Archeologiceskago Ob-
šcestva N. F. 6 (1893),, 310—368 (bes. S. 363—367); Gabriel 
Gustafson, Sur une monnaie rare du grand duc Iaroslaw I, 
Trudy Moskovskago Numizmaticeskago Obšcestva 1 (1898), 
91—93 = Ob odnoj rédkoj monete velikago knjazja Jaroslava I, 
ebendas. S. 94—96 ; N. P. Cernev, Nëskol'ko slov po povodu 
vnov' najdennago ekzempljara „Jaroslavlja srebra" skandinav-
skago tipa [Einige Worte aus Anlaß des neu aufgefundenen 
Exemplars des „Silbers Jaroslaws" vom skandinavischen Typus], 
ebendas. S. 97—102. — Über das Rezvovsche Exemplar ist eine 
längere, V. M[edvedev] unterzeichnete Notiz in der Pariser russi-
schen Zeitung „Poslednija Novosti" vom 6. Januar 1935 (nr. 3036) 
erschienen : „Skandinavskoje serebro Jaroslava" [„Das skandina-
vische Silber Jaroslaws"]; diese Notiz beruht auf brieflichen 
Mitteilungen des Besitzers. 

Während B. v. Koehne's phantastische Annahme, die be-
treffende Münze sei vom Großfürsten Oleg geprägt worden, 
heutzutage nur die Bedeutung eines Kuriosums hat, hat die 
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Frage nach der Heimat dieses ganz skandinavisch anmutenden 
und von den übrigen Jaroslawmünzen scharf abstechenden De-
nars noch keine allgemein anerkannte Lösung gefunden. Tolstoj 
und (im Anschluß an ihn) Cernev erklären diesen Denar für 
eine s k a n d i n a v i s c h e N a c h p r ä g u n g , obgleich Tolstoj in 
seinem Buche (S. 89) zugibt, er könne auch in N o r d r u ß l a n d 
(vielleicht in N o w g o r o d ) speziell für den Handel mit den 
Skandinaviern geprägt worden sein. Herr N. Bauer schreibt 
mir über diese Frage folgendes (unter dem 19. Mai 1935): „Hier 
würde ich anders sagen, nicht skandinavische Nachprägung wie 
bei Tolstoj. So gut prägte man im Mittelalter nicht nach. T. 
geht davon aus, daß es eine Nachprägung von den Stücken: 
КШЮАШб CP6RP0 sei. Doch das waren meiner Meinung nach 
nicht Münzen, sondern Erkennungszeichen für Gesandte und 
Kaufleute, wie uns die Chronik lehrt. Außerdem würden die 
Skandinavier um 1020 den Russen nicht nachprägen. Also 
schriebe ich: wohl von westeuropäischer Mache und nach dem 
westeuropäischen Münzfuß — im Gegensatz zu den Jaroslaw-
stücken von arabisch-byzantinischer Art (serebrenniki). Ich 
glaube, daß der Fund von Naginšcina den Beweis liefert, daß 
diese Stücke ebenso auch in Rußland von Ausländern in Now-
gorod geprägt werden konnten". 

BERICHTIGUNGEN. 

S. b Zeile 2 v. o. : statt „L. Frey" lies ,,E. Frey". 
S. 23 f . und S. 23 Fußnote 1 : Bei einem persönlichen Besuch des Stock-

holmer Münzkabinetts (am 9. November 1935) habe ich festgestellt, daß die 
mir von Herrn Р. I. Rezvov gelieferten Daten ein Versehen enthielten: das 
Stockholmer Münzkabinett besitzt in Wirklichkeit nicht fünf , sondern nur 
v i e r Exemplare der betreffenden Jaroslawmünze, wobei der Revers in allen 
vier Fällen Stempelgleichheit mit dem vorliegenden Stücke aufweist, der 
Avers aber nur in d r e i Fällen; das Exemplar mit dem auf S. 23 f. erwähn-
ten abweichenden Aversstempel ist 1,37 g schwer und stammt aus Grötlingbo 
auf Gotland. 



Abkürzungen. 

Bauer = N. B a u e r , Die russischen Funde abendländischer Münzen des 
11. und 12. Jahrhunderts. Zeitschrift für Numismatik 39 (1929), 
1—187; 40 (1930), 187—228. — Nachträge: ebendas. 42 (1935), 
153—173. 

Br. Mus. — Ch. F. K e a r y and H. A. G r u e b e r , A catalogue 'of English 
coins in the British Museum. Anglo-Saxon series. Vol. I. II. 
London 1887. 1893. 

Dbg. = H. D a n n e n b e r g , Die deutschen Münzen der sächsischen und 
fränkischen Kaiserzeit. Bd. [I]—IV. Berlin 1876. 1894. 1898. 
1905. 

Fiala = E. F i a l a , Ceské denary. V Praze 1895. (Dazu deutsche Ein-
leitung : Böhmische Denare. Monographie über die böhmischen 
und mährischen Prägungen des X.—XIII. Jahrhunderts . Prag 1902.) 

Frey 1907 = E. F r e y , Der Münzfund von Naginschtschina bei Gdow. Sitzungs-
berichte der Gelehrten Estnischen Gesellschaft 1907 (Jurjew-
Dorpat 1908), S. 99—110. 

Frey 1911 — E. F r e y , Nachtrag zum Bericht über den Münzfund von Nagin-
schtschina bei Gdow. Sitzungsberichte usw. 1911 (Jurjew-Dorpat 
1912), S. 96—102 (vgl. auch S. 12). 

Haub. — P. H a u b e r g , Myntforhold og Udmynthinger i Danmark indtil 
1146. Avec un résume en français : Histoire monétaire du Dane-
mark jusqu'en 1146. Kjobenhavn 1900. ( = Det Kongelige Danske 
Videnskabernes Selskabs Skrifter, 6. Rœkke, historisk og filo-
sofisk Afdeling, 5. Bind, nr. 1.) 

Hild. =: В. E. H i l d e b r a n d , Anglosachsiska mynt i Svenska Kongliga 
Myntkabinettet funna i Sveriges jord. Ny tillökt upplaga. 
(Auch mit engl. Titelblatt : Anglosaxon coins in the Royal 
Swedish Cabinet of Medals at Stockholm all found in Sweden. 
New augmented edition.) Stockholm 1881. 

Nordm. = C. A. N o r d m a n , Anglo-Saxon coins found in Finland. Hel-
singfors 1921. 

Réthy == L. R é t h y, Corpus nummorum Hungariae. I. II. Budapest 1899. 
1907. 

Tolstoj = Graf I. I. T o l s t o j , Drevnéjsija russkija monety velikago knja-
žestva Kijevskago [Die ältesten russischen Münzen des Groß-
fürstentums Kiew]. Sanktpeterburg 1882. 
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Zweites Kapitel 

Die nachklassischen Elemente der Sagasprache und 
deren Bedeutung für die Quellenfrage 



Zur Einführung. 

Theoretisch gibt es drei Möglichkeiten, die bei der Beur-
teilung der Abschnitte unbekannten Ursprungs in Betracht zu 
ziehen sind. Es können diese Stücke freie Erfindung des Saga-
verfassers sein (bzw. nur auf unzusammenhängender mündlicher 
Überlieferung beruhen), sie können Umschreibung poetischer 
Quellen sein, und sie können einer Prosaquelle (aufgezeichnet 
oder mündlich voll ausgearbeitet) zugeschrieben werden. Nach den 
Erfahrungen aus dem ersten Teil dieser Arbeit wäre die erste 
Möglichkeit unwahrscheinlich. Der Verfasser scheint ein ausge-
sprochen kompilatorischer Geist gewesen zu sein. Aber besondere 
Umstände mögen mit eingewirkt haben, und man tut am besten, 
die Möglichkeit im Auge zu behalten, dass er sich hin und wie-
der einmal zu wirklicher Verfassertätigkeit emporgeschwungen 
habe. Hoffentlich wird uns die Saga nicht ohne Hilfe lassen, 
wenn es gilt, sich für einen der drei Fälle zu entscheiden. Es 
steht zu erwarten, dass spezielle Züge des Inhalts hie und da 
deutliche Winke geben können. Aber von vornherein kann man 
auf einen Ausweg zur Klärung des Problems hinweisen: eine 
Untersuchung der Sagasprache in den ungeklärten Teilen ver-
glichen mit dem sprachlichen Befund der im ersten Teil meiner 
Arbeit analysierten Abschnitte. Es ist sehr zweifelhaft, ob man 
in dieser Weise zwischen einer Prosaquelle und selbständiger 
Verfasserarbeit scheiden kann. Allein für eine Unterscheidung 
zwischen poetischer und nicht-poetischer Grundlage sollte die 
sprachliche Prüfung gute Aussichten auf Erfolg haben. Wenn 
ich jetzt an diese Prüfung gehe, will ich nicht mit Kp. I der 
Saga beginnen, sondern nehme als Ausgangspunkt das Kp. 24, 
weil hier zum ersten Male die Möglichkeit besteht, dass die Saga 
ein uns wegen der Liederlücke des Codex Regius unbekanntes 
Lied bearbeitet hat. Bei meiner Untersuchung verfolge ich zwei 
Ziele. Ich versuche zu entscheiden, ob ein Wort (bzw. eine 

11* 
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Phrase oder eine Spezialbedeutung eines Wortes) der klassischen 
Sagasprache geläufig ist oder nicht, und ich stelle fest, ob ein 
Wort der eddischen Sprache angehört oder nicht. Letzteres er-
mittelt man ja einwandfrei mit Hilfe der SpezialWörterbücher. 
Die erstere Frage dagegen können die Wörterbücher nur bedingt 
beantworten. Wir haben bekanntlich zwei lexikographische 
Hauptwerke über das All;westnordische, die Belegstellen angeben, 
Cleasby-Vigfûsson und Fritzner. Aber keines von beiden stellt 
sich die Aufgabe, den Wortschatz der klassischen isländischen 
Sagaprosa besonders hervorzuheben. Guöbrandur Vigfüsson 
bekundet sogar einen erstaunlichen Mangel an Wahrnehmungs-
gabe für die Verschiedenheiten der klassischen und der nach-
klassischen Prosa. Sagt er doch in seinem Wörterbuch1), dass 
er selten die Heimskringla anführe, weil ihr Text meistens iden-
tisch sei mit dem der Fornmannasogur. Ausserdem standen diesen 
Männern vollwertige kritische Ausgaben selten zu Gebote, wie 
wir sie besitzen, und Fritzner wollte die rein norwegischen Werke 
besonders stark ausnutzen. Unter diesen Umständen ist es 
begreiflich, dass die Wörterbücher manchmal versagen, und eige-
nes Exzerpieren hilft nicht immer aus. Zweifelsfälle und sub-
jektive Entscheidungen sind hier nicht zu vermeiden. Vieles 
kommt aber klar genug heraus, um überlegte Schlussfolgerungen 
zu gestatten. Wenn man die zu untersuchenden Teile oder die 
ganze Saga an den beiden Massstäben ihrer poetischen und nach-
klassischen Einschläge misst, so kann man hoffen, dass dann 
ihre etwaigen inneren stilistischen Unterschiede zum Vorschein 
kommen. Den eddischen Einschlag habe ich, um jede Subjekti-
vität zu vermeiden, statistisch besonders berechnet, und zwar 
durch Zählen sämtlicher in der Edda fehlender Wörter. Es ver-
steht sich von selbst, dass es deren in jeder Art von Prosa eine 
ganze Menge gibt. Aber der Prozentsatz wird sich bei dieser 
rein formalistischen Methode doch erhöhen oder verringern, und 
so wird dieser Zweig der Untersuchung den allgemeinen Ver-
gleich des Wortschatzes ergänzen. 

Dieser wird so vorgenommen, dass alle Worte und Phrasen 
auf ihre Klassizität hin geprüft werden. Was der Prüfung nicht 
standhält oder zweifelhaft erscheint, wird im Haupttext erörtert. 
Wenn der Anlass zum Zweifel nur schwach ist, fertige ich den 

1) An Icelandic-English Dictionary S. X unter Ε. I. 
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Ausdruck in einer Fussnote ab. Einwandfreie Worte, worüber 
die Wörterbücher nicht genügende Auskunft erteilen, werden 
entweder ebenfalls in die Fussnoten oder in die Ergänzungsliste 
am Schlüsse aufgenommen. Am Ende jedes Teilabschnitts wird 
die Liste der nicht-eddischen Wörter mitgeteilt . Als eddisch 
werden dort auch Worte gezählt, die nur in der Edda-Prosa 
vorkommen. Das empfiehlt sich deshalb, weil die Paraphrasen 
der Saga ja ebensogut auf die Prosa wrie auf die Strophen der 
Liederedda zurückgehen können. Die Sache hat übrigens sehr 
geringe praktische Bedeutung1). 

Massgebend für den klassischen Sagastil sind die Heims-
kringla (legendarische Stücke und Anhang ausgenommen), die 
erzählenden Teile der Snorra Edda, die älteren pœttir, die Egils-
saga, die Gunnlaugssaga, die Eyrbyggjasaga, die besseren Teile 
der Gullt>órissaga, die Gislasaga (Hschr. M), die Bandamannasaga, 
die Hallfreõarsaga (AM 132), das Bruchstück der Heiöarvigasaga, 
die Viga-Glumssaga (ausser Kp. 13—16), die Ljósvetningasaga 
(ausser Kp. õ), die Porsteinssaga hvita, die Vapnfiröingasaga, die 
Droplaugarsonasaga, die Hrafnkelssaga, die Hcesna-£>órissaga, 
die Landnamabók, Aris Libellus, die Dingasaga, diejenigen Teile 
der Orkneyingasaga, die in besseren Hss. als die Flatevarbók 
vorliegen, und mit gewisser Vorsicht die Njäla2). Ferner ist 
die Grägäsausgabe Finsens beachtenswert. Mit grosser Vorsicht 
kann man auch die Sverrissaga benutzen. Sagas wie die Lax-
dcela, die Vatnsdcela, die Bjarnarsaga u. a. m. sind natürlich 
auch im grossen und ganzen klassisch, aber man kann sich nicht 
auf sie verlassen. Wenn ein Wort überwiegend in rein nacb-
klassischen Werken auftrit t , hilft es nichts, dass man auch in 
derartigen Sagas Belege finden kann. Selbstverständlich sind 
sogar in den sprachlich besten Sagas bisweilen Ausdrücke zu 
finden, die für die nachklassische Zeit bezeichnend sind. Und 
oft muss man auf der Hut sein gegenüber Belegen der Wbb., die 
vielleicht auf schlechten Handschriften beruhen. 

1) Als nicht vorhanden zählt ein Wort, wenn es in Gerings Wb. aus der 
Vplsungasaga oder der Snorra-Edda aufgenommen wurde, oder wenn es nur als 
Konjektur oder in einer unmassgeblichen Papierhs. sein Leben fristet. In 
Necke is Glossa r feh len glikligr, gtiyr, iõrött, slikr, styrir. 

2) Die Benutzung der Njala ist durch das Erscheinen von Einar Sveins-
son : Um Njâlu leichter geworden. 



160 PER WIESELGREN В XXXVII, s 

Meine Ansichten über die Sprache in den verschiedenen 
Sagas decken sich im allgemeinen mit denjenigen Finnur Jóns-
sons, und ich kann für nähere Begründung auf seine grosse 
Literaturgeschichte verweisen1). Nur hätte er vielleicht nicht 
die Bandamanna- und die Hœsna-i>ôrissaga als sprachlich mass-
gebend anerkennen wollen. Auf Grund der Untersuchungen 
Frank Fischers2) dürfte man das jedoch gefahrlos tun können. 
Und über die Bandamannasaga äusserte Finnur selbst in sei-
ner kritischen Ausgabe3), dass ihre eine Haupthandschrift 'in 
Wirklichkeit klassische Darstellung und Stil' zeige. 

Ein brauchbares Hilfsmittel der sprachlichen Analyse ist 
ausser den grossen Wörterbüchern auch das eben erwähnte 
Lehnwortverzeichnis Fischers. Denn vieles Nachklassische ist 
fremdes Gut. Die Zahl der Lehnwörter allein ist allerdings kein 
genügender Massstab. Sonst würde z. B. die legendarische Oläfs-
saga den Vortritt vor Snorris haben4). Noch besser wäre es 
gewesen, wenn Fischer in seiner Untersuchung die Häufigkeit 
eines Lehnwortes innerhalb eines Textes angegeben und die 
relative Häufigkeit der Fälle in den verschiedenen Sagas durch 
einen Vergleich mit ihrer Länge berechnet hätte. 

Die klassische isländische Prosa deckt sich häufig nicht mit 
der Sprache der ältesten Handschriften, die ja meistens christ-
lichen Inhalts sind. Auch wrenn das Ergebnis negativ ist, bleibt 
jedoch ein Vergleich mit dem bei Larsson5) verzeichneten Wort-
schatz von Interesse. Bei jedem Wort im Haupttext wird auch 
untersucht, ob es der poetischen Sprache angehöre, sofern dies 
durch Nachschlagen in Lexicon poeticum festzustellen ist. 

Spezialabhandlungen über gewisse Seiten des sprachlichen 
Ausdrucks, wie Falks Schriften über Kleider- und Waffenkunde, 
Valtyr Guömundssons über Bauwesen und Wohnungseinrichtung, 

1) Iii der grossen Sturlungasaga sind nach Finns Angaben die Sagas 
im ersten Band sprachlich am besten; im zweiten nur S. 130—311, besonders 
275—311. In den Biskupasogur wären die besten Abschnitte im ersten Band 
I : 59—86, 127—148 und überwiegend auch 1—32, 639—676. 

2) Die Lehnwörter des Altwestnordischen 101. 

3) Bandamannasaga meÔ Oddspâttr XXI. In den Fällen, wo ich die 
Heuslersche Ausgabe gebrauche, spielt seine Benutzung der nach F. J. schlech-
teren zweiten Haupthandschrift keine Rolle. 

4) LWAWN 128. 
5) Ordförrädet i de älsta islänska liandskrifterna. 
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Kahles über Kirchensprache u. s. w., können in Ausnahmefällen 
nützliche Auskunft geben. Wo aber die grossen Wbb. nicht hel-
fen, da ist man doch fast immer auf eigenes Exzerpieren ange-
wiesen. Das habe ich auch in reichlichem Ausmasse in allen 
Gattungen der Sagaliteratur betrieben. Aber auch bei vollstän-
digen Belegen für sämtliche Sagas würden wohl noch immer 
unaufgeklärte Punkte bleiben, weil einige Worte sehr selten 
gebraucht sind. Immerhin glaube ich genügende Garantien für 
eine stichhaltige Durchführung meiner Untersuchung zu besitzen. 

Man könnte meinen, wir hätten auch einen anderen Weg, 
um den möglichen poetischen Ursprung der zu untersuchenden 
Abschnitte festzustellen. Man könnte dem Einschlag verbliebe-
ner Stabreime nachgehen. Das lohnt sich aber nicht. Wie wir 
oben S. 151 sahen, wird bei den erhaltenen Quellen kein be-
sonders grosser Prozentsatz der Alliterationspaare übernom-
men. Und vor allem : sie waren ja meistens gar nicht mehr als 
Stabreimpaare zu erkennen, auch dort nicht, wo sie formal er-
halten wurden. Wie leicht andrerseits scheinbar erhaltene Alli-
teration eine Neubildung der Saga selbst sein kann, hat Symons 
gezeigtL). Wir müssen uns also an die lexikalische Seite des 
Problems halten. 

Ansätze zu einer sprachlichen Analyse der der Liederlücke 
entsprechenden Partie der Volsungasaga finden sich bei Symons2) 
und bei Bugge3). Sie gelten eigentlich der Frage, ob Kpp. 24—27 
(Bugge-Ranisch23—25) eine poetische Vorlage haben. Р. E. Müller4), 
W.Grimm5), Keyser6) und W. Müller7) behaupteten das Gegenteil 
betreffs der beiden ersten dieser Kpp., die über Sigurd bei Heimi 
handeln. Ihr Standpunkt ist von Raszmann8), Jessen9), Wilken10), 

1) Beiträge 111:251. 
2) А. a. 0. 273, 275, 276 ff., 283 f. 
3) Norrcen Fornkvsegi XXXIX. 
4) Sagabibliothek II : 66 ff. (Langes Übersetzung 27 f.). 
5) Die deutsche Heldensage1 350. 
6) Efterladte Skrifter 1:356 ff. 
7) Versuch einer mythologischen Erklärung der Nibelungensage 51. 
8) Die deutsche Heldensage und ihre Heimat 1:172 ff. 
9) Zeitschrift für deutsche Philologie 111:60. 

10) Die prosaische Edda im Auszuge nebst Volsungasaga und Norna-
gests-thâttr XLII. 
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Spiller
l

) und Finnur Jónsson2) in der Hauptsache festge-
halten worden. Heusler3) dagegen und vor ihm schon Ed-
zardi4) schlossen sich Bugge und Symons an. Heusler hat 
damit Schule gemacht, und auch ein paar Gelehrte, die seiner 
Schule nicht angehören, Boer5) und Ussing6), glauben an eine 
poetische Vorlage dieser Kapitel. Heusler hat aber Bugge-
Symons zu grosse Ehre erwiesen, als er ihre These so bereit-
willig aufnahm. Denn sie war sehr oberflächlich begründet. 
Das gilt auch von dem, was sie zu den folgenden Kapiteln an-
geführt haben. Wenn eine genauere Prüfung mit ihren Behaup-
tungen in Widerspruch gerät, werde ich das im folgenden ver-
merken. Ich behandle zunächst als geschlossenen Abschnitt die 
Heimiepisode. 

Zuallererst jedoch einige Erläuterungen zum Verständnis der 
ganzen lexikalischen Abteilung! 

Die Buchstaben Ρ E L F hinter den behandelten Wörtern 
bezeichnen das betr. Wort als vorhanden in der Skaldendichtung 
oder in der eddischen Sprache, dem Wortschatz der ältesten von 
Larsson untersuchten Handschriften oder dem Lehn wortvorrat bei 
Fischer. 

Belegstellen, die ich den Wörterbüchern entnommen habe, 
sind durch ein hinzugefügtes Vf. (Vigfusson) oder Fr. (Fritzner) 
gekennzeichnet. Die Seitenzahlen beziehen sich dann auf die von 
dem Wb. benutzte Ausgabe. Dagegen sind nicht immer dieselben 
Abkürzungen gebraucht wie in den Wbb., die auch untereinander 
oft nicht übereinstimmen. Meistens stimmen die meinigen zu 
denen Vigfussons. Man beachte jedoch Fld. statt Fas. (Fornal-

1) Zur Geschichte des Märchens vom Dornröschen 34. 
2) The Journal of English und Germanic Philology Y:209 ff., Den old-

norske og oldislandske Litteraturs Historie2 11:836. Dagegen nähert sich Fin-
nur dem Standpunkte Heuslers in Aarbeger for nordisk Oldkyndighed og His-
torie, Rsekke III, XI: 54 ff. 

3) G AH Ρ 31 ff. 
4) Volsunga- und Ragnars-Saga nebst der Geschichte von Nornagest2 XXI. 
5) ZfdPh. XXXV : 474, Untersuchungen über den Ursprung und die Ent-

wicklung der Nibelungensage 1:86 f., III: 179 ff. 
6) Om det inbyrdes Forhold mellem Heltekvadene i aeldre Edda 98 f. 

Liedervorlage wird nur für Kp. 25 (24) angenommen. Auch Mogk (Grundriss 
der germanischen Philologie2 11:1:634) scheint an eine poetische Vorlage zu 
denken. Die eigentlichen Heuslerschüler wie Neckel, Polak, Schneider schlies-
sen sich eng an die Auffassung des Meisters an. 
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darsogur), Fm. statt Fms. (Fornmannasogur), Heimskr. neben Hkr. 
(Heimskringla), Spec, statt Sks. (Speculum regale oder Konungs 
skuggsjä), Bisk. häufig statt Bs. (Biskiipasogiir), Odd statt ÓT 1853. 
Bei Zitaten aus Schriften, die noch immer in den damals gebräuch-
lichen Ausgaben a in besten studiert werden, habe ich nicht so 
genau zwischen eigenen Exzerpten lind den Wbb. geschieden. Meine 
eigene Lektüre umfasst von solchen Werken besonders Frs. suörl., 
Fld. III, Teile von Stj., Heil., norw. Horn., Mar., Isl. frs. und 
Odd. Einige von diesen Werken konnte nur der eine Wb.-Ver-
fasser Fritzner voll ausnutzen. Guõbrandur Vigfusson brachte bis-
weilen Zitate direkt aus zu seiner Zeit noch nicht gedruckten Hss. 

Viele Belege der beiden Wbb. sind auf ihre Richtigkeit hin 
geprüft worden. Die Seitenangaben sind dann oft für neuere Aus-
gaben gültig. In solchen Fällen fehlt natürlich auch der Hinweis 
auf ein Wb. Besonders wichtig war die Prüfung aller Belege aus 
den Fm. Es kann sich da ebensogut um gänzlich nachkl.Mönchs-
sprache, um späteren, schon etwas anrüchigen historischen Stil, 
um alte pcettir und um die Heimskr. handeln. Dasselbe gilt 
natürlich von den Fiat.-Zitaten. Auch die direktenHeimskr.-Zitate 
Guõbrands sind wenig zuverlässig. Die neueren Ausgaben, die 
dem eigenen Studium oder gewissen kontrollierten Belegen aus 
älteren Drucken zugrunde gelegt wurden, sind folgende: 

Agr., Austfirö., Egs., Fagrsk., Heiö., Heimskr., Orkn., Vols. — 
RLoö., t»iör., Olk. ;·>. werden nach den Samfundsausgaben an-
geführt . Eb. (Eyrb.), Gisl., Gret., Nj., Vatnsd., Laxd., Krist., ίν. 
Clâr., Flor, nach der Sagabibliothek. Sil. E. nach Finnur J. 1926, 
Gunnl. nach Wimmers Oldnordisk Laesebog, Hallfr. nach Konrad 
Gislasons Fire og Fvrretyve Prwver, Hœns.-I>ôr. und Band, nach 
Heusler: Zwei Isiändergeschiehten (H. 2 Isl.) (Band, jedoch auch 
nach Cederschiöld), Med. Misc. nach der Ausgabe Larsens 1931. 

Die in Sammelbänden enthaltenen Sagas können einzeln 
zitiert werden. Die Wbb. geben dann Auskunft über die Ausgabe, 
die gemeint ist. Fm. VIII z. B. ist = Sverrissaga, Glum, steht 
in den Isl. frs., Bey. in den Frs. suòrl. u. s. w. 

In den Listen der nicht-eddischen Wörter stehen in Klammern 
Zusammensetzungen, deren beide Bestandteile in Oerings Vollst. 
Wb. einzeln verzeichnet werden, sei es dass sie als selbständige 
Worte, sei es dass sie in anderen Zusammensetzungen eddisch 
belegt sind. Ein Wort wie kapp gir ni ist, beispielsweise in Klam-
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mern gesetzt, weil kapp allein belegt und girni in pràgirni vor-
handen ist. In Klammern stehen auch Worte, die eddisch, jedoch 
in Zusammensetzungen, vorkommen, z. B. svar vorh. in andsvar, 
und solche die in nah verwandter Form, vorkommen, wie eiwu 
frjòaz—frœvaz. Schliesslich die Adv. vom Typus vegliga zu 
vegligr oder umgekehrt die Adj., falls nur das Adv. be-
legt ist. 

Lexikalisches und Phraseologisches zu Kap. 24—25. 

57:7 hannyrd. E (hap. leg.) L (AM 645). Pld. 11:467:20, 
111:521:25,111:366,1:523, Konr. 57:3, 78:40, Clem. 24 Vf., 25 Vf., 
Vigl. 48 Vf., Bs. 1:241 Vf., Edda 11:513 V f , Orkn. 28 Vf., 
Post. 128, 129, 37 Fr. Das Beispiel aus der Sn. Edda ge-
hört zu den Kenningar und das aus der Orkn. steht in einer 
jüngeren Handschrif t . Das Wort ist also n a c h k l . im 
Sagastil. Über seine Etymologie siehe Falk, ANF III. 

57:10 kurteiss. Ρ (nach 1300) F. Dieses Wort ist ausgeprägt 
η ach k l a s s i s c h , wiewohl es sporadisch auch in klassischen 
Sagas gebraucht wird. Um den gewaltigen Häufigkeits-
unterschied in den beiden Gattungen zu verdeutlichen, gebe 
ich einige Proben der Belege. Eyrb. 183:21, Heimskr.-App. 
111:501:11, 510:21, Fm. VII:105 (Ivars Ingimundars.), I>iör. 
1:49:17, 51:3,20, 57:6,17, 58:7, 65:9, 66:33, 69:7,27, 73:4, 84:5 
usw. Fld. 111:74, 82, 84, 103, 104, 105, 122, 152, 172, 210, 
238, 251, 358, 470. Kon. 49:18, 50:43, 51:11, 13, 17, 24, 52:3l' 
47,58, 58:49, 60:6. Baer. 105:15. Flóv. 144:6, 153:22, 154:25, 
155:40,164:18. Mar. 122:11,140:12,143:9,161:19. In der Vols, 
kommt das Wort noch 65:19, 88:17 vor und in der RLoö. 
116:15. Von den obigen Beispielen stammen nur 2 aus 
klassischen Texten; denn der Anhang zur Heimskr. zeigt 
auf seinen 23 Seiten mehr Wörter jüngeren Gepräges als 
die vorhergehenden 3 Bände zusammen. Bei Fischer f indet 
man die Angabe, das Wort komme in Liósv, Gunnl. und 
Egs. vor (a. a. 0. 101). Letzteres ist Schreibfehler für Eyrb. 
Aus den unbestr i t ten klassischen Texten hätten wir somit 
nur lBspp. Auch in der Sverrissaga fehlt das Wort . Dagegen 
nicht in der Laxd. und der Njäla. 
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57:19 fâsénn. (Ρ vgl. fâsynn, Merlinusspâ.) Laxd. 61:19, 
Fm. X:260:29, XI:428:27, Kim. 282:11, Heil. 1:706:25, Fld. 
11:479, 111:239, 291, 395, 463, 473, Clär. 10:12, 21:6, 45:14, 46:14. 
Kein klassisches Bsp., da die Laxd. verdächtig ist. N a c h kl . 

57:21 gullstаир. Leg. Ol. 63:12 Fr., Mork. 21:8Fr. Nachk l . 
Ebenso das einfache stäup, das Ρ einmal schon bei Egil 
erscheint. Heil. II: i3i: i lFr. haben wir die hier anzusetzende 
Bedeutung 'Becher', bei Egil etwa 'Stumpf', wofür sich in 
der Prosa auch nur späte Belege finden. 

57:25—58:2 pat ho f õa pe ir sér at s kernt an at bua νάρη 
sin ok s ke ρ ta ç rv ar s ina r o k beita h a aku m 
s inu m. Bugge (a. a. Ό.) findet in diesen Worten Merk-
male der von ihm angenommenen poetischen Vorlage und 
vergleicht sie mit Gör. 11:18 hesti rida, hauki fleygja, çrum 
at skjóta af //boga und mit R]}. 35, wo es u. a. heisst: 
(Um at beygja, çrvar skepta, flein at fleygja, frçkkur dyja. 
Aber ebenso ähnliche Wendungen finden sich in der Prosa-
literatur. bua νάρη steht auch Sturi. 1:246:12, für bua sverò 
hat Fr. mehrere Beispiele, skepta çrvar habe ich zwar in 
Prosa nur noch Vols. 59:14 gesehen, wohl aber skepta spiót 
Fs. 64 Vf., Krók. Vf., skepta &xar Gj>l. 104 Vf , und was wäre 
da für ein Unterschied? Zum fleygja hauki besitzen wir 
in i>iÖr. 1:34:15 die genaue Entsprechung, ohne dass jemand 
deswegen gesagt hat, die Saga schreibe hier ein Lied ab. 
Zum Ausdruck der Vols. vgl. beita hauki Fid. 111:43 (Saga 
Gau treks konungs) oder beita hundum Fm. 11:173 Vf , X:326 Vf , 
!>tôr. II: 126:1. Zu hafa sér at skemtan vgl. til skemtanar sér 
Heimskr.-Prol. oder J>iör. 1:34:14. Ich kann diesen Indizien 
Bugges gar keinen Wert beimessen. Die Fornaldar-
sogur und Heldensagas haben nicht selten poetische Aus-
drücke aufgenommen, weil sie zum Teil ähnliche Stoffe 
behandelten wie die Heldenlieder. Die behandelten Phrasen 
sind, wie wir sahen, in der Prosa nicht nur für die Vols, 
typisch, nicht einmal für die Fornaldargruppe allein. Be-
trachtet man die Einzelwörter, dann kann als nachklassisch 
nur beita in der Bedeutung 'jagen' in Frage kommen. Der 
klassische Ausdruck ist da veiöa. Heimskr. setzt das dort 
ein, wo die leg. Ólafss. und die Fagrsk. beita haben. Vgl. 
Vf. unter beita IV. Und vgl. auch Orkn. 296 veiöa hera. 



166 PER WIESELGREN В XXXVII. 5 

Auch ein Bsp. aus der Gluma ist nicht stichhaltig; denn 
abgesehen davon, dass es nicht gänzlich analog ist, steht 
es in einem Kp., das eine Interpolation ist1). In dieser 
Spezialbedeutung dürften wir mithin beita für n a c h k l . 
erklären, gäbe es nicht noch ein Bsp. (beita birni) Olk. 66, 
wo ich zwar der Meinung bin, dass ebenso wie bei einem ähn-
lichen Bsp. der aschw. Västgötalag der Stabreim die Wort-
wahl verursacht hat, darauf aber doch nicht bestehen will, 
um nicht zu streng zu sein. 

58:5 hagleikr. L(Isl. Horn.). Das Wort ist zweifellos viel gewöhn-
licher in nachklassischem oder christlichem Stile als in den 
klass. Sagas. In der Vols, finden wir es auch 36:16. Aus 
der I>iör. I notiere ich 3 Fälle in Verbindung mit dem Ver-
bum kanna wie in der Vols.: 76:9,77:7,78:15, und ausserdem 
79:1, 89:9,13, 106:2,3, 133:3. In Fld. III finden wir es 
S. 97, 397, 559, 624, in Fld. 1:14, 395, in Flov. 142:9, 38, 
in Clär. 28:6, 29:8, 31:11, in ίν. 43:3,4, bei Odd 40:16, Isl. 
Horn. 143:19, Heimskr.-App. 499:16, ferner in Spec. Stj., Alex, 
Barl, den Rirnur. Aus klass. Texten kann ich anführen 
Gisla 68:10, Sn. E. 5,43 und etwa Bisk. 1:138 (Pälssaga). In 
den Spätlingen der historischen Sagas erscheint es auch, 
z. B. Fm. V:345.346 (Rauöiilfs^ättr), Bisk. 1:681. Man 
kann kaum umhin, auch dies Wort als nachklassisch 
in unserem Sinne zu stempeln. Der Eddaprolog und die 
Priestersaga können leicht vom christl. Stil beeinflusst sein, 
da das Wort schon im alten Homilienbuch benutzt war. 
Aber mit Rücksicht auf die beiden klass. Belege wollen wir 
doch vorsichtig sein. 

58:5—8 hon lagdi sinn borôa med galli ok saamaôi 
ά paa sto rmerki, er Sigurd r ha f ôi g e rt: dr ά ρ 
or ms ins ok upptçku fjàrins ok dauô a R egins. 
Symons sieht hier die poetische Quelle und erinnert an 
Gõr. II: 16:5—8 byrôu vit ά borda, pat er peir bçrôusk, Sigarr 
ok Siggeirr, suôr ά FivL (a. a. 0. 273). Symons dürfte hier 
mehr an die Gesamtsituation gedacht haben als an wörtliche 
Anklänge. Er hätte auch den Oddrimargrätr zitieren kön-
nen. Heisst es doch dort Str. 17 Brynhildr i buri borôa 

1) OOLH2 11:235 unten. 
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raköl. Und diese Stelle ist insofern besser als die aus der Gör., 
als sie gerade von Brynhild handelt und auf dieselbe Periode 
ihres Lebens Bezug nimmt wie die Saga. Es ist durchaus 
natürlich, dass die Heldensagas Einfluss empfangen von 
den Heldenliedern, nur kann ich nicht einsehen, warum man, 
statt einfach die Verbindung mit Gör. usw. gelten zu las-
sen, ein unbekanntes Lied heraufbeschwört, von dem der Ein-
fluss in Wirklichkeit herstammen soll. Wenn jemand 
in Prosa eine Szene dichten wollte wie diese hier, warum 
sollte er dann nicht an die ihm bekannten Stellen der Edda-
lieder anknüpfen, wo Ähnliches geschildert wurde, auch 
wenn er kein Lied zur Verfügung hatte, das er ordentlich 
ausschreiben konnte? Ein solches mag dagewesen sein -
das wissen wir noch nicht —, aber man kann Anklänge an 
andere Lieder, besonders wo sie nicht formale, sondern in-
haltliche Bedeutung haben, nicht als Stützen für sein Vorhan-
densein ansehen. Ja, man könnte sogar sagen, sie sprächen 
eher dagegen. 

Nun zum rein Sprachlichen dieser Sagastelle! b o r d i . 
Ε P. Die Beispiele sind nicht zahlreich genug, um sichere 
Schlüsse zu gestatten. Da wir aber kein unverdächtiges 
klassisches Prosabeispiel besitzen und da wir andrerseits 
aus der Gluma Kp. 1:47, 49 schliessen können, dass man in 
den älteren Sagas lieber skâlabunaôr sagte, dürfte es ge-
stattet sein, dieses Wort für die Prosa als n a c h k l a s s i s c h 
zu bezeichnen. Die Belege sind Nj. 3 Fr.1), Krist. 112:14 
(Hungrv.), Fiat. 1:381:14 (I>orv. j>. tas.), Herv. 311:9, 223:5 
Fr., Fld. 1:112 Vf., Fm. 11:148 Vf., Dipl. 111:4 Vf. und nicht 
zuletzt Vols, selbst 58:24, 74:2, 86:9 (die wirkliche Paraphrase 
der Gör.), stormerki Ρ (rei. Dicht.) L findet sich Heimskr. 
1:311,11:521 (in christl. Zusammenhang). Christlich ist auch 
der Gebrauch des Wortes Sn. E. 3, und Sn. E. 22 habe ich 
Snorri im Verdacht, dass er stormerki halb-ironisch ver-
wendet. Religiös ist ferner der Gebrauch des Wortes Fm. 
11:157 (ϊ>. Finns Sv.), 1:133. Andere Beisp. aus der rei. oder 
rom. Sagasprache: Isl. Horn. 16 Fälle, Heil. 11:1—100 18 Fälle, 
l>iör. 1:1:17, 19:15, Odd 30, Magn. 534 Vf., Svmb. 29 Vf., Alex. 

1) Aus einem Abschnitt, den Finnur als 'stark nachklassisch' bezeich-
net, OOLH2 11:525. 
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160 Fr., Mar. 49:20, Plat. 11:299 (Rauö. j>.), Stj. 141, Post. 389. 
Auch in Jón Ólafssons Wiedererzählung der Heiö. erscheint 
das Wort mehrmals. Na с h kl. Dem lat. miracutum nach-
gebildet? upptaka. Hier muss ein Fragezeichen gesetzt 
werden. Es gibt zwei Bspp., beide nachkl., Fm. Xl:87:17, 
Heil. 11:224:31 und eine var. lect. der Egs. (Hs.W) 51:18. 
Wenn das Wort in anderen Bedeutungen als 'Raub' erscheint, 
fehlen klass. Bsp. Das nahe verwandte upptekt Beschlag-
nahme' steht dagegen ÓH. 201:9. Gute klass. Gewähr hat 
auch taka upp in ähnlichem Sinne. 

58:11 t u r n . F Ρ (Merl., Zusammensetzungen auch Ht., HL). Ein ent-
schieden n a c h k l a s s i s c h e s Wort. Laut Fischer findet sich 
kein einziger Beleg in den Isländersagas, und in der Heimskr. 
tr ifft man es nur einmal 111:95:8. Aus der i>iör. habe ich 13 
Belege notiert, aus Fld. III 8, aus der Kon. 6, aus der Flov. 1, 
aus der Bev. 5, aus der Clär. 22, aus der Flor. 13 usw. Auch 
in den späteren Redaktionen der Königssagas ist das Wort 
ein ganz seltener Gast. In der Vols, erscheint es in diesem 
Kp. nochmals : 58:22. 

58:17—20 hvi eru pér svâ fâlâtir? pe s si s kip an pin 
harmar oss ok pina vini; eòa hvi màttu eigi 
g ledi h al da? h a и k a r pini r hnip a o k sv ά 
hestrinn Grani, ok pessa fàm vèr seint bot. Bugge 
findet in diesen Sätzen eine Spur des verlorenen Liedes, und 
Symons vergleicht den letzten Teil mit Gör. 11:5:4—5 
hnipnadi Grani pâ, drap i gras hçfôi. Von der Ähnlichkeit 
mit der Gör. gilt dasselbe, was ich oben gesagt habe. Im 
Wortvorrat ist nichts was an und für sich an die Edda 
erinnerte, fàlàtr, skipan, harma, gledi und hnipa fehlen in der 
Edda gänzlich. Für das letztgenannte besitzt man dort 
allerdings das nahe verwandte hnipna und das starke Part. 
hnipinn (Gunnl., Sn. E., aber nur adj. gebraucht), hnipa allein ist 
von den Wörtern dieser Sagastelle n a c h k l a s s i s c h . Es 
findet sich m. W. nur noch in der Karlamagnüssaga 342:24, 
354:21 und in der Vols, nochmals 86:3, wo eben die Gör. um-
schrieben wird, hnipna ausschliesslich poetisch. 

58:23 gulligr. L. Dieses Wort dürfte ebenfalls mit Recht als 
n a c h k l a s s i s c h bezeichnetwerden können. Ich habe nur Bspp. 
gesehen, die aus rei. Schriften oder späteren Sagas stammen. 
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Es scheint die Prosaentsprechung zu sein für das poet, gullinn, 
obgleich die Bedeutung nicht ganz dieselbe ist. Larsson 
hat die ältesten Beisp. : AM '237 2 mal, Isl. Horn. 3 mal. 
Ferner führe ich an: Fiat. 11:299:21 (Rauöulfs|).), Fm. 1:15 
(grosse Oläfssaga), Spec. 39 Vf. (Vf. schreibt gull-ligr), Stj. 99, 
Heil. 11:147:2, 299:31. Inder Vols, begegnen wir dem Wort 
nochmals 61:15. Auch die Rimur kennen es. 

58:24 le sa= 'sticken'. Diese Bedeutung dürfte gänzlich n a c h -
k l a s s i s c h sein und ist wahrscheinlich n o r w e g i s c h . 
Fritzner stellt es mit lesin, lesningr aus Frost, (und Jarns.) 
bzw. Dipl. Norw. IV zusammen. Er geht von der Grund-
bedeutung 'werfen' aus und vergleicht es auch mit Mar. 
636:17, wo vom Werfen eines Mantels über die Schulter die 
Rede ist. Vigfusson behandelt diese Stelle richtiger. Er 
bezweifelt ferner auch die Korrektheit des hschr. lesin und 
setzt lesni 'weibliche Kopfbedeckung' an, womit lesningr (bei 
ihm lesnig) identisch wäre. Vgl. zu lesa auch Falk l) . 

58:28 ok. Die Partikel steht hier temporal. Bei Nygaard2) gibt 
es ein paar ähnliche Beispiele : var kann opt vanr at koma 
til steinhallar hennar ok hon sat at saiimum sinum 
Forns. SuÕrl. 50:30, pat bar saman ok Gudrun er komin Laxd. 
Kp. 46:3. 

59:4 syta. E Ρ L. Ein Wort der religiösen, poetischen und — 
viel seltener — auch der romantischen Sagasprache. N a c h -
k l a s s i s c h . Belege : Isl. Horn. 50:19, 60:11,126:15, St]. 78, 90, 
Horn. 193 Vf., Bp. 1:743 Vf., Bret. 77 Vf., Sn. E. 11:247 Fr.r 

Porst, j). st. Fr., Heil. I:ilO Fr., St]. 4 weitere Bspp. Fr., Rimur. 
59:6—7 j a f naÔ arp o kki. (pokki Vii.) Die beiden Bestandteile 

dieses Wortes scheinen der klassischen Prosa anzugehören. 
Belege aus Gunnl. und aus Hrafnk. Ob die Zusammensetzung 
auch dort vorkommen könnte, erscheint fraglich, da die 
Wörterbücher auch für die übrigen Zusammensetzungen 
mit jafnadr fast nur spätere Belege aufweisen. Aber die ein-
zigen Bspp., mit denen ich aufwarten kann, Korm. 26 (7:23) 
Fr. und Gret. 162 A Vf., weisen immerhin auf die Familien-
sagas. Wollen wir es also gelten lassen! 

1) Altwestnordische Kleiderkunde 20 ff. (Skrifter utg. av Videnskabsselsk. 
i Kristiania 1918:11). 

2) Norren Syntax, § 269. 
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59:9—10 hon vill sik ί herskap hafa ok allzkonar 
frœgô at f rem j a. Nygaard behauptet, vilja könne nicht 
mit at vor einem nachfolgenden Infinitiv konstruiert wer-
den 1 ). Dasselbe sagt Vf. 2). Heusler ist vorsichtiger und er-
wähnt pykkja(sk) als einziges das infinitive at nicht duldendes 
Zeitwort3). Bei Vf. sind angeführt zwei Ausnahmefälle, die 
an das Vols.-Bsp. erinnern: hvärt sem hann vill at verja 
pâ sçk, eòa —, Grg. 1: 64 und fyrr viljiim vèr enga korona 
at bera—, Pm. Χ: 12 (Hak.). Aus einem ungedruckten Auf-
satz von mir „Om infinitivmärket i fornsvenskan" kann ich 
drei altschwedische Bspp. anführen : stundum ville han thöm 
ej höra ok aldreij there fengilsa qvit at göra (Karlskr., ed. 
Klemming, 399), Erik ok mik villie i at skilia (Erikskr., ed. 
Klemming, 122). Bei dem letzteren Beispiel ist man versucht, 
das at als Präfix aufzufassen (vgl. neuschwedisch âtskilja). 
Sollte man dann vielleicht auch in der Vols, atfremja lesen? 
Dagegen spricht doch stark das Pehlen anderer Belege (in 
den übrigen Bspp. ist es vollkommen klar, dass wir es mit 
dem Inf in i t iv -^ zu tun haben). 

Das dritte altschwedische Bsp. und zwei von mir ge-
fundene altisländische bilden eine Gruppe für sich. Es heisst 
Erikskr. 118: han ville ey ther at lita. Ich neige zu der 
Ansicht, dass at hier als Adverb aufzufassen und mit ther 
in Verbindung zu bringen sei (vgl. neuschwedisch därät). 
Nun heisst es Vols. 95:5 man ek hér biöa fiess, er pér viliô 
at géra und Nj. 175:2 петаβά vilir mér at veita. Auch hier 
will ich at als Adverb auffassen und zwar betont, weil es 
jetzt allein steht. Die Bedeutung wäre 'dazu' und 'dabei'. 
Das erste Bsp. könnte man auch mit neuschw. ätgöra 
(avvakta, vad ni vill göra ât saken) vergleichen. Ich glaube, 
dass es ein Fehler der Wbb. ist, at in dieser Stellung nicht 
zu berücksichtigen. 

Für die erste Gruppe wäre nachklassische Prägung 
vielleicht anzusetzen, aber ich will lieber darauf verzichten. 
Um Schreibfehler dürfte es sich nicht handeln. 

1) Ebd., § 222 a, Anm. 
2) IED 28. 
3) Altisländisches Elementarbuch2, § 426. 
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59:14 fr ά. Ρ (rei.) F. Obwohl es in Snorris Ynglingasaga vor-
kommt (die Stelle steht auch in der Gylfaginning), ist das 
Wort sicher n a c h k l a s s i s c h . In den Isländersagas ist 
es gemäss Fischer, auf den ich für fernere Bspp. verweise, 
nur in der Nj. belegt. Dort habe ich es 419:22 (von 
einer vornehmen Ausländerin) bemerkt. Das Bsp. Orkn. 
233:20 hat Fischer übersehen. 

59:15 (2 mal) m ega = 'sich befinden'. P. Ich kann kein klassisches 
Beispiel dieser Bedeutung vorlegen. Bei den Skalden 
gebraucht Odd kikinaskâld das Wort in diesem Sinne schon 
im 11. Jahrhundert, und da es der Eddasprache fremd ist, 
darf man wohl annehmen, Odd habe es der Umgangssprache 
entnommen. Gerade in den historischen Sagas, obgleich 
jüngerer Prägung, findet man auch mehrere Belege aus der 
direkten Rede, Sturi. 1:89 Vf., Fm. 11:201, VI:237, XI:102, 
Bisk. 1:182. Kim. 330:2,3, Mar. 155:23, 156:30 Fr., Heil. 
1:296:33 Fr., Stj. 171:9 Fr., Barl. 180:17 Fr., Med. Misc. Aber 
es kann schwerlich Zufall sein, dass ein so geläufiger Aus-
druck dem klass. Sagastil fremd ist. N a c h kl. 

59:16 hâttung. Die gleichbedeutenden hœtta Ρ und hœtting Ρ 
haben bessere klassische Gewähr, hâttung kommt jedoch 
vor Fm. VI:206 (Hreiöarsi).). Nur fragt es sich, ob man sich 
auf die hschr. Überlieferung in einem solchen Falle ver-
lassen kann. Morkinskinna und Fiat., wo die guten alten 
pœttir eingesprengt sind, können nicht gerade als unver-
dächtig gelten. Die übrigen Belege sind aber so spärlich, 
dass man am besten tut, es bei einem non liquet bewenden 
zu lassen. Ich kann sogar nur einen weiteren Beleg an-
führen, Bisk. 11:120. 

59:17 end ad a gr. Ich glaube, wir haben es hier mit einem 
nur den religiösen und romantischen Sagas oder moralisie-
renden Werken geläufigen Worte zu tun. Belege: Kim. 
162:36, Fm. VIII:93, Mar. 1128:21 Fr., Bisk. 11:146:31, Spec. 
23 Fr., Barl. 105 Fr., Bev. 230 Fr., Heil. 1:444:22, Fm. X:388 Vf. 
Das Beispiel aus den Fm. VIII (Sverriss.) wäre für eine gegen-
teilige Ansicht beachtenswert, wenn es nicht in stilistisch 
wirklich verdächtigem Zusammenhang stände (endadegi 
peirra lifsstunda). In der Vols, kommt das Wort auch 104:27 
und dann noch als Variante einer Papierhs. zu 44:21 eina 

12 
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dags (Fm.) vor. Vgl. Wilkens J 80 und Bugge-Ranischs 
Text.. Nachk l . 

59:28 gull k er. P. Dem Pehlen dieser Zusammensetzung in klass. 
Texten kann man nur inhaltliches Gewicht beimessen. Das 
Wort an und für sich könnte sehr wohl klassisch sein; denn 
seine beiden Glieder sind es, und die Verbindung ergibt 
sich von selbst. Der Begriff war eben aus natürlichen 
Gründen den historischen Sagas ungeläufig. Symb. 22Vf. r 

Kim. 323, Stj. 437, Bev. 257 Fr., Heil. 11:132:33. 

60:6 skj aldmcer. E P . Dies Wort ist nachklassisch im selben 
Sinne wie gullker. also schon seines romantischen Inhalts 
wegen. Es mag zufällig sein, dass es auch in der Sn. E. 
nicht gebraucht wird. Die Vols, hat es noch 24:13. Bisk. 
1:204:29 benutzt es für die christliche Mythologie, Alex. 
121 Fr. von den Amazonen. Ferner kommt es vor Herv. 
(1847) 31 und in den Rimur. 

60:8 frjóa (frióva). Ρ (rei.). Zweifellos n a c h k l a s s i s c h 
und gleich dem älteren frœva(sk) L fast nur der religiösen 
Literatur angehörig. Zahlreiche Beispiele bei Fritzner. Auch 
Fm. V:i59 (bei Vf. infolge Druckfehlers 1:159) ist christlich. 
Die verallgemeinerte Bedeutung 'gedeihen', die man statt 
'befruchten, sich vermehren' für die Vols, ansetzen muss,, 
ist einzig dastehend. Am nächsten käme vielleicht Spec. 
630, 632 Vf. 'blossoming'. 

60:13 teeta. Ε Ρ L. Auch Vols. 54:19 (nicht aus der Quelle). 
Ein ebenso n a c h k l a s s i s c h e s und für die christliche 
Sprache typisches Wort wie das vorhergehende. (Nicht zu 
verwechseln mit dem gleichlautenden Wort, das 'mit etwas 
umgehen' bedeutet!) Isl. Horn, bei Larsson 11 Belege, aus 
anderen Hss., ebd. 10. Im altnorw. Horn. 48, 86, 87, 107, 
164 (2 mal), Mag. 3:22, 15:55, Fiat. 11:391:26, Fm. 11:137 
(christl.), Clem. 56 Vf., Spec. 537 Vf. 

60:14 ekki leer mér tveggja huga um petta. Dieselbe 
Konstruktion steht Stjornu-Odd 112. Ijâ -(- hugar auch Porst. 
Siö. 176 Vf., Fm. XI:96. tveggja huga oder tv. hugr P. Jon 31 
(126) Fr., Fld. 11:228:25. Die Sprichwörtersammlungen Finnur 
Jónssons u. a. berücksichtigen den Ausdruck nicht. Er 
scheint n a c h k l a s s i s c h zu sein, da die ähnlichen Belege 
aus sehr jungen Machwerken herrühren. 
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60:19 biòmi. Ρ (rei.) L. Vgl. ferner Vols. 61:5, 66:6. Das Wort· 
ist sehr beliebt in christlichem und romantischem Stil. 
Larsson führt 9 Fälle an, darunter 6 aus dem Isl. Horn. Aus 
der Mar. notiere ich: 1:2, 15:29, 16:20, 39:1, 75:16, 115:16 
(standa meô bl.), aus Odd 11:16, 18:9 v. u. (stôô meô bl.), 
28:6 v. u., 39:2 v. u., 42:11 v. u., aus Stj. 14:22, 28, aus Kon. 
78:36, 79:49, aus Flor. 7:1 (2 mal), 7:3 (2 mal), 24:2, 52:2. 
Ferner Fld. 1:108 (Hrólfss.), 11:440:16,111:668:9, 669:13,19, I>iõr. 
I:34:l, Fm. V:346 (Rauöiilfsi>.), VII:108, Fiat. 1:451, Band. 3:4 
(Heusler 30:17) (stendr meô miclum bl.), Laxd. 19:16 (stôô 
med miklum bl.), Heimskr. 1:118:18 (i bloma aldrs), 162:10 
(bloma rikis), 111:447:4 (meô bloma miklum). Auch Zusam-
mensetzungen wie œskublômi (Heil. ΙΓ.60), fararblòmi (Clär. 
36:17, 38:10) kommen vor. Ob wir es nicht mit Einfluss des 
Lateinischen zu tun haben? Es gibt zu denken, dass die 
ältesten Hss., die ja Übersetzungen und Bearbeitungen 
lateinischer Texte christlichen Inhalts sind, das Wort öfters 
gebrauchen. Vrätny hat wohl ein Teil der Homilien für 
selbständige Arbeit der isländischen Geistlichen gehalten ]), 
aber in den Stücken, für die er solche Selbständigkeit er-
härten wollte, begegnet (mit einer Ausnahme) unser Ausdruck 
nicht. Nur handelt es sich dort und bei den übrigen Über-
setzungswerken meistens um wirkliche Blüten. Es ist des-
halb nicht so ganz klar, dass der bildliche Gebrauch standa 
meô bloma eine Bedeutungsentlehnung sei. Als nachklassisch 
könnte man die Phrase auch nicht mit völligem Recht stem-
peln, da sie ziemlich früh Eingang gefunden haben muss. 
Immerhin ist es eigentümlich, dass die Vols, sie dreimal 
nacheinander in dem ersten Teil der mit der Lücke korres-
pondierenden Partie benutzt und sonst nirgends. Das erste 
Alal hätte eine klassische Saga eher i gôôu yfirlœti gebraucht. 

Auf 885 Wörter2) kommen in der Heimiepisode mithin 

1) Arkiv för nordisk filologi XXXI1:33 ff., bes. 35, 40. 
2) Es zählen auch Überschriften und Eigennamen. Die letzteren werden 

als eddisch oder uneddisoh nicht berücksichtigt. Die hier nicht behandelten Worte 
sind, wenn ihre Klassizität nicht von vornherein sicher erschien, ebenfalls unter-
sucht und als einwandfrei befunden worden. Ich gebe einige Beispiele : hervàpn 
57:21 Heimskr. 11:18, frœgôarverk 57:23, 62:12, 65:32 Heimskr. 111:96(129), 

12* 
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20 Fälle von wenigstens 17 n a c h k l a s s i s c h e n Ausdrücken. Ich 
will nunmehr die Worte erwähnen, die der Edda fremd sind: 
kurteiss, (vegliga, aber nicht vegligr), pjôna, (gripr), fàsénti, skemtan 
3 mal, undarliga, gullstaup, (allzkonar, aber nicht alzkyns), frceg-
Ôarverk, (vidrtal), (hagleikr), sauma, (stormerki), upptaka, (fipl-
menni), turn 2 mal, gluggr, fegrd, (fdlätr), skipan, karma, gleôi, 
(hnipa), hiigsa, gulligr, (framkominn), skçrungr, gaum, (pvilikr), 
jafnaôarp)okki, (herskapr), frœgô, frii, hâttung, (gipta Subst., aber 
nicht gipt), (endadagr), (borôker), lika, herbergi (im VWLE aus Sn. 
E. aufgenommen), (velkominn, als ein Wortï, (gullker), vitrligr, trü-
naôr, (frjôa, aber nicht frceva), (ummceli), blómi. Ergebnis: 50 
Fälle (31-f 19). 12 Fälle auf Kp. 24. 

Sowohl n а с h к 1 a s s i s с h als auch nichteddisch sind kurteiss, 
fàsénn, gullstaup, stormerki, turn 2 mal, hnipa, gulligr, f ru, 
endadagr, frjôa. Dazu lesa == 'sticken', mega — 'sich befinden' 2 
mal, und die Phrase Ijà sér tveggja huga um e-t. 15 Fälle. 
4 auf Kp. 24. 

Die Bedeutung der Zahlen wird erst dann ersichtlich, wenn 
wir Vergleichsmaterial gewonnen haben. Nur soviel ist schon 
jetzt klar, dass die Sprache des Kp. 25 in keiner Weise poeti-
scher ist als die des Kp. 24 und dass die direkten Beweise für 
eine poetische Vorlage dieser Kapitel wertlos sind. Wir gehen 
jetzt weiter und untersuchen Kpp. 26—27. Hier wird allgemein 
ein Lied, meistens Traumlied genannt, als Vorlage angenommen. 
Ob mit Recht, scheint herzlich unsicher. Wir werden deshalb 
diese Kpp. als eine besondere Grösse behandeln. 

ogurligr 07:24, 76:2 ÓH. 108, viõrtal 58 Überschr., Nj. 60 Vf., fegrö 58:14, 61:24 
Heimskr. 1:94, 111:132, Eyrb. 34:12, Sn. E. 5(2 mal),7,27, fâlâtr 58:17 Dropl. 
144:23, Heimskr. 1:164, 11:260, Ogm. i>. d., P. i>. Svs., harma 58:18 et passim 
Heimskr. 1:218:17, 11:407:17, IH:389:14, 414:19, 415:16, framkominn 58:25 Egs. 
165:12, herskapr 59:9 Heimskr. 111:77:18, boröker 59:19, 102:25 Heimskr. 111:227:13, 
tjald 59:23 — 'Teppich' ÓH. 30, herkonungr 60:6 Eyrb. 3:11, verõa at liöi 60l:7 
Nj. 149 (258:9) Fr., utnmœli 60:17 HeiQ. 105:33. 

Allerdings gibt es unter diesen Wörtern mehrere, die in der nichtklassischen 
Prosa erheblich gewöhnlicher sind als in den besten Sagas. Ein Wort wie fegrö 
habe ich 52 mal in christl. und unhist. Literatur beobachtet gegen nur 7 mal 
in hist. Exzerpten oder in der Sn. E. harma ist auch so ein Wort. Die Zahl 
der nachkl. Wörter, die oben angegeben worden ist, dürfte jedenfalls nicht zu 
hoch sein. 
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Lexikalisches und Phraseologisches ζ и Kap. 26—27. 

61:4 grimmhugadr. P. Stj. 187:13 ist die einzige Stelle, wo das 
Wort in der Prosa, soviel ich weiss, noch sonst belegt ist. 
grimmligr ist weit üblicher. 

61:5 blòmi. S. o. zu 60:19! 

61:6 Hier soll das Lied beginnen. 

61 :12 p viat j af nan drey mir fyrir veôriim. Gemäss 
Symons ein Anklang an eddische Ausdrucksweise. Man 
vgl. Am. 18 vedr man par vaxa oder Gör. 11:39 pat er fyr 
eldi, er jcirn dreyma. Beide Stellen auch in der Sagapara-
phrase. Die erste heisst dort : par man koma veôr mikit. 
Der Einfluss des Gudrunliedes, der in der Heimiepisode 
vermutet werden konnte, scheint auch hier vorhanden zu 
sein, direkt oder durch die Saga. Dieser Schluss und nicht 
der guf ein 'Traumlied' ist für diese und ähnliche Stellen 
der nächstliegende, vera fyrir vom Traumdeuten auch Fm. 
VII:163:14, und Gunnl. Kp. 2 (76:7) sogar fyrir vedrum. Diese 
Stelle zeigt, dass Symons am Ende doch zu Unrecht hier 
an die Edda gedacht hat. 

61:lõ galli gr. Siehe oben zu 58:23 ! 

61 : 1 6 — l l m a r g i r hafa s p a r t af y ô r a m v œ nie ik, v izkii 
ok k a rte isi. Symons sieht hier ein Zeichen für junges 
Alter des vermuteten Liedes. Aus den gewählten Saga-
worten ist überhaupt nicht auf ein Lied zu schliessen, da 
sowohl vœnleikr als auch vizka und karteisi der Edda fremd 
sind, karteisi L (AM 645' 1 mal), das in der Vols, nur noch 
in dem der f>iör. entnommenen Kp. 23, aber dort 2 mal, 
auftaucht, ist natürlich ebenso n a c h k l a s s i s c h wie kar-
teiss. Vereinzelte klass. Belege Heimskr. 11:213:15, Gunnl. 
1 mal. Die Fortsetzung nçkkars konangs son man bidja pin, 
die auch von Symons hervorgehoben wird, besagt in keiner 
Hinsicht viel. Ausdrücke wie konangs son oder wie 
konangabarn 60:24 sind unverdächtig, wenigstens der erste, 
der in der Egs. (S. 113) wiederholt erscheint. 

61:22 angra. E (Grp. 1 mal) P. In der Vols, auch 63:7, 70:20, 
75:12, 76:4,28, immer mit dem Akkusativus. Stj. 39, 49, 
51, 55,59, ίν. 4:8, 28:1 (Part.), 37:14, 38:14, 44:5, 11, 64:2, 
84:5, 89:16, 93:13, Clär. 66:11, 12, 71:2, Finnb. 16 Fr. Str. 4 Fr., 
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Plat. 1:330 (Hallfr.), Mar. 637, Sturi. 11:218 Fr., Heil. 1:350, 
Post. 86, Pm. XI:393, Bisk. 1:289, Str. 55,82 Fr. Diese 
Bspp. — die aus Stj. habe ich jedoch nicht kontrollieren 
können — stehen auch nicht mit dem Dativus. Mit Dat. 
Stj. 59 Fr. (das gilt dann vielleicht auch für meine Belege), 
Nj. 201 Vf. (301:28), Fld. 11:296. Bspp., wo der Kasus keine 
Rolle spielt oder unsicher bleibt: Mar. 1041, Kim. 183, 
Thom. 269 Fr., El. 15Fr., Mar. 158, 757, 1039, Str. 34Fr., 
Fbr. 50 Fr., Heil. 1:79, Bisk. 1:280, Fld. ΙΙΓ.364, Gisl. 85 Vf. 
(Part ), I^ed. Misc., Rimur. Von den drei Belegen aus klass. 
Texten (Nj., Hallfr., Gisl.) weiss ich, dass die aus Hallfr. und 
Gisl. in den massgebenden Hss. n i c h t stehen. Jedenfalls 
kann man sagen, angra in der Bedeutung 'betrübt sein', die 
es immer in der Vols, hat, ist n a c h kl. Die Stelle aus 
Hallfr. (nicht in AM 132) hat den Sinn, dass man von 
Hunger und Kälte Unbehagen hat, die aus der Nj. nimmt 
Bezug auf die Feuersgefahr. Die aus der Gisl. steht der 
Vols, näher und scheint 'betroffen' zu bedeuten, gehört aber 
dem schlechten Anfang der Hs. S an. 

62:6 fäordr. Fiat. 11:245 (Faer.), Sturi. 111:80 Vf. Sollte man dies 
Wort; nicht in einer sicher klassischen Saga finden können, 
so würde das wahrscheinlich reiner Zufall sein. 

62:6—7 hvi me gi pér ei gì gledi bella? Hier haben wir 
eine weitere von Symons nicht verzeichnete Ähnlichkeit mit 
dem zweiten Gudrunlied, wo Gudrun Str. 29:1 sagt: mäka ek, 
Grlmildr, glaumi bella, glaumr und gleöi bedeuten ja hier 
dasselbe, bella Ε Ρ gehört überwiegend der poetischen 
Sprache an, wenn es mit dem dritten Fall und in der Bedeu-
tung 'sich benehmen' steht. Aber es gibt auch Prosabei-
spiele. Ein klassisches bietet uns Egs. 219. 

62:28 hiigga. Ε Ρ L. Die reflexive Form erscheint auch 86:15. 
Nach den Beispielen sieht es fast so aus, als hätte weder die 
einfache noch die reflexive Form sichere Gewähr in der 
klassischen Prosa. Von der reflexiven, die uns am nächsten 
angeht, führe ich an: Laxd. 199:23, Vatnsd. 64:15, Isl. Horn. 
6 Fälle, Norw. Horn. 82. Aktiv: Bisk. 3 Bspp. Vf., Fiat. 
111:147 (Hak.), Heil. 1:331, 686, 11:42, Fm. V:239, VI:234, 
Greg. 22 Vf., Isl. Horn. 9 Fälle. Med. Misc. N a c h kl . Die 
klass. Texte ziehen hressaz vor, das bei H. fehlt. Vgl. Egs. 
72:8, 287:5. 
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62:29 spà s paks get a. Bs ist gar nicht angängig, mit Symons 
in dieser Wendung eine poetische Reminiszenz sehen zu 
wollen. In dem Liede, auf das sich Symons beruft, 
die Forspjallsljoö, heisst es nur spàr eòa spakmäl, und als 
Spätwerk des XVI. oder XVII. Jahrhunderts hat das Lied 
für die mittelalterliche Dichtersprache keinen Wert. Nein, 
unser Ausdruck ist typische Prosa, und zwar eine Redensart 
der n a c h k l a s s i s c h e n Sagazeit. Die Belege sind Fm. 
XI:154:14 (Jómsv.), Gret. 117:11, Kon. 47:4, Bisk. 1:868. Vgl. 
auch Saxo, ed. Holder 150:40. 

63:3 verçld. (Ε) Ρ L F. Vgl. auch Vols. 29:11, 45:5, 54:5, 56:3, 
65:12, 85:12. Gemäss Fischer ein n a c h k l a s s i s c h e s 
Wort, unter Einfluss der angelsächsischen Kirche gebräuch-
lich geworden statt oder neben dem gewöhnlichen heimr. 
Bei Kahle *) findet man eine Darlegung der kirchlichen Be-
griffe verold und heimr. In der Vols, ist dieser Unterschied 
nicht vorhanden. Da die Sn. E. das Wort häufig gebraucht, 
habe ich es auch für die klass. Prosa in Anspruch nehmen 
wollen, aber die Tatsache, dass Vf. unter 43, Fr. unter 28 Be-
legstellen keine einzige aus einer klassischen Saga anzuführen 
weiss, während allein das Isl. Horn. 40 mal das Wort ver-
wendet, spricht doch allzustark zugunsten von Fischers 
Ansicht. Leider hatte ich beim eigenen Exzerpieren meine 
Aufmerksamkeit auf verçld wegen des erwähnten Umstands 
nicht gerichtet, weshalb ich etwa doch vorhandene klass. 
Bspp. nicht abzuleugnen wage. 

63:4 halda fréttum til e-s. Dieselbe Phrase erscheint\7atnsd. 
45:11 und Fm. IV:349:13. Die entsprechende Stelle der Heimskr. 
hat leida at spurningum. Bei der geringen Zahl der Beispiele 
kann man jedoch nichts schliessen, und f réti an und für 
sich ist nicht unklassisch, wenigstens nicht in heidnisch-
religiösem Zusammenhang. Gut ist halda til njôsti und ähnl., 
Egs., Eb. 

63:11 h ari n bar langt af од rum dijrum. Wieder, wie 
Symons betont, eine Ähnlichkeit mit Gör. II oder vielmehr 
mit der Sagaparaphrase der betreffenden Stelle, wo es heisst: 
svcl bar kann af ollum mçnnum sem — hjçrtr af çôrum dyrum. 
Von einem Hirsch ist auch in der Traumdeutung die Rede. 

1) Die altnordische Sprache im Dienste des Christentums 82 (386) ff. 
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bera af steht nicht in der Gör., in der Edda nur HH.II:38. 
Dagegen ist es ein Lieblingsausdruck der Vols. Im Sinne 
von 'übertreffen' steht es 21:8,24, 60:23, 62:19, 64:10, 76:17, 
85:18 (Gör. vera ofJ, 97:20, 105:7, also 10 mal in der ganzen 
Saga. In anderer Bedeutung 76:23. Von Überlegenheit im 
Kampfe wird der Ausdruck in klassischen Sagas bisweilen 
gebraucht. So Gunnl. 104:24, Nj. 8 Fr. Wenn er, wie in der 
Vols, (ausser 21:24), allgemeine Überlegenheit oder Über-
legenheit an Schönheit, Klugheit u. s. w. bezeichnet, so 
haben wir Heimskr. I, Kp. 94 der ÓT., ebenfalls ein klass. Bsp. 
Diesen Sinn hat das Wort RLoö. 116:19 svä bar hon af 
çllum konum at fegrô sem hiortr af oörum dyrum. Das stimmt 
genau zu der Paraphrase der Gör. Dieser Sachverhalt be-
sagt auch, dass man bei eddisch anmutenden Ausdrücken 
nicht, vorschnell auf Liederumschreibung schliessen darf. 
Ferner Fm.111:76 (Skaldas.) (auch ein Bsp. von Kampfsieg), 
Mar. 143:8, Fld. 11:114, 389, 406,111:374, 511, 648, Kon. 52:47, 
75:8, Fm. 111:136, ХГ.431, Laxd. 228:11 (und vom Kampf 
157:12, 175:12), Krist. 85:26 (Isl. D.), Gret. 40:16 (Töten von 
Vögeln, auch poet,. Beleg). Analoge Ausdrücke sind vera 
fyrir Vols. 5:20, 64:21, Mar. 1076:8, vera umfram Vols. 
34:2, 61:6, 73:21, Fm. VI:58:28, Fiat. 11:298:27, ÓH. 24:14, 
Fiat. 1:91:9, Fm.X:381, Egs. 98:19 usw. v. umfram dürfte in 
den klass. Sagas überwiegen, bera af in den späteren 
Erzeugnissen. 

63:16 ulfhvelpr. Diese Zusammensetzung ist nur in der Vols, 
belegt und erscheint 78:13 als Übertragung des eddischen 
lilf ungan, Sg. 12. Es ist natürlich ein Fehlschluss von 
Symons, wenn er das Wrort für poetisch hält und es als 
„dem prosaischen Wortschatz nicht angehörend" bezeichnet. 
Denn poetisch ist es erst recht nicht belegt. Es ist voll-
kommen natürlich, dass der Sagaredaktor diesen krasseren 
Ausdruck gewählt hat, statt vom 'jungen Wolf' zu reden. 
Die Verbindung von illfr und hvelpr — zwei gewöhnliche 
Worte — ergibt sich ohne weiteres. Wir werden auf das 
Wort in anderem Zusammenhang wieder zu sprechen kommen. 

63:16—17 drei f a biódi. Vgl. 94:1. Wieder scheint es, als ob 
sich die Saga selbst abschreibe. Die andere Stelle deckt 
sich mit Am. 19, wo sich das einzige Bsp. von drei f a aus der 
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Edda findet. Auch hier will Symons fälschlich ein Zeugnis 
für eine poetische Vorlage erblicken. Der Ausdruck ist auch 
in anderer Prosa belegt: Norw. Horn. 167:35 und Stj. 78:18. 
Vgl. auch dreifa dreyra Heil. 1:648:37, was ja nach poetischer 
Form klingt, dreifa vatni Bisk. 1:39, dreifa dusti Pr. 471:23 Fr., 
dreifa moldu Barl. 185 Fr., dreifa ästar loga Isl. Horn. 91:6, 
vgl. ferner Bisk. 11:25. Diese Bedeutung ('mit etwas 
bespritzen') ist wohl kaum in klass. Schriften belegt, aber 
sie ist nahe verwandt mit der Bedeutung ' b e s p r e n g e n ' - f - A k k u s . , 

die wir Sn. E. 63:4 finden. Entfernter ist die Verwandt-
schaft mit den klass. Belegen im Sinne von 'verbreitet sein' 
Sn. E. 20:24 oder 'auseinandertreiben' Egs. 253:19, Nj. 207 Vf., 
Heimskr. 1:250 Vf., Fm. VII: 182. 

63:20 meinblandinn. E P . Das Wort ist skaldisch und eddisch 
je einmal belegt, in Prosa nur hier ; Symons denkt wieder 
an ein poetisches Vorbild. Mag sein mit Recht, aber dann 
liegt nichts näher als gerade die überlieferte Belegstelle aus 
Sd. 8. Denn die fragliche Strophe hat die Saga Kp. 21 
abgeschrieben, so dass wir das Wort auch 51:2 finden. Die 
Zusammensetzung ist aber so natürlich, dass man eher 
erstaunt sein muss über ihre Seltenheit. Die Bestandteile 
sind ja sehr gewöhnlich, und das Wort klingt klassischer 
als das trübselige meinsamligr der Erbauungsschriften, das 
die Vols. 87:15 benutzt. Ein Vorbild irgendwelcher Art 
hier anzunehmen, ist eigentlich überflüssig ; denn wie leicht 
ist es, zusammengesetzte Wörter zu bilden! 

63:21 striò. E P (rei.) L. striò = 'kriegerischer Kampf' ist 
in allen Stilarten nachklassisch. In der Sagaliteratur scheint 
das Wort überhaupt unklassisch, sofern man nicht die Laxd. 
gelten lassen will. Belege (im Sinne von 'Harm') : Laxd. 
60:3, 161:28, Fld. 11:408,111:248, 534, Bev. 260:39,263:19, 249:1, 
Odd 62:17, Brandkr. 60 Fr., Mar. 337:19, Fm. X:239:7, Herv. 
22 ('Ärgernis'), Rlmur. N a c h kl . harmr ist das klass. Wort 
der Sagas für denselben Begriff. 

63:24 ofrharmr. Der Ausdruck mutet für den klassischen Sagastil 
zu übertrieben an, und die allerdings spärlichen Belege sind 
stark n a c h k l a s s i s c h . Fb. 1:512 (ÒT.), Heil. 1:420:3. Variante 
ofharmr Fb. 1:513 (ÓT.), Mar. 110:26, Fm. 111:166 Vf. Früher 
würde man lieber harmr mikill gesagt haben. 
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Die eben untersuchten Kapitel enthalten 796 Worte. Unter 
ihnen fanden wir 8 nachklassische Ausdrücke*). In der Edda 
fehlen (koniingabarn), (vœnleikr 2 mal), (agœtisverk), tigaligr, 
(grimmhugadr, aber nicht grimmiiôigr), blômi, ûgleôi, timi, 
hryggja, gulligr, vizka, karteisi, mentr, fegrö, skrifa, pjóna, 
fciorör, gleöi, skemta, (stòrvirki), frœgôarverk, efni, geta S., 
virôing, (afreksverk), (lilfhvelpr), (skjótr), (ofrharmr). N a c h -
k 1 a s s i с h waren unter diesen 29 (19 + 10) Fällen galligr, karteisi, 
ofrharmr. Man kann noch hinzufügen das unedd. Sprich-
wort 62:29. 

Lexikalisches zu Kap. 28. 

Mit diesem Kp. wird der Faden von Kp. 25 wieder aufge-
nommen,. Alle nehmen ein Lied — oder mehrere — als Vorlage 
an. Symons hat ein paar Spuren dieses Liedes finden wollen. 

Überschrift, lim in ni sol. Wenn man sich überhaupt mit 
einer Überschrift befassen will, möchte ich auf das liminnisveig 
der Eddaprosa als mögliches Vorbild hinweisen, liminni in Prosa 
ist vielleicht nachkl. (Belege aus ÖT., Stj., den Fld., Dipl. VVf.); 
da aber die Überschrift leicht später sein kann als der Text, 
brauchen wir uns nicht damit aufzuhalten. 

1) In Betracht kämen ausserdem : àgœtisverk 60:26 Mar. 258:3, Stj. 66, 
denn àgœti als rühmendes Präfix ist in gewissen Verbindungen beliebt in der 
christlichen u. jüngeren Literatur, aber man trifft es auch, obgleich ich gerade 
für diese Zusammensetzung kein Bsp. fand, in klass. Sagas: àgœtismaôr 
Landn. 324 Vf., àgœtanaut Eyrb. 318 Vf. oder alleinstehend Fm. VI1:147 (i>ingas.), 
Sverriss., Nj. Die Stellung als Präfix ist gemäss Vf. besonders „in modern 
use" (neuisl.) gebräuchlich, timi = 'Glück' 61:9, 95:6, wofür nachkl. Belege 
häufig vorkommen, habe ich sonst nur Sn. E. 7 (Vorrede) gesehen, aber als 
timadagr erscheint es auch ÓH. 26. frétta 61:11 im Sinne von ' f ragen ' scheint 
in der besseren Prosa wenig beliebt zu sein. Man kann Nj.Kp. 23 Fr. anführen. Von 
eptir gefolgt wie in der Vols, steht es Mag. 2:32 Fr., Heil. 1:78:26, 647:25, 11:561:18, 
Hœns.- D. 17:11 (Heusler). afreksverk 63:2. Kein klass. Bsp., aber 9 aus romant. 
Sagas und 1 aus Faer. Vgl. jedoch afreksmaõr, Egs. Gunnl. und einfaches afrek, 
Hkr. 111:296. sä, er pii fœr, тип vera vei mentr u. s. \v. 61:20 f. rechnet 
Symons zu den Ausdrücken jüngeren Gepräges, mentr ist überhaupt nicht E 
oder P, aber in der Prosa alt genug, vel mentr steht z. B. Eyrb. 21:1—2. Für 
die anderen Wörter der besprochenen Kpp. sind überall unzweifelhaft klass. Bspp. 
nachzuweisen. Das gilt auch von Phrasen wie vera i gõõum efnum 62:17, 
vgl. HeiQ. 102:29 (auch Gunnl., Sneglup.). vera til merkja um e-t 62:23, vgl. 
Egs. 339:17. 
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€4:6 pat hygg e k, at hér fari e inn af g о ô и пи т. Man 
vgl. zu dieser Stelle die von Vogt erwähnte Notiz aus der 
Landnäma über die HjaltisÖhne, die so stattlich erscheinen, 
dass man glaubt, die Götter seien gekommen1). 

<>5:8 типа til = 'sich erinnern', 'sich um etw.kümmern'. M i t 
Präposition scheint diese Bedeutung n a c h k l a s s i s c h . 
Klassisch einfach типа (oder minna). Belege von типа til: 
Jvk. 59:4 Fr., ^Ef. 95:22 Fr., Dipl. Norv. 11:146 Fr., Fld. 
111:302:10, Fld. 111:589, Partal. 17:3 Fr. Nicht Ε P. 

€5:12 ve ro Id.. S. о. zu 63:3 ! 
€5:15 f ά tiô г P. Ein selten belegtes Wort (auch poet, nur einmal). 

Fiat. 11:388:27 (= Fm. V:2ll), Norw. Horn. 108. 

65:19 kurteiss. S. o. zu 57:10 ! 

66:6 blómi. Vgl. oben zu 60:19! 

Von den eddischen Anklängen, auf die Symons aufmerk-
sam macht, halte ich den ersten — ek heiti Sigurör u. s. w. 
64:14 f. —• für hinfällig. Dass man sich in dieser Weise vor-
stellt, ist gewohnte Sagaart. Vgl. z. B. Laxd. XX1:41 : ek 
heiti Myrkjartan. ok vdru allir làgir hjà honum 64:17 f. k a n n , 
wenn man will, mit dem 'Lauche' der GuÖrunlieder in Verbin-
dung gebracht werden und traust 65:13 ebenso mit 78:25 (Skamma-
paraphrase). Die Bspp. sind jedoch bedeutend unsicherer als die 
der vorigen Kapitel. 

Nachklassisch erschienen uns in diesem Kp. nur 3 Aus-
drücke unter 666 AVorten2). Uneddisch sind folgende: her-

1) Zeitschrift für deutsches Altertum LVIII (Die frâsagnir der Landnàmabók). 
2) afburõarvcenn 61:9 habe ich sonst nicht gesehen, aber vgl. 

•äburõarmaõr Eyrb. 142:14, 143:1, Heimskr. 11:244, afburõarmikill H. 2 Isl., 
afburõarvel Heimskr. 11:353, Variantenapparat, afburõarfrceknüigr HeiÖ. 94:16. 
Von fognuör 65:1 = 'Freude' habe ich 21 nachklassische gegen nur 3 klass. 
Belege (Nj. 165:13, Heimskr. 1:67:11, 137:16), wahrend die Bedeutung 'guter 
Empfang' durchaus klassisch ist. 

kvdnlauss 66:7 habe ich nur Fm. VI:104:25, Vatns. 33:2, Korm. 56 
Vf. und MÖr. 11:257:2 gesehen, aber das dürfte Zufall sein, ükvdngaör ist auch 
nicht häufig. Für alles andere gibt es sichere klassische Gewähr. Ich erwähne 
nur einige spezielle Ausdrücke : vita dœmi til 64:28, 103:8, Heimskr. 1:4:7 f., 
111:103:14, Flat. 111:433 = Porst, ρ. tjaldst., leggja (gott) til e-s 65:2, vgl. Egs. 
4:12 f., munu J/t eigi yõrir jafningjar fdz 65:6 f., vg l . serri ύνίύα muni pinn 

jafningi fdz Nj. 46 Vf., пета yndi 65:14, Eyrb. 13:11, Fm. 111:26 = Hallfr., Nj. 
121 Vf., vinna e-t til 65:23, Eyrb. 89:10, Heimskr. 111:109, sverjaz i brQõralag 
65:27, Heimskr. 111:14:10, 320. 
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biinaôr, far.mr, afburôarvœnn, vàpnabûnaôr, ley fi, pjôna, (yfirlœti), 
hagsa, (gipta, aber nicht gipt), (staôfesta), traust 2 mal, 
virõa, hérvist, jafriingr, (fâtiôr), skenkja, kurteiss, frœgô, v ingan, 
styrkja, pokk, (brœôralag), (sambo rinn), âgœtligr, gleôi, skemtan, 
frœgô arv erk, (koniingasonr), blómi, (kvänlauss), (lifùss). Zusammen 
32 (23 -f- 9) Fälle. Nachklass. unter diesen : nur karteiss, wozu 
noch типа til hinzugefügt werden kann. 

Lexikalisches zu Kap. 29. 

Symons steht diesem Kapitel viel skeptischer gegenüber 
als den vorhergehenden. Er will nur das Kernstück auf ein 
Lied zurückführen, hält Anfang und Schluss fur Zusätze. Heus-
ler und die anderen wollen auch für die von Symons bemängel-
ten Teile einen poetischen Einschlag annehmen. Zwei ange-
führte Strophen weisen jedenfalls auf eddischen Einfluss hin, 
der später zu erörtern sein wird. 

66:12 listuliga. F (christl. Ρ listiligr, listugr). Während das Stamm-
wort list schon in die Snorra Edda Eingang fand, kann 
man ohne Umstände das Adverb für η a c h k l a s s i s с h er-
klären. Es steht auch RLoö. 171:11, Piõr. 1:65:26, Fld. 
1:68, 111:426, 448, 452, Kim. 144:18, Str. 55 Vf., Leg. OH. 
21:20 Fr., Fsk. 26:3. Das entsprechende Adjektivum ist 
ein Lieblingswort des Agrip. 

66:22 by(r)str P. In Prosa n a c h k l a s s i s c h , besonders in der 
hiesigen bildlichen Verwendung gulli bystr, wozu ich in 
Finnur Jónssons Rimur-Wörterbuch eine Entsprechung ge-
funden habe. In den Konräösrimur VI: 18 heisst es hçll 
var bystr meô frœningsvçll (frœningsvçll = 'Gold'). Von 
Borsten oder Stacheln bei Tieren Spec. 89 Fr. (Stachel-
schwein), Fm. 11:174 (Hund), (Fiat. 1:387), Finnb. 25 Fr. (Bär), 
Konr. 34 Fr. (Schlange). Für die übertragene Bedeutung 
'zornig' habe ich auch nur junge Bspp. gefunden. 

67:31 vafrlogi. Ε P. Auch 68:30, 70:1, 73:8, 77:8. Sn. E. I04r  

105. Es wäre falsch, dies Wort als nachkl. zu bezeichnen. 
Es braucht auch nicht erst von Snorri in die Prosa einge-
führt zu sein, obgleich der Bedeutung wegen ältere Belege 
dort fehlen. 
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68:7 s e m âlpt af bâru. Dieser Ausdruck hat die Gelehrten 
irregeführt. Ältere Forscher deuteten ihn als Anspielung auf 
den Schwanengesang1), Boer erklärte, er könne ihn nicht 
verstehen und auch sonst verstünde ihn niemand2). M. E. 
besteht keine Unklarheit. Es ist ein gelungenes Bild, das 
sicher ursprünglich in einem Liede stand und vom unpoeti-
schen Redaktor nicht zerstört, höchstens ein .bisschen unge-
schickt mit der Beschreibung der Rüstung Brynhilds zu-
sammengekoppelt wurde. Der Schwan erbebt in den Flu-
ten: das deutet auf die unnahbare Jungfrau, die jetzt 
vor ihrem Schicksal zittert. Das Bild des Schwanes 
als Symbol des Unzugänglichen habe ich auch bei einer 
modernen schwedischen Schriftstellerin, Marika Stiernstedt, 
gefunden, die eine Romanfigur Frau Pasch als „svan pä 
vattenyta" charakterisiert3). Bei ihr bezweckt das Bild eine 
ganz andere Vorstellung und wird mit einer gewissen 
Ironie gebraucht. 

68:11 Garöakonungr. Es ist sehr unwahrscheinlich, dass dieser 
Begriff aus einem Eddalied geschöpft ist. Die Strophen 
zeigen aber Beeinflussung durch ein solches. Sollte diese 
Beeinflussung indirekt durch Vermittlung einer Prosaquelle 
zustandegekommen sein? 

69:1 frumverr. Ρ (1 mal) Ε(1 mal). Auch 70:1. 3>iör. 11:260:12, 
22 ebenfalls von Brynhilds Entmagdung. Die Belege sind 
zu spärlich, um einen bestimmten Schluss zuzulassen. Aber 
fram als erstes Glied einer Zusammensetzung gehört auch 
der klass. Prosa an, z. B. framferill (Gluma, Nj.), fram· 
hending (Sn. E.), framhlaap (Eyrb., Nj.), framvaxti u. ähnl. 
(Egs., ÓH., Nj., Gunnl.). 

2 nachklass. Ausdrücke unter 678 Wörtern4). Uneddisch 

1) Siehe Edzardi : VRS 131, Fussn. 3. 
2) UUEN 1:88, Fussn. 1. 
3) Fröken Liwin, Kp. 1. Literarische Beeinflussung liegt nicht yor, da 

die Verfasserin, wie sie mir mitteilte, die altnordische Literatur nicht kennt. 
Auch im Altnord, findet man ein weiteres Bsp. in einer visa Hallfreds : sem 
dipt ά sundi. 

4) s pori 67:5 ist nicht jung genug, um in der klass. Sagasprache ver-
dächtigt werden zu können. Für einfaches réttr 68:3 statt upp-réttr im Sinne 
von aufrechter Körperhaltung habe ich allerdings kein älteres Bsp. gesehen 
als Hkr. 111:510:34 (Zutaten) und Sturi. 1:351:8. mannablöõ 68:12 kann man 
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sind listiiliga, bónord, kjer, (bystr, aber nicht -burstr), hòpa 2 mal, 
güllspori, spori (aus V. ins Eddawb. aufgen.), myrkvi (vgl. vor. 
Bern.), jciyröi, (sverôshjalt), (gripr, aber nicht dyrgripr), (dipt, aber 
nicht édptarhamr), traust, (mannablòò), girnaz, (storvirki, aber 
nicht prekvirki), (svar, aber nicht andsvar), sœta, trünaör, (mann-
fjoldi), skemtan, im ganzen 14 —8 = 2 2 Fälle. Nachkl. darunter : 
listuliga, bystr. 

Lexikalisches zu Kap. 30—31. 

Da alle Forscher einstimmig diese beiden Kapitel für Um-
schreibungen von Eddaliedern halten, werden wir sie, wenig-
stens vorläufig, als ein Ganzes behandeln. 

70:20 angra. S. o. zu 61:22! 

70:25 f. er gott go õu at una, er yôr gengr alt at 
ô s k u m . Dies ist wohl ein Sprichwort, fehlt aber in den 
Sammlungen Finnur Jónssons und Geringe. 

70:28 er petta no k k tir sii forspà. Zu dem eigentümlichen 
Gebrauch des Demonstrativums bieten die Syntaktiker 
nichts. 

70:33—71:1 pôttu ν ce r ir ekki at hitt. Ranisch hat diese 
Stelle falsch aufgefasst, hitt a steht ohne Zweifel im 
Sinne von 'betroffen werden', was auch Edzardi alternativ 
vorschlägt. Vgl. den Gebrauch von hitta in Ausdrücken 
wie hitti (spjótit) milium herôa Fsk. 62:10 Fr. 

71:27 bol. Ε P L (poet.). Für die Sagas scheint dieses Wort 
ursprünglich zu stark und allein der Dichtung vorbehalten 
gewesen zu sein. Jedenfalls kann ich keine klass. Belege 
weder für bçl, noch für das entsprechende Verbum oder 
für die Ableitungen anführen. Man muss schon zu Leg. 
ÓH., Gret., Fostbr. und Heil, greifen, um es zu finden. 
Aber in der Edda ist es sehr gewöhnlich und mag hier 
aus der Vorlage herrühren. Es kommt in der Vols, ferner 
10:32 vor. N a c h k l . 

mit mannsblõõ Nj. 59 Vf. vergleichen. Es gibt auch viele klass. Belege für 
manna- in anderen Verbindungen. Höchstens wäre noch zu erwähnen der 
Ausdruck koma til raõa viõ e-η 68:31, wofür ich nur Fm. XI:104 (Jómsv.) 
zum Vgl. bieten kann. 
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72:1 samveldi. Vielleicht ist dies eine nachk l . Zusammen-
setzung. Allerdings gibt es zahlreiche klass. Bildungen 
mit sam-, so dass eine Neubildung immer mit Leichtigkeit 
hätte entstehen können. Die Belege sind aber alle aus 
weniger guten Texten: Fm. X:310, 3 1 1 = Odd, XI:312 = 
Knytl., Rb. 400 Vf. (nicht der alte Teil bei Larsson), Spec. 
340 Vf., Stj. 314, Heil. 1:302, Post. 242, Pr. 66 Fr. = Verald. 

72:3 f. engl gat pess, at kann œtti ofgott ν id mik 
né eitt sinn. Im Zusammenhang mit dem vorhergehen-
den betr man ek niota scheint die Stelle so verstanden 
werden zu können, als rühme sich Gudrun ihrer Selbstsucht 
und Härte. Vgl. 66:3, wo es heisst, dass sie viel grimmi-
ger wurde, nachdem sie von Fäfnis Herzen gekostet hatte. 
Sonst könnte man auch an eine erotische Anschuldigung 
gegen Brynhild denken. Möglich ist auch die Deutung 
Wilkens': „im Vergleich mit jemandem die Oberhand ha-
ben". Aber am besten versteht man Gudruns Worte als 
Ablehnung eines befürchteten Wunsches Brynhilds, Gudrun 
sollte zu ihren Gunsten auf Sigurd Verzicht leisten, „Z u grosse 
Opfer darf mir niemand zumuten", o f gôô r fehlt in den Wbb.; 
gegen die Möglichkeit seiner Klassizität ist nichts einzu-
wenden. Klass. Verbindungen mit of(r)- gibt es mehrere, 
und der Gefühlswert ist ein anderer als bei dem oben als 
nachkl. bezeichneten ofrharmr. 

72:5 er af pé r rennr, manta idra ζ. Edzardi, Wilkens und 
Ranisch übersetzen: 'du wirst bereuen, was dir (an Worten) 
entfährt'. Das halte ich für fehlerhaft. Ich übersetze : 
'wenn der Zorn dich verlässt (wenn du dich beruhigt hast), 
wirst du es bereuen'. Vgl. Heimskr. 1:157 lét renna af sér 
reidina, Fm. 111:73 reidi rann af honam. Einfaches er mit 
'was' wiederzugeben, erweckt auch Bedenken. 

72:6 hendaz heiptyrdi. Diese Phrase ist wirklich eddisch, 
vgl. Am. 88. heiptyrdi, auch 43:11 (Fm. 9), 54:16 und Sn. E. 
190. hendaz nur hier. Das folgende heiptarord steht auch 
Vols. 103:13, Klm. 438, Fld. 11:358 und (selten) P. Aber das 
halte ich nicht für entscheidend, denn Verbindungen mit 
heipt(ar)- sind sonst häufig genug in klassischer Prosa. 

73:20 illudigr. Ρ E (je einmal). Vols, auch 93:6 aus Am. 
Wahrscheinlich eddisch, il lud auch nur E, illydgi dage-
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gen Isl. Horn. Andere Bildungen mit illr für ähnliche Be-
griffe sind in der Prosa gewöhnlich. E und Ρ ist nur das 
Hauptwort allgemein gebräuchlich. 

74:2 borôi. S. 0. zu 58:δ! 

74:5 s ke m mum œ r. Auch 85:7. Der Begriff, wenn nicht 
gerade das Wort selbst, dessen beide Glieder beste Gewähr 
haben, mag n a c h k l a s s i s c h sein. In den Königssagas 
scheint es zu fehlen, obgleich von Zofen dort wohl bis-
weilen die Rede sein könnte. Eddisch ist es auch nicht, 
und skemma bedeutet in der Edda Vorratshaus, nicht 
Frauenhaus. Aus den Wbb. erhält man den Eindruck, dass 
die Bildung nur in unsrer Saga vorkommt. Ob dem wirk-
lich so ist, hatte ich nicht Zeit nachzuprüfen, ambdtt und 
ßjonustumey sind wohl jedenfalls gebräuchlicher. Wenn es 
sich nicht wie hier um Sklavinnen handelt, wird allerdings 
ambdtt nicht brauchbar sein, aber da hat man die Möglich-
keit hirômœr oder hirdkona zu wählen. Einfaches mœr für 
Zofe kann auch vorkommen. 

74:8 gyzki. Scheint nur noch Post. 117 belegt zu sein und etwa 
noch E in geiskafullr HH. II. Bei so spärlichen Belegen 
kann man sich über den Stil Charakter nicht gut äussern. 

74:8 hirdkona. Vgl. oben! Vielleicht erst in n a c h k l . 
Schriften gebräuchlich. Art. Vf., Mött. 10:12 Fr., Hälfss. 
9:14 Fr. Klass, belegt ist dagegen das folgende vinkona, 
Heiö., Gunnl. 

74:26 d'ijraveidr. Obgleich ich keine klass. Sagabelege für 
diese Zusammensetzung anführen kann, halte ich sie den-
noch für ziemlich einwandfrei, da der Begriff selbstver-
ständlich alt ist und die Zusammensetzung sich von selbst 
ergibt. Das Wort kommt übrigens in den ältesten nor-
wegischen Gesetzen (Gj>l- 447 Vf.) vor. Sein Nichterschei-
nen wird dadurch verständlich, dass die auf Island spie-
lenden Sagas keinen Gebrauch dafür haben konnten, wäh-
rend Snorri, vgl. Heimskr. 1:50, II: 164, mit veiôar allein gut 
auskommt. Die Belege sind Sturi. 1:2:5 (Geirm. helj.), M r . 
11:140:8, Heil. 11:193, 195. Vols, auch 1:11. 

74:29 h rollr. Im Sinne von 'Schrecken', 'geistige Aufregung' 
ist der Ausdruck nur aus der Vols, bekannt. Auch für die 
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gewöhnliche Bedeutung 'Frösteln' kennt man aus dem 
Altnord, nur wenige Belege: Orkn. 127 (klass.), Fld. 11:394. 

74:30 kynzl. Dies und das gleichbedeutende kynstr sind viel-
leicht als n a c h k l a s s i s c h zu bezeichnen, jedenfalls 
wenn sie wirklich nirgends in der an Zauber so reichen 
klass. Literatur auftauchen. Die Wbb. geben als Belege 
für kynzl nur noch Fld. 111:7, für kynstr Fm. 111:89, Fld. 
1:56, 11:425, 111:210, 308. Allerdings steht Gisl. 34 Vf. 
fdkynstr. Nicht bei Finnur J. in der Sagabibliothek. 

75:12 angra. S. o. zu 61:22! 

75:17 / ella v air. E. Mit falla dagegen auch in gewöhnlicher 
Prosa. 

75:20 halda. Im Sinne von 'Schleier' oder 'Bedeckung', viel-
leicht auch in andern Bedeutungen dürfte das Wort n a c h -
k l a s s i s c h sein. Fs. 22 Vf. = Vatns., Fld. 1:5, Fm. X:239, 
Heil. (=AM625. 23 Vf.). 'Geheimnis' Fm. 1:295, XI:106, 
Stj. 315, Herv. 221 Fr., Pr. 78 Fr. = Verald. 

76:4 angra. S. o. zu 61:22! 
, υ , ώ ° » » » « » ?? 

77:7 ν a f rio gl. S. о. zu 67:31! 

77:11 b ry nj ahrin gr. Obgleich ich nur aus der Piör. ein Bei-
spiel anführen kann, halte ich die Bildung doch für ein-
wandfrei. Denn sie bezieht sich ja auf die hringabrynja, 
die ÓH. 210:20 erwähnt wird. 

77:24 me int regi. E (1 mal). ï>jal. J. Fr. Andere Belege 
nicht bekannt, tregi wie mein auch klass. Hier wahr-
scheinlich aus der eddischen Vorlage. 

Dieser Abschnitt enthielt (die Strophen natürlich nicht 
eingerechnet) 2218 Worte. N a c h k l a s s i s c h waren unter 
diesen, wenn man wie im Kp. 25 die nur begrifflich nachkl. 
Wörter skemmamœr und hirökona ausschaltet, 6 (mit 
Dubletten 8)'). Uneddisch sind deild, snildarverk, (bondi, 

1) reka a t = 'vorwerfen' 70:28 kommt vielleicht nur in der Vols. vor. 
Von launmceli kenne ich nur die Bspp. Bisk. 11:229, iEf. 95:60. Die Bestand-
teile allein sowie andere Zusammensetzungen mit lauti- sind einwandfrei klas-
sisch. flceröarorõ 73:20 steht nur hier, aber flcerõ hat durch Sn. E. 31 klass. 
Gewähr. Auch Ε Ρ L. Gemäss Björkman (Fischer 22) Lehnwort (aus dem Me.), 

13 



188 PER WIESELGREN В XXXVII. 5 

vorb. in kotbóndi), lasta, folna 2 mal, (kàtr 2 mal, vorh. in 
ukàtr), (viõrtal), vlrôa, [ósk, vorh. in Zms.), (forspà), (um-
iliceli), (launmœli), of si, siatna 2 mal, (àmœla 2 mal), upp-
haf, samveldi, (ùmakligr), (ofgòòr), (heiptarorô, aber nicht 
heiptyrôi), hjal, (ufagnaôr), (viôreôa), skilnaôr, herja, vinâtta 
2 mal, hugsa, (vdnferr), prey ta, prey sta, skorta, (huglauss), 
(flœrôarorô), (uôàô), (hugaôr, vorh. in Zms.), (skemmudyrr), 
(harmtala), (skemmumey), gyzki, (hirôkona), litimadagr, 
(vinkona), (mâlsendi,), (svar, vorh. in andsvar), (lifuss), (dyra-
veiôr), hrollr, herra, kynsi, of si, mijkja, dirfô, sœta, hulda, 
hylma, (lifsdagr), harma, (konungshçll), spà Vb., (ofseina), 
gjarna, (fyrirldta), prutna, (brynjuhringr), brigzla. Also 70 
(36-f-34) Fälle. N a c h k l . waren darunter samveldi, kynsi, 
hulda = 3 Stück. 

Lexikalisches zu den Eddaparaphrasen. 

Im späteren Abschnitt der der Liederlücke entsprechenden 
Partie befanden wir uns schon, jedenfalls zum Teil, auf sicherem 
eddischem Boden. Ich habe nur zwei sprachlich klare Belege 
dafür angegeben, aber ich gebe Symons recht, wenn er sag t : 
„An keiner stelle der lücke erhält man so sehr das gefühl von 
prosaisch aufgelöster dichtung"1). Nur muss ich hinzufügen, dass 
man an anderen Stellen dies Gefühl öfters gar nicht hat. Auch 
in diesen letzten Kapiteln ist nicht alles gleichwertig poetisch 
angehaucht. Verdächtig ist S. 74, wo 14 uneddische Wörter stehen 
gegen durchschnittlich 8 für jede andere Seite der betreffenden 
Partie und wo sich drei der fünf Worte befanden, die ausserdem 
nachklassisch waren. Ein näheres Eingehen auf die Zusammen-
hänge muss aber der literarischen Untersuchung vorbehalten 
werden. 

Wir wollen jetzt nach derselben Methode die auf erhaltenen 
Liedern beruhenden Textabschnitte untersuchen. Von Kp. 10 und 
14, die Berührungspunkte mit den Prosastücken in 'Sinfjötles Tod' 
und 'Reginsmäl' aufweisen, sehe ich ab, da die Ähnlichkeit von 
einer gemeinsamen Quelle herrühren könnte. I(p. 16, das nur eine 

Fischer bestreitet dies aber. Von skemmudyrr 74:3, auch Fm. 111:67 (Skâldas.), 
gilt das von launmœli Gesagte, brigzla 78:5 steht in der ziemlich klass. Sverr. 
(Fm. VIII:442) und das entsprechende Substantivum brigzl(i) in Ljósv., Gisl. 
und Nj. 

1) A. a. 0. 283. 
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Inhaltsangabe, keine Umschreibung der Gripisspä ist, wird eben-
falls unberücksichtigt gelassen, ebenso einige kleinere Stücke un-
bekannten Ursprungs, die hie und da in die Paraphrasen einge-
schoben sind. In diesem Abschnitt wird uns die Aufgabe manch-
mal erleichtert durch die von anderen Gesichtspunkten vorgenom-
mene Sichtung des Materials im ersten Kapitel der Abhandlung. 
Wir beginnen mit der Paraphrase der HH. I. 

20:16 verda i cett = 'nacharten'. Auch 14:10, 15:9 . Vgl. 
ganga ί œtt — 'sich forterben' ÓH. 122. 

21:9 bûningr. P L. Auch 6:22. Eyrb. 183, Nj. 170 Vf., Gunnl. 
81:4. Zwei Umstände machen das Wort von unserem Gesichts-
punkt aus etwas verdächtig. Erstens gibt Fr. 2 Belege aus 
den Fm., aber in der Heimskr. steht in beiden Fällen biinadr. 
Zweitens hat L 17 Belege für biiningr, aber nur 2 für biinadr. 
Die Verbindungen von biiningr mit hiis- und viÔ- kommen 
auch je einmal an solchen Stellen der Fm. vor, die Snorris 
Text enthalten. Aber auch dann hat Snorri -biinadr1). Bei 
L ist die Stellung hier 2 gegen 2, und für vidbiiningr hat man 
klass. Belege aus Eyrb. und Nj. Nun können biiningr und 
biinadr verschiedene Bedeutung haben. Die klass. Belege 
für biiningr bedeuten wie die Bspp. der Vols. 'Tracht', 'Aus-
stattung' . Für diese Spezialbedeutung kann man wohl nicht 
umhin klassische Gewähr zuzugeben. Vielleicht muss man 
sie auch für die anderen Bedeutungen 'Bereitstellung', 'Aus-
rüstung' , 'Schmuck' annehmen in Hinblick auf viöbiiningr 
und bei der Heimskr. eine besondere Abneigung voraussetzen. 
Die sonstigen Belege sind Fiat. 11:324:2, Eluc. 135:14 Fr. 
(nicht L), Sturi. 1:27:5 (ziemlich klass. Abschnitt), Dipl. Isl. 
1:465, Bisk. 1:674, Sturi. 11:107:27, Heil. 1:402:18, K.p.K. 140 
Vf., Nj. 48 Vf. (Var.), Bjarn. 27 Vf. (nicht bei Boer, also 
wohl Var.). 

21 :18 kràkuungi. Belegt in der ziemlich klass. Sverriss. (Fm. 
VIII: 156). Zu krdka vgl. auch Heimskr. 1:53. 

22:23 gullrendr. P ( l mal). Vielleicht eine nur hier vorkom-
mende Verbindung. Aber vgl. das gleichbedeutende gullreki 
(Egs., Nj.) und viele andere Zusammensetzungen mit guil-
der klass. Prosa. Vgl. vielleicht auch einfaches rendr Nj. 

1) An einer dritten Stelle hat er eine Variante anderen Inhalts. 

13* 
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96 (Var.) Vf. und besonders die Zusammensetzungen mórendr 
Nj. 32 Vf., bldrendr Nj. 184 Vf. Die Wortwahl der Vols, an 
dieser Stelle erklärt sich als Einwirkung der Vorlage, wro 
es heisst: rçnd var òr galli. 

28:8 e mb œtti. Ρ L F. 2 mal in der Sverriss. (Fm. VIII:332, 406). 
Die Klassizität wird bestätigt durch die Zusammensetzung 
embœttismaôrÔR. 247:17. Die Entlehnung (aus dem Keltischen) 
fand schon in vorgeschichtlicher Zeit statt. 

23:21 sedja. Ε Ρ L. Vielleicht n a c h k l a s s i s c h , wie die 
ziemlich zahlreichen Belege andeuten, aber hier allerdings 
direkt aus der Vorlage stammend. Stj. 29, AL 83 Vf., Magn. 
486 Vf., Mar. 539, Al. 106 Fr., Stj. 492 Fr., Leif. 4 Fr., Laxd. 
72:8 (bildlich), Sturi. 1:55, Pr. 238 Fr. = Rómv., Al. 165 Fr. 
Bei L 6 Bspp. 

24 :13 skjaldmœr. Vgl. oben zu 60:6! 

Auf 1135 Worte kam mithin l n a c h k l . 1 ) . Der nicht-
eddische Wortschatz dieser Partie sieht folgendermassen aus : 
formdli, nafnfesti, (stôrlyndr), (vinsœil), fjçlmennr, bardagi, 
fylkingr 2 mal, virâuligr 2 mal, dgœtVgr 2 mal, buningr, (vel-
ko minn), {konungsdôttir 4 mal), starf, krâkaungi, (kdtr),hreysti, 
(fégjçf), flokkr, (skipstjornarmaôr), herra, bylgja, ôttask, (landz-
maôr), skyggôr, gallrendr, (minni, vorh. in Zsms.), (vargamatr), 
kynligt, embœtti, merr, (geitasveinn), (snjallrœôi), skomm, 
(borgarhliô), reiöiiligr, bardagamaôr, (mannfall), flokkr, pokk, 
timadagr. Im ganzen 46 (29-[-17) Fälle. 

Mit der Fâfnismalparaphrase setzen wir jetzt die Prüfung fort : 

42:26 frdneygr. Ρ E (je einmal). Hier eddisch. Weder frânn 
noch seine Zusammensetzungen gehören der Prosa an. 

43:1—2 Das Sprichwort hier fehlt in den Sammlungen Finns und 
Gerings auch in seiner eddischen Form. Zu dieser vgl. meine 
Bemerkung an der betreffenden Stelle im ersten Kp. Es soll 
nach Vf. auch in der Sverriss. (Fm. VIII:49) stehen. 

43:5 b andingi. E L . Ferner 100:24. An dieser Stelle der Vor-
lage entnommen. Sichere klass. Prosabeispiele fehlen. Fm. 

1) Zusammensetzungen wie konungsdôttir 21:13,15, 22, 24:14 (vgl. z. B. 
konungssonr Egs.) , vargamatr 23:3, geitasveinn 23:20 (vgl. geitahüs OH.) sind 

natürlich unbedenklich. 
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VI: 16, 222 (2 mal). Zusammenhang historisch, aber doch 
jüngere Erweiterung der Heimskr. Ferner 3 rei. Bspp., 2 bei 
L und 1 Stj. 200. In E nur hier. N a c h k l . (?). 

43:19 kjòsa. Die Saga stellt das mœÔr — mçgum der Vorlage 
in ein mçgu — mœôrum um, dann kann man für kjòsa die 
gewöhnliche Bedeutung 'wählen' ansetzen. An wirkliche 
Hebammenarbeit dieser Nornen ist ja nicht gedacht. 

43:22 hjorlçgr. E (1 mal). In der Prosa nur hier, wo es der 
Vorlage entstammt. 

43:29 fnysa. Ρ (1 mal). Auch 42:4. Sonst unbelegt. Hier mag 
es beeinflusst sein durch das verwandte fncesa — auch nur 
E P — der Vorlage. 

44:8 hvatr. Die Bedeutung 'tapfer' statt 'schnell' ist in der Prosa 
• n a c h k l a s s i s c h . Von den 6 Belegen aus dem Liede ist dieser 

auch der einzige, den die Saga mit übernommen hat. Prosa-
belege : Fm. VI: 160 (Noröbriktsj>.), Fm. VIII: 160 = Heimskr. 
111:512:6 (Zutaten religiöser Tendenz). 

45:5 verçld. S. о. zu 63:3 ! 

46:21 hör skr. Ρ E. Hier der eddischen Vorlage entnommen. In 
Prosa sehr n a c h k l a s s i s c h und selten: Spec. 207Vf., 
Strengl. 31 Vf. 

Sd.-Paraphrase : 

47:25 I j ó m a . Ρ Ε (nur Sd.-Prosa). Ein n a c h k l a s s i s c h e s 
Wort, hier der Vorlage entnommen. Die anderen Belege 
sind: Fm. 1:147 (christl.), Fm. 11:303 (Svolderschlacht, aber 
nicht bei Snorri), Al. 75 Vf., Heil. 1:694, Mar. 562. 

48:6 hofnösmdtt. E (nur Sd.-Prosa). Wenn sich für diesen 
Begriff kein Bsp. aus einem einwandfrei klassischen Text 
findet, so dürfte das sicher Zufall sein. Ausgesprochen 
nachklassische Belege gibt es nicht. Laxd. 98:18, 100:17, 
Gret. 83:17 Fr., Svarfd. 24:34 Fr., Dipl. Norv. 1:359, 11:295. 
Hier im Einklang mit der Eddaprosa. 

54:5 verold. S. о. zu 63:3! 
54:9 pol. Alles, was die Bedeutung Geduld hat, scheint nach-

k l a s s i s c h zu sein. Vgl. auch Kahle 112. pol fehlt auch 
in den ältesten christlichen Schriften. Die Belege sind : 
Faer. 246 Vf. = Fiat. 11:398 (2 mal), Sturi. 11:131 Vf., Stj. 
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529 Pr. (579 Vf.), Fld. 111:77, 190, 1:79, Dipl. Norv. 11:517. 
lipoi Heil. 11:647. 

54:10 langœligr. Dieser Ausdruck und einige nahe verwandte 
Wendungen dürften n a c h k l a s s i s c h sein. Bisk. 1:311, 
St]. 47. Vgl. langœllga L (1 mal). Sturi. 1:349, Post. 410 sind 
keine guten Belege. Die gekürzte Form langcer findet sich 
Fm. VII:37 in dem klass. Gisla χ>. 111., aber in christlicher 
Verwendung. Fm. II: 10 erscheint sie auch, negiert, der 
bessere Text der Hallfr. dagegen hat skammcer. Ferner 
Bisk. 1:572, Leif. 8 Fr., St]. 301. Auch für langœô, latigœô-
ligr, langœôr nur n a c h k l . Bspp. 

54:12 mi s hu, g i. Bser. 16. Andere Verbindungen mit mis- sind 
öfters klassisch belegt. Hier lässt sich nichts entscheiden. 
Das einfache hugi ist aber vollkommen klass. 

54:19 tœla. S. 0. zu 60:13! 

54:22 hugarekki. Fld. 111:81. Das einfache ekki Ε Ρ ist 
n a c h k l a s s i s c h , und das dürfte dann auch für die Zu-
sammensetzung gelten, ekki steht nicht in der Vorlage. 
Vgl. die Zutaten zu den Sd. oben S. 50. Prosabspp. für 
einfaches ekki findet man Eluc. 162 Fr., St]. 428 ('freq.' Vf.). 

54:24 νiη dru kk inn. L. Isl. Нот. 190:30, Bret. 96 Vf., St]. 
124, 428, Post. 21, Heil. 1:702. Obgleich die Komponenten 
einwandfrei sind, wirkt die Zusammensetzung für das Sprach-
gefühl n a c h k l a s s i s c h , und die Belege bestätigen dies 
Gefühl. 

54:25 tapa. P L . Auch 105:10 (refi.). Im Sinne von 'verlieren' 
wie hier Laxd. 9:10, M. S. 4. 10 Vf., vermutlich irrtümlich 
für Orkn. 410 (nach Fiat. II), vgl. unter sami. tapa sami 
Faer. 410 Vf. (vermuti. Schreibfehler für Orkn. 410), Bisk. 1:53, 
Baer. 14 Vf., 109 Fr., Thom. 461, Barl. 123 Fr., Isl. Нот. 
210:36, 211:17. AVir haben hier keine zuverlässige Klassizität. 
Die Orkn., in deren krit. Ausgabe die Stelle fehlt, hat das nachkl. 
sami statt somi, und für tapa hätte man in klass. Stil eher 
missa erwartet. Laxd. käme eher in Betracht. Nicht viel 
besser steht es um die anderen Bedeutungen. Im Sinne 
von 'töten' finden wir tapa Fm. VIIL240 (Sverriss.), Flóam. 
24 Fr., Mar. Vf., Post. 130 und an der zweiten Stelle der 
Vols. In einer dritten Bedeutung Fm. V:113, aber die Heims-
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kr. hat an der entsprechenden Stelle (11:524) rufusk. Fer-
ner Fiat. 11:391 (leg. ÓH.), Barl. 133 Fr., Clem. 26 Vf., Med. 
Misc., AM 645. Ρ nur Lilja im Sinne von 'verlieren'. Man 
darf am ehesten diese Bedeutung als n a c h k l . ansprechen. 

54:26 moötregi. E. Wie überhaupt Zusammensetzungen mit 
moör- ist diese Verbindung der Prosa fremd und hier aus 
der Vorlage stehen geblieben. Die Komponenten gehören 
dagegen, wenn sie auch nicht häufig sind, der klass. Prosa 
an (moör Sn. E., tregi Nj.). 

55:1 rœkiliga. L. Das verwandte Zeitwort urœkja istHeimskr. 
11:61 belegt, aber rœkiliga, rœkiligr und ihre Negierungen 
scheinen ohne klassische Gewähr zu sein, es sei denn Orkn. 
166 Vf. Sie gehören vorwiegend der religiösen Sprache an. 
rœkiliga steht Isl. Horn. 193:26, 194:3, 198:28, 95:12, 
15:28, 27:25, 193:2, 15:15, Greg. 46 Vf., K. Â. 104, 134, 
188Vf., H. E. L:487Vf., Barl. 148Vf. N a c h k l . 

55:5 Das Sprichwort fehlt bei Finnur und Gering. Es hätte 
als eine Variante zu skalat lilf ala ungati lengi verzeichnet 
werden müssen. 

55:7 hatr. Ρ (1 mal) E L. Der Begriff ist bekanntlich in den 
klass. Sagas sehr üblich. Aber man wählt dort, sofern 
die lexikalischen Hilfsmittel nicht trügen, kaum je dieses 
Wort, sondern eher fjàndskapr oder Umschreibungen, z. B. 
mit heiptir. Das Verbum hata wird dagegen nicht beson-
ders gemieden, hatr, das hier unabhängig von der Edda 
steht — die Vorlage hat rógr, das in der Prosa 'Verleum-
dung' bedeutet —, kommt vor: Isl. Horn. 16 mal, AM 645 
2 mal, Eluc. 2 mal, Post. 645.64 Vf., Magn. 470 Vf., Stj. 
192 Vf., Anecd. 6,8 Fr., Fm. XI:437, Fm. VIH:26 (Sverriss., 
aber in christl. Zusammenhange). Sämtliche Bspp. sind aus 
christl. Texten. N a c h k l a s s i s c h . 

Die Fm.- und Sd.-Paraphrase enthält 1902 Wörter (die 
ganz kleinen Zusätze eingerechnet). Wir fanden 13 verschiedene 
n a c h k l a s s i s c h e Ausdrücke1). Betrachtet man Fm. und Sd. 

1) Eine selbstverständliche, obgleich sonst möglicherweise nicht belegte 
B i l d u n g i s t banadœgr 42:21. Vgl. banahogg Egs. , banaorõ Sn. E., banaräö 

Nj., banasär Egs. u. s. w. Dasselbe gilt von fjorbrot E 44:21, vgl. fjorbaugr 
Egs., Nj., fjorlausn SnE, fjorlostr Gisl., fjorräõ Eyrb., fjorbrot auch Faer. etc. 
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als verschiedene Grössen, so erhält man 4 bzw. 10 solche (1 Wort 
steht je 1 mal in beiden). Und davon kommen nicht weniger als 
9 auf das kurze Kp. 22, das die Ratschläge der Brynhild wie-
dergibt. Dies Kapitel enthält 328 Worte. Für die vorherge-
hende Partie erhalten wir demgemäss 5 n a c h k l a s s . Ausdrücke 
auf 1574 Wörter. 

Die uneddischen Wörter des Abschnittes sind folgende : 
(banadœgr), hrœddr 2 mal, stoôa, furôa, (hertekinn, aber 
nicht hernaminn), avariiga (aber nicht livarr), (sundrlauss), 
hlœgja, ndnd, gata, fremdarverk, (lyngrunnr), (bòi, vorh. in 
ndttbòl), (àhyggja), pyrft, (snjallrœôi), umbùningr, tjòa, (vœn-
leikr), vitra, pçkk, lika, frœgô, (vitrleikr), — nun Kp. 22 — 
(spekirâô), heimill, (heilrœôi), eptirleitan, (vitrleikr), môt-
gerô, pol, langœligr, (ùvitr), fjçlmennr, (bleyôimaôr), gata, 
ndtta, (hagarekki), bliôa, heimsligr, (vindrukkinn), tapa, (griÔ-
rof, aber nicht prygôrof), rœkiliga, vandliga 2 mal, (ηά-
frœndi), (vélrâô). Also 25+24 (16+9, 14+10) Fälle, obwohl 
Kp. 22 gegen 5 mal kleiner ist als das Vorhergehende. 

Unter den nichteddischen Wörtern waren folgende 
auch n a c h k l a s s i s c h : pol, langœligr, hagarekki, vin-
drukkinn, tapa, rœkiliga. 6 Fälle, alle in Kp. 22. Rein 
eddisch-poetisch waren frdneygr, hjçrlçgr, fmjsa (?), horskr (?), 
moötregi, das letztere in Kp. 22. 

Wir schreiten jetzt weiter in der Skamma- und Brotpara-
phrase : 78:6—79:9, 80:18—81:13, 81:18—82:2, 82:11—85:2. 

79:2 hynskr. (E hiinskr.) Auch 84:16, 88:17 und in der f>iör. 
In Prosa n a c h k l . ebenso wie Hiinaland. Hier allerdings 
an allen drei Stellen von der Vorlage abhängig. 

80:23 üum(b) rœô iligr. L. Eine n a c h k l a s s i s e h e Bildung 
(umrœôa dagegen einwandfrei). Belege : Isl. Horn. 187:20, 
48:29, Eluc. 3:9, 44:12, 50:12, 66:5, 17, Barl. 22:21 Fr., 161:25 
Fr., Heil. 1:636, 11:339, Fm. 1:263 (ÓT.), X:356 (Odd), Magn. 
448 Vf. N a c h k l . ist auch das dazugehörige Adverbium. 

Zu fremdarverk 45:4 vgl . fremdarferö Egs . 163:7, zu lyngrunnr 45:13 vgl. lyng-
ormr Heimskr. III (runnr auch Eyrb., Egs.), zu spekiräö 54:5 vgl. spekimaör 
Glüm. Kp. XXV:26. 

v i t r a 48:16 E (5 mal), Sverriss., Orkn. Vf. Da das Wort alt genug 
ist, muss man wohl die halbklassischen Beispiele gelten lassen. 
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81:8—9 vinna ν id. Auch 80:7, 92:15, 97:12—13. Es gibt 
vielleicht keine andere Prosastelle, wo vinna wie hier kon-
struiert wird. Auch ohne viÖ ist es bei dem fraglichen 
Sprichwort (über dessen andere Gestaltungen man bei Finnur 
J. nachsehen wolle) nur eddisch. Aber die Bedeutung 'wider-
stehen' ist sehr nahe verwandt mit der ζ. B. aus der Egs. 
bekannten 'überwinden', die man eigentlich ebensogut 
beim Sprichwort ansetzen kann. 

82:18 ràda = 'verraten' auch 98:8. Sichere klass. Prosabelege 
dieser E und Ρ gewöhnlichen Bedeutung bieten die Wbb. 
nicht, sofern man sie ohne das verdeutlichende bana (räöa 
e-m bana), Nj. 21,52 Vf., Hrom. p. (Fiat. 1:410) sehen möchte. 
Aber Fm. IV:312 (Faer.) und XI:353 (Knytl.) sind jedenfalls 
historische Texte, und nahe verwandt ist der Gebrauch von 
ràda, Eyrb. 144 Vf. Weitere Bspp. von einfachem ràda in 
dieser Bedeutung sind Järns. 27 Vf., Heil. 1:572. Ich glaube, 
dass nicht genügend Grund vorhanden ist, unseren Aus-
druck als n a c h k l . zu stempeln. 

82:21 snar ρ e g g j aôr. Ρ (1 mal). Fagrsk. 21 (Var. aus Hschr. A), 
Spec. 141 Fr., Trist. Kp. 4 Fr. Die Bspp. sind zu spärlich, 
aber die Fagrsk. ist ziemlich klassisch, und snarpr wie 
eggja sind gewöhnlich genug. Nur fehlt in den Wbb. für 
eggja die hier anzusetzende, ursprüngliche mit egg zusam-
mengehörende konkrete Bedeutung, wofür auch das Lex. 
poet, nur e i n Bsp. bringt. 

84:20 h jô п. PEL . Durchaus klassisch ist das Wort in der Be-
deutung 'Gesinde'. Aber einen klass. Prosabeleg aus den Sagas 
für die hiesige Bedeutung 'Ehegatten' bieten jedenfalls die 
Wbb. nicht. Ich verzeichne: Isl. Horn. 116 (6 Fälle), 128, 143, 
Gräg. 1:287 Vf., 240 Vf., N. G. L. 1:340, Laxd. 34 Vf., Bisk. 
1:60 (?), 66, Clär. 17, Fiat. 11:389, 390, 111:404 (Hem. р.), Mar. 
6, Ν. G. L. III, IV passim, Eids., Landsl., Borg., Grg. 1:240. 
Auch in Zusammensetzungen unklass. Bspp. Von den obigen 
ist aber beachtenswert das aus der Graugans in Finsens 
Ausgabe, denn diese stützt sich auf die alte Hs. 'Konungsbók', 
und die hat klassische Gewähr. 

84:22 aumligr. P E L . Isl. Нот. 2 Bspp., Post. 159:20, GyÕ. 81 
Fr., Gret. 161 Vf., Fm. 1:138 (ÓT.), V:218 (leg.), Heimskr. 
111:384 (leg.), Sturi. 11:13 Vf., Baer. 4 Vf., Magn. 432 Vf. Hier 
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aus der Vorlage. Vgl. allerdings aumliga Olk. D. 66:28, 
67:28, was die Klassizität zu retten scheint. 

84:23 pjônn. P E L . Hkr. 111:383 (leg.), Fm. X:277 (Odd), Gpl. 
76 Vf., N. G. L. 1:70 Vf., Spec, pass., Greg. 50 Vf., Sn. Б. 
1:532 Fr. (Aufzählung), Eids. 1:28 Fr., Gr>l- 198 Fr., Heil. 1:229 
(2 mal), Г.662 (2 mal), Bisk. 1:350, bei L Isl. Horn. 9 Fälle, 
AM 645 9 Fälle. Die klass. Sagas ziehen andere Ausdrücke 
vor, z. B. pjonastamadr, pjoniistusveinn, prœll. N а с h к 1 a s -
s i s ch. Hier aus der Vorlage. 

85:1 pjóta. P E . Vols, auch 93:11. Mau darf kaum sagen, dass 
dies Wort der klass. Sagasprache angehöre, es sei denn dass 
die Wbb. irreführen. In einer Variante der Pingasaga (Fm. 
VII:125) kommt es vor, aber diese Variante ist nicht mass-
gebend. Vatnsd. 62:23 ist eng verwandt mit der Vols.-
Stelle, indem auch dort von einer Wunde die Rede ist. 
Ferner steht das Wort Vatnsd. 102:18. Aber die Vatnsd. 
ist schon zu jung in ihrem Stil, um ausschlaggebend sein 
zu können. Sonst haben wir zu verzeichnen Gräg. 11:170 Vf. 
(ob auch im Konungsbók?), Stj. 46, 434, 594, Spec. 54, 137, 
632 Vf., 138 Fr., Konr. Vf., Isl. 11:408 (Kjaln.), Fbr. 111 Vf., 
Art. 80Vf., Karl. 140, Gret. l64Fr., Fm. XI : i l5 (Jomsv.), 
Sturi. 1:151, 398,11:70, Ridd. 80Fr., Med. Misc., alles n a c h k l . 
Sachen *). 

Zum Schluss behandeln wir noch 79:9—80:18, 82:2—11, 
deren Liedervorlage verloren ist. 

80:3 fœzla. L. Ein hauptsächlich der christlichen und n a c h -
k l a s s i s c h e n Literatur angehörendes Wort. Bei L nicht 
weniger als 45 Belege. Ferner Fm. 111:136 (Helga j>. Por.), 
VIII:31 (Sverriss.), X:367 (Odd), Greg. 64 Vf., Spec. 20, 784 Vf., 
Stj. 29, 52, 61, 317, Gpl· 15 Fr. Die Sverriss. kann allein nicht 

1) In Handlingar rörande tillsättandet av det efter professorn Hellquist 
lediga professorsämbetet i nordiska sprâk vid universitetet i Lund 1928—1929, 
S. 61 äussert Beckman gegen Sahlgren, Eddica et scaldica 1:142 îï., pjóta könne 
man wohl doch nicht für geklärt halten, ohne diese Vols.-Stelle mit in Betracht 
zu ziehen. Schon richtig, aber Sahlgren sagt ausdrücklich S. 146, pjóta könne 
i n d e r P o e s i e nicht als Prädikat von Blut vorkommen. Das ist sein Er-
gebnis, und dagegen spricht die Vols, nicht; denn die Quelle hat tatsächlich 
nicht pjóta, sondern svelta (vgl. oben S. 63). Sahlgren hat selbst in Fussnote 
3 angedeutet, dass der prosaische Sprachgebrauch ein anderer sein kann. 
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gegen die überwältigende unklassiscbe Mehrheit aufkom-
men. Bei fœôa Ρ (1 mal) und fœôi sind die Bspp. viel weniger 
zahlreich, und in den ältesten kirchl. Hss. fehlen sie gänz-
lich. fœôa steht vielleicht einmal in der Hallfr. (Fiat. 1:497, 
auf welcher Seite ein Abschnitt dieser Saga anfängt). Aber 
das gewöhnliche Wort ist zweifelsohne matr, sowohl E und 
Ρ als auch in der klass. Prosa. Nur bei L (18 Bspp.) unter-
liegt es gegen fœzla. 

80:7 vinna vi ô. S. о. zu 81:8! 
80:8 aid ria g. Ρ Ε . Gemäss Vf. "a poetic word". Prosabelege 

Fm. VIII:108 (Sverriss.), Al. 106, Bret. 50, 66, 67 Vf., Pr. 366 
Fr., Al. 98 Fr. Die Komponente sind beide klass., und die 
ähnlich gebildete Zusammensetzung aldrtili aus der Egs. 
(auch Sverriss.) zeigt, dass es eine Übertreibung wäre, das 
Wort als nachklassisch zu stempeln. Hier stammt es mög-
licherweise aus der Vorlage, was allerdings 94:21 und 110:6, 
wo es nochmals erscheint, nicht der Fall ist. 

Die Gesamtzahl der Wörter innerhalb der eben behandelten 
Partie beträgt 1560 Stück. N a c h k l a s s i s c h 1 ) waren darunter 6. 
Uneddisch sind folgende: (skemmuveggr), (harmtala 2 mal), (ulf-
hvelpr), (hugsjiikr), svivirdingž mai, (vandmœli), traust, ijafnr, vorh. 
in Zsms.), (hynskr, 2 mal, vorh. als hünskr), skadi, (kdtr, vorh. in 
ùkâtr), (banasçk), (meydômr), (vargshold), fœzla, œfr, (dgjarn), 
(fortala), (vélrœôi), (tilrœôi), dyna 2 mal, ùiimrœôiligr, (veina, aber 
nicht kveina), hœgindi, mœÔiliga, andvarp, (hjartarœtr), bardagi, 
gœfa, styrkr, styrkja, afkvœmi, harma, (âgleggr, gleggr vorh.), 
(snarpeggjaôrj, tjôa, mykja, skaplyndi, sefa, (laiinfandr), (manna-
blôô), leizla. 46 Fälle (23-p23). N a c h k l . waren darunter fœzla, 
uumrœôiligr, htjnskr. Rein eddisch : vinna viô e-m. 

1) skemmuveggr 78:7 ist eine natürliche Bildung aus klass. Bestand-
teilen, vgl. skemmubiir Egs. u. a. lilfhvelpr 78:13, vgl. zu 63:16. banasok 79:17, 
vgl . k l a s s . Zms. wie banahogg Egs . , banaorõ Sn. E b a n a s ä r E g s . u . a . m . Bei 

vargshold 79:21 sind auch die Komponenten einwandfrei, vgl. ferner vargsrpdd 
Sii. E. dyna 80:17, 83:22 ist klassisch nicht so gebräuchlich wie hœgindi, wird 
aber doch verwendet Hkr. 1:106, Eyrb. 1°7:27. Reste von Daunenkissen sind nach 
Montelius (Sveriges historia till vâra dagar 1:372) noch aus der Vikingerzeit in 
Schweden erhalten, fullveginn 81:27 ist auch eine natürliche Bildung, vgl. 
fullvaxta Nj., fullpurr Eyrb., fulltiõa Glùni. Dasselbe gilt von launfundr 84:3, 
vgl . laungetinn Egs . , laundyrr Hal l f r . u . a. büra 84:7 i s t k l a s s . v o r h . in bärus-

kot Hkr. 1:79 und in übertragenem Sinne Egs. 321 (bär-ottr). Zu mannablöõ 
84:15 vg l . mannzblöö Nj. 
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Betrachten wir jetzt die Paraphrase des zweiten Gudrunlie-
des, die sich auf S. 85:16—90:19 findet. 

86:3 hnipa. S. o. zu 58:17—20 ! 

86:5 ν argapy tr. Einfach pytr Ρ E L (1 mal). Ρ ein sehr ähn-
licher Fall : lilfapytr Sn. E. Vielleicht n a c h k l . in Prosa, 
obgleich eine andere Zusammensetzung (liidrapytr) in der 
Sverrissaga erscheint. Die Belege für pytr sind : AM 645 
113:9, Sn. E. 11:64, Post. 163:11, Bisk. 1:40:5 (Fm. 1:263), Stj. 
385:23, Ridd. 77:7. Hier nicht in der Vorlage. Vgl. auch 
pjóta oben 85:1. 

86:9 bordi. S. о. zu 58:5! 

86:13 byröa. E (1 mal). Hier der Quelle entnommen und sonst, 
wie es scheint, nirgends belegt. Das Sticken wird in der 
nachkl. Prosa mit bordi -|- einem passenden Verbum bezeich-
net. (Von dem anderen byröa, das mit borõ zusammen-
hängt, wird hier natürlich abgesehen.) 

86:15 hugga. Vgl. oben zu 62:28! 

86 :23 kurteisligr. N a c h k l . Vgl. oben zu kurteiss 57:10! 

87:8 l o d i . E. Rein eddisch. Hier aus der Vorlage. 

87:15 meinsamligr. (--α Ρ 1 mal.) N a c h k l a s s i s c h . S. o. 
zu 63:20 (meinblandinn)\ Die Belege sind: Bisk. 1:42Vf., 
72 Fr., Norw. Horn. 49, Stj. 23, Post. 658, Heil. II: 119. Das 
Adverb: Fm. X:223 (Odd.), Heil. 11:587. meinsama ist auch 
nachkl., während meinsamr wenigstens in der Landn. ver-
treten ist. 

88:17 hynskr. S. o. zu 79:2! 

88:17 kurteiss. S. o. zu 57:10 ! 

88:28 skip a als eine Anordnung des Schicksals dürfte selten 
stehen, unterscheidet sich aber formal nicht viel von Sätzen 
wie skipaöi hann héraôit sinum félçgum Landn. Vf. 

89:18 pryôi. P L F. Sn. E. 5, Fm. Vl:42l, VIL157, XI:274 (Knytl.), 
Fs. 17 Vf. (Vatnsd.), Stj. 396, Heil. 11:231 u . s . w . Von diesen 
Bspp. kann nur das aus der Sn. E. als klassisch in Betracht 
kommen. Aber das steht in der Vorrede, und die ist nicht 
ganz geheuer. Allein man kann das Wort nicht von seinen 
nahen Verwandten pnßa, pryöiligr, pryöiliga (auch tt-For-
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men) oder vom Stammwort priiör absondern. Gleichzeitig 
mit priiör dürften auch dessen Ableitungen gebräuchlich ge-
worden sein. Man vergleiche nur mit veizla — for fram — 
med mikilli prijöi Vols, das veizla var hin priiÕligsta Egs. 
32. Andere klass. Belege dieser Wortgruppe findet man 
Heimskr. 11:405 ('tapfer'), 111:232 (pryöa), 11:217 (veizla in 
pryöiligsta), Egs. 24 (priiÕligsta veizla). Gegen unsere An-
nahme spricht allerdings, dass prudr, ebenso wie pryöi, in 
klass. Prosa fast gar nicht belegt ist (siehe Fischer !), nur ein 
Bsp. aus der ziemlich guten Fagrsk. ist verzeichnet. Bei L 
erscheint priiör ein paarmal in Zusammensetzungen, pryôi 
öfters. Ρ ist priiör schon bei Sigval belegt und wird von 
Finnur Jónsson im Lex. Poet, als ziemlich alte Entlehnung 
bezeichnet. Es kann ja sein, dass gerade die klass. Prosa 
nur ein paar von den Ableitungen dieser Gruppe anerkannt 
hat, aber das zu behaupten, gestattet das spärliche Material 
nicht. 

90:8 skeöja. Ρ (1 mal) L. Dies Wort ist in der juristischen 
Sprache sehr beliebt und findet sich einmal schon im äl-
testen Fragment der Graugans. Trotzdem glauben wir es 
als für die Sagasprache n a c h k l a s s i s c h stempeln zu 
müssen. Die Bspp. sprechen für sich selbst : Isl. Horn. 158:8, 
Fld. 111:13 (Gautr., P), Gräg. 7, 420, 500, 299 Fr., Hak. 82Fr., 
Spec. 16, 21,167 Fr., Kim. 461, Leif. 184. 185 Fr., Alex. 120 Fr., 
Mar. 548, Fm. XI:309 (KnytL), Pr. 474 Fr., Heil. 11:64, 658, 
Med, Mise, und jüngere christl. und jurist. Quellen. Die 
klass. Sagas benutzen am liebsten skaöi in Verbindung mit 
einem Zeitwort, z. B. veröa at skaöi. saka oder granda sind 
auch gebräuchlich. Vereinzelt auch das Verbum skaöa. skeöja 
kommt Vols. 108:27, 109:25 nochmals vor. 

90:11 b r ά ö a la us s. E (1 mal). Hier der Quelle entnommen. 
Auch das Stammwort breiö E kommt nicht in klass. Sagas 
vor, wohl aber in der Gesetzessprache und in religiösen 
Sagas, während die Zusammensetzung rein eddisch ist. 

Die Paraphrase der Guörimarkviöa umfasst 909 Wörtern. 
Wir fanden unter ihnen 9 n a c h k l a s s i s c h e 1 ) und 3 rein ed-

1) riddari 86:25 P L F kommt häufig in der Heimskr. vor, und ist 
andrerseits kein solches Lieblingswort der nachkl. Literatur wie etwa kurteiss. 
Von der Bedeutung hängt es natürlich ab, dass die Isländersagas es nur ganz 
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dische. Der Edda fremd sind lànardròttinn, (hnipa, aber nicht 
hnipna), (vargafiytr), skrifa, timi, (bei Gering aus der Sn. E. auf-
gen.), bûnaôr, (allzkonar 2 mal, aber nicht allzkyns), (herklœôi)r 

riddari, kurteisligr, (annarhvdrr), skygdr, fremì, (faligera), herbiinaôr, 
(meinsamligr), (gripr, vorh. in dyrgripr), dyrligr, kurteiss, elle gar, 
(fortala), metnaôr, vinâtta, (landvegr), (fjolmenni), dgœtligr (aber 
nicht dgœtr), pryôi, bliôa, samvista, (reyrrteinn), skeöja. Das macht 
31 (19-j—12) Fälle, wobei vargapytr, das nur als Zusammenschrei-
bung, nicht als Zusammensetzung aufgefasst zu werden braucht 
und dessen Bestandteile vorhanden sind, nicht mitzählt. N a c h -
k l a s s i s c h waren hnipa, kurteisligr, meinsamligr, kurteiss, skeöja. 

Es folgt nun die Wiedergabe der Atlamäl und Atlakviöa 
nebst einigen kleinen Stücken, die hie und da ohne nachweisbare 
Vorlage sind. Wir behandeln also jetzt 90:20—105:3 ausser 92: 
8—13 (Ш0г.). 

92:14 f. vinna v i, ô. S. о. zu 81:8. 

92:26 gl&ggr y nn. Wahrscheinlich ein hapax legomenon. gl&ggr 
und andere Zusammensetzungen damit sind klassisch ; ryna, 
womit die zweite Komponente zu schaffen hat, ist nur Ε Ρ 
und nachkl., Belege sind auch dort spärlich. Nur e i n 
prosaischer (Hrólfssaga). 

93:6 illiiôigr. S. о. zu 73:28 ! 

93:11 pjôta. S. о. zu 85:ι ! 

93:15 ρ.g η. P L . Isl. Нот. 167:21, 211:30, Elue. 37:14, Spec. 73, 
74, 89 Vf., Post. 886. Auch wenn man wirklich nirgends ein 
klass. Bsp. für dies Wort aufstöbern könnte, würde ich ge-
neigt sein, das für einen Zufall zu halten; man muss be-
rücksichtigen, welche geringe Rolle dem Ackerbau auf Island 
zukam. 

94:1 dreifa biódi. S. о. zu 63:16! 

94:4 çrliga. Ρ (1 mal). Barl. 70 Fr.,'Mar. 309, Spec. 442 V f , Stj. 
348 [prligr Heil. 11:452). Das Stammwort prr ist klassisch. 
priiga dürfte hier in Anlehnung an sijsliga in der Vorlage 
gebraucht worden sein, prlcltr, prleikr, prlyndr sind alle klas-

selten gebrauchen. Mit hverskyns 87:19, hier der Vorlage entnommen, kann 
man pesskyns Eyrb. 183, HreiÕ. p· h. (Fm. VI:216) vergleichen, hverskyns steht 
auch im Agrip. 



В XXXVII. 5 Quellenstudien zur Vplsungasag-a 201 

sisch. Ich möchte deshalb und in Anbetracht der wenigen 
Belegstellen annehmen, dass auch çrliga nicht als nach-
klass. Bildung anzusehen ist. 

94:14 emjα. Ρ E (I mal). Agr. 14:5, Fm. VI: 150 (Norõbriktsp.), Post. 
734. grenja ist besser belegt, aber auch emja mag gut an-
gehen. Die Belege sind zu spärlich, um sichere Schlüsse 
zu gestatten. Hier aus der Vorlage. 

94:16 hundagnçll. Ein hapax legometion ; denn auch einfaches 
grigli ist nirgends belegt. Da aber sämtliche Beispiele für 
gnçllra und das davon gebildete Substantivum ausge-
sprochen n a c h k l a s s i s c h sind, glaube ich auch das Wort 
aus der Vols, so bezeichnen zu dürfen. Diese Bspp. stehen 
Fld. 111:545 (Hälfd. Eyst.), Kim. 376:38, l>iör. 11:156:3, Fm. 
III: 13 (ÓT.), Mar. 859:34, 860:32. 

94:21 aldrlag. S. o. zu 80:8! 

95:21 bakfall. E (1 mal). Hier aus der Quelle stammend. 
Sonst nur einmal belegt im Sinne von 'rückwärtsfallen', 
näml. Fld. 111:569 (Hälfd. s. bron.), und auch dort nicht vom 
weit ausholenden Rückwärtsbiegen beim Rudern benutzt wie 
hier. In der Bedeutung 'Rückenangriff' ist das Wort aus 
der Sverriss. und der Häkonars. bekannt, bak und fall sind 
beide einwandfrei, und wir haben keinen Grund, die Mög-
lichkeit klass. Gebrauchs der Bildung anzuzweifeln. 

96:8 f l à r . Ε Ρ (1 mal) L. Isl. Нот. 56:12, 69:35, 142:18, Bjarn. 
26:16 (ed. Boer), Fm. 11:91 (ÓT.), Al. 102 Vf. Da die Bjarnar-
saga bei ihrer weniger guten Überlieferung nicht genügend 
vertrauenswürdig ist, sieht es so aus, als gehöre unser Wort 
zu denjenigen, die aus der poetischen Sprache in die christ-
lich-romantische Prosa übergingen. N a c h k l a s s i s c h (?). 
Hier aus der Quelle. Ferner 164:18 (RLoö.). 

96:24 eymd. P. Fm. 1:223, 11:126, VI:234, VIII:242, Stj. 38, 404, 
Mî. 85 В Fr. Zwei von den Belegen sind aus der Faereyingas. 
und der Sverriss., so dass man im Zweifel sein könnte, 
ob das Wort nicht klassisch sei. Aber zieht man seine 
Verwandten hinzu, eyma und Zusammensetzungen mit eymö, 
so senkt sich die Schale zu Gunsten des N а с h к 1 a s -
s is eh e п. Auch die poetischen Bspp. deuten in diese Rich-
tung. Eine Quelle ist gerade hier nicht erhalten, war auch 
vielleicht niemals da. 
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97:12—13 vinna viö. S. 0. zu 81:8—9! Diesmal stimmt es 
zu der Vorlage, die jedoch reinen Dativ vorzieht. 

97 :13—14 man nçkkut tjòa at leita am sœttir? Dieselbe 
Frage auch Egs. 63:3—4. Die Wortstellung ist dort künst-
lerischer gestaltet: skal nçkkut um sœttir tjòa at leita, herra, 
meô ykkr Pórólfi ? 

98:5 harôàôigr. E ( 1 mal). Fm. 111:95 ( î>ôrl. jarl.), Fs. 23 Vf. 
(Vatnsd.). Das verwandte harõijögi in der Sv. Es gibt 
eine ganze Menge Zusammensetzungen mit harör, die alle 
ungefähr dasselbe bedeuten, harôràôr ist klassisch am 
besten, aber auf Grund nur der zwei Bspp. können wir harôà-
digr nicht verwerfen, da sonst nichts Besonderes gegen es 
spricht. Vgl. auch illuöigr 73:20. harduöigr steht hier nicht 
in der Quelle. 

98:8 r a ö a . Vgl. oben zu 82:18! 

98:13 tin a. P E L . Obgleich dies Wort auch prosaisch alt genug 
ist, und zwar nicht nur der christlichen, sondern auch der 
juristischen Sprache angehört (älteste Grägäsfragmente), 
dürfte es für die klassischen Sagas nicht oft in Betracht kom-
men. Von den Bspp. der ältesten Hss. stammen 1 aus Rimb., 
7 aus Isl. Horn., 3 aus Grg. und 1 aus Eluc. Weitere Bspp. 
sind Fm. 11:47, V:24l, VII:9l, 125, Fiat. 1:435, Sturi. 1:344, 
11:270, Barl. 138 Vf., Mar. Vf Dann gibt es noch einige 
Belege, wo das W^ort in abweichender Bedeutung erscheint 
('aufzählen', 'reinigen' und dgl. statt 'erzählen') : Fiat. Г.262, 
532, Stj. 396, Gret. 161 Vf.; Dipl. Norv. 1:432, 11:48 u. a. jün-
gere jur. Codd. Jn romantischen Sagas scheint das Wort 
also nur dann gebräuchlich zu sein, wenn sie religiös betont 
sind. Wissenschaftlich wird es auch gern gebraucht, und 
dann auch noch rein poetisch. Von den Belegen aus den 
Fm. sind 3 mönchisch gefärbt, aber das aus VII:125 (Èinga-
saga) ist klassisch. In Anbetracht der drei Belege aus der 
ältesten Graugansredaktion mag das vielleicht genügen, 
um die Klassizität zu erhärten. Die Vols, hat das Wort с 
aus der Vorlage. 

99:5 vi lid at gera. Vgl. oben zu 59:9—10! 
99:12 s k apdauô i. E (1 mal). Keine anderen Belege. Hier 

aus der Quelle. Rein eddisch aber nach klassischen Prosa-
mustern wie skaplyndi anmutend. 
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99:13 dâligr. Ρ (1 mal, aber mehrmals dciliga). Laxd. Kp. 75:26, 
Stj. 31, 91, 157 (2 mal), 178, 193, 212, 213, 214, 262, 271, 
473, 24 Vf., 51 Vf., Fiat. 1:128 (ÓT.), Post. 33, 500, Heil. 1:679, 
11:92, 106, Mar. 284, Str. 47, 29, 16 Fr., Eliss. 45 Fr., Ridd. 6, 
Spec. 102, Mött. 3Fr., Svarfd. 14Fr., Magn.494Vf. N a c h k l . 
Das mutmassliche Stammwort ddr (anders Celander in Nor-
diska studier tiliägnade Adolf Noreen) ist klass, auch selten. 

99:15—16 kvezt illt hl j ό t a — ok vas s at g j aida. Das 
at vor dem zweiten Infinitiv streitet gegen die Regel Ny-
gaardsx). Nygaard führt aber eine Ausnahme gerade aus 
einer der hier paraphrasierten Strophen (63) der Am. an. 
Die mag ja eingewirkt haben, wenn auch die betreffende 
Stelle bei der Prosaübertragung übersprungen wurde. Dort 
heisst es: tórri lêts at eiga. Vgl. auch oben zu 99:5. 

99:18 geymsla. Stj. 8, 177, Fm. VII:25 (Mork.), Svarfd. 22Fr., 
Gret. 112 Vf., Krók. 37 Vf., Sturi. 11:76, Stat. 275Fr., Dipl. 
Norv. 111:39, VIII: 105, Heil. 1:133. Für Zsms. auch nur junge 
Bspp. Wahrscheinlich n a c h k l a s s i s c h . Die älteren Texte 
würden gcezla oder varõveizla vorziehen. 

99:21 ama. Ρ E L. Ein klass. Prosabsp. Ljosv. Kp. 12:2. Die 
nämliche Bedeutung 'erwirken' hat auch die Sagaquelle. 
Die Saga selbst konstruiert mit Genitiv, wobei die Wortbe-
deutungein bisschen verschoben wird; 'erbitten' passt für sie 
besser. Fiir diese Konstruktion hat man kein sicheres klass. 
Bsp., aber sie wird u. a. doch Fm. IV:33 benutzt in einem 

. Stück, das älter ist als Snorri und doch nicht den schlech-
ten kirchlichen Stil zeigt (aus der 'mittleren' oder 'ältesten' 
Oläfssaga, vgl. Nordal'2). Der Bedeutungsunterschied ist ja 
auch sehr gering. Weitere Belege für die Genitivkonstruktion : 
Fld. 111:439 (Sorla s.), Magn. 532 Vf., Sturi. 1:379, Heil. 1:47, 
Bisk. 11:32, Norw. Horn. I83,lsl. Horn. 135:1, Bisk. 1:352 Vf.3), 
auch P. Mit dem Akkusativ : Fm. VI:345, Bret. 40λΓί'., Heil. 
1:627. 2 Bspp. bei L kann ich wegen Mangels der Quellen 
nicht klassifizieren. Jedenfalls sieht man, dass bei beiden 
Konstruktionen die nachkl. Belege überwiegen, aber nicht 
genug, um das Wort geradezu als nachkl. abzustempeln. 

_ Zur Etymologie siehe Noreen, Arkiv VI. 
1) NS 235 (§ 223). 
2) Om Olaf den Helliges Saga, Kp. 6, § 33. 
3) Gemäss Fr. aber mit Akkus. 

14 
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99: 22 skrœktan. E fi mal) und von dort in die Vols. aufge-
nommen. Von den verwandten Bildungen ist skrœk klass., 
skrœkta nachkl. (?). 

100:24 b an dirigi. S. о. zu 43:5! 

101 : l l rani — 'Stachel' I* (RLoÖ.). Es ist möglich, dass 
die Sagastrophe, die ja im Rahmen einer ähnlichen Schlan-
gengrubenszene steht, die Wortwahl der Vols, beeinflusst 
hat. Sonst hat man nur Belege für die Bedeutungen 
'Schnauze', die wohl ursprünglichste, wenn auch ohne klass. 
Prosabelege, und 'Phalanx'. Das Wort ist überhaupt selten 
belegt (für 'Schnauze' nur ein P- und zwei Prosabelege in 
den Wörterbüchern). 

101:21 grimö. Ρ (rei.) L. Sn. E. 146 (iikend heiti), Fm. 1:71, 117, 
Stj., Mar., Heil. N a c h k l . 

101:26 hrœfa. E (1 mal). Vatnsd. Kp. 18:4 (52:16), Fm. XI:90 
(Jómsv.). Hier aus der Quelle. Die beiden sonstigen Prosa-
belege lassen ebensogut auf klass, wie auf nachkl. Cha-
rakter des Wortes schliessen, und andere habe ich nicht 
gefunden, pola, tœla und fœta sind klass, belegte Synonyme, 
von denen zwei als Varianten zu der Stelle aus der Jómsv. 
erscheinen, hrœfa steht in der ältesten der Jómsv.-Hss., die 
allerdings auch die schlechteste sein soll. 

102:11 svarfan. E (1 mal). Hier aus der Quelle. Sonst keine 
Belege; das verwandte Verbum svarfa steht z. B. in dem 
klassischen Gils p. 111. (Fm. VH:3l). 

102:22 gl a õa. Ρ E. Barl. 60 Vf., Heil. 1:462, Hauksb. 97 Fr. 
N a c h k l . — das dürfte man trotz der wenigen Prosabelege 
behaupten können, gleõja ist das Normale. Hier stammt 
giada aus der poet:. Quelle. 

103:13 heip t aro rõ. S. о. zu 72:6 ! 
104:1 svœra. Ρ (1 mal) E (imal). Im skaldischen Wortvorrat 

der Sn. E. mehrmals empfohlen. "Obsolete even in old 
writers" Vf. In n a c h k l a s s i s c h e r altnorweg. Prosa kommt 
es aber vor: Heil. 1:24:23, 195:17,24, Stj. 343:71, 421:9 
(auch altschw. Bspp.). Isländ. Prosabeispiele fehlen. Hier 
aus der Quelle. 

104:17 somasamliga. Al. 113 Vf., Spec. 447 Vf., Barl. 208 Fr.,, 
Pr. 312 (Rómv.). Das entsprechende Adjektivum : Barl. 
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208, Al. 48 Fr., Fm. V:284 (Eym. [).), Magn. 434 Vf., Forns. 
21 Vf. (Vatnsd.). Nachk l . (?). sœmiliga ist jedenfalls das 
geläufige klass. Wort für den fraglichen Begriff. 

104:20 steinprò. L. Isl. Horn.8Bspp., AM 645 2 Bspp.Fm. VIII:236 
(Sverriss.), X:384 ( = Ä g r , 18:2), Str. 57 Fr., Fld. 11:301:2,6, 
321:21,24 (Orvar Oddss.). Sichere klass. Gewähr geben diese 
Belege dem Worte nicht. Allerdings sind Sverriss. und Agr., 
die beide das Wort von Königsgräbern gebrauchen, nicht 
zu verachten, und da kista ein freilich schon klass. Lehn-
wort ist, so haben wir eigentlich keinen Grund an diesem 
steinprò Anstoss zu nehmen, das öfters in den ältesten 
Codices erscheint, ohne wie sonst so oft aus der Dichter-
sprache dort aufgenommen worden zu sein.' (Für einfaches 
prò bieten die Wbb. nur ein paar norw. Bspp.) 

104:27 endadagr. S. o. zu 59:17! 

105:3 at lid n am pe s s am tiô e n da m. Diese gelehrte Wen-
dung muss man als n a c h k l a s s i s c h bezeichnen, obgleich 
derartiges manchmal in klassischen Sagas vorkommt und 
für die jüngeren Fornaldarsogur durchaus nicht kennzeich-
nend ist, um so mehr aber für die christliche Übersetzungs-
literatur. 

Der hier behandelte Abschnitt enthält 3416 WTörter. Da-
von waren 13 n a c h k l a s s i s c h e Worte oder Ausdrücke1), rein 
eddisch 5 (davon 1 zweimal), in anderer Weise poetisch 1. In 
der Eddasprache fehlen folgende Worte: A: In der eigentlichen 
Paraphrase : sema, gleöi, (herliÔ), lén, (jafnmikill), (hoggvdpn), 
(allzkonar), (herklœôi), ârdôligr 2 mal, (alfshagr, aber nicht ulfs-
hùgaôr), alpi)ôa, skorangr, (allmjok), (iifilss), lika 3 mal, vizka 

1) Zu 91:5 vargshàr vgl. das über vargshold in der Fussnote S. 188 
Gesagte. 92:1 ulfshugr erscheint in klass. Sagas als ülfuõ. Zu 93:11 grimliga 
vgl. grimligrEgs. und Heimskr. 93:19 rcekja. In Orkn.-Fiat., Sverriss.. Vatnsd. belegt. 
Für die Unverdächtigkeit des Wortes bürgt iirœkja Heimskr. 11:61, afrcekjaz 
11:131. 95:3 vigtonn (in der Vorlage preftonn) ist eine natürliche Bildung 
aus klassisch einwandfreien Bestandteilen, so dass ich mir nichts daraus mache, 
dass die paar vorhandenen Belege nur aus den Fornaldarsagas stammen. 
Selbstverständliche Zusammensetzungen sind auch 96:15 konungsholl (vgl. z. 
B. konungsgarõr Egs., skothriõ 97:6 (auch in der Sverriss. und Faer., meh-
rere andere Bildungen mit skot- klass, belegt). Zu illiligr 101:10 vgl. illiliga 
Heimskr. 111:335. Für fullilla 103:7 bieten die Wbb. keine anderen Bspp., aber es 
gibt eine Menge von klass. Zusammensetzungen mit full-. 
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2 mal, (bondi), gloggrynn, (annarhverr), elligar, vindtta, pallr, 
hdseti, orliga, (heimanferô), hundagnoll, daprliga (aber nicht dapr), 
(vigponn), timi 2 mal, tjòa 3 mal, (ühamingja), (stòrtidindi), (kdtr, 
aber nicht ükätr), (forlog), hlumr, (konungsber), vdpnabrak, vidr-
bünadr, (borgarhlid), (ügerr, aber nicht gerr), (gdlgatré), bliôa, 
(&xarhamarr), (konangsholl), fyikingr 2 mal, hald, (skothriô), 
gneipr, (neita, aber nicht nita), Jwerliga, traust, (karlmadr), 
(mannfall), (framganga), nitjàn, (stòrlyndr), harma 2 mal, frœnd-
kona, of re f li, hreysti, (drengskapr), tuttugu, ly kt, (ofrliô), glaôliga, 
(mannraun 2 mal), (iisdrr), skipti, rdögjdfi, ddligr, geymsla, minni, 
list 2 mal, td Fem., afbragdliga, (vidrtal), spott, grimö, (gripr, 
aber nicht dyrgripr), (vidreign), hugna, talhhjõinn, skomm 2 mal, 
uvizka, (heiptarorô, aber nicht heiptyröi), (iimbuö), (averki), s&mi-
ligr, sema, (ùhœgr), styrjold, yfaz, (fortala), sòmasamliga, groft, 
viröuligr, steinprò, òtti, (endadagr). I l l (69-f-42) Fälle. В: In den 
kleinen Stücken ohne sicher nachweisbare Quelle : samvista, fdligr, 
ihuga, fjolmennr, ogn, (velkominn), stòrmannliga, eymô, nidings-
verk, bardagi 2 mal, snarpliga, (allhardr), mannspelli, illiligr, rani, 
hreysti, ofrhugi, (rikismaör), (fornkvœôi), hâttr. 21 ( 17—J—4) Pälle. 
Zusammen 132 Fälle. N ас h k l a s s i s c h waren von diesen: 
hundagnoll, eymô, diUigr, geymsla, grimö, sòmasamliga, endadagr. 
7 Worte und dann noch die Phrase 105:3. 

Wir wollen nun die Paraphrase der Guôrunarhvot (105:9—IG—j— 
Kp. 43) betrachten. 

ψ 
105:10 t a p a s é r . Vgl. oben zu 54:25! N a c h k l . ? 

108:21 hugga. Siehe oben zu 62:28! 
Das Stück enthält 380 Wörter. Von ihnen sind möglicher-

weise 2 n а с h к 1 a s s i s с h e η Charakters
г

). Uneddisch sind : 
tapa, siõ S., fjolmennr, (hrossafòtr), gleôiorô, (hestafòtr), svivir-
ôing, skaplyndi, frœndkona, fryjuorô, (herklœôi), (harmtala). 12 (8—}—4) 
Pälle. N a c h k l . darunter tapa. 

Von den Hamõismäl sind so wenige Stellen benutzt, dass 
darauf ebensowenig zu bauen ist wie bei den Reginsmäl. Ehe 
wir die Statistik aufstellen, empfiehlt es sich, die A^orgeschichte 

1) Zu der sonst unbelegten Zusammensetzung· brœôrahefnd 107:21 vgl. 
andere wie brceöraskipti Heimskr., brœôraeign Gisl. Zu gleôiorô 107:14 (auch 
Vigl. s.) vgl. klass. Zusammensetzungen mit gleõi- wie gleõimaõr Egs., Ljósv., 
gleõivist Ljósv. Zu hrossafœlr 108:16 vgl. etwa hrossasldtr Heimskr., hrossa-
taka Eyrb. Die zweite Komponente ist ja in diesen Fällen immer einwandfrei. 
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und die übrigen Teile der Saga, die nichts mit der Lücke zu tun 
haben und dennoch ohne erhaltene Quellen sind, in der gleichen 
Weise zu behandeln. Und dann haben wir noch ein Kapitel aus 
der Mörekssaga nebst einigen Sätzen, die sich mit dieser Saga 
berühren. Diese kleine Aufgabe will ich zuerst vornehmen. 
Es handelt sich um Kp. 23 und ferner 81:13—18, 85:2—16, 
92:8—13. 
55:14 mar g f aid r. Ρ L. Spec. 2:22 Pr., Flat. 1:261 (Èorst. р. их.), 

Pm. V:265 (Hrua р.), Isl. Нот. 8 Pälle, Phys. 1 mal. Da 
auch die verwandten margfaldadr, margfalda, margfaldan, 
margfaldleikr, margfaldliga, margfaldligr und margfeldr keine 
klass. Belege bieten, dürfen wir das Wort wohl als n a c h k l . 
bezeichnen. Vorlage (und Bugge-Ranisch) markaör, das 
klass. Gewähr hat. 

55:ΐδ dokkbrânaôr. Der erste Teil der Zusammensetzung ist 
klass. ; der zweite mag es vielleicht auch sein, da er in der 
Sverriss. vorkommt. Die I>iör. hat dokkbrünn, wo für brünn 
Heimskr. 111:111 und Nj. 251:14 herangezogen werden können. 

55:17 ν άρ nr o k k r. F. Ein spätes und seltenes Lehnwort. 
N a c h k l . Hier aus der Vorlage, rokkr alleinstehend (in 
dieser Bedeutung) überhaupt nicht belegt. 

55:24 karteisi. S. o. zu 61:16—17! 
55:25 hœv e rska F. Wie dort ersichtlich, kommen das Wort 

und seine Verwandten kein einziges Mal in einer klass. 
Saga vor. N a c h k l . Hier aus der \^orlage. 

56:3 vero Id. S. o. zu 63:3! Hier aus der Quelle. 

56:5 sto rio kk r. Sonst nicht belegt. Aber lokkr, wie die Vor-
lage schreibt, ist wahrscheinlich n a c h k l . Man hat einen 
Beleg aus der Sverriss. (Plat. 11:563) und ferner aus der 
Vatnsd. Kp. 3, Spec., Bret, und Sturi. Auch P. Aber 
gemäss Vf. wird es in der alten Literatur wenig gebraucht. 
Dort wird leppr vorgezogen. Pischer hat es im Verdacht, 
ein Lehnwort zu sein. 

56:10 likami. Ρ L F. Trotz Sn. E. 11 und ein paar Pällen in 
Nj. muss man (vgl. LA 7) das Wort für n a c h k l . halten. 
Allein L führt etwa 160 Fälle an. 

56:14 ragakr. Piir ragr und seine Zusammensetzungen gibt es 
nur η а с h kl a s s i s с h e Beispiele, was sich daraus erklärt, 
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dass der Roggen erst im XIII. Jahrhundert in Skandinavien 
(auf Island wohl nie) allgemeiner gebaut wurde. Aus der 
Vorlage. 

56:19 karteisi. Vgl. 55:24! Aus der A^orlage. 

85:4 kynda. Ρ E L. Fld. 111:18, Flat. 1:416, Greg. 18Vf., Egs. 
239 Vf. (spätere Interpolation), Leif. 29 Fr., Leif. 59 Fr., Heil. 
11:366:17, Fm. X:29 (Häk. s.), Greg. 19 Vf., Isl. Horn. 4 Bspp., 
Phys. II 1 Bsp., AM 645 1 Bsp. Das Vorkommen des (vielleicht 
nur scheinbar, weil aus dem Ags. entlehnten) verwandten 
Subst. kyndill in historischer Sagaüberlieferung als Eigen-
name (Eykyndill) in der Bjarn. kann kynda nicht klass. 
Gewähr in der Prosa verschaffen, da es ein poetischerund 
den Gedichten Björns entnommener Name ist. Auch als 
kirchliches Lehnwort in der Heimskr. schaltet kyndill aus ; 
denn dort hat es eine andere Bedeutung und ist eben ent-
lehnt im Gegensatz zu dem altheimischen kynda. Vgl. auch 
LA 48. kynda scheint somit der poetischen und christlichen 
Sprache anzugehören und in unserem Sinne n a c h k l . zu 
sein. Die Häk. s. ist zu jung, um diesem Schluss zu wider-
sprechen. 

85:7 s kern mu m œr. S. o. zu 74:5! 

85:12 verold. Vgl. 56:3, 63:3. 

85:15 pydverskr. E (1 mal). In die Eddaprosa ist das Wort 
wohl erst zur Zeit des Sammlers gelangt. Auch die übrigen 
Belege sind jung. Am ehesten könnte man die Sverriss. 
(Fm. VIII:248) anfuhren. Dann Fm. X:47 (Häk. s.), £>iör. 
(häufig), Nornag. p., Annalen. N a c h k l . saxneskr dürfte 
älter sein (Heimskr. 11:96). 

Wir haben hier zusammen 640 Wörter. Hiervon entfallen auf 
Kap. 23 400. N ас. hk l a s s i sch waren 10 (12 Fälle) *). Uneddisch 
sind : (yfirlitr), margfaldr, lauga, skrifa, dekkbrunadr, vdpnrokkr, 

1) Einige klass, nicht belegte Zusammensetzungen halte ich dennoch 
für einwandfrei wegen ihrer Bestandteile und analoger Bildungen. Mit 55:16 
fagrrauõr E v g l . fagrbüinn Egs. , fagreygr Heimskr . , m i t 56:6 hdnefjaõr vgl . 
réttnefjaôr Nj., m i t 66:14 fullvaxinn vgl . fullilla ( F u s s n o t e zu r A m . - P a r a p h r a s e ) , 

einfach vaxinn Ari. Mit ûorôinn 56:21 (mehrere nachkl. Belege) vgl. andere 
negierte Partizipien, die klass, belegt sind, mit langtalaõr 56:23 vgl. lägtalaõr 
Ogm. j . d. (einfach talaör Heimskr. 111:287). visundr 81:17 kommt als Schiffsname 
klass. vor. villigoltr 81:17 ist inhaltlich, aber nicht formal nachkl. 
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(gullbrynja), karteisi 2 mal, hœferska, nciliga, stórlokkr, hânefjaôr, 
stórbeinott, likami, hœô 2 mal, (digrleikr), spçnn, ragakr, (full-
vaxinn), (doggskór), (iioröinn), (langtalaôr), (mcdsnjallr), skemtan, 
skorta, — torveldr, visundr, (villigoltr), std S.,(trévetr), (skemmumœr), 
(brotthvarf), (pvilikr),punga, (pungfœrr), gamlaör, (fœrr). Das macht 
39 (24—}— 1 õ) Fälle. Von diesen waren n a c h k l . margfaldr, vàpnrokkr, 
kurteisi 2 mal, hœferska, stórlokkr, likami, rugakr: 8 Fälle. 

Es folgt nun die Prüfung von S. 1—42:13 (ausgenommen 
20:9—24:23 = HH.-Paraphrase), 105:4—9, 17—23, 106:1—107:12, 
108:25—110:6 — Stücken, die sich auf verlorene Quellen stützen 
oder mit der Eddaprosa Berührungen haben oder nur flüchtige 
Spuren von Liederbenutzung zeigen (Rm., Grp., Hm.). 

1:11 dy rav e id r. S. о. zu 74:26 ! 

4:7 erprifrdõa. Jómsv. (Flat. 1:172), Leg. ÓH. 14Vf. Der 
Belege sind zu wenig, um eine Entscheidung treffen zu 
können. 

4:7 ôskmœr. E (1 mal). In der Saga bedeutet das Wort ohne 
Zweifel Adoptivtochter. Wegen der verwandten Zusammen-
setzung oskasonr Sn. E. 25 und einfach òsk Glùm., Dropl. 
braucht man an der Möglichkeit von ôskmœr in der klass. 
Prosa nicht zu zweifeln. 

5:22 kappgirni. Fbr. 119 Vf., Leg. ÓH. 57 Fr. Die Klassizität 
ergibt sich aus anderen Zsmss. mit -girni wie ägirni ÓH., 
fégirni Band, kapp selbst ist natürlich einwandfrei. Das 
vorangehende allzhâttar, Fm. 1:17, hiess bei Snorri allzkonar. 
Ein später Beleg ist Fm. 111:184. Nach Vf. ist das Wort 
gewöhnlich. Jedenfalls sind die Komponenten klassisch 
genug. 

5:27 barnstokkr. Formal ist dies inhaltlich etwas unklare Wort 
nicht auffällig, hat jedenfalls nichts, was uns berechtigen 
könnte, es als nachkl. abzutun. Es braucht weder klass, 
noch nachkl. zu sein, da es nur in dieser Erzählung belegt 
ist. Auch 6:25. 

6:17 apaldr. Ρ E L (poet.) F. Ein n a c h k l a s s i s c h e s oder 
norwegisches Wort. Poet, und in Norw. ziemlich früh vor-
handen. Spec. 106Vf., Fld. 111:60 (Hrólfss.), Klm. 200, 
311, 398, Heil. 1:163, 286, 300, 6 altnorw. Ortsnamen Fr., 
t>iör. 66:20, Eliss. 66, Dipl. Norv. IV:908, 910. 
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6:22 bàtti, n gr. S. о. zu 21:9! 

6:26 e Id ili gr. Heil. 1:9, Mag. 28 Fr. Bei so wenigen Beispielen 
müssen wir ein Fragezeichen setzen. Das Wort erscheint 
auch 109:28. Vgl. auch elda in der Fussnote unten S. 214. 

8:10 framvisi. Harö. 24Fr. Sonst keine Belege. Das nahe 
verwandte framviss ist klass, belegt, Väpn. 20 Vf. 

8:11 kynfylgja. Meistens nachkl. Beispiele. Aber doch Landn. 
276 Vf. Und die Komponenten sind beide klass, korrekt, 
kyti sehr gewöhnlich, fylgja (in der entsprechenden Be-
deutung) Heiõ. Kp. 22 Fr. 

8:15 brigda. Ρ L. Dieselbe Bedeutung wie hier finden wir im 
ältesten Grg. 1:247:16. Die Wbb. bringen lauter jurist. Bspp. 

10:32 bpl . Vgl. oben zu 71:27! 

11:30 u b i l t . Flat. 11:138, Heil. 11:529. Ohne Negation ist die 
Redensart verda e-m bili einwandfrei belegt (Sn. E., Nj.). 
Es gibt daher keinen Grund, ihre Verneinung zu ver-
dächtigen. 

14:15 krikta. Vatnsd. Kp. 18:5 (52:17). Sonst keine Bspp. 

14:26 grani а и ss. P. Mar. 560:27,35, Gret. 197:27 Fr., ÓT. 37. 
Es dürfte Zufall sein, dass die Wbb. keine klass. Bspp. 
bringen. Jedenfalls sind die beiden Bestandteile klass., 
belegt (granr Heimskr. 11:355). 

15:12 frœndrekinn. Bisk. 1:72 (in einem der besseren Ab-
schnitte). Die ähnliche Zsms. trürekinn ist in einem klass. 
pättr belegt Fiat. 1:392. 

15:22 n at t ära. Ρ (rei.) L (Phys.) F. Gewiss hat sich dies Lehn-
wort schon in einige klass. Texte (Eyrb., Heimskr., Sn. E.) 
eingeschlichen. Aber wie bei karteiss u. a. ist es so unver-
gleichlich viel häufiger in den Spätwerken vertreten, dass 
man seinen n a c h k l a s s . Charakter nicht bezweifeln kann. 
Vgl. auch LA 137. In der Vols, ferner 30:28, 34:1. 

16:17 hreysikottr. Dieses Tier ist aus natürlichen Gründen viel-
leicht nur in norw. Schriften erwähnt, aber formal kann 
man nichts dagegen einwenden, hreysi Ljósv. Kp. XIX:8, 
kottr Sn. E. u. s. w. Ferner 16:20. 

17:29 feila. F. Ein hapax legomenon, kann aber trotzdem als 
n a c h k l a s s . bezeichnet werden, da es ein Lehnwort is t 
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und gemäss Vf. schwerlich vor dem 14. Jahrhundert ein-
geführt sein kann. 

18:21 tyrfa. Fld. 111:389, Sturi. 1:149 (einer der besseren Ab-
schnitte), Gul. 253 Fr. Der Begriff ist ganz sicher klass. 
Das entsprechende Substantivum torf ist ebenfalls belegt 
(Nj. u. s. w.). 

19:14 giifa. Das Wort muss wohl klass, sein, da es als Bei-
name eines Ansiedlers in der Landn. gebraucht wird. Die 
Wbb. haben späte Belege: Konr. 35Vf. Aber auch die 
Ortsnamen sprechen für alten Gebrauch des Wortes. 

19:30 Ufr. Vatnsd. Kp. 23:10, Post. 228, Fld. 11:482. Auf die 
Vatnsd. kann man wenig bauen, aber wenigstens in Zusam-
mensetzungen wie eylifr, skammlifr (Dropl.) ist das Wort 
klass, belegt. 

25:16 gjçrôttr. E. Nur in der gleichlaufenden Eddaprosa be-
legt. Dürfte entweder mit einem unsicher belegten norw. 
gjor (Hs.-Var. des Spec.) zusammenhängen, das ' trüber 
Rückstand' bedeutet, oder etwa' direkt mit ahd. gesan 
'gären'. 

25:22 flcerdr. Vgl. flœrôarord in der Fussnote zu Kp. 31. Nur 
hier belegt. 

25:26 s i a . E. Auch nur im Paralleltext der Edda belegt. 

25:31 loks. P L . Die adverbiale Anwendung des Genitive ist 
nicht jung, scheint aber in der Sagaliteratur doch n a c h -
k l a s s i s с h zu sein. Ich erwähne hier nur Bspp. ohne 
vorangehendes til. Die anderen sind mit unserer Stelle 
nicht ganz analog. Klass. Bspp. fehlen aber auch für sie. 
isl. Horn. 196:29, Stj. 417, Fm. XI:45 (Jómsv.), 86:13 (Jómsv.), 
Fbr. 23 Vf. sind analoge Fälle. Mit angehängtem Artikel 
38:6. Bspp. dafür aus anderen Texten : Bisk. 1:144, Mork. 
67b"r., 103 Fr., 159 Fr., Fbr. 23 Vf. 

26:18 torg. Ρ F. Obwohl in den Familiensagas nicht belegt, 
ist dies Lehnwort in den besten Königssagas eingebürgert 
und kann kaum als nachkl. angesehen werden, um so 
weniger als es kein Modewrort der späteren Literatur ist. 
Bspp. aus der Heimskr. sind 1:264:10, 265:5 111:270:11, 284:3. 
Es handelt sich hier um ausländische Vorgänge, aber das 
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ist auch in der Vols, so (Weg von Hünaland nach Gaut-
land). 

28:10 eigi md viô m a rgniim. Zu diesem Sprichwort füh-
ren Finnur und Gering manchen Beleg an, darunter auch 
einen klass, aus der Hallfr. (Fiat. 1:305). 

29:9 stórverk. Auch 36:17. Die Wbb. bringen nur einen Beleg, 
Fm. V:345 (RauÖülfsi).). stórvirki ist sicher der regelrechte 
klass. Ausdruck. Andrerseits kann man bei dem sehr 
geringen Material und der sehr natürlichen Art der Zusam-
mensetzung stórverk nicht ohne weiteres verwerfen. 

29:11 ver old. Siehe zu 63:3! 

29:13 framgenglnn. = 'verstorben' Ρ E. Diesen poet. Aus-
druck finden wir, sofern es sich ohne eigene Exzerpte 
sagen lässt, erst in späterer Prosa. Post. 674, Spec. 12 Vf. 
Diese Bspp. genügen allerdings nicht, aber wenn man ganga 
fram in derselben Bedeutung heranzieht, so erhalten wir ein 
ähnliches Bild: Fm. XI:422 (Häk. Наг. р., Druckfehler Vf.), 
Ж1. 26 Fr. Auch framfarinn und ganga af sind verdächtig. 
N a c h k l . (?). 

30:28 riattar a. S. 0. zu 15:21 ! 

31:14 samjafn. L. Fm. 11:122, VI:344. Zu wenig Beispiele. 
Die Zusammensetzung ist aber recht natürlich, und ein 

alter Beleg ist in Isl. Horn. 162:7 vorhanden. Das ver-
wandte samjafna findet man in der Sverriss. 

32:3 haldkvœmaz. Stj. 149. Man muss zu dem verwandten 
haldkvœmr greifen, um mehr Beispiele zu finden, aber die 
deuten auf klass. Gebrauch: Nj. 265 Vf. (397:18), obgleich 
jüngere Bspp. häufiger sind (vereinzelt auch Ρ L). 

32:6 hlaap ari. F. Thom. 225:13, 430:9. In anderer Bedeutung 
GulJp. 13 Vf. = I>orskf. Fr., Erexs. 2:21 Fr. Spätes Lehnwort. 
N a c h k l . Vgl. auch Finnur J. : OOLH2 11:449. 

32:32 ßorpari. F. Dieses Lehnwort hat sich schon bei Snorri 
eingebürgert und ist andrerseits nicht häufig in den Spät-
werken, wie aus LA ersichtlich ist. Heimskr. 11:474, 369, 
Fm. 11:48, Fm. VIII:22l, Spec. 276, 317Vf., Laxd. (1 mal), 
KnvtL, Gautr., Gongu-Hr., Bliss., Klm., Mirm., Clär. 23, 
Rómv. 132, 152 Vf. 
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34:1 n âtt àra. Siehe 15:21 (und 30:28)! 

34:19 heppinn. F E (1 mal). Fiat. 1:541 (Green). i>.), Gret. 90Fr., 
Symb. 14Vf. Sicher klass, belegt ist das verwandte lihep-
piliga, und das Stammwort happ ist auch einwandfrei. Das 
Wort steht hier auch im Paralleltext der Eddaprosa. 

36:16 hagleikr. S. o. zu 58:5! 

36:17 stórverk. S. о. zu 29:9! 

38:6 loksins. S. о. zu 25:31 ! 

40:1 längs у nn. Ж1. 68 Fr. Mehrere andere Zusammensetzun-
gen mit synn sind klass, belegt, audsynn Egs., einsynn 
Heimskr. I, lisynn Heimskr. II, Ljósv., tvisynn Nj., einfach 
synn Heimskr. II, Gunnl., Väpn. Gegen langsynn dürfte mit-
hin nichts einzuwenden sein. 

41:10 farvegr. Ρ E (1 mal). Fm. V:225 (leg.), IX:366 (Hak.), 
XI:316 (Knytl.), XI:16 Vf (Jómsv.), IV:360 (nicht bei Snorri), 
Spec. 121 Fr., Stj. 230, Heil. 11:278, Stj. 71 Vf., GpL 538 Vf. 
Grg. 11:95, 97, Landn. 65 Vf. Die drei letzten guten Bspp. 
haben alle die Spezialbedeutung 'Flussbett ' (so auch das zu 
Snorri nicht stimmende) ; es ist doch wohl sicher ein Zu-
fall, dass die Wbb. für die allgemeinere Bedeutung keinen 
einwandfreien Beleg bringen. 

41:20 s vei ti — 'Blut' Ρ E. Diòr. 1:312. In beiden Fällen wohl poet, 
beeinflusst. Dass es in Prosa nicht gut angeht, kann man 
aus Sn. E. 13 schliessen, wo das svelti der eddischen Vor-
lage als 'Schwreiss' und nicht als 'Blut' aufgefasst wird. 
Das Bsp. Borg. 1:5 Fr. gehört nach Vf. nicht hierher. Auch 
die religiöse Sprache hat es nicht für passend angesehen, 
'Blut' in dieser Weise auszudrücken. 

41:22 hughreysti. Pr. 454 (nachkl.), Eliss. 5 Vf. Die Kom-
ponenten sind ganz einwandfrei, so dass man bei den weni-
gen Belegen lieber auf ein Urteil verzichtet. 

42:4 f n ysa. S. o. zu 43:29! 

105:23 heimsól. Fm. VL422, Alex. 135Fr., Mar. 427, Clär. 5Fr. 
Obgleich gegen die Komponenten nichts einzuwenden ist, 
kann es schon möglich sein, dass heimsól wirklich n a c h -
k l a s s i s c h ist. Das Wort klingt etwas zu romantisch für 
die klass. Prosa, und die Belege sind auch alle nachkl. 



214 P E R W I E S E L G R E N В XXXVII. 5 

106:12 valtr. PE (1 mal) L (in Zsms.). Alex. 130 Vf., 133 Vf., 
Sturi. 1:323, Alex. 36 Fr., Heil 11:133. Auch die Zusammen-
setzungen fallvaltr und iivaltr sind n a c h k l a s s i s c h . 

106:13 f у sing. L (in Zsms.). Isl. Horn. 135:8 tilfу sing. Die Wbb. 
kennen dieses Wort nicht. Für f у sing kennen sie nur den 
Beleg aus der Vols. Etwas Anrüchiges scheint dem Wort 
nicht anzuhaften. 

106:30 plokka (piukka). F. Heimskr. 1:367, Sn. E. 189, Laxd., 
Hälfd., Klin., Art., Ver. Das Wort ist nicht typisch für 
jüngeren Stil. Es fehlt in den meisten Verzeichnissen 
Fischers zum Lehnwortvorrat der späteren Sagas, ebenso 
wie in den meisten klass. 

108:27 skeöja. S. o. zu 90:8! Auch 109:95. 

109:28 eldiligr. Vgl. oben zu 6:26! 

110:1 v i s s = 'weise'. E. Sn. E. 9, 39, Stj.. 5, 43, 191, Fld. 11:505 
(Orv. Odd), Rb. 466 Vf. In klass. Prosa lieber vitr, aber 
die Sn. E. zeigt, dass man die Stelle aus der Vols, eher 
als eine poet. Reminiszenz denn als nachkl. bewerten soll. 

110:6 aldrlag. S. o. zu 80:8! 

Die hier behandelte Sagapartie enthält 9568 Worte. Auf 
die drei Hauptabschnitte derselben verteilt macht das 4504 bzw. 
4261 und 803. N а с h к 1 a s s i s с h waren darunter : in dem ersten 
Abschnitt 4, in dem zweiten und in dem dritten 3 Wörter (zu-
sammen nur 11 Wörter [15 Fälle])1). In der eddischen Sprache 
nicht vorhanden: 1) (cettstorr), (jafnframt), (dyraveiör), (stonila)r 

1) ôskmœr r 4:7 kann mit óskasonr Sn. E. verglichen werden. Ein-
lach ösk Glum., Dropl. elda(z) 30:21 kommt Orkn. und Sverriss. vor. Hier wird 
es allerdings von der Nacht und ihrem 'Altern' gebraucht, aber damit kann man 
das nah verwandte Subst. elding OH., Hrafnk. vergleichen, troôa 35:18 ist 
klass, sehr gewöhnlich, nur für die hiesige übertragene Bedeutung 'stopfen' 
haben die Wbb. kein klass. Prosabeispiel. Sie ist aber mit der Grundbedeutung 
'treten' so nahe verwandt (vgl. auch Vf.), dass man auch ihre Klassizität voraus-
setzen darf ; die Belege sind auch z. T. Texten entnommen, die sich von den 
klass, nur wenig unterscheiden (Sturi. 11:164, Fm. VII:2l = Sveinkap.). Unver-
dächtige Zusammensetzungen einwandfreier Bestandteile sind kräkuhamr 4:10,. 
briiõlaupsgerö 8:26, brauõgerõ 12:29, mjplbelgr 13:2 (vgl . mjolsekkr Nj. 272:5), 
vargsrodd 15:22, ülfsrodd 16:2, konungsdôttir 28:14, ambàttarmót 30:16, hes-

tasveinn 32:6, skeggmaõr 32:25, smiõjusveinn 37.-14. Zu konungasonr 15:15 
vgl. die Bemerkung zu konungssonr 61:16. 
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(auglit), skafl 2 mal, fonti, (sigrsœll 2 mal), siô S. 3 mal, (kvân-
fcing), gerviligr, (ofundarmaôr), fâliÔr, (ofrliô 2 mal), hàski, (lands-
hofôingi), (frœndsemi), (iiskapligr), h&fi, erfingi, hugna, àhugi, er-
prifrâôa, (kräkuhamr), leiôangr, siôvenja, f rida, fysiligr, vanheilsa, 
(.sveinbarn 2 mal), àrœôisfullr 2 mal, karlmennzka, (herfor), ai-
ro skinn, (samfor), tviburr, ofrkafsmaôr, (fornsaga), (frôôleikr), allz-
hâttar, (kappgirni), hâttr, blôm, (barnstokkr 2 mal), (fjolmenni), 
(ûfuss), (ràôahagr 2 mal), (albiiinn), (boôsmaôr), virôuligr, pesshât-
tar, biiningr, hekla, flekkôttr, berfœttr, linbrœkr, hottr, eldiligr, (einn-
stjnn), sanna, (jafngôtt), jafnvœgi, hàôuliga, (undirhyggjumaôr), 
(ufœrr), (framvisi), (kynfylgja), (ufagnaôr), (skjôtr 3 mal), skomm, 
brigôa, triinaô, vingan, (heimferô), vegsœmô, skorta 2 mal, briiôlaups-
gerô, (fall), (àkveôinn), reiôfara, œtlan, ùvigr, ùfœra, (sàrliga, aber 
nicht sàrligr), (bondi), (alvàpnaôr), (framganga), fylkingr 2 mal, 
ofrefli, ylgr 7 mal, illiligr, miônœtti, triinaôarmaôr, sleika, ûbilt, 
hnykkja, (tungurôt), (trollskapr), (jarôhùs 5 mal), brauô 3 mal, 
brauôgerô, mjolbelgr, (seiôkona 3 mal), sauma, krikta, kyrtill, knoôa 
4 mal, illzka, frœndrekinn, (ùlfahamr 4 mal), (konungasonr), nat-
tùra, (vargsrodd), mali, (dlfsrpdd 2 mal), staka, (hreysikpttr), (blaô), 
frœgôarverk, frumvaxti, f or sto f a 3 mal, fella, drengiliga (aber 
nicht drengr), tyrfa, hälmr 2 mal, jà, natta, blôôrefill 2 mal (in 
Edda-Wbb.nur aus der Vols, aufgenommen), gufa, metorô, (ofseinn), 
(vplvuliki), (sonarsonr), (dôttirsonr), (lifr), (œttleifô) = 174 (101—[-73) 
Fälle. 2) girna, preyta, (haust), (stórmenni 2 mal), (flœrôr, aber nicht 
flœrô), loks(ins) 2 mal (aber nicht lok), (siôr), (herferd), (vinsemõ), 
(herskap), (fjolmenni), torg, farargreiöi, mœgjask, kvängask, (fyrir-
koma), livigr, bardagi, hottr, hekla, (mannfall 3 mal), fylking 3 mal, 
(konungsber), (konungsdôttir 3 mal), óttask 2 mal, greda 2 mal, 
lifna, lika, (sveinbarn 2 mal), vandliga 2 mal, varõveita 5 mal, 
(sverdsbrot 2 mal), (stórverk 2 mal), (stortiöindi), likendi, (svar), 
(stjorn), (fyrirriim), viröing 3 mal, g&rviligr, bunaõr, virôa, ambât-
tarmòt, (degrfar), elda, (himintungl), brósa, nàttura 2 mal, kolna, 
verôleikr, virôuligr, (samjafn), (atferô), maki, (fornsaga), norôrâlfa, 
(konungasonr 2 mal), haldkvœmaz, kynligr, (hestasveinn), hlaupari, 
heimill, skemtan, (djiip, aber nicht djupr), (skeggmaôr), (oflitinn), 
porpari, (févàn), illzka, (lyngormr 2 mal), skaplyndi, snild, (nauô-
syn), (barnsaldr), upphaf, auôigr, (yfirlât), iôn, (veiôimaôr), (veidi-
fang), styrkr 2 mal, (brôôurgjpld), (otrsgjold), (stórillr), (hagleikr), 
(jafngôôr), traust, smiôi, litriir, smiôr, (framgjarn), (smiôjusveinn), 
(hugast), àkafliga, (forlog), (àstsœmô), vanda 2 mal, herbunaôr, 
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âgœtligr, geisingr, (langsynn), (herbоб), (pvilikr), àkafr, (landherr), 
(f ramarla), biikr, (mirini), pritugr, œfar, hvartvetna (?), hughreysti, 
yfrinn, (lirâô), nànd, b&xl~ 140 (77—|—63) Fälle. 3) (vœnleikr), (hi-
mintungl), (hrossafótr), (sendifor 2 mal), ràôgjafi, (heimsól), s&mi liga, 
(fridleikr), spurn, virôuligr 2 mal, foruneyti, lypting, (konungssonr), 
sannligr, bliôa, iihegndr, plokka, skomm, (borgarhliô), (herklœôi), 
skeôja 2 mal, (tilrœôi), drengiliga, skaôi, eldiligr, àtt — 29 ( 18—)—11 ) 
Fälle. Zusammen haben wir also 343 (196+147) Fälle. Nachklassisch 
waren von diesen allen nättiira (von Gering aus der Sn. E. in VW 
aufgenommen), feila; loks, hlauparU loksins, nàttùra 2 mal ; heimsól, 
skeöja 2 mal, also 2 + 5 + 3 = 10 Fälle. Rein eddisch waren 
ôskmœr (formal gesehen) ; gjorôttr, sia, svelti — 'Blut', f nysä (?) ; 
viss = 'weise' (?). 

Was ich im vorhergehenden an Worten und Phrasen nicht 
berücksichtigt habe, das glaube ich alles als klassisch bezeich-
nen zu dürfen. Da aber klass. Belege nicht immer aus den 
Wörterbüchern zu schöpfen sind, werde ich hier einen Auszug 
aus dem Glossar Ranischs mitteilen mit hinzugefügten Hinweisen 
auf klass. Belegstellen. In erster Linie ist hier also verzeichnet, 
was in den Wbb. nicht oder nur unbequem zu finden ist. Von 
verbalen Bildungen und Redensarten habe ich aber mehr auf-
genommen, und auch die reinen Vokabeln enthalten manches 
Überflüssige, weil ich nicht alle eigenen Exzerpte mit den Be-
legstellen beider Wbb. verglichen habe. Trotzdem ist die Liste 
recht kurz, weil der Hauptregel nach alles übersprungen wurde, 
wofür mindestens ein klass. Beleg in wenigstens einem Wb. zu 
finden war. Nicht zu berücksichtigen waren ferner die Stellen 
im Glossar, die sich auf Strophen oder das der Ragnars-Saga 
angehörende Kp. 43 beziehen. Schliesslich scheidet alles aus, 
was bereits im Haupttext oder in den Fussnoten behandelt wor-
den ist. Eine alphabetische Liste über alle diese Worte aufzu-
stellen, hielt ich nicht für nötig. Denn man kann mit Hilfe des 
Glossars von Wilken feststellen, in welchem Kp. sich ein gesuch-
tes Wort befindet und in welchem Zusammenhang es erscheint. 

gera at âgœtum, Mngas., àgœtligr, Hkr. 11:99, ähugi, Heiö. 
101, alroskinn, Hkr. 111:132, andvarp, vgl. andvarpa, Eyrb. 226, 
angr, I>. Agi. Siöuhallssyni, annathvdrt — eòa, Orkn. 165, ärbakki, 
Hkr. Γ.34, atferô, Hkr. 11:109, vaxa e-m i augu, P. Agi. Siõuh., 
ävalt, Hkr. 111:103, bana, Hkr. 111:305, belgr, Finns j). Sv. (Fm. 
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11:163), Landn. 48 in Zsms., bera ofrliôi, vgl. bera afli, Hkr. 11:495, 
bera stórti, Gisl. 69, bergnos, vgl. bergsnos, Egs., bila, Hrafns ρ. 
hrutf., bita = 'verderben', Gils i>. III. (Fm. VII:39), bjorn, Landn. 
15, blautr, HeiÖ., Kp. 30, blaiiôr, HeiÖ. 92, blaö, Sn. E., blida, 
Halld. p. Snorras., boôsmaôr, Hkr. 111:464, bregôa hçfôi, Εyrb., b. 
sverdì, Egs., b. ά sik, Sn. E., b. svefni, Ljósv., b-z, ÓH., b. vid, 
HeiÖ., brjótaz = 'sich sträuben', Sn. E. 34, brosa, Dropl. 156, 
drekka bruôhlaup, Hkr. 11:180, brynja V., Hkr. 111:205, bylgja, Hallfr. 
40, byrgja, Hkr. 111:86, bexl, Gullp., daprligr, Gunnl., deyfa, Dropl. 
174, vedr = 'Witterung', (in drega vedr) ÕH., dreyri, Gisl. 14, 
dal, Väpn. 36, dyrligr, Hkr. 1:156:15, efna, Hkr. 111:337, eign, Hkr. 
111:218, elk, Gils p. 111., at eins, Nj., einhvern dag, Gunnl., einsynn, 
Hkr. I, eitrorm, Sn. E., eidrofa, Sverriss., Sn. E., endemiligr, Ljósv., 
eptirleitan, Ogm. p. dytts, fciz = 'sich finden', Sn. E., fà e-m i 
hendr, Nj., fà ekki a f , Hkr. 1:95, fdlàtr, Hkr. 11:100, fàligr, Hkr. 
11:376, fdlidr, ÓH., fallaz, Hkr. 111:136, meô inam beztam fongum, 
Hkr. II, III, fas vitandi, vgl. margs vitandi, Sn. E. 22, fara i 
brynju, Sneglu-H. p., fara ór —, Hkr. III, faraz = 'untergehen', 
HeiÖ., Ljósv., fara meô barn, Nj., fastna, Vapn. 38, faômr, Orkn. 
75, Hkr. 111:197, festa ά gàlga, Hkr. 1:278, flekkóttr, Väpn., flaut 
i biódi, Egs. 136, f orlo g, Eyrb. 87, komaz fótum undir, Finns ρ. 
Sv., framgjarn, Halld. p. Sn., fremjaz, Gluma, Kp. 7, fryjiiorô, 
Eyrb. 60, fyrirkoma, Hkr. 1:145, fyrirläta, Hkr. I:] 34, (fyrnaz, Dropl. 
146), fonn, Landn. 87, Dropl. 161, gàlgatré, Hkr. 111:241, ganga eptir 
Egs., g. til = 'veranlassen', Gunnl. 104, gera til = 'überfallen', Porst, 
p. tj., geô, ï>ingas., gjalda heiptir, Hkr. 1:111, gramir, HreiÖ. ρ. 
heimska, hafaz viô — 'sich aufhalten', OH. 17 6, at haldi, Heiò. 
97, hamarr 'Felsen', Hrafnk. 125, harôla, HreiÖ. p. h., harôrœôi, 
ï>. Agli Siöuh., hàski, Hkr. 111:130, hâôuliga, Orkn. Sverriss., heillä, 
Hrafns p. hriiti., fara til heljar, Gisl., herfang, Hkr. 111:125, her-
ferô, Hkr. 111:283, herra, Hkr. 111:344, HeiÖ., Hallfr., hersaga, Hkr. 
111:10, herôr, Eyrb. 90, hervist, Halld. p. Sn. (Fm. VI:35l), Hallfr. 
20, at mali hitt, Egs., hrista, Hkr. II: 196, hrekkva, Eyrb. 21, unna 
e-m hugâstum, Hkr. 111:236, hurô ά hœla, Sn. E. 10, hvàrttveggja, 
Orkn. 270, hvelpr, Hkr. 111:169, hvitabjçrn, Grg. 1:34, Landn. 98, 
hyggja af e-m, Hkr. 1:135, hylma, Odds p. Ôf. (Fm. VI:384), vera 
d hondum, Gils p. 111. (Fm. VII:30), hondla, Hrafn. 106, ihuga, 
AuÖunsp., inna, Hkr. 11:276, 111:286, itarligr, vgl. itarliga, Hkr. 
11:180, iôn, Hkr. 11:449, jafn — 'gleichgut', Glûma 17, skipta at 
jafnaôi, Hkr. 11:99, jâyrôi, Eyrb. 86, karlmennzka,Çïxmx\&Y§ p. Môr., 
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Ogm. ρ. dytts, knoda, Landn. 5, koma fyrir = 'nutzen', Glùma, 
Ljósv., kveina, s. veina, kyssä, Hkr. 111:474, Lànardróttinn, Hkr. 
111:363, leggjaz ài, Orkn., leika sdrt, Nj., leizla, Hkr. 111:227, koma 
til leiôar e-m, Auöunsj)., lén, Hkr. 11:198, lifsdagr, vgl. lifdagr, Hkr. 
1:231, at likendum, Gluma 65, likn, Hrafns. hrutf. (Pm. VI:113), 
lodkdpa (von Ranisch übersprungen), Egs., Orkn. 276, luôr, Hkr. 
111:48, lyngormr, Hkr. 111:154, leita màlsenda, Hkr. 11:370, mann-
fjoldi, HreiÖ. ]). h. (Pm. VI:203), elgi md viô margnum, Hallfr. 89, 
mâttugr, Finns i>. Sv. (Fm. 11:154), megin, Steins ]>. Skapt., mjol, 
Landn. 5, mótgerò, Hkr. 111:220, môôur-brôôir, Hkr. 1:98, meda, 
Hkr. 111:154, nef, Orkn. 272, nefndr til sogunnar, Nj., ofmikill, H. 
2 lsl., raunar, Gì si. 85, reida = 'schwingen', Vapn. 67, reyrteinn, 
Hkr. 111:107 (Vf. Druckfehler), rodd, H. 2 Isl., setr, Hkr. 111:226, 
at f отит siô, Landn. 21, i fornum siô, vgl. Hkr. 111:49, of si man 
sjatna, HeiÖ. 102. skafl, Dropl. 161, skammœr, Gils i>. 111., skapt, 
ÓH. 192, skaôa, EindriÕai>., skip skriôa, Heiö. 99, siä horpuna, 
Sn. E., siä eldi i e-t, Hkr. 111:275, siä i orrustu, vgl. siä i deilu, 
Hallfr., smiö (vonR. übersprungen), Sn. E., smidi, Finns j>. Sv. (Fm. 
11:159), snild, vgl. mälsnild, Sn. E., ràdsnild, Hkr. 111:219, speki, Hkr. 
111:219, spor, HeiÖ. 90, spori, Hkr. 111:214, stafkarl, Auõunsp., staka, 
Hkr. 111:416, (Hkr. 1:215, var. lect.), standa af e-u, Egs., st. fyrir 
e-u, Hkr. 111:298, st. e-t, Heiö., st. a f , ÓH., stjorn, Hkr. 111:240, 
svefnporn, H. 2 Isl., svelti, Sn. E. 13, sœla, Hkr. 11:146, sœra, Hkr. 
11:490, hvi sœtir pat?, H. 2 Isl. 48, torf, Hkr. 111:251, tviburi, Hkr. 
1:122, tysvar, Hkr. 111:338, likunnr, Dropl. 141, Nj. 304:24, veitae-m 
umbûô, Gisl., unöi hon verr sinu, vgl. Hkr. 111:316, undirhyggjumaör, 
Hkr. I: L64, iivarr= unvorsichtig, Orkn. 272:2, at iivilja e-s, Hkr. 
11:425, eigi vita vän, Eyrb. Kp. 25, vanfœrr, Hkr. 11:207, vanheilsa, 
Hkr. 111:388, e-m verõr vant e-s, Gluma, vàpndaudr, Hkr. 1:22, 
vargr = 'Geächteter', Egs., varr um pik, Nj., vegliga, Hkr. 1:266, 
veina, Hkr. 111:16, vélrœôi, Hkr. 1:238 (Vf. Druckfehler), vingan, 
vgl. uvingan, Ljósv., viti, Hrafns |>. hrutf., vitrleikr, Ljósv., vitrligr, 
Ghima 21, viö(r)bunaör, H. 2 Isl., Orkn. 125, viöreign, Eyrb. 84,' 
viôrœôa, Orkn. 297, Nj., vcegja fyrir e-m, Egs., vcengr, Sn. E. 24, 
y fa, Hkr. 111:235, perra, Orkn. 229, Ljósv., pesshättar, Nj. 186:1, 
prek(r), Hkr. 111:367, pvä sér, Hrafn. 109, pyrft, Hkr. 111:286, pyrma, 
Hkr. 11:155, vera porf ä hondum, Nj., œttleifô, Hkr. 11:88, œrr, Hkr. 
111:304, œôi, Hkr. 111:446, orn, Grg. 1:34, &rviti, Hkr. 1:273, exar-
hamarr, Hkr. 111:366, Orkn. 227. 



T a b e l l e ü b e r d i e n a c h k l a s s i s c h e n u n d n i c h t e d d i s c h e n B e s t a n d t e i l e d e r 
V o l s u n g a s a g a . 

A b s c h n i t t 

Nachkl., das Nichtedd. Nachkl. auf das Tausend 
Worte Nachkl. Nichteddisch Nachkl. u n d nur in einem auf das Tau-

Nichtedd. Abschn.vork. send А В 

А А В А В С А В С А ! В A В С 1 1 11 I II 

885 20 17 50 47 32 15 13(10) 7 13 11 56,5 53,1 36,1 22,6 16,9 19,2 14,6 (11,3) 
796 9 8 29 28 19 4 4(3) 2 3 2 36,4 35,1 = 23,8 11,3 5 10 5 (3,7) 
666 3 3 32 31 23 2 20) 1 1 1 48 46,5 34,5 4,5 3 4,5 3 (1,5) 
678 2 2 22 21 14 2 1 — • — 32,4 30,5 20,6 2,9 ; 2,9 2,9 2,9 

2218 8 6 70 65 36 3 3 - 3 3 2 31,5 29,3 16,2 3,6 1 1,3 2,7 1,3 
1135 1 1 46 40 29 — — — — 40,2 35 25,3 0,88 — 0,88 — 

1902 14 13 49 47 30 7 6— 4 9 5 25,7 24,7,15,7 7,3 ! 3,6 6,8 3,1 
1574 5 5 25 23 16 — — 3 . — 15,8 14,6 10.1 3,1 - 3,1 

328 8 8 24 22 14 5 5 — 4 5 4 73,1 67 42,7 24,4 15,2 24,4 15,2 
1560 6 5 46 42 23 3 3 - 2 3 2 29,4 26,9 14,7 3,8 1,9 3,2 1,9 

909 9 9 31 30 19 5 5— 3 3 2 34,1 33 20,9 9.9 5,5 9,9 5,5 
3416 13 13 132 119 86 8 8(7) 4 10 7 38,6: 34,8 25,1 3,7 : 2,3 3,7 2,3(2) 

380 2 2 12 12 8 1 1 — 1 — — 31,5 31,5 21 5.2 * 2,6 5,2 2,6 
640 12 10 39 37 24 8 7— 8 7 6 60,9, 57,8 37,5 18,7 12,5 17,1 12,5 
400 9 8 27 25 19 8 7 — 8 6 6 67,5| 62,5 47,5 22,5 20 20 17,5 
240 3 3 12 12 5 — — 1 — 50 50 20,6 12,5 ; - 12,5 — 

9568 15 11 343 277 206 10 6— 10 8 5 35,8 28,9 21,5 1,5 1 1,14 0,7 
4504 4 4 174 136 101 2 2. 2 2 1 38,6 30,2 22 4 0,88 0,4 0,88 0,4 
4261 7 5 140 115 77 5 3— 5 3 2 32,8 26,9 18' 1,6 1,1 1,1 0,7 

803 4 3 29 26 18 3 2 _ 2 2 1 36,1 32,3 22.4 5 3,7 
i 

3,7 2,5 

Heimikpp. . 
Traumkpp. . 
Kp. 28 ' . . 
Kp. 29 . . 
Kp. 30, 31 . 
HH. I.-Paraphr ase 
Fm.-Sd.- „ 

a) bis Kp. 22 . 
b) Kp. 22. . . 

Sg.-Br.-Paraphrase 
GÖr. II.-
Am.-Akv.- „ 
Ghv.-
Ибг.-

a) Kp. 23. . . . 
b) Kleinstücke . 

\ rorgeschichte, Schluss 
abschnitt . . 

a) S. 1—20:9 . . 
b) S. 24:23—42:13 
c) Quellenlose Partie 

am Schluss . . . . 

E r k l ä r u n g d e r T a b e l l e : 
Der Buchstabe A gibt liberall an, dass Dubletten, die sich innerhalb des untersuchten Abschnittes befinden, gezählt 

werden. Steht aber B, dann sind die Worte, nicht die Fälle gezählt. Was an einigen Stellen der nachkl.-niclitedd. Gruppe 
in Klammern stellt, stellt die Zahl dar, die man bekommt, wenn uneddische Phrasen und Spezialbedeutungen ausgeschaltet und 
nur Worte, die unter allen Umständen nichteddisch und nachkl. sind, gezählt werden. Das Zeichen С bezieht sich auf die 
nichteddisclien Wörter, die in den Verzeichnissen ohne Klammern stehen. Vgl. oben S. 103 f. Phrasen und Spezialbedeutnn-
gen zählen hier auch nicht, wohl aber Dubletten. In der Rubrik 'Nachkl. auf das Tausend A' bezieht sich die linke Kolumne 
auf das allgemein Nacliklassische, die rechte auf das Nichteddisch-Nachklassische (mit Dubletten und Spezialfällen). Abt. В 
enthält die Zahlen, die sich ergeben, wenn man nur die Worte, nicht alle Fälle des betreffenden Abschnittes zählt (in Klam-
mern die Zahlen ohne das Phraseologische). Erhöhte Zahlen sind unterstrichen. 
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Von den Zahlenreihen dürften am wertvollsten sein die-
jenigen, die Bezug nehmen auf das gleichzeitig Nachklassische 
und Nichteddische, und die, welche das in strengerem Sinne 
Nichteddische angeben (also Kolumne C). Denn die Saga beruht 
ja zum grossen Teil auf eddischen Liedern, und es ist deshalb 
zu erwarten, dass mancher nachklassische Ausdruck aus ihnen 
zu ihr den Weg gefunden habe. In den kontrollierbaren Stük-
ken haben wir ja auch mehrere Beispiele dafür. Die Kolumne 
С in den Rubriken für Nichteddisches scheint mir bedeutungs-
voller zu sein als A oder B, weil in ihr das nicht nur eng for-
mal, sondern auch in Wirklichkeit Uneddische besser in den 
Vordergrund tritt . 

Ein Blick auf die Tabelle, besonders auf die eben hervorge-
hobenen Kolumnen, zeigt ferner, dass einige Kapitel der Saga sich 
in scharfer Weise unter den übrigen Stücken» herausheben. Diese 
Beobachtung gewinnt dadurch an Interesse, dass sie alle neben-
einanderliegen und mithin ein geschlossenes Ganzes bilden. 
Es sind dies die Kpp. 22 (Paraphrase des letzteren und schlech-
teren Teils der Sd.), 23 (Umschreibung eines Kapitels der 
Ш5г.) und 24—25 (Heimiepisode). Die pro mille-Zahlen unter II 
und auch unter I zeigen den ausserordentlich deutlichen Unter-
schied von dem ganzen Reste der Saga. Doch scheinen die Kpp. 
26—27 (Traumepisode) und 28 (Sigurds Ankunft bei Gjuki) eine 
Ubergangsstufe zum Normalen zu bilden. Denn die relative 
Zahl des allgemein Nachklassischen und auch die in Kolumne 
II ist in der Traumepisode ungewöhnlich hoch (nur die Para-
phrase des zweiten Gudrunliedes, dessen nahe Berührungen mit 
eben diesen Kapiteln wir im vorhergehenden festgestellt haben, 
kann damit verglichen werden), und in Kp. 28 finden wir unter С 
eine nichteddische Zahl, die beinahe an die der Heimiepisode 
heranreicht und weit grösser ist als die der hier nicht heraus-
gehobenen Kpp. Aus sprachlichen Gründen scheint der Schluss 
unvermeidlich, dass die Kpp. 22—25 von einer anderen Hand 
herrühren als die übrigen Bestandteile der Saga und dass ihr 
Verfasser jünger war oder jedenfalls der klassischen Sagasprache 
weit ferner stand als der Hauptredaktor. 

Noch eine Beobachtung lässt sich wohl machen. Die Vor- und 
Jugendgeschichte mit oder ohne HH. I. und Fm. zeigt eine beson-
ders klassische Sprache, die von derjenigen der Eddaparaphrasen 
und der anderen Stücke nach der Lücke nirgends ganz erreicht 
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wird. Die allgemein nichteddischen Zahlen sind hier allerdings 
nur bei den Fm. bezeichnend. Aber wenn man bedenkt, dass 
gerade die Vor- und zum grossen Teil auch die Jugendgeschichte 
in der eddischen Überlieferung keine Gewähr hat, wird das er-
wähnte Verhältnis klar genug. Wir können daraus den Schluss 
ziehen, dass verlorene eddische Quellen bei der sprachlichen 
Gestaltung der Vorgeschichte und des nicht auf erhaltenen Vor-
lagen fussenden Teils der Jugendgeschichte Sigurds keine Rolle 
spielten, sondern dass eine ältere in klassischer Sprache gehal-
tene Fornaldarsaga hier massgebend war. Bin solcher Schluss 
stimmt gut zu den Theorien der heutigen Forschung über den 
Ursprung dieser Teile der Vols. Wir kommen noch darauf 
zurück. 

Nach diesen Ergebnissen empfiehlt sich eine Neufassung 
der Tabelle, bei der die drei Hauptabteilungen als je ein Ganzes 
gefasst und einander gegenübergestellt werden. Man kann auch 
versuchen, in und nach der Lücke zwischen sicheren Paraphra-
sen eddischer Lieder und Prosaquellen zu unterscheiden, wo-
durch die zweite Abteilung reiner hervortritt und eine vierte 
hinzukommt, die man, einem Ergebnis der inhaltlichen Ana-
lyse vorgreifend, die erweiterte Siguròarsaga nennen kann. 
In dieser Weise kann man auch, wenn man will, Wörter aus-
schalten, die sowohl in den rein nachkl. Teilen als auch sonst-
wo in der Saga vorkommen. 

15* 
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Die nachklassiscben Wörter der Yolsungasaga. 

Systematische Übersicht. 

Α. I n t e r p o l i e r t e r A b s c h n i t t . 

Eddisch. Nichteddisch. 

a. Mit Dubl. in der a. Mit Dubl. in der Inter-
Interpol.: pol.: 
bordi 2-j-3 (tœla (gulligrs. u.), (mega s.u.), 
s. u.). (tarn s. п.). 

b. Ohne Dubletten b. Ohne Dubl. in der Inter-
ebd. : pol.: hnipa (2), endadagr 

Heimiepisode — (2), karteiss. 
c. Wörter, die nur in. c. Wörter, die nur in der 

derInterp.vorkom- Interpol, vorkommen: 
men : 
hannyrô, sf)ta, 
tœla 2. 

fàsénn, gallstaap, stor-
merki, tarn 2, gulligr 2, 
f ru, frjôa; lesa (' s trick en'), 
mega ('sich befinden') 2, 
ljà sér tveggja huga um e-t. 

Kp. 22. 

a. verçld 3 (-}- 4) 
(tœla s. u.). 

c. tœla 2, hatr. 

a. — 

b. tapa (2). 
c. pol, langœligr, hugarekki, 

rœkiliga. 

Kp. 23. 

a. verold 3 (-]- 4). 
b . — 

a. (kurteisi s. u.). 

c. margfaldr, vàpnrokkr, 
hœverska, stórlokkr, 
likamr, rugakr, kurteisi 
2 + 1 . 

a. angra 2 (-{- 4), ver- a. (gulligr s. u.), (kurteisi 
old 3 (—|— 4). s. u.). 

Traumkpp. b. hugga (3). b.  
c. striò. с. ofrharmr, kurteisi 3, gul-

ligr 2; spà spaks geta. 
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E r g e b n i s : I. Ohne Traumkpp.: 1. Insgesamt: 37 Fälle von 
31 Wörtern oder Ausdrücken. Hiervon sind 29 Fälle von 
25 Ausdrücken nur in der interpolierten Partie vorhanden. 
2. Nur Nichteddisches : 28 Fälle von 25 Ausdrücken. Hier-
von sind 24 Fälle von 21 Ausdrücken nur in der interpo-
lierten Partie belegt. Man könnte hier noch 2 Fälle von 
kurteisi abziehen, weil das nahverwandte kurteiss in der 
Gör.-Paraphrase vorkommt, aber dann würde man dort aus 
demselben Grunde ein kurteisligr ausschalten müssen. 

II. Mit Traumkpp.: 1. 46 von 36 (34 von 28). 2. 32 
von 2 7 (28 von 23). 

В e m. Durch Klammern werden Doppelfälle bezeichnet, die einem 
anderen Hauptabschnitt angehören. Kursive Zahlen bezeich-
nen Doppelfälle desselben Teilabschnittes. Die Zahlen der 
Doppelfälle umfassen allerdings auch das angeführte Bsp., so 
dass, wenn z. B. hnipa (2) steht, man es nur mit einem 
Bsp. des Wortes im anderen Hauptabschnitt zu tun hat. 

B. E r w e i t e r t e S i g u r ö a r s a g a . 

Nichteddisch. 

b. kurteiss (3). 
c. типа til, listuliga, byrstr. 

с. kynzl, eymô, grimô ; at 
liônum tiôendum. 

a. skeôja 2 (-(-1). 

c. heimsól. 

Bern, a bedeutet hier 'mit Doppelfällen innerhalb der erwei-
terten Siguröarsaga', b 'ohne derartige Doppelfälle', с 'hier 
nur in der erweit. Siguröars. vorhanden'. Unter С und D 
ist die Bedeutung von a, b, с entsprechend zu verändern. 

Die Zahl der Wörter in diesem Hauptabschnitt verteilt 
sich auf Einzelabschnitte von folgender Wörterzahl: 666 
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Kp. 28. 
Kp. 29. 

Eddisch. 

a. verold 2 ( + 5 ) . 
b. — 
c. 

Kleine Stücke 
in den Edda-
paraphrasen. 

a. verçld 2 (-J-5). 
b .  
c. pydverskr, kynda. 

Schlusspartie, b.  
c. valtr. 
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(Kp. 28), 678 (Kp. 29), 284 (S. 74:5—75:5), 240 (Môrekssaga-
parallelen), 201 (Kleinstücke, 5 an der Zahl, darüber unten), 
803 (Schlusspartie) = 2872. 

E r g e b n i s . 1. 16 von 14 (11 von 11). 2. I l von 10 (8 von 8). 
Zieht man nur die Worte ab, die in der interpolierten 
Partie stehen, so erhält man 13 von 12, bzw. 10 von 9. 

C. Ä l t e r e S i g u r ö a r s a g a . 

Eddisch. Nichteddisch. 
a· a. (nâttiira s. u.), (loks s. u.). 
b. bçl (2), verçld (7). b.  
c. apaldr, framgenginn. c. nâttùra 3, fetta, loks(ins) 2, 

hlauparl. 

Bern. Es handelt sich um den Textabschnitt 1—20:9, 24:23— 
—42:13. 

E r g e b n i s . 1. 11 von 8 (9 von 6). 2. 7 von 4. Zieht man 
nur die interpolierte Partie zum Vergleich heran, so erhält 
man unter 1. statt 9 von 6 10 von 7; bei 2. entsteht kein 
Unterschied. 

D. E d d a p a r a p h r a s e n . 

Eddisch. 

a. hugga 2 (-[-1), boröl 2 (-]- 2), 
angra 4 (-j-2) (bandingi, hynskr, 
pjóta s. u.). 

b. verçld (7), bçl (2). 

c. seôja, bandingi 2, hvatr ('tap-
fer'), horskr, Ijôma, hynskr 3, 
pjónn, pjóta, pytr, flâr, glaôa, 
svœra. 

Nichteddisch. 

a.  

b. kurteiss (S), skeôja (3), hnipa (2), 
endadagr (2), tapa (2). 

c. ûumbrœôiligr, fœzla, kurteis-
ligr, meinsamligr, hundagnçll, 
ddligr, geymsla, sòmasamliga, 
samveldi. 

В e m. Ausser den Paraphrasen mit erhaltenen Quellen sind hier 
auch Kp. 30,31 (ausgenommen 74:5—75:5) und ein Abschnitt 
aus 32 (vgl. unten) mit einberechnet, dagegen nicht Kp. 22. 

Direkt aus der Lied vorläge stammen seôja, bandingi 
(1 mal), hvatr, horskr, Ijôma (Prosa), hynskr (eigentlich 
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hunskr, 3 mal), pjónn, bordi (1 mdl), pjóta (1 mal ) , f làr , giada, 
svœra. 14 Fälle. Dagegen nicht hugga 2, verçld, pytr und 
1 bandingi. Für die anderen eddischen Bspp. fehlen die 
Quellen. Prozentual ausgedrückt heisst das, dass etwas 
mehr als 73 auf 100 eddisch-nachkl. Wörter aus der Vor-
lage stammen dürften. Der durchschnittliche Fehler einer 
solchen Wahrscheinlichkeitsrechnung würde aber 10 aus-
machen. Vgl. unten ! 

E r g e b n i s . 1. 39 von 31 (24 von 21). 2. 14 von 14 (9 von 9). 
Schaltet man nur den Wortschatz der interpolierten Partie 
aus, so erhält man (statt der Zahlen in Klammern) 28 von 
24 und 10 von 10. 

Fasst man die Abschnitte В С D als ein Ganzes auf 
und vergleicht man dieses mit dem Abschnitt A, so erhält 
man unter l. 66 von 49 (47 von 41) und unter 2. 32 von 26 
(27 von 22). 

In der folgenden Tabelle werde ich nunmehr alle in 
Betracht kommenden Zahlen zusammenstellen. Nun kann man 
manchmal den Verdacht hegen, dass das Material zu klein sei, 
um Schlüsse zu gestatten. Um das festzustellen, habe ich mich 
des s. g. Bernoullischen Satzes bedient, der den Wahrschein-
lichkeitsgrad einer Abweichung vom gewonnenen Ergebnis bei 
grösserem Material ermittelt, so dass man nachher weiss, in-
wiefern man dem Resultat allgemeine Gültigkeit zuschreiben 
darf. Näheres über die Verwendung dieser Methode in der 
sprachwissenschaftlichen Statistik bei Beckman Arkiv XLII, 
Pipping SNF XIX, XX, XXI. Bei mir kommt es natürlich 
nicht darauf an, das Verhältnis der beiden Frequenzen einer 
Gruppe zu dem Zwecke zu prüfen, um festzustellen, ob die kleine 
immer klein und die grosse immer gross bleiben muss; denn 
das ist bei solchen Unterschieden wie den meinigen eine Selbst-
verständlichkeit. Mir kommt es darauf an, die Unterschiede 
zwischen zwei Frequenzen verschiedener Gruppen auf ihre 
Stichhaltigkeit hin zu überprüfen. Dafür gibt es nun auch eine 
besondere Formel, die Beckman anführt und die ich einige 
Male benutzt habe. Aber sie führt zu sehr langwierigen Rech-
nungen, und es dürfte einfacher sein, die Minimalfrequenz der 
einen und die Maximalfrequenz der anderen Gruppe zu ver-
gleichen, um nachzuprüfen, ob sie sich berühren oder nicht. 
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Wenn nicht, muss ein tatsächlicher Unterschied vorhanden sein. 
Es f ragt sich nur, wie streng man die Prüfung gestalten soll. 
Beckman verlangt in seinem Aufsatz die Prüfung mit dem drei-
fachen Diirchschnittsfehler. Pipping hält eine solche Prüfung für 
übertrieben streng und weist ferner darauf hin, dass bei sym-
metrischem Verlauf der Kurve zu erwarten sei, dass nur die 
Hälfte der wahrscheinlichen Abweichung gerade nach der Seite 
hin falle, wo ein Zusammentreffen mit der zu vergleichenden 
Kurve möglich wird. Beckman war von einigen Vorlesungen 
Wickseils1) ausgegangen ; Wicksell schloss sich aber, wie mir 
mitzuteilen Prof. Pipping die Freundlichkeit hatte, den Ausfüh-
rungen Pippings an betreffs der Unnötigkeit der Prüfung mit 
dem dreifachen Durchschnittsfehler — es sei denn, die zu er-
härtende These sei besonders kühn oder unwahrscheinlich — und 
fügte hinzu, dass man sich um eine mangelnde Symmetrie der 
Kurve kaum zu kümmern habe, falls nur das Material aus wenig-
stens 10 Fällen gegen mehrere bestehe. 

Es wäre für mich also kaum nötig gewesen, den Forde-
rungen Beckmans nachzukommen. Trotzdem habe ich es in 
Anbetracht des sehr kleinen Materials, das mir in den kleinen 
Gruppen zur Verfügung steht, getan. Und es hat sich heraus-
gestellt, dass meine Hauptthese — die Ausscheidung der Kpp. 22— 
25 oder 22—27 aus dem Rest der Saga — allen denkbaren Prü-
fungsmöglichkeiten standhält. Ob man Kpp. 26—27 (Traumkpp.) 
als eine dritte Grösse zu betrachten habe, lässt sich mit Hilfe von 
Bernoullis Satz nicht gut entscheiden; denn das Material der kleinen 
Frequenz erreicht dort nicht ganz das verlangte Minimum von 10 
und sollte nach den Ausführungen Wickseils mithin dem „Gesetz 
der kleinen Zahlen", mit dem ich die Bekanntschaft versäumt habe, 
unterworfen sein. Aber es ist deutlich, dass die nachklassische 
Durchschnittsfrequenz hier weit geringer ist als die der Kpp. 
22—25 — auch bei 3 m 2) der Frequenz der letzteren bleibt der 
Unterschied bestehen. Eine philologische Erklärung des ver-
schiedenen Ursprungs dieser immerhin mit dem Interpolator im Zu-
sammenhang stehenden Kpp. wird an anderer Stelle gegeben. Der 

1) Elementen av statistikens teori (Svenska försäkringsföreningens pub-
likationer 2). Mir nicht zugänglich. 

2) Mit m wird der Wahrscheinlichkeitsfchler (Durchschnittsfehler) be-
zeichnet. 
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Sicherheit wegen habe ich nun zwei Tabellen angefertigt — eine 
mit und eine ohne die Traumkpp. Ich kann es als erfreuliches 
Ergebnis buchen, dass auch im ersteren Falle unter allen Umstän-
den der Unterschied von der übrigen Saga bestehen bleibt. 

Ehe ich die Tabellen folgen lasse, seien nur noch ein paar 
praktische Beispiele der Verwendung der Formel gegeben zu-
gunsten derer, die die angeführten Quellen nicht einsehen wollen. 

In Kp. 22 gibt es unter 328 Wörtern 14 uneddische nach 
der Berechnungsmethode C. Wenn ich prüfen will, welchen 
Abweichungen die durch Regeldetri erschlossene Frequenz von 
42,7 uneddischen Wörtern auf das Tausend unterliegt, dann teile 
ich das Material in eine normale oder eddische Gruppe von 314 
Wörtern und eine nichteddische von 14. Den wahrscheinlichen 
Fehler erhält man durch Ziehen der Quadratwurzel aus der durch 
Division der miteinander multiplizierten Gruppenzahlen mit der 
in die dritte Potenz. erhobenen Gesamtsumme erhaltenen Zahl: 

auf das Tausend. 3 m sind demnach 0,0333 oder 33,3 auf das 
Tausend, und man sieht auf diese Weise, dass die berechnete 
Frequenz unter Umständen sehr erheblichen Schwankungen aus-
gesetzt sein kann. 

Man kann den Ausgangspunkt auch von den Frequenz-
zahlen nehmen. In diesem Falle würde dasselbe Beispiel folgen-
des Aussehen erhalten : 

Diese Methode habe ich jedoch bei den hier angeführten 
Ergebnissen selten angewendet. 

1/0,000124 = 0,0111 = 11,1 



T a f e l I. 
Interpolationspartie ohne Traumkapitel = Kp. 22—25. Allgemeine Wörterzahl 1613. 
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22,9 

19,2 

0,0036 
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0,0104 
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9,1—17,7 

T a f e l II. 
Interpolationspartie mit Traumkapiteln = Kp. 22—27. Allgemeine Wörterzahl 2409. 
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T a f e l III. 

Die übrige Saga. Allgemeine Wörterzahl 22344. 
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3,0 
2,2 

0,0001 
0,0003 

0,0003 
0,0009 

2,7—3,3 
1,3—3,1 

2,8—3,2 
1,7—2,7 

47 
41 

2,1 
1,8 

0,0003 
0,0003 

0,0009 
0,0009 

1,2—3 
0,9—2,7 

1,6-2,6 
1,3—2,3 
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0,0003 

0,0002 

I 
0,0008 0,6—2,2 
0,0007 0,5—1,9 
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Z u r B e a c h t u n g . In diesen drei Tafeln bezeichnet die untere Reihe in jeder Abteilung die Zahl der Wörter, 
die obere die der Fälle. Die rechtsstehenden Abschnitte enthalten nur solche Worte und Fälle, die dem zu prüfenden Saga-
teil eigentümlich sind, die also nicht etwa beispielsweise sowohl in der Interpolation als auch in der übrigen Saga vorkom-
men. Der Unterschied, der überall zwischen Gruppen der Tafel III einerseits und entsprechenden Gruppen der Tafeln I oder 
II andrerseits bestehen bleibt, erhellt aus den angeführten Minimal- und Maximalfrequenzen. Bei m und 3 m teile ich nur die 
vier ersten Dezimalen mit. 3 m ist aber direkt hergeleitet aus einer m-Zahl mit mehr Dezimalen, weshalb man die Zahl 
nicht immer durch einfache Verdreifachung der m-Zahl der Tabelle genau erhalten kann. Erhöhte Zahlen sind unterstrichen. 



T a f e l IV. 
Der nichteddische Wortschatz der Saga 
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65 ; 40,3 0,0049 0,0147 29,6—55 32,9—47,7 

Interpol, mit 
Traumkpp. 

2409 Wörter 
130 54,0 0,0046 0,0137 40,3—67,7 47,1—60,9 : 84 34,9 0,0036 0,0108 
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0,0029; 17,9-23,7 19,3-22,3 

В e m. Diese Tabelle bestätigt entscheidend das Ergebnis der Prüfungen mit nachklassiscliem Material. Auch hier, 
wo jede Subjektivität in der Auswahl ausgeschaltet ist, bleibt immer ein Unterschied bestehen zwischen Interpolation und 
Hauptpartie, sei es dass man das formalistische System A, sei es dass man das С System benutzt. Die Zahlen beziehen sich 
hier nur auf die Fälle. Wegen der geringfügigen Unterschiede wäre es müssig, die Worte ohne Dubletten (B-System) auch 
berechnen zu wollen. 
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Weniger klar treten natürlich die feineren Unterschiede zutage, die 
zwischen den beiden Abschnitten der Siguröarsaga und den Eddaparaphrasen 
fühlbar sind. Die 'ältere' S iguröarsaga lässt sich recht gut als selbständige 
Grösse von den beiden anderen Abschnitten scheiden; dagegen sind die Unter-
schiedezwischen dor 'erweiterten'Sigui 'Öarsagaund den Eddaparaphrasen zu gering, 
jedenfalls wenn man mit unhalbiertem 3 m rechnet. Da die 'ältere' Sig. s. vor 
der Interpolation den grössten Raum einnimmt und die dortigen Paraphrasen von 
HH.I. und Fm. recht wenig Nachklassisches enthalten, so könnte man bereits 
einen Unterschied machen zwischen der Saga vor und der Saga nach der 
Interpolation und den Schluss ziehen, der Interpolator habe nach seinen Zu-
sätzen auch die weitere Fortsetzung der Saga nicht in Frieden gelassen. Das 
scheint mir aber zu unsicher und willkürlich. Die Güte der Paraphrasen vor 
der Lücke — bei den Fm. tritt sie auch nur im nichteddischen Abschnitt 
besonders hervor — dürfte, wie schon oben angedeutet wurde, als Zufall zu 
betrachten sein. 

Ich teile jetzt einige Zahlen mit, die sich auf die vermuteten drei Abtei-
lungen innerhalb der 'klassischen' Saga beziehen. Ich begnüge mich dabei 
mit weniger detaillierten Angaben als f rüher ; Dubletten zählen, gemeinsame 
Wörter ebenso. 

A. 'Altere' Siguröarsaga. Wörterzahl 8765. 

Nachkl. W. : 11, Frq. : l ,3 , m:0,000374, 3/n:0,00112, Min.-Max. bei 3/л :0,2—2,4, 
bei 0,5 · 3 m: 0,7—1,9. 

B. 'Erweiterte' Siguröarsaga. Wörterzahl 2872. 

a) Im allgem. 

О О 
-j а*

 й
 Min.-Max. g & ~ Min.-Max. 

Ü S CO 

a) b) a) b) 
16 5,6 0,00137 0,0041 1,5—9,7 3,5—7,7 11 3,9 0,00115 0,00345 0,4—7,4 2,1 — 5,7 

13 4,5 

b) Nichtedd. 

с G

 с 
Ο Φ 

-Нет ~ Min.-Мах. g ет e Min.-Мах. 
ί-, s: ^ о (ч « Л ^ S со ^ О Ь S со 

a) b) а) Ь) 
И 3,9 0,0012 0,0035 0,4-7,4 2,1—5,7 8 2,8 0,00097 0,0029 0 - 5 , 7 1,3—4,3 

10 3,5 

Bern. Hier habe ich die Berechnung durchgeführt auch unter Abzug 
des gemeinsamen nachkl. Wortvorrats. Die unteren Zahlen in den beiden 
rechtstehenden Gruppen geben die Summen an, die entstehen, wenn man nur 
das abzieht, was in der Interpolationspartie vorhanden ist, nicht aber was z. B. 
iti den Paraphrasen steht. 
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С. Eddaparaphrasen. Wörterzahl 10707. 

Nkl. Frq. m 3 m Min.-Max. 

Im allgem. 39 3,6 0,00057 0,0017 a) b) 
1,9 —5,3 2,7—4,5 

Nichtedd. 14 1,3 0,0003 0,001 0,3 - 2 , 3 0,8—1,8 

Bern. Wenn man nur die Paraphrasen mit erhaltenen Quellen zählt, 
also die verschiedenen Liedumschreibungen unserer Tabelle S. 219 zusammen-
rechnet, erhält man die Wörterzahl 8974 mit 36 nachkl. Fällen, m wird dann 
0,00066, 3 m 0,002 ; bei den nichtedd. Fällen allein wird 3 m 0,001. Zöge man 
auch Kp. 22 heran, würde sich 3 m trotzdem nicht ändern. 

Betrachtet man die Heimiepisode allein, dann wird 3 m 0,015, 
was einer Minimalfrequenz von 7,6 auf das Tausend gleichkommt. 
Zählt man nur das Nichtedd.-Nachkl., dann wird m 0,004 und 
3 m 12,7 auf das Tausend, gleich einem Minimum von 4,2. Sogar 
wenn man aus inhaltlichen Gründen etwa nur diesen Teil der 
Interpolation mit der übrigen Saga vergliche, würde auch bei 
der strengsten Prüfung ein Unterschied bestehen bleiben. 
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Anhang. 

N a c h k l a s s i s c h e s in der R a g n a r s S a g a L o ö b r o k a r . 

Wegen des Zusammenhanges der Vols, mit der RLoõ. emp-
fiehlt es sich, einen Blick zu werfen auf den nachklassischen 
Wortvorrat auch in dieser Saga. Wir stossen dabei auf grössere 
Schwierigkeiten, als wir es gew?ohnt waren ; denn in der RL06. 
trifft man häufiger als in der Vols. Worte, die, jedenfalls lite-
rarisch, so selten gebraucht wurden, dass man über ihre Klassi-
zität kein Urteil haben kann. 

111 :13 felling. Die hiesige Bedeutung 'b^uge' ist nur bei 
Olaf Mröarson, Mälhlj. 70:8, in yEf. 75 a 20 Fr. und — 
wenn man die verwandte Form fella hinzuzieht — im 
Sorlapattr belegt. Die Bspp. sind ausgesprochen nach-
klassisch, aber kaum zahlreich genug. 

112:1 ν inlaa kr. Als Zsms. wohl ein hapax legomenon. 

112:2 nàttura. Vgl. oben S. 210 zu 15:22. N a c h k l . 

112:4 fœôa. Wir haben oben S. 196 f. bei der Prüfung von 
fœzla das Wort schon berührt. Es ist als Substantivum 
zweifelsohne n a c h k l a s s i s c h . Die Stelle aus der Hallfr. 
der Fiat, kann es nicht re t ten; denn in Konraõ Gislasons 
Ausgabe, die der besseren Hs. folgt, heisst es matr (Pr. 
30:16). Andere junge Belege: Fm. 11:139, VII:160 (beide 
christlich), Stj. 19, 29, 149 Vf., 148 Fr. Auch fœôi (Norõ-
briktsp. und Stj.) ist nachkl. 

112:7 dyrôligr. In den Wbb. findet man nur die Normal-
form dyrligr. Diese hat klassische Gewähr. 

112:19 beinab ôt. Bspp. aus Sturi. I und Post. Macht einen 
einwandfreien Eindruck. 

112:23 odamdlügr. Nebenform der Zsms. odmdlugr. Von die-
ser gibt Vf. einen Beleg aus der Orkn., den ich in der 
krit. Ausgabe nicht gefunden habe. Ohne Zweifel ist 
malôôi klassisch vorzuziehen. Andrerseits sind die Bestand-
teile unsrer Zsms. vollkommen einwandfrei. 

112:24 tre f r . Belege aus Bp. I (aus weniger guten Abschnitten), 
Heil., Orvar-Oddss. Das verwandte trçf schon L und fer-
ner Stj., Laxd. Bessere Gewähr für klassischen Gebrauch 
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des Wortes liefert das ebenfalls verwandle trefill, das als 
Spitzname in drei guten Quellen (Egs., Landn., Hœns.-I>ôr.) 
auftaucht. 

112 :27 t otta r. L (1 mal). In einer Zsms. liefert die Gliima 
Kp. 3:19 das benötigte klass. Bsp. 

114 : l l snarb ry nja. Keine sonstigen Belege, aber die Kompo-
nenten sind klassisch. 

114: 12 hrytr. Die Wbb. führen nur zwei späte Belege an, 
aber das Verbimi mit entsprechender Bedeutung ('schnar-
chen') benutzt die Sn. E., und es gibt kaum Anlass zu 
bezweifeln, dass die substantivische Bildung dem klass. 
Sprachgebrauch hat geläufig sein können. 

114:14 s k an da. Unter Mengen von Bspp. geben die Wbb. 
doch kein einziges aus einer klass. Saga. Sicher klass, ist 
dagegen das einer anderen Flexionsklasse angehörende 
sky rida. Ρ und E kommen beide vor, aber L nur skynda. 
N а с h к 1. (?). 

115:4 hagieikr. Vgl. oben S. 166 zu 58:5. 

115:23 gezligr. Steht auch 153:6. Ein Beleg aus dem Spec, 
ist alles, was zum Vergleich herangezogen werden kann. 
Die Variante geôligr steht einmal P. Ich bezweifle stark 
die Klassizität des Wortes. 

Gemäss Olsen kann man an beiden Stellen auch gòzligr 
lesen, wofür auch nur ein sonstiger Beleg geboten werden 
kann : Heil. 1:384. 

Bis hierher befanden wir uns noch in dem Übergangs-
kapitel, das ältere Ausgaben der Vols, mit aufzunehmen 
pflegten. Die folgenden Kpp. enthalten noch mehr schwer 
zu Entscheidendes, aber auch einiges, was ich bestimmt 
als klassisch ungebräuchlich bezeichnen kann. 

116:15 kurteiss. Vgl. oben S. 164 zu 57:10. N a c h k l . 

116:12 svà bar hon a f etc. Die Phrase wurde oben S. 178 
angeführt . 

117:12 fœzla. Vgl. oben S. 196 zu 80:3. N a c h k l . 

121:2 a f me tram s tigu т. Dass stig wie hier gebraucht 
wird, um die soziale Stellung eines Menschen zu bezeich-
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nen, ist auch aus dem Styrbj. (Fiat. 11:70) und dem 
Spec, bekannt. Die Klassizität ist sehr zweifelhaft; es 
gibt jedoch einen anderen Ausdruck für die nämliche 
Sache, der sicher nachkl. i s t : stétt. Unser Ausdruck ist 
dem jedenfalls vorzuziehen. 

122:19 b j ar g ν el. Steht zweimal als Hs.-Variante in der 
Sverriss. Sichere klass. Belege gibt es für andere Zsmss. 
mit bjarg-. 

123:10 f er liki. L. Ich wüsste nur nachkl. Belege anzugeben 
(Alex., Barl., Kim., Greg.). Allein das Adjektivum ferligr 
ist sicher klassisch belegt (2 mal in der ÓH.). 

123:22 p anni п. Dies ist der n a c h k l a s s i s c h e Ausdruck 
für das klass, pannig, pann veg oder pangat. Noch andere 
Formen kommen vor, die zwischen den echt klass, und dem 
jungen Ausdruck eine mittlere Stellung einnehmen. Belege 
für pannin: Fiat. 111:258, Krók. 2,4 Fr., Kim. 552, Fm. VIII:350 
Vf., Rd. 227 Vf. Ρ einmal als var. lect. einer christl. Dichtung. 

123:25 ver о Id. Vgl. oben S. 177 zu 63:3. Nachk l . 

123:31 athugaleysi. Gret. 98 Fr., Stj. 6 Fr., Heil. 11:644. 
Für einfach athugi oder andere Zsmss. damit bieten die 
Wbb. auch nur junge Belege, hugi, auch in Zsms., ist da-
gegen unbedenklich, ebenso at als Präfix. 

125:6 tilsyndar. Keine weiteren Belege. Von Vf. a ls 'modern ' 
bezeichnet. Also η а с h к 1 a s s i s ch. Für die verwandten 
Bildungen tilsyn, tilsijni, tilsyndum kenne ich nur Beleg-
stellen aus Spätwerken. 

133:5 djçfulskraptr. djçfull L P F und dessen Zsmss. 
sind ausgesprochen η a eh k l a s s i s с h-christliche Bildun-
gen, von denen man in den guten Texten kaum einen 
Beleg finden kann. 

135:9 byrj a = 'zeugen'. Diese Bedeutung ist n a c h k l a s s i s c h : 
5 Bspp. aus Stj. und einzelne Belege aus Post., Leif., Grâg. 
Ähnlich auch Heil., J3f., Kim. In klass. Texten sagt man 
geta oder ala. 

148:27 almsveigr. Das Wort almr ist nicht belegt in klass, 
isl. Prosa. Das kommt aber daher, dass die Ulme auf 
Island nicht wächst. In Norwegen ist das Wort alt genug. 
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sveigr ia der hier anzusetzenden Bedeutung 'Gerte', 'Rute', 
'Zweig' scheint in der Prosa gänzlich vereinzelt dazustehen. 
In einer Strophe Skallagrims in der Egs. f indet man es. 

149:1 l ά s b о gi. Diese Waffe wird in der Sverriss. und im Spec, 
erwähnt und ferner in Kim. und Art. Sie kann nicht alt 
genug sein für die klass. Sprache, und war auch auf dem 
Kontinent vielleicht nicht so bekannt1) . N a c h k l . 

149:12 hvellr. P. Orkn. 309 (nicht klass.), Fm. 1:215 (nicht 
Heimskr.), K!m., Alex., Heil., Thom., Ват. Nachk la s s i s ch . 

150:LS kyrô. 1*. Belege aus Agr., Jómsv., Fm. VI, Alex., Korm., 
Orvar-Oddss. Es kann sein, dass dieses Wort als n a c h -
k l a s s i s с h zu bezeichnen ist. kyrrsœti, kyrrseta, setjaz 
um kyrt sind klassisch häufig belegt. 

153:6 gezligr. S. o. zu 115:23. 

162:9 Lota. P. Steht hier abwechselnd mit sturidum. Dieses 
lotum mit adverbialer Bedeutung findet man noch Bp. 1:353 
(29) Fr. und an einer Stelle der Egs.-Hs.WT (nicht mass-
gebend), wo die anderen Hss. stundum schreiben. Da die 
zahlreichen Belege für Iota im allgemeinen sämtlich aus 
Quellen mit weniger guter Sprache stammen, glaube ich 
das Wort überhaupt als n а с h к 1 a s s i s с h betrachten zu 
dürfen. Die Wbb. geben Belege aus Rd., Ghim. (das ver-
dächtige Kp. 13), Sturi, und Finnb. 

163:19 g&r s a m li g a. L. Bisk. 1:322, Нот. 76:30, Jómsv. 74, 
Fm. VI:408, VII: 11, Spec, passim. Das Wort dürfte wie 
meinsamliga (vgl. oben S. 198) n a c h k l a s s i s c h sein. 

165:10 b le y ta, pen j a. Es ist wahrscheinlich ein Zufall, dass 
man — jedenfalls in den Wbb. — kein klass. Bsp. für das 
Verbum bleyta und auch für pen ja kein besseres als Fm. 
VIII:436 (Sverriss.) findet. Als Subst. erscheint bleyta 
Hrafnk. 27 Б'г., und das Vb. penja steht schon L einmal. 

165:12 holdrosa. Gänzlich vereinzelt. Wahrscheinlich nor-
wegisch, da Aasen2) rósa in derselben Bedeutung ('innere 
Seite der Haut') erwähnt. 

168:2 i n n i l i g a. Ein wahrscheinlich n a c h k l a s s i s c h e s 
Wort, gl&ggliga wird in besseren Texten vorgezogen. 

1) Vgl. Delbrück: Geschichte der Kriegskunst III : 338, 
2) Norsk Ordbog 613, 
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Wir finden uiniliga Heil. 11:56-2, Alex. 65 Fr., Kim. 369, 
Fm. VI:36, Spec. 236, 487, 685 Vf., Fm. X:371 (Odd) Vf., 
Laxd. 282 Vf. Die RLoö.-Stelle weicht bedeutungsgemäss 
etwas ab von den anderen, und man kann zugeben, dass 
gl&ggliga gerade hier vielleicht nicht vollkommen befriedi-
gen würde. 

169:10 œttbogi. Das Wort steht unter starkem Verdacht 
η a c h k l a s s i s c h zu sein. Und dasselbe würde wohl 
auch àttbogi L gelten, obgleich Vf. ein Landn.-Bsp. (aus 
einer unsicheren Ausgabe) davon erwähnt. Di« Belege 
s ind: Heil. 11:146, 287, Fiat. 1:287 (ОТ.). Von ättbogi auch 
Laxd. Kp. 25, Eiuc. 26, Stj. 425, Post. 686 ß . 14 Vf., Isl. 
Horn. 138:4. Dabei befassen sich gerade die klass. Sagas 
ungemein viel mit Genealogien. Sie wählen eben andere 
Ausdrücke. 

171:11 Iis tilliga. Siehe oben S. 182 zu 66:12. N a c h k l . 

Damit wären wir am Ende unsrer kleinen Durchsicht. Bei 
der eigenen Lektüre hatte ich den Wortschatz der RLoö. nicht 
im Auge, und meine Schlüsse mögen deshalb in ein paar 
Fällen einer Revision bedürfen. Sollte ich aber an einer Stelle ein 
Wort zu Unrecht als nachkl. angesehen haben, so kann ich ja auch 
und fast eher aus Vorsicht zu wenig aufgenommen haben. 
Man kann deshalb getrost damit rechnen, dass 18 Worte oder 
noch einige mehr in der RLoö. n a c h k l a s s i s c h e n Charak-
ters sind x). Davon kommen 5 auch in der Vols. vor. Rechnet 
man mit 20 nachkl. Worten in der RLoö., so würde das unge-
fähr der Heimiepisode in der Vols, gleichkommen. Dabei um-

1) Klassisch vielleicht nicht belegte Zusammensetzungen einwandfreier 
Komponenten sind beinaböt, 112:19, loôbrœkr 118:3, vgl. loõkdpa Orkn. 276:23, 
vdpnfot 118:10, vùpnhœfr 119:23, verökaup 120:3, farmódr 134:17, hlunnroö 

137:22, samdràttr 146:9 ( u n d a n d r d t t r klass.) , burõarmaõr 148:11, hdr(rh)amr 
165:12, borgarviõ 165:16, oddhagr 168:1 u. a. Umgekehrt muss man vielleicht 
zu den Zsmss. greifen, um klass. Gewähr für skraut 127:13 (skraut-menni und 
skrautligr Väpn.) und kvigendi 131:11 (kvigandisf jorõr Landn.) zu finden. Zu 
hegningr 123:21 vgl. klass, fiegna in derselben Bedeutung. Zu bera ά baki 
128:27 (auch Fld. 11:398) vgl. koma d bak mit derselben Bedeutung Nj. 193 Vf. 
hjüskaparfar 128:25 ist klass, belegt im Ogni. p. d. (Fm. 11:73). Für spurdagi 
Orkn. 189 (nichtklass.), Agr., Laxd. stände wohl besser spurn, hneftafl 161:7 
statt einfach tafl habe ich nicht an klass, einwandfreier Stelle gesehen, aber 
Vf. hält den Ausdruck für sehr alt, Zu tof! 162:1 vgl. tafl. tofl scheint zu 
selten belegt zu sein (Fm. VI;29), 
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fasst dieser Abschnitt nur 7 Seiten, während die RLoö. nach 
Abzug der Strophen rund 54 Seiten in Anspruch nimmt. 
Andrerseits hat die ältere Siguröarsaga, die wir aus der Vols, 
herausschälten, eine noch geringere nachkl. Wörterzahl. Pro-
portional gesehen verhält sie sich in dieser Hinsicht zu der 
RLoö. wie ?, zu 3. Die RLoö. ist aber zweifelsohne eine ziem-
lich klassisch gehaltene Fornaldarsaga, deren Verfasser der 
Urheberschaft an der nachkl. Partie in der Vols, nicht ver-с 
dächtigt werden kann. 
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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 
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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. 



42 LAZAR GULKOWITSCH В XXXVII, e 

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-



В X X X V I I . 6 Die Bildung des Begri f fes Häsid I 6 7 

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: 
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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 
(ί ]"уа таЛ i'VVy хау Va pirn плл лввип xprV maiy ina ллп ллх 
л'лалза »ya "aaV тх ' ρ опзэ 'ai Vxy .лапзла *>iVy (

2

 V'a ρ xVi л'лапза 
•pi ρ 'an л·»

1

? пах .ратол χιπ ρ jiV пах .лалзла 'iVy (sV'ap xVi 
χιπι (SD'aa ìxma лх naaa Л'ЛР ПРВХ пах .π·>ν утх p i ·ρ лвпу л\п 
naxn л'Х .ΝΚΠ ιπιχ VP 1ла лха туа ппап nVs: та .в'ва inspa 

.nV'sm τχ·» ρ олзв 'an niana пт -jxVa naxn л'Х1 лпул'х хла'оа 

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 . 
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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. 
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A X I X (1931). 1. J. U u d e l t . Über das Blutbild Trachomkranker. 
— 2. A. Ö ρ i k. Beiträge zur Kenntnis der Kukruse-(C2-C3-)Stufe in 
Eesti. IV. — 3. Η. L i e d e m a n η. Über die Sonnenscheindauer und 
Bewölkung in Eesti. — 4. J. S a r w. Geomeetria alused. (Die Grund-
lagen der Geometrie.) 

A X X (1981). 1. J. K u u s k . Glühaufschliessung der Phosphorite 
mit Kieselsäure zwecks Gewinnung eines citrallöslichen Düngmittels. — 
2. U. K a r e l l . Zur Behandlung und Prognose der Luxationsbriiche 
des Hüftgelenks. — 3. A. L a u r . Beiträge zur Kenntnis der Reaktion 
des Zinks mit Kaliumi'errocyanid. 1. — 4. J. К u u s к. Beitrag zur 
Kalisalzgewinnung beim Zementbrennen mit besonderer Berücksichtigung 
der estländischen К Mineralien. — 5. L. R i n n e. Über die Tiefe 
der Eisbildung und das Auftauen des Eises im Niederungsmoor. — 
6. J. W i 1 i p. A gal vanotneîrically registering vertical seismograph with 
temperature compensation. — 7. J. N u u t . Eine arithmetische Analyse 
des Vierfarbenproblems. — 8. G. B a r k a n . Dorpats Bedeutung für 
die Pharmakologie. — 9. K. S с h l о s s m a n n . Vanaduse ja surma 
mõistetest ajakohaste bioloogiliste andmete aluse!. (Über die Begriffe 
Alter und Tod auf Grund der modernen biologischen Forschung.) 

A X X I (1931). 1. Ν. К w a s с h η i η - S s a m a r i η. Studien über 
die Herkunft des osteuropäischen Pferdes. — 2. U. K a r e l l . Beitrag zur 
Ätiologie der arteriellen Thrombosen. — 3. E. Kr a h n . Über Eigenschwin-
gungszahlen freier P l a t t e n . — 4. Α. О p i k . Über einige Karbonatgesteine 
im Glazialgeschiebe NW-Estlands. — 5. A. T h o m s o n . Wasserkultur-
versuche mit organischen Stickstoffverbindungen, angestellt zur Ermittelung 
der Assimilation ihres Stickstoffs von seiten der höheren grünen Pflanze. 

А X X I I (1932 ). 1. U. K a r e l l . An observation on a peculiarity 
of the cardiac opening reflex in operated cases of cardiospasmus. — 
2. E. K r a h n . Die Wahrscheinl ichkeit der Richtigkeit des Vierfarben-
satzes. — 3. A. A u d ο v a. Der wirkl iche Kampf ums Dasein. •— 
4. H. P e r l i t z . Abstandsänderungen nächster Nachbaratome in einigen 
Elementen und Legierungen bei Umordnung aus der kubischen flächen-
zentrierten Anordnung in die kubische raumzentrierte oder die hexago-
nale dichteste Anordnung. 

A X X I I I (19 32). 1. J. P o r t . Untersuchungen über die Wir-
kung der Neutralsalze auf das Keimlingswachstum bezüglich der Ab-
hängigkeit von ihrer Konzentration. — 2. E. M a r k u s . Chorogenese 
und Grenzverschiebung. — 3. A. Ü p i k . Über die Plectellinen. — 
4. J. N u u t . Einige Bemerkungen über A^ierpunktaxiome.— 5. K. F r i s c h . 
Die Abänderungen der klimatischen Elemente nach den meteorologischen 
Beobachtungen von Tartu 1866 — 1 9 3 0 . 

A X X I V (1933). 1. M. G r o s s . In der Butter vorkommende 
Sprosspilze und deren Einwirkung auf die Butter. — 2. H. P e r l i t z . 
Bemerkungen zu den Regeln über Valenzelektronenkonzentrationen in 



binären intermetallischen Legierungen. — 3. A. Ö ρ i k. Über Scolithus 
aus Estland. — 4. T. L i p p m a a . Aperçu général sur la végétation 
autochtone du Lautaret (Hautes-Alpes). — 5. E. M a r k u s . Die süd-
östliche Moorbucht von L a u g e . — 6. A. S p r a n t s m a n . Über Herstellung 
makroskopischer Thalliumkristalle durch Elektrolyse. — 7. A. Ö ρ i k. 
Über Plectamboniten. 

A X X V (1933). 1. Α. Ö p i k . Uber einige Dalmanellacea aus 
Estland. — 2. H. R i c h t e r . Ergänzungen zu: „Die Relation 
zwischen Form und Funktion und das teleologische Prinzip in den 
Naturphänomenen". Die Rolle, welche „ S p i r a l e " und „ W i r b e l " in 
den b i o l o g i s c h e n P h ä n o m e n e n spielt, besonders auch in bezug 
auf die feinere Struktur des lebendigen Protoplasmas. — 3. T. L i p p -
m a a ja K. E i c h w a l d . Eesti taimed 1 ( 1 — 5 0 ) . (Estonian plants.) — 
4. E. P i i p e n b e r g . Die Stadt Stadt Petseri in Estland. — 5. A. 
M i l j a n . Vegetationsuntersuchungen an Naturwiesen und Seen im 
Otepääschen Moränengebiete Estlands. I. — 6. R. L i ν i ä n d e r. On the 
colour of Mars. — 7. A. T u d e b e r g . Uber die Theorie und die An-
wendungsmethoden der Quadraturreihen. 

A X X V I (1934). 1. Ε. В l e s s i g. Index ophthalmologiae Bal-
ticus. — 2. Ε. Ο p i k. Atomic collisions and radiation of meteors. — 
3. J. T e h v e r und A. K r i i s a . Zur Histologie des Harnleiters der 
Haussäugetiere. — 4. H. K a h o . Leelissoolade toimest taimeraku de-
plasmolüüsile. (Über den Einfluss von Alkalisalzen auf die Deplasmolyse 
der Pflanzenzellen.) — 5. A. Ö ρ i k. Über Klitamboniten. — 6. A. T u -
d e b e r g . Über die Beweisbarkeit einiger Anordnungsaussagen in geo-
metrischen Axiomensystemen. 

A X X V I I (1934). 1. К. L e l l e p. Simulation von Geistes-
krankheiten und deren Grenzzuständen. — 2. M. T i i t s o . Hingamise 
ergulisest regulatsioonist. I teadaanne : Stenoosi toime inimese hinga-
misele. (Über die nervöse Atemregulation. I. Mitteilung: Der Einfluss 
der Stenose auf die menschliche Atmung.) — 3. M. T i i t s o . Hinga-
mise ergulisest regulatsioonist. II teadaanne: Inimese h ingamisfrekvents 
kopsude erineva täitumise korral. (Uber die nervöse Atemregulation. 
II. Mitteilung: Die Atemfrequenz des Menschen bei abnormen Lungen-
füllungen.j — 4« M. T i i t s o . Hingamise ergulisest regulatsioonist. 
HI teadaanne : Proprïotseptiivsete aferentside toimest hingamisele. (Über 
die nervöse Atemregulation. III. Mitteilung: Über die Auswirkung der 
propriozeptiven Afferenzen auf die Atmung.) — 5. J. T e h v e r and 
M. K e e r d . The number of ribs in the ox and pig. — 6. A. K ä r s n a . 
Über das Problem der Vorhersage des nächtlichen Temperaturminimums. 
— 7. K. S с h 1 o s s m a η η. A study of bacterial carbohydrates with 
special reference to the tubercle bacillus. — 8. A. Ö p i k . Bistnacrinus, 
a new ordovician crinoid from Estonia. — 9. A. K i p p e r . Variation 
of surface gravity upon two Cepheids — ô Cephei and η Aquilae. — 
10. E. L e p i k . Fungi Estonici exsiccati. Uredinaceae. — 11. H. P e r -
l i t z . The structure of the intermetallic compound Au.2 Pb. 

A X X V I I I (1 935). 1. T. L i p p m a a . Une analyse des forêts 
de l'île estonienne d'Abruka (Abro) sur la base des associations unistrates. 



— 2. J. S a r v . Foundations oi arithmetic. — 3. A. T u d e b e r g. 
Orthogonalsysteme von Polynomen und Extremumprobleme der Interpola-
tionsrechnung. — 4. T. L i p p m a a . Eesti geobotaanika põhijooni. 
(Apercu géobotanique de l'Estonie.) 

В I (1921). Ι . M. Y a s m e r. Studien zur albanesischen Wort-
forschung. I. —• 2. Α. ν. B u l m e r i n c q . Einleitung in das Buch des 
Propheten Maleachi. 1. — 3. M. V a s m e r . Osteuropäische Ortsnamen. 
— 4. W . A n d e r s o n . Der Schwank von Kaiser und Abt bei den 
Minsker Juden. — δ. J. B e r g m a n . Quaestiunculae Horatianae. 

Iï I I (1922). 1. J. B e r g m a n . Aurelius Prudentius Clemens, 
der grösste christliche Dichter des Altertums. I. — 2. L. K e t t u n e n . 
Lõunavepsa häälik-ajatugu. I. Konsonandid. (Südwepsische Lautgeschichte. 
I. Konsonantismus.) — 3. W . W i g e t. Altgermanische Lautunter-
suchungen. 

Ii I I I (1922). 1. A. v. B u l m e r i n c q . Einleitung in das Buch 
des Propheten Maleachi. 2. — 2. M. А. К у р ч и н с к 1 й (Μ. Α. K u r -
t s с h i n s k y). Социальный законъ, случай и свобода. (Das soziale 
Gesetz, Zufall und Freiheit.) — 3. A. R. C e d e r b e r g . Die Erstlinge 
der estländischen Zeitungsliteratur. — 4. L. K e t t u n e n . Lõunavepsa 
häälik-ajalugu. II. Vokaalid. (Siidwepsische Lautgeschichte. II. Voka-
lismus.) •— 5. E. K i e c k e r s . Sprachwissenschaft l iche Miscellen. [I.] 
— 6. A. M. T a l l g r e n . Zur Archäologie Eestis. 1. 

В IV (1923). 1. E. K i e c k e r s . Sprachwissenschaftliche Mis-
cellen. II. — 2. A. v. B u l m e r i n c q . Einleitung in das Buch des 
Propheten Maleachi. 3. — 3. AV. A n d e r s o n. Nordasiatische Flutsagen. 
— 4. A. M. T a l l g r e n . L'ethnographie préhistorique de la Russie du 
nord et des États Baltiques du nord. — 5. R. G u t m a n n . Eine unklare 
Stelle in der Oxforder Handschrift des Rolandsliedes. 

В V (1924). 1. H. M u t s ch m a n n . Milton's eyesight and the 
chronology of his works. — 2. A. P r i d i k . Mut-em-wija, die Mutter 
Amenhotep 's (Amenophis ' ) III. — 3. A. P r i d i k . Der Mitregent des 
Königs Ptolemaios II Philadelphos. — 4. G. S u e s s. De Graecorum fa-
bulis satyricis. — 5. A. В e r e n d t s und К. G r a s s . Flavius Josephus : 
Vom jüdischen Kriege, Buch 1—IV, nach der slavischen Übersetzung-
deutsch herausgegeben und mit dem griechischen Text verglichen. I. Lief. 
(S. 1 — 1 6 0 ) . — β. H. M u t s c h m a n n . Studies concerning the origin 
of „Paradise Lost". 

В VI (1925). 1. Α. S a a r e s t e . Leksikaalseist vahekordadest 
eesti murretes. 1. Analüüs. (Du sectionnement lexicologique dans les patois 
estoniens. I. Analyse.) •— 2. A. В j e r r e . Zur Psychologie des Mordes. 

В VII (1926). 1. A. v. B u l m e r i n c q . Einleitung in das 
Buch des Propheten Maleachi. 4. — 2. W . A n d e r s o n . Der Cha-
lifenmünzfund von Kochtel. (Mit Beiträgen von R. V a s m e r . ) — 
3. J. M ä g i s t e . Rosona (Eesti Ingerì) murde pääjooned. (Die Haupt-
ziige der Mundart von Rosona). — 4. M. А. К у ρ ч и н с к i й (М. А. 
К u r t s с h i n s k у). Европейскш хаосъ. Экономическим посл'Ьдствьч 
великой войны. (Das europäische Chaos.) 



В VI I I (1926). 1. Α. Μ. T a l l g r e n . Zur Archäologie 
Eestis. II. — 2. Fl. M u t s с h m a n n. The secret of John Milton. •— 
3. L. K e t t u n e n . Untersuchung über die livische Sprache. I. Pho-
netische Einführung. Sprachproben. 

В I X (1926). 1. N. Ma im . Parlamentarismist Prantsuse restau-
ratsiooniajal (1814—1830) . (Du parlementarisme en France pendant la 
Restauration.) — 2. S. v. С s e k e y. Die Quellen des estnischen Ver-
waltungsrechts. ]. Teil (S. 1— 1 0 2 ) . — 3. A. B e r e n d t s und K. 
G r a s s . Flavius Josephus: Vom jüdischen Kriege, Buch 1—IV, nach 
der slavischen Übersetzung deutsch herausgegeben und mit dem grie-
chischen Text verglichen. II. Lief. (S. 1 6 1 — 2 8 8 ) . — 4. G. S u e s s. 
De eo quem dicunt inesse Trimalchionis cenae sermone vulgari. — 
5. E. K i e c k e r s . Sprachwissenschaft l iche Miscellen. III. — 6. C. 
V i l h e l m s o n . De ostraco quod Revaliae in museo provinciali servatur. 

В X (1927). 1. Η. В. R a h a m ä g i . Eesti Evangeel iumi Luteri 
usu vaba rahvakirik vabas Eestis. (Die evangelisch-lutherische freie Volks-
kirche im freien Eesti. A n h a n g : Das Gesetz betreffend die religiösen 
Gemeinschaften und ihre Verbände.) — 2. E. K i e c k e r s . Sprachwissen-
schaftliche Miscellen. IV. — 3. A. B e r e n d t s und K. G r a s s . Fla-
vius Josephus: Vom jüdischen Kriege, Buch I—IV, nach der slavischen 
Übersetzung deutsch herausgegeben und mit dem griechischen Text ver-
glichen. III. Lief. (S. 2 8 9 — 4 1 6 ) . — 4. W. S с h m i e d - К о w a r z i k. 
Die Objektivation des Geistigen. (Der objektive Geist und seine Formen.) 
— 5. W. A n d e r s o n. Novelline popolari sammarinesi. I. 

В X I (1927). 1. О. Lo or i t s . Liivi rahva usund. (Der Volks-
glaube der Liven.) I. — 2. A. B e r e n d t s und К. G r a s s . Flavius 
Josephus : Vom jüdischen Kriege, Buch 1—IV, nach der slavischen 
Übersetzung deutsch herausgegeben und mit dem griechischen Text ver-
glichen. IV. Lief. (S. 417 — 5 1 2 ) . — 3. Ii. K i e c k e r s . Sprachwissen-
schaft l iche Miscellen. λ7. 

В X I I (1 928). 1. O. L о о r i t s. Liivi rahva usund. (Der 
Volksglaube der Liven.) il. — 2. J. M ä g i s t e. oi-, ег-deminutiivid lääne-

meresoome keelis. (Die oi-, ег-Deminutiva der ostseefinnischen Sprachen.) 

В X I I I (1 92 8). 1. G. S u e s s. Petronii imitatio sermonis plebe 
qua necessitate coniungatur cum grammatica illius aetatis doctrina. — 
2. С. Ш т е й н (S. v. S t e i n ) . Пушкин и Г'офман. (Puschkin und 
E. T. A. Hoffmann.) — 3. Α. V. K õ r v . Värsimõõt Veske ,,F]esti rahva-
lauludes' 4 . (Le mètre des „Chansons populaires estoniennes" de Veske.) 

В X IV (1929). 1. H. Май м (Ν. M a i m ) . Парламентаризм и 
суверенное государство. (Der Parlamentarismus und der souveräne 
Staat.) — 2. S. v. С s e k e y. Die Quellen des estnischen Verwaltungs-
rechts. 11. Teil (S. 103—134) . — 3. E. V i r â n y i . Thalès Bernard, 
littérateur français, et ses relations avec la poésie populaire estonienne 
et finnoise. 

В XV (1929). 1. Α. ν. В u 1 m e r i n с q. Kommentar zum Buche 
des Propheten Maleachi. 1 ( 1 , 2 — 1 1 ) . — 2. W . E. P e t e r s . Benito 



Mussolini und Leo Tolstoi. Eine Studie über europäische Menschheits-
typen. — 3. W . E. P e t e r s . Die st immanalytische Methode. — 
4. W . F r e y m a n n . Piatons Suchen nach einer Grundlegung aller 
Philosophie. 

В X Y I (1929). 1. 0. L o o r i t s . Liivi rahva usund. (Der 
Volksglaube der Liven.) III. — 2. W. S ü s s . Karl Morgenstern 
( 1 7 7 0 — 1 8 5 2 ) . I. Teil (S. 1—160) . 

В X V I I (1930). 1. Α. Κ. C e d e r b e r g . Heinrich Fick. Ein 
Beitrag zur russischen Geschichte des XVIII. Jahrhunderts. — 2. E. 
K i e c k e r s . Sprachwissenschaft l iche Miscellen. VI. — 3. W . E. 
P e t e r s . Wilson, Roosevelt, Taft und Harding. Eine Studie über 
nordamerikanisch-englische Menschheitstypen nach stimmanalytischer 
Methode. — 4. N. M a i m . Parlamentarism ]a faš ism. (Parliamenta-
rism and fascism.) 

В X V I I I (1930). 1. J. V a s a r. Taani püüded Eestimaa taas-
val lutamiseks 1411 — 1 4 2 2 . (Dänemarks Bemühungen Estland zurück-
zugewinnen 1411 — 1 4 2 2 . ) — 2. L. L e e s m e n t . Uber die Inlän-
dischen Gerichtssachen im Reichskammergericht und im Reichshofrat. — 
3. А. И. С τ e н д e ρ - Il e τ e ρ с e н (Ad. S t e η d e r - Ρ e t e r s e η). 
О пережиточных следах аориста в славянских языках, преимуще-
ственно в русском. (Über rudimentäre Reste des Aorists in den slavi-
schen Sprachen, vorzüglich im Russischen.) — 4. M. К у р ч и н е к и й 
(M. K o u r t c h i n s k y ) . Соединенные Штаты Европы. (Les Etats-
Unis de l'Europe.) — 5. К. W i l h e J m s o n . Zum römischen Fiskal-
kauf in Ägypten. 

В X I X (1930). 1. A. v. B u l m e r i n c q . Kommentar zum Buche 
des Propheten Maleachi. 2(1, 11—2, 9). — 2. W . S ü s s . Karl Mor-
genstern ( 1 7 7 0 — 1 8 5 2 ) . II. Teil (S. 1 6 1 — 3 3 0 ) . — 3. W . A n d e r s o n . 
Novell ine popolari sammarinesi. II. 

В X X (1930). 1. A. O r a s . Milton's editors and commen-
tators from Patrick Hume to Henry John Todd (1695—1801) . I. — 
2. J. V a s a r. Die grosse livländische Güterreduktion. Die Ent-
stehung des Konflikts zwischen Karl XI. und der livländischen Ritter-
und Landschaft 1678 — 1 6 8 4 . Teil I (S. 1 — 1 7 6 ) . — 3. S. v. C s e k e y . 
Die Quellen des estnischen Verwaltungsrechts. III. Teil (S. 135 — 1 5 0 ) . 

В X X I (1931). 1. W. A n d e r s o n . Der Schwank vom alten 
Hildebrand. Teil I (S. 1— 1 7 6 ) . — 2. A. O r a s . Milton's editors and 
commentators from Patrick Hume to Henry John Todd (1695—1801) . 11. 
— 3. Wr. A n d e r s o n . Über P. Jensens Methode der vergleichenden 
Sagenforschung. 

В X X I I (1931). 1. Ε. Τ e n n m a n n. G. Teichmüllers Philo-
sophie des Christentums. — 2. J. V a s a r . Die grosse livländische 
Güterreduktion. Die Entstehung des Konflikts zwischen Karl XI. und der 
livländischen Ritter- und Landschaft 1 6 7 8 — 1 6 8 4 . Teil II (S. I—XXVII. 
1 7 7 — 4 0 0 ) . 

В X X I I I (1931). 1. W. A n d e r s o n . Der Schwank vom alten 
Hildebrand. Teil II (S. I—XIV. 1 7 7 — 3 2 9 ) . — 2. A. v. B u l m e r i n c q . 
Kommentar zum Buch« des Propheten Maleachi. 3 (2, 10 — 3 , 3 ) . — 



3. P. A r u m aa. Litauische mundartliche Texte aus der Wilnaer Ge-
gend. — 4. IL M u t s c h m a n n . A glossary of américanisme. 

В X X I V (1931). 1. L. L e e s m e n t. Die Verbrechen des Dieb-
stahls und des Raubes nach den Rechten Livlands im Mittelalter. — 
2. N. M a i m . Völkerbund und Staat. Teil I (S. 1 — 1 7 6 ) . 

В X X V (1931). 1. Ad . S t e n d e r - P e t e r s e n . Tragoed iae 
Sacrae. Materialien und Beiträge zur Geschichte der polnisch-lateinischen 
Jesuitendramatik der Frühzeit. — 2. W . A n d e r s o n . Beiträge zur 
Topographie der „Promessi Sposi". — 3. E. K i e c k e r s . Sprachwissen-
schaftliche Miscellen. VII. 

В X X V I (1932). 1. Α. ν. Β u 1 m e r i η с q. Kommentar zum 
Buche des Propheten Maleachi. 4 (3,3—12). — 2. A. P r i d i k . W e r 
war Mutemwija? — 3. N. M a i m . Völkerbund und Staat. Teil II 
(S. I—III. 1 7 7 — 3 5 6 ) . 

В X X V I I (1932). 1. К. S с h r e i n e r t. Johann Bernhard Hermann. 
Briefe an Albrecht Otto und Jean Paul (aus Jean Pauls Nachlass). I. Teil 
(S. 1— 1 2 8 ) . — 2. A. v. B u l m e r i n c q . Kommentar zum Buche des 
Propheten Maleachi. 5 (3, 12—24) . — 3. M. J. E i s e n . Kevadised 
pühad. (Frühlingsfeste.) — 4. E. K i e c k e r s . Sprachwissenschaft l iche 
Miscellen. VIII. 

В X X V I I I (1932). 1. P. P õ l d . Üldine kasvatusõpetus. (Allge-
meine Erziehungslehre.) Redigeerinud (redigiert von) J. T o r k . — 
2. W. W i g e t . Eine unbekannte Fassung von Klingers Zwill ingen. — 
3. A. O r a s . The critical ideas of T. S. Eliot. 

В X X I X (1933). 1. L. L e e s m e η t. Saaremaa halduskonna 
finantsid 1.618/19. aastal. (Die Finanzen der Provinz Ösel im Jahre 
1618/19.) — 2. L. R u d r a u f . Un tableau disparu de Charles Le 
Brun. — 3. P. A r i s t e , Eesti-rootsi laensõnad eesti keeles. (Die 
est landschwedischen Lehnwörter in der estnischen Sprache.) — 4. W . 
S ü s s . Studien zur lateinischen Bibel. I. Augustine Locutiones und 
das Problem der lateinischen Bibelsprache. •— 5. M. К u r t s с h i η s к y. 
Zur Frage des Kapitalprofits. 

В X X X (1933). 1. Α. P r i d i k . König Ptolemaios I und die 
Philosophen. — 2. K. S c h r e i n e r t . Johann Bernhard Hermann. Briefe 
an Albrecht Otto und Jean Paul (aus Jean Pauls Nachlass). IL Teil 
(S. I—XLII -f- 129—221) . — 3. D. G r i m m . Zur Frage über den Begriff 
der Societas im klassischen römischen Rechte. — 4. E. K i e с k e r s. 
Sprachwissenschaftliche Miscellen. IX. 

В X X X I (1934). 1. E. P ä s s . Eesti liulaul. (Das estnische 
Rodellied.) — 2. W. A n d e r s o n . Novelline popolari sammarinesi. III. 
— 3. A. K u r l e n t s . „Vanemate vara". Monograafia ühest jooma-
laulust. („Der Eltern Schatz". Monographie über ein Trinklied.) — 
4. E. K i e c k e r s . Sprachwissenschaft l iche Miscellen. X. 

В X X X I I (1934). 1. A. A n n i . F. R. Kreutzwaldi „Kalevi-
poeg". I osa : Kalevipoeg eesti rahvaluules. (F. R. Kreutzwalds „Ka-
levipoeg". I. Tei l : Kalevipoeg in den estnischen Volksüberlieferungen.) 
— 2. P. A r u m a a. Untersuchungen zur Geschichte der l itauischen 



Personalpronomina. — 3. E. K i e c k e r s . Sprachwissenschaft l iche 
Miscellen. XI. — 4. L. G u 1 к о w i t s с h. Die Entwicklung des Be-
griffes Häsld im Alten Testament. — 5. H. L a a k m a n n und W . 
A n d e r s o n . Ein neues Dokument über den estnischen Metsik-Kultus 
aus dem Jahre 1680. 

ß X X X I I I (1936). 1. Α. Α η η i s t ( A n n i ) . Pr. Kreutzwaldi 
„Kalevipoeg". II osa: „Kalevipoja" saamislugu. (Pr. Kreutzwalds 
„Kalevipoeg". II. Teil : Die Entstehungsgeschichte des „Kalevipoeg".) — 
2. H. M u t s c h m a n n . Further studies concerning the origin of 
Paradise Lost. (The matter of the Armada.) — 3. P. A r u m a a. De 
la désinence -tb du. present en slave. — 4. 0. L o o r i t s . Pharaos Heer 
in der Volksüberlieferung. I. — 5. Ε. К i e с k e r s. Sprachwissenschaftliche 
Miscellen. XII. 

В X X X I V (1935). 1. W. A n d e r s o n . Studien zur Wortsilben-
statistik der älteren estnischen Volkslieder. — 2. P. A r i s t e . Huulte 
võnkehäälik eesti keeles. (The labial vibrant in Estonian.) — 
3. P. W i e s e i g r e n . Quellenstudien zur Volsungasaga. I (S. 1 — 1 5 4 ) . 

ß X X X V (1935). 1. A. P r i d i k . Berenike, die Schwester des 
Königs Ptolemaios III Euergetes. I. Hälfte (S. 1 — 176). — 2. J. T a u l . 
Kristluse jumalari igi õpetus. (Die Reich-Gottes-Lehre des Christen-
tums.) I pool (lk. I—VIII. 1—160). 

ß X X X V I (1935) . 1. Α. P r i d i k . Berenike, die Schwester des 
Königs Ptolemaios III Euergetes. II. Hälfte (S. I—VIII. 1 7 7 — 3 0 5 ) . — 
2. J. T a u l . Kristluse jumalariigi õpetus. (Die Reich-Gottes-Lehre des 
Christentums.) II pool (lk. 161—304) . 

В X X X V I I (1936). 1. A. v. B u l m e r i n c q . Die Immanuel-
weissagung (Jes. 7) im Lichte der neueren Forschung. — 2. L. G u 1-
k o w i t s c h . Das W e s e n der maimonideischen Lehre. — 3. L. G u l k o -
w i t s c h . Rationale und myst ische Elemente in der jüdischen L e h r e . — 
4. WT. A η d e r s ο η. Achtzig neue Münzen aus dem Funde von Naginšcina. — 
5. P. W i e s e 1 g r e η. Quellenstudien zur Volsungasaga. II (S. 
1 5 5 — 2 3 8 ) . — 6. L. G u 1 к о w i t s с h. Die Bildung des

 c

 Begriffes Hasïd. I. 

С I — I I I (1929). I 1. Ettelugemiste kava 1921. aasta I pool-
aastal. — 1 2 . Ettelugemiste kava 1921 aasta II poolaastal. — 1 3 . Dante 
pidu 14. IX. 1921. (Dantefeier 14. IX. 1921.) R. G u t m a n n . Dante 
Alighieri. W. S c h m i e d - K o w a r z i k . Dantes Wel tanschauung. — 
I I 1. Ettelugemiste kava 1922. aasta I poolaastal. — I I 2. Ettelugemiste 
kava 1922. aasta II poolaastal. — I I I 1. Ettelugemiste kava 1923. aasta 
I poolaastal. — I I I 2. Ettelugemiste kava 1923. aasta II poolaastal. 

С I V — V I (1929). I V 1. Ettelugemiste kava 1924. aasta I pool-
aastal. — I V 2 Ettelugemiste kava 1924. aasta II poolaastal. — V I . 
Ettelugemiste kava 1925. aasta I poolaastal. — V 2. Ettelugemiste 
kava 1925. aasta II. poolaastal. — V I 1. Ettelugemiste kava 1926. 
aasta I poolaastal. — V I 2. Ettelugemiste kava 1926. aasta II poolaastal. 

С V I I — I X (1929). V I I I . Ettelugemiste kava 1927. aasta I pool-
aastal. — V I I 2. Ettelugemiste kava 1927. aasta II poolaastal. — V I I I 1. 
Loengute ja praktiliste tööde kava 1928. aasta I poolaastal. — V I I I 2. 



Loengute ja praktiliste tööde kava 1928. aasta II poolaastal. — I X 1. 
Loengute ja praktiliste tööde kava 1929. aasta I poolaastal. — I X 2. 
Loengute ja praktiliste tööde kava 1929. aasta II poolaastal. — I X 3. 
Eesti Vabariigi Tartu Ülikooli isiklik koosseis 1. detsembril 1929. 

С X (1929). Eesti Vabariigi Tartu Ülikool 1 9 1 9 — 1 9 2 9 . 
О X I — X I I I (1934). X I 1. Loengute ja praktiliste tööde kava 

1930. aasta I poolaastal. — X I 2. Loengute ja praktiliste tööde kava 
1930. aasta II poolaastal. — X I 3. Eesti Vabariigi Tartu Ülikooli 
isiklik koosseis 1. detsembril 1930. — X I I 1. Loengute ja praktiliste 
tööde kava 1931. aasta I poolaastal. — X I I 2. Loengute ja praktiliste 
tööde kava 1931. aasta II poolaastal. — X I I 3. Eesti Vabariigi Tartu 
Ülikooli isiklik koosseis 1. detsembril 1931. — X I I I 1. Loengute ja 
praktiliste tööde kava 1932. aasta I poolaastal. — X I I I 2. Loengute 
ja praktiliste tööde kava 1932. aasta II poolaastal. — X I I I 3. Eesti 
Vabariigi Tartu Ülikooli isiklik koosseis 1. detsembril 1932. — 
X I I I 4. K. S c h r e i n e r t . Goethes letzte Wandlung. Festrede. — 
X I I I 5. R. M a r k . Dotsent Theodor Korssakov γ. Nekroloog. 

(J X I V (1932). Tartu Ülikooli ajaloo allikaid. I. Academia Gusta-
viana. a) Ürikuid ja dokumente. (Quellen zur Geschichte der Universität 
Tartu (Dorpat). I. Academia Gustaviana. a) Urkunden und Dokumente.) 
Koostanud (herausgegeben von) J. V a s a r . 

С XV (1932). L. V i 11 e с о u r t. L'Université de Tartu 1 9 1 9 — 1 9 3 2 . 
С X V I — X V I I I (1936). X V I 1. Loengute ja praktiliste tööde 

kava 1933. aasta 1 poolaastal. — X V I 2. Loengute ja praktiliste tööde 
kava 1933. aasta II poolaastal. — X V I 3. Eesti Vabari igi Tartu Ülikooli 
isiklik koosseis 1. detsembril 1933. —- X V I I 1. Loengute ja praktiliste 
tööde kava 1934. aasta I poolaastal. — X V I I 2. Loengute ja praktiliste 
tööde kava 1934. aasta 11 poolaastal. — X V I I 3. Eesti Vabariigi Tartu 
Ülikooli isiklik koosseis 1. detsembril 1934. — X V I I 4. R. Ü u n a p . 
Tartu Ülikooli Õigusteaduskonna kriminalist ikaõpetaja Α. P. Melnikov f . 
— X V I I 5. F. Ρ u k s ο ν. Rahvusvahel ise vaimse koostöötamise insti-
tutsioonid ja nende tegevus 1 9 3 2 — 1 9 3 3 . — X V I I I 1. Loengute ja prakti-
liste tööde kava 1935. aasta I poolaastal. — X V I I I 2. Loengute j a 
praktiliste tööde kava 1935. aasta II poolaastal. — X V I I I 3. Eesti 
Vabariigi Tartu Ülikooli isiklik koosseis 1. detsembril 1935. 

Eesti koha- ja tänavanimed peavad olema väl jendatud maksvate 
eestikeelsete nimetuste järgi kõigis Eestis avaldatavais trükitooteis ja 
perioodilise triikitoote nimetuses. Erandina võidakse tarvitada Eesti koha-
või tänavanime muukeelset väl jendust trükis avaldatavais ajaloolistes 
ürikuis ja ü ldse kirjutistes, kus koha- või tänavanimi esineb ajaloolises 
käsitluses. (Riigi Teataja 2 — 1935, art. 12, § 13.) 

Les noms de lieux et de rues de l'Estonie doivent être donnés 
dans leur forme estonienne officielle dans tous les imprimés publiés 
en Estonie, et aussi dans les titres des périodiques. Exceptionnellement, 
on peut employer les formes étrangères des noms de lieux et de rues 
de l'Estonie en publiant des documents historiques, et en général dans 
des écrits où le nom d'un lieu ou d'une rue est traité du point de vue 
historique. (Riigi Teataja 2 — 1935, art. 12, § 13.) 



T A R T U Ü L I K O O L I T O I M E T U S E D ilmuvad 

kolmes seerias: 

A: M a t h e m a t i c a , p h y s i c a , m e d i c a . (Mate-

maatika-loodusteaduskonna, arstiteaduskonna, loomaarsti-

teaduskonna ja põllumajandusteaduskonna tööd.) 

B : H u m a n i o r a . (Usuteaduskonna, filosoofiatea-

duskonna ja õigusteaduskonna tööd.) 

C: A n n a l e s . (Aastaaruanded.) 

Ladu: Ülikooli Raamatukogus, Tartus. 

L E S P U B L I C A T I O N S DE L ' U N I V E R S I T É 

DE T A R T U (DORPAT) se font en trois séries: 

A: M a t h e m a t i c a , p h y s i c a , m e d i c a . (Mathé-

matiques, sciences naturelles, médecine, sciences vétéri-

naires, agronomie.) 

B: H u m a n i o r a . (Théologie, philosophie, philo-

logie, histoire, jurisprudence.) 

C: A n n a l e s . 

Dépôt: La Bibliothèque de l'Université de Tartu, 

Estonie. 


