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Dem Andenken meiner FEltern.



Einleitung.

Idee und Leben im Judentum.

Die (ieschichte der jiidischen Religion ist wie die jeder
Religion ein Auf und Ab zwischen zwei Extremen: jede Reli-
gion als solche stellt Anspriiche, deren Erfilllung im Gegen-
satz mit dem Anspruche der ,Welt*, des ,Lebens® steht.
Je nachdem sich der eine oder der andere Anspruch radikal
durchsetzt, enistehen Hohepunkte und Tiefpunkte der reli-
giosen Kntwicklung. An diesen extremen Punkten wird aber
nur besonders deutlich sichtbar, was sich in der Geschichte der
Religionen stets abspielt und was iiberhaupt ihre Geschichte
ausmacht: immer wird der Versuch gemacht, die Anspriiche des
Lebens mit dem in Einklang zu bringen, was wir etwa mit der
Idee einer Religion bezeichnen kénnen.

Die Religion des Judentums macht hierin keine Ausnahme.
Von ihren Anfingen an beobachten wir das Gegeneinander der
beiden Tendenzen: die Versuche, entweder das Leben in den
Dienst der Tdee zu zwingen oder aber die ldee dem Leben ¢in-
zuordnen.

Das alle heroische Ideal des Gotles aus der Wiiste fithrte
einen ungleichen Kampf gegen den EKinfluli eines Bauernglau-
bens, der ganz den Charakter einer Religion trug, in der die
Idee im Leben aufgegangen war. Solange aber die [dee des
itherweltlichen Gottes noch mit dem nomadischen Ideal ver-
kniipft hlieb, solange also die Idee noch nicht rein gefiihlt
wurde, gelang es nur einigen Sonderlingen, die Anspriiche des
Lebens auszuschalten und ganz der Idee zu leben. Erst die
Erkenntnis der groien Propheten, dali das Ziel aller religios
gerichteten hriifte im Volke ein rein ideelles sein mubBlte, erst
die Loslosung des vorwirts gerichteten religiosen Ideals von
einem riickwirts gewandten Nozialprogramm vermochien der
nun rein erkannten Idee zum Siege zu verhelfen. Die Propheten
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haben mit unbedingter Konsequenz die Forderung aufgestellt,
dati die [dee allein das Leben beherrschen miisse.  Sogar die
Politik erhielt ihre Normen von der veligiosen Idee her. Die
Vereinigung von Idee und Leben durch den Prophetismus be-
deutet einen der radikalsten Siege der ldee, die die Geschichte
kennt. Wine solche Vereinigung von Idee und Leben ist in der
(ieschichte der jiidischen Religion nur noch einmal versucht
worden: die Bliitezeit des Chassidismus stellt cine neue Ver-
einigung von Idee und Leben dar, die dem Prophetismus an
die Seite gestellt werden darf. In beiden Fillen gelang die
Vereinigung als Forderung. und diese Forderung wurde von
einzelnen auch tatsiichlich erfillt. Aber wie der Prophetismus,
so erlag auch der Chassidismus schliclich wieder dem An-
spruch des Lebens. Die Synthese gelang nur fir cinen histo-
rischen Augenblick.

Der Prophetismus bedeutete einen radikalen Sieg der ldee
iiber das Leben, aber mehr und mehr vollzog sich in der fol-
genden Zeit wieder eine Trennung der beiden Faktoren. Die
Idee erstarrte zur Lehre, das Leben ging seinen Gang und ent-
fremdete sich mehr und mehr der Idee. Die Priesteraristo-
kratic als Hiiterin der Lehre vermochte nichts zu tun gegen
das EHinstromen der hellenistischen Kultur und Geistigkeit.
Diese allmiithlich scheinbar uniiberbriickbar gewordene Kluft
zwischen ldee und Leben versuchte der Pharisdismus dadurch
zu {iberbricken, dati er die Idee wieder ins Leben einbezog,
und zwar gerade in den Alltag. Diese Vereinigung gelang.
In der Zeit nach der Zerstorung des Tempels bietet die jiidi-
sche Religion das Bild einer tiglich gelebten Ldee. Triger der
Religion ist das Volk, d. h. Handwerker und Bauern. Jede
Stunde des  Alltags ist Gottesdienst. Auch hier ist die ldec
dem [Lieben radikal iibergeordnet, und zwar in anderer Weise
als zur Zeit der Propheten., Wiihrend zur Zeit der Propheten
die groBen Fragen des Lebens, vor allem Politik und Kultus,
der ldee untergeordnet wurden, der Alitag aber in den Hinter-
grund trat, bedeuteten der Pharisiiismus und der Rabbinismus
gerade die Hinordnung des Alltags in die Religion. Dies war
nicht nur etwa eine [Folge davon, dall die Zeit eines eigenen
Staatswesens fiir das jliidische Volk voriiber war. Vielmehr ret-
tete nur die schon vorhandene Einordnung des tiglichen Lebens
in die Religion zur Zeit der Katastrophe den Bestand des jidi-
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schen Volkes. Das Hinbeziehen des Alltags in die Religion gehirt
zu den zentralen Momenten in der jiidischen Religion und hat
einen entscheidenden EinfluB auf ihre Besonderheit innerhalb
der Religionen. Pharisiiismus und Rabbinismus bedeuten also
die Explikation ecines fiir die jiidische Religion typischen Mo-
mentes (wie auch der Prophetismus, der das monotheistische
Prinzip am reinsten expliziert hat).

Von dem Gesichtspunkte seiner Stellung innerhall der
jiidischen Geschichte aus betrachtei, ist auch das Christentum
ein Versuch, Idee und Leben zu vereinigen. Wie der Prophetis-
mus seine sektiererhaften Nehenzweige hat, so begegnet uns auch
neben dem Christentum in der Sckte der Essier eine Bestrebung,
die der christlichen verwandt, dennoch nicht deren Bedeutung
gewinnen konnte, weil es ihr nicht gelang, die Idee rein dar-
zustellen.  Das Christentum hat in der Person seines Stifters
eine der vollkommensten Vereinigungen von Idee und Leben
hervorgebracht. Diese vollkommene Vereinigung gelang aber
nur in seiner Person. Sie blieh zwar als Idealforderung he-
stehen.  Aber das (‘hristentum machte dennoch im paulinischen
Lehrsystem den Versuch, die Anspriiche des Lebens stirker zu
herticksichtigen.

Die durch den Pharisdismus und den Rabbinismus ange-
strebte Vereinigung der Idee mit dem alltiglichen Leben brachte
die Gefahr mit sich, dati die [dee im Alltag aufging und er-
starrte.  Dieser Gefahr ist das Judentum zeitweilig erlegen,
sie wurde aber immer wicder durch neue geistige Bewegungen
iiberwunden. Dic Philosophie des Maimonides und die lurja-
nische Kabbala stellen gliickliche Versuche dar, Idee und Leben
zu vereinigen: der Kardismus dagegen erwies sich als ein
Abweg. Maimonides erkennt die Anspriiche des Lebens an,
versucht aber ein rationalistisches System zu schaffen, in dem
diese Anspriiche nur den ihnen zukommenden Platz erhalten.
Sie sind im Grunde nur cin Teil der Idee. Was Maimonides
durch die Lehren der Philosophie zu erreichen suchte, strebte
Lurja mit Hilfe der Kabbala an. Seine mystischen JLehren
sollten dem Volke dazu verhelfen, das Leben zu iiberwinden.
nicht im Sinne einer Absonderung, die durchaus unjidisch ist,
sondern durch Einordnung des Lebens in ein mystisches System.
Wiihrend Lurja nur zum Teil sein Ziel errcichen konnte, war es
dem Chassidismus vergionnt, diesen Weg zu Ende zu gehen. Dic
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lurjanische Kabbala wuarde nicht, wie manche der fritheren Bewe-
gungen im Judentum, gehemmt durch cin im Grunde areligioses
Sozialprogramm (s, oben S. 5), sondern durch seinen im Grunde
chen auch areligiosen kabbalistischen Apparat. Die kabbalisti-
schen Spekulationen sind wie die philosophischen Deduktionen in
der Religion nur Mittel zum Zweck. Uberall da, wo sie Selbst-
zweck werden, komplizieren sie sich und verlieren die klare lvi-
denz, die Voraussetzung einer lebendigen historischen Wirksam-
keit ist.  So fand die lurjanische Kabbala wohl in rabbinischen
Kreisen viel Anklang und wirkte dort zweifellos belebend, aber
es gelang ihr nicht, das jiidische Leben als solches zu erfassen.
Dies war erst dem Chassidismus vergiount, und zwar auf Grund
der Reinheit und Iividenz, mit der er die jidische Religion dar-
zustelien verstand.

Neben diesen Bestrebungen, die sich im Rahmen der histo-
rischen Gegebenheiten halten, finden sich in der Geschichte deg
Judentums immer wieder solche, die Idee und Leben dadurch
vereinigen wollen, dab sie Geschichte und lKschatologie in der
eigentiimlichen Weise verkniiplen, die wir als Messianismus be-
zeichnen.  Die messianischen Bewegungen versuchen, das Leben
dadurch zu iberwinden, dal) sie es im fanatischen Glauben an
seine Uberwindbarkeit ignorieren. Die Lehre vom Ende der Ge-
schichte, das gekommen sei, ist der radikalste Ausdruck des Glau-
bens, dab die Idec das Leben besiegen kann und besiegen wird.
Das Leben wird als schon nicht mehr vorhanden betrachtet, die
Zukunft in die (regenwart hereinprojiziert. Demgegeniiber ist
idler Chassidismus cine Richtung, die bewuBt mit der (teschichte,
und zwar mit ihrem gegenwirtigen Stadium, rechnet. Darin
zeigh sich besonders deutlich, wie sehr der Chassidismus gerade
die zentralen (edanken des Judentums expliziert. Obwohl der
Chassidismus eine mystische Richtung darstellt, so hat er doch
die Geschichte und ihre Anforderungen niemals ignoriert. So
unbedingt der Chassidismus auch die Idee dem l.eben {iber-
ordnet, so weibh er doch um die Existenz dieses Lebens und um
die Realitiit seiner Anspriiche, deren I[gnorierung den messia-
nischen Bewegungen zum Verderben geworden ist.

So weist die Religionsgeschichte des Judentums verschiedene
Versuche auf, das gesamte Leben in dic Idee cinzubeziehen.
Jeder Versuch lost das Problem auf seine Weise. Der Prophe-
tismus propagierte Gott als Gott der Welt und der Geschichie,
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als alleinigen Gott, und entsprechend diesem grobien Ideal wurde
das Leben der Offentlichkeit, das Schicksal der Vilker unter
einen religivsen Gesichtspunkt gestellt.  Der Niedergang dieser
Ideenwelt vollzog sich in Form einer unfruchtbaren Aristokra-
tisierung. Pharisdismus and Rabbinismus stellten das Gesetz in
den Mittelpunkt der Religion und weihten den Alltag zum
(Gottesdienst.  Hier vollzog sich der Niedergang durch ein
irstarren im Formalismus. Maimonides ging den Weg der ratio,
Lurja den der Mystik, um die neuen Anspriiche des Lebens in
die Religion cinzugliedern. Beiden Richtungen war es nicht
vergimnt, das Volk so allgemein zu ergreifen, wie dies den
Propheten und den Rabbinen gelungen war. Der Chassidismus
geht wieder cinen neuen Weg. v versucht seine mystische
Gedankenwelt so im Alltag zu realisieren, wie der Rabbinis-
mus das (esetz realisiert hatte. Der Chassidismus hat dieses
Ziel erreicht, aber auch er ist zuletzt gescheitert.

Wenig spiter schuf das westliche Judentum eine Verei-
nigung von Idee und Leben. Moses Mendelssohn strebte eine
Vereinigung echten Judentums mit abendlindischer Kultur an.
Die Bewegung des Moses Mendelssohn hat zu einer Katastro-
phe wefiihrt, die heute allen sichtbar geworden ist, die aber
lingst latent vorhanden war und schon zur Zeit des Moses Men-
delssohn ihren Anfang nahm. Es sei nur an die vielen erin-
nert, die aus rein konventionellen Grinden zum Christentum
ibergingen, um die von Moses Mendelssohn angebahnte kultu-
relle Assimilation vollkommen vollziehen zu kénnen. So ist der
letzte  Anlaut, den das Judentum unternahm, um die ldee dem
Leben einzuordnen, scheinbar ein Irrweg gewesen.

Wenn wir aber das Ende des (Chassidismus betrachten, der
im Konventikelwesen und im Aberglauben endete, so scheint
auch dieser Versuch, das Leben ganz in die ldee einzubeziehen,
als ein mibalitckter.

Damit ist die Irage autgeworfen, ob ldee und Leben nicht
zwel Groben sind, deren Synthese unmiglich ist und zwischen
denen nur cin Entweder-Oder stattfinden kann. Doch ent-
scheidel nicht nur iiber Wert oder Unwert, sondern auch iiber
die historische Wirksamkeit einer geistigen Bewegung nicht ihr
Ausgang, sondern ihr Hohepunkt. An ihren Hohepunkten ist es
der Mendelssohnschen Bewegung gegliickt, abendlindische Kul-
tur und echt jiidische Frommigkeit zu vereinen. Ebenso gelang
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es dem Chassidismus in seiner Bliitezeit, die Idee wirklich im
Alltag zu leben. Dab alle Versuche, Idec und Leben zu verei-
nen. schlieflich wieder scheiterten, entspricht nur dem allge-
meinen Verlauf der Geistesgeschichte, die gerade aus inumer
neuen Ansitzen besteht. Die Synthese von Idee und Leben
bleibt immer Anfgabe. Sie kann nur [iir einen historischen
Augenblick vollzogen werden.

Wenn wir unter diesem (resichtspunkte an eine Betrach-
fung des (‘hassidismus und seiner Geschichie herantreten, so
miissen wir unser Augenmerk zundchst auf die l'rage richten:
welcher Art war die Idee, die der Chassidismus im Leben rea-
lisieren wollte? Daraus ergibt sich e¢in zweites Problem, nam-
lich die Frage: wieweit gelang diese Realisierung und woran
scheiterte sie zuletzt?  Die erste Fragestellung bedeutet eine
'rage nach den theoretischen Grundlagen des Chassidismus,
nach dem Wesen seiner ,lLehre“. Die zweite [rage fiihrt zu
einer Betrachtung des Chassidismus unter kulturphilosophischen
Gesichtspunkten, d. h. zu einer Untersuchung derjenigen histori-
schen Formen, in denen die DBegriffswelt des Chassidismus
Gieschichte wurde. Die folgende Untersuchung dient der Be-
handlung der ersten Frage. Sie soll also versuchen. die Be-
griffswelt des Chassidismus in ihrer liigenart zu erfassen, wih-
rend die zweite Frage in einer besonderen Untersuchung Kultur-
phitosophischen Inhalts behandelt werden soll.



I. Der konzentrisch-radiale Charakter des chassidi-
schen Denkens und seine metaphysischen Konse-
(quenzen.

Dic Aafgabe, die Gedanken- und Gefithlswelt des Chassi-
dismus systematisch darzustellen, scheint von vornherein da-
durch zur Unlosbarkeit verurteilt zu sein, dali es ein c¢hassi-
disches Lehrsystem nicht gibt. Der Chassidismus hat aus seiner
Mitte keinen Religionsphilosophen hervorgebracht. Ks fehlt auch
an einem Dogmatikerdes Chassidismus, der alles, was als ("hassi-
dismus galt,in cinem umfassenden allgemein anerkannten Kanon
gesammelt hiitte. Der Chassidismus erkennt das Testament des
Baal Sem tob (ca 1700—1760) und das Werk des Ja®kob Josct
Kohen (gest. ca 1782) allgemein als die bedeutendsten Dokumente
seiner Lehre an, aber diese Schriften habenim Rahmen des chassidi-
schen Schriftiums nur die Stelie eines primus inter pares. Sie sind
den iibrigen Schriften an Wert und Giiltigkeit nur graduell
itherlegen. Wenigstens im Prinzip ist keine noch so unbekannte
und geringfiigige chassidische Lehrmeinung als unbedeutend
auszuschalten. Man hat zwar mit einem etwas literatenhaften
Ausdruck die Schriftdes Ja“keob Joscef Kohen die Bibel des Chassi-
dismus genannt. Das gilt aber nur in dem Sinne, als dieses
Buch das Volkshuch der H2sidim ist. Es fehlt ihm dagegen der
tfir eine ,Bibel* wesentliche und entscheidende besondere Inspi-
rationscharakter. Als kanonisch gelien dem Chassidismus die
alten Schriften der jiidischen Tradition, in erster Linje also Bibel
und Talmud.

IFiir eine  systematische Darstellung der c¢hassidischen
Theorie wiirde die Systemlosigkeit einerseits und die Zersplitte-
rang des chassidischen Schrifttums andererseits dann in der
Tat eine uniiberwindliche Schwierigkeit bedeuten, wenn dieser
Tatbestand zugleich mit der Tatsache identisch wiire, dati das
chassidische Schrifttum eine willkiirliche Sammlung der ver-
schicdensten Gedankenrichtungen und der Chassidismus selbst
ein unorganisches Konglomerat verschiedener religiGser Ziel-
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sctzungen und Praktiken darstellten.  Der Chassidismus ist aber
trotz aller Nuancierungen eine historische Bewegung von ge-
schlossener Kigenart, und seine (Gedankenwelt ist bei aller
Systemlosigkeit ein Ganzes, da sie lebendig gelebte Religion ist.
Die geistige Well des Chassidisnius hat eine ihr wesenseigene
Struktur. Diese Strultur ist ausgesprochen Konzentrisch-radial.
Alles kreist um einen Mittelpunkt, und dieser Mittelpunkt ist
die Gottesidee. Schon im Begriffe Hasid ist der theozentrische
Charakter dieser religiosen Richtung zum Ausdruck gebracht’).
Der Talmudismus ist sozusagen Tora-zentrisch, und da eine Tora-
centrische Theologie und Religion doch ehen auch einen Gottes-
begriff hat, so kann sie niemals radikal konzenirisch sein, son-
dern mub stets um zwel Brennpunkte kreisen,

Das ausgesprochen zentrale, d. h. von einem Zentrum aus-
ochende, Denken des Chassidismus wirkt sich methodisch
dahin aus, dali wir niemals ecinen einzeinen Gedanken des
Chassidismus aul einen anderen einzelnen. (Gedanken heziehen
diirfen.  Hier konnen logische Widerspriiche vorkommen, die
in einem aul diskursivem Denken aufgebauten System als
Fehler, als Liiicken im System angesehen werden mititen. Die
Widerspriiche 16sen sich erst auf, wenn die einzelnen Gedanken
auf das Zentrum zuriickbezogen werden. " Dieser Denktypus ist
im Chassidismus besonders ausgepriigt, er ist aber tberhaupt
fiir das religiose Denken typisch.

Im ecchten Chassidismus begegnen wir diesem auf das
Zentrum gerichteten Denken stets. Doch treten uns daneben
immer wieder Verfilschungen dieses Denktypus auch in echt
chassidischen =chriften entgegen. Denn das diskursive Denken,
das der modernen Welt als das allein logische Denken erscheint,
hat auch auf den Chassidismus Einflufi gehabt. Darum be-
gegnen uns immer wieder Versuche, auch innerhalb des Chassi-
dismus selbst, sich vor dem Forum modernen Denkens dadurch

1y Der Begrilt Hasid, der im Verlauwle seiner Geschichte verschiedenen
Nuancierungen unferworfen war, hat doch stets scine eigentliche Bedeutung
hewahrt. Sowohl sein urspriinglich soziologischer Sinn, als auch seine direkte
Beziehung auf Gott treten immer wicder hervor. Zur Geschichte des Begriffes
Hasid im A, T. vgl. Gulkowitseh, Die Entwicklung des Begriffes Hasid im A. T,
Tartu 1934; zu seiner weiteren Entwicklung vgl. Gulkowitsch, Die Bildung des
Begriffes 1lasid, Tartu 1935, Ich werde auf das Problem des Namens Hasid
und die Geschichte des Begriffes Hasid niihier eingelienin einer zweiten Studie,
die vor allem die soziologischen Probleme des Chassidismus behandein soll.
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zu rechifertigen, dabl eine Geschlossenheit des chassidischen
Lehrsystems entsprechend den Forderungen des diskursiven Den-
kens angestrebt wird. Diese Verfdlschung tritt vor allem im
jingeren chassidischen Schrifttum auf.

Im Frithstadium des Chassidismus dagegen zeigt sich ¢in
anderer heterogener Einfluli: der Kinflulj des talmudisch-rabbini-
schenund des kabbalistischen Denkens. Damals stammten die H*si-
dim sehr oft aus den Kreisen geschulter Talmudisten und Kabba-
listen !), und zwar gerade die geistig Gewandteren und Gebildeteren
unter den Hesidim, also diejenigen, die naturgemil} die schriftliche
Fixierung des Chassidismus vornahmen. Mochten sie auchvielleicht
tir ihr personliches religioses Leben ganz im Chassidismus aul-
gegangen sein, so mufite sich doch bei der FFormulierung seiner
Lehren und Begriffe immer wieder der Kinflufi ihrer Schulung
zeigen. Diese Selbstverfilschung des chassidischen Quellen-
materials ist typisch fiir geistesgeschichtliches Quellenmaterial
{iberhaupt.

Sowoh! der Versuch, sich vor einem wesensfremden, aber
allgemein anerkannten Denken zu rechtfertigen, als auch der
Einfluf einer Schulung in andercm (eiste zeigen eine gewisse
Unsicherheit. Sie ist fiir den gebildeten, geschulten Denker
typisch, wiihrend sic dem naiven IFrommen abgeht. Gerade
die Sicherheit des naiven IFrommen aber lilit es ihm als un-
notig erscheinen, die Sitze seines (ilaubens, die Richtlinien
seines Handelns in Worte zu tassen und zu einem System zu
gestalten. Hs sind gerade die Unsicheren, die zu ciner Gestal-
tung ihres Glanbensgutes gedriingt werden und so die Doku-
mente ihrer Glaubensrichtung liefern.

1) So finden wir neben genuin chassidischem Gedankengut, das nirgends
einer ethischen Nuancierung entbehrt, rein kabbalistische Gedanken, fur die
es vor allem typisch ist, daf nur die richtige Kombination der vorhiandenen
Elemente gefunden werden mufi. Wer das Gelieimnis der richtigen Kombina-
tion guefunden hat, hat das Wesen der Welt erfafit und beherrscht die Schip-
fung. Solche im Grunde aul das Geheimnis der Kombination zuriickgehende
Lehrven linden sich aberauch in chassidischen Schriften. Soheifit es 25 @i N2,
Warschau, 4 a: wennjemand seine Neami, die aus Bina stammt, mit der Tora
vereinigt, deren Wesen ebenfalls von Bina durchdrungen ist, so wird er ver-
mige dieser Kombination zweier verwandter Elemente aller Geheimnisse teil-
haftig. Dicse Vereinigung zwischen Negama und Tora erfolgt aber nicht etwa
auf Grund ethischer {dentifizierung, sondern [TDPA, d. h. dann wenn der
rechte Augenblick und der rechte Ort gefunden wird, also heinahe zufdllig.
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In der jiidischen religitsen Literatur kommt zu diesen iiberall
in der Geistesgeschichte auftretenden Selbstverfilschungen noch
der Binflufl der Tradition. Die Hochschitzung der Tradition bringt
es mit sich, dall sehr viel Material beibehalten wird, das die Klar-
heit und Einheitlichkeit der Gedankenfiihrung Leeintrichtigt. Das
jitdische religiose Denken ist nicht bemiht, in mdoglichst klarer
und scharfer Deduktion das Ziel unmittelbar anzustreben. Hs ver-
sucht vielmehr, allen moglichen Einwendungen zu begegnen und
alles das mitzunehmen, was iiber diesen (redanken bereits gesagt
worden ist. So enthilt auch jede Lehre des Chassidismus zwei
Momente: das traditionelle und das typisch chassidische. Das
eigentliche und letzte Ziel des Chassidismus ist, das (eheimnis
Gottes und der Welt zu erkennen. Dies ist auch das Ziel der
Kabbala. Wihrend aber die Kabbala den Weg der Spekulation
withlt, geht der Chassidismus den Weg der Frommigkeit. I'ir den
Chassidismus hat Lrkenntnis notwendig ethische Voraussetzun-
gen und ethische Konsequenzen. Tun und Erkennen sind iden-
tisch. Das Wesen der Welt wird dann erkannt, wenn der gott-
liche Funke in ihm nicht nur gesehen, sondern zugleich akti-
viert wird. Wenn eine Richtung streng spekulativ eingestellt
ist, so kann es fiir sic nur einen Weg, den Weg zur Gotteser-
kenntnis geben.  Wer das eine grofie geheimnisvolle Wort kennt,
kenut Gott. Wer das Wort nicht hat, hat auch die Erkenninis
nicht. Der Weg der Frommigkeit ist vielseitiger. Denn die
AuBerungen, die Betitigungsmoglichkeiten der Frommigkeit sind
unendlich mannigfaltig. Die chassidischen Richtungen und die
einzelnen Tehrer des Chassidismus lehren die verschiedensten
Wege, aber das Ziel ist das gleiche. Iis ist fiir chassidische
Begriffe gleichgiiltig, worin sich die Frommigkeit duflert. Sie
fithrt zu Gott, sofern sie nur vollkommen fromm ist. Jede
vollkommene Auflerung der Frommigkeit ist geeignet, den gott-
lichen Funken in der Welt zu aktivieren und dem Frommen
die Augen fiir diesen Funken zu 6ffnen. Praktische Frommig-
keit in hochster Vollendung ist der typisch chassidische Weg
zu Gott, Erkenntnis Gottes und zugleich Leben in Gott ist das
Ziel des Chassidismus. Dies mufi der Leitfaden sein, an dem
echt chassidisches (Gedankengut geirennt wird von tbernomme-
nen Traditionen und von Anpassungsversuchen an eine dem
chassidischen Denken wesensfremde geistige Umgebung.

“Das Haften an der Tradition kann eine gewisse Verfil-
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schung des Chassidismus bedeuten, ist esabernicht injedem Falle,
Denn der Chassidismus hat die Tradition in seine Lehre bewutit
aufgenommen. Der Apter Rabbi (gest. 1825) weist ausdriicklich da-
rauf hin, datj die Frommigkeit der Eltern, die sich in der Tra-
dition auspragt, vorbildlich sein mufi, da die fritheren (ienerati-
onen der Judenheit der Quelle des Judentums nahe waren, niher
als die gegenwiirtig lehenden. In dieser Gedankenfiithrung prigt
sich ein typisch historisches Denken aus. Der Apter Rabbi, an
dem durchaus mystische Ziige zu beobachten sind, kann trotz-
dem nicht die Geschichte aus seinem Denken und aus seiner
Religiositit ausschalten. Der Schauplatz der jidischen From-
migkeit ist und bleibt die Geschichte, nicht ein zeitloses Auf-
wehen in Gott. So wird auch der Tradition stets ein zentraler
Platz in der chassidischen Lehre eingeriumdt.

Jede geistige Bewegung, die wie der Chassidismus sich
lebendig gestaltet, weist einen Konkurrenzkamp{ =zwischen
zwei Bildungselementen auf. liine immer neue Gestaltung
steht im Gegensatz zu einer Tendenz auf Systematisierung, auf
Herstellung klarer Richtlinien, auf Kanonisierung bestimmter
Prinzipien. Ganz abgesehen von der eben genannten Selbst-
verfilschung enthilt jede solche Systematisierung ein stark per-
sonliches Moment. Lin System mulBl auswiihlen, beschneiden,
erginzen. Mancher Gedanke wird seiner Originalitiit entklei-
det, damit er das System nicht store. Alles dies steht im Ex-
messen desjenigen, der die systematische Aufzeichnung vellzieht.
ldin System pflegt zunidchst zu faszinieren. Denn dadurch ge-
winnt die Bewegung einen festen Anhaltspunkt. Erst allmih-
lich werden die Nachteile der Systematisiecrung empfunden: das
Leben des Geistes ist immer reicher und mannigfaltiger als ein
System.

Wenn diese lirkenntnis stiark genug ist, so erfolgt cine
Auflosung des Systems, der aber frither oder spiter eine neue
Systematisicrung folgen muB. Im Chassidismus ist die einflub-
reichste Systematisierung durch Ja“kob Joséf Kohen ertolgt, wiih-
rend Nahman aus DBrazlaw (1772—1810) den Héhepunkt einer auf
Auflosung des Systems gerichteten Tendenz darstellt. Niemals wird
die alte Systematisierung ganz aufgegeben, so daff in jeder
neuen Systematisierung Reste der alten enthalten sind. Hs ist
darum die Aufgabe der Iorschung, in dem Sinne nicht nur
Literarkritik, sondern auch Ideenkritik zu treiben, dali die ver-
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schiedenen Systematisierungen und ihr Prinzip herausgelist
werden aus dem lebendigen Flubi der Dinge. Wenn die Syste-
matisierung durch einen Angehoérigen der Bewegung selbst
erfolgt ist, so ist natiirlich auch die Art der Systematisierung
charakteristisch fiir die betreffende Bewegung. Es ist also not-
wendig festzustelien, wicweit die Systematisiernng ihr Prinzip
aus der Bewegung selbst genommen hat und wieweit sic sich
bemiiht, die von ihr dargestellte geistige Bewegung in den allge-
meinen Zusammenhang der Geistesgeschichie hineinzustellen.
Alle uns vorliegenden literarischen Quellen pflegen eine Syste-
matisierung erfahren zu haben, denn anders als unter einem ein-
heitlichen Gesichtspunkte lassen sich die Hreignisse der Geistes-
geschichte nicht fixieren. IFir die Forschung aber ist es not-
wendig, diesen einheitlichen Gesichtspunkt zu erfassen, um
feststellen zu kénnen, wo um des Systems willen eine Verfil-
schung des urspriinglichen Gedankengutes erfolgt ist. Dabei
miissen wir stets damit rechnen, dali verschiedene Schichten der
Systematisierung vorliegen.

Im Chassidismus, in dem der Charismatiker die entschei-
dende Rolle spielt, begegnet uns immer wieder die Tatsache,
daf nicht der Meister selbst seine Gedanken aufzeichnet, sondern
daB seine Gedanken erst von seinen Jiingern gesammelt und
fixiert werden. Der prosopographische Wert der chassidischen
Schriften ist dadurch vermindert, denn es erfolgt stets ein Abstrich
an der Originalitdt. Die Authentizitit der Quellen in bezug auf
den angegebenen Vertreter der Lehren ist darom immer proble-
matisch. Die Quellen sind aber durchaus authentisch in bezug
auf den Chassidismus als Ganzes. Sie modifizieren zwar das
Gedankengut des Meisters, aber sie geben die Gedanken in der
Form wieder, in der sie im Chassidismus wirksam geworden
sind. Das individuelle Gedankengut der groBien H2sidim wird
normiert, aber diese Norm ist gerade das typisch Chassidische.
Diese Lrscheinung entspricht dem chassidischen Denkstil, der
sowohl die I'reiheit des individuellen Denkens als auch die
unbedingte Giiltigkeit einer Norm vertritt.

Das chassidische Denken ist rein theozentrisch, und dieser
theozentrische Charakter des Chassidismus wirki sich systema-
tisch in jedem einzelnen seiner Begriffe und historisch in jeder
einzelnen seiner Richtungen aus. Unsere Darstellung mub daher
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von dem Zentrum, der Gottesauffassung. ausgehen und alle Ein-
zelbegriffe auf dieses Zentrum zuriickbeziehen 1)

Wenn wir ein fiir den systematischen Begriff des (‘has-
sidismus und fiir die historische chassidische Bewegung ein-
heitliches konstituierendes Moment annehmen, so hat dies
schwerwiegende methodische und prinzipielle Konsequenzen.
So wird vor allem die Bedeutung der ecinzelnen bertthmten
Vertreter fiir die Ganzheit des Chassidismus problematisch. Die
monarchische Struktur des Chassidismus bringt es mit sich.
dafj er sich um bestimmte Persinlichkeiten und geographische
Mittelpunkte konzeniriert. [Dadie Personlichkeiiender einzelnen
Saddikim?) naturgemil eineindividuelle Note aufweisen, so mubite
dies zu einer Modifizierung des Chassidismus fiihren. Diese
Modifizierung wird immer als sehr wesenflich eingeschitzt, als
so wesentlich, daB die einzelnen Persinlichkeiten und Rich-
tungen geradezu als selbstindig betrachtef werden, wodurch
suweilen der Hindruck entsteht, als sei der Chassidismus als
(ranzes nur die mehr oder weniger zufillige Summe seiner cin-
zelnen Richtungen. Wir kénnten aber 100 Richtungen addieren,
ohne dall doch jemals die Summe in irgendeiner Weise dem
entspriche, was der Chassidismus als Ganzes darstelli. Der
Chassidismus mufl zunéichst von seiner Ganzheit her verstanden
werden. Von da aus erst klirt sich das Wesen dessen, was die ein-
zelnen Richtungen eben zu chassidischen Richtungen prigte. Was
an der Lehre etwa des Maggid aus Meseritsch (ca 1710—1773)
spezifisch gewesen ist, hat nurInteresse fiirdas Verstindnis dieses
Maggld und kann (iegenstand einer Biographic sein. Das Zu-
riicktreten des Personlichen hinter der Ganzheit einer Bewegung
ist in der Struktur aller geistigen Bewegungen als echter Gemein-
schaften begrindet. Dies ist den geistigen Fiihrern selbst meist
bewufit. Jedenfalls macht es das Wesen des echien Fihrers
aus. Was in der Realitdt der Geschichte cine ethische Forde-

1) Ysanders Darstellung der chassidischen Gedanken geht wenigstens
implizite gelegentiich von dieser tirundhaltung des Chassidismus aus, indem
er 7. B. das Problem des Guten und des Bissen schon im Anschlufi an den

Gottesbegriff aufrollt (Torsten Ysander. Studien zum Bextschen Hasidismus,
S.137 1),

2) Die Erscheinung des Saddik, des auserwdhlten Frommen, der im Chassi-
dismus eine geradezu monarchische Stellung einnahm, wird in einer spiteren
Studie iiber den Chassidismus eingehend behandelt werden.

o



18 LAZAR GULKOWITSCH

B XLII. «
rung darstellt, wird fiir die Geschichtsbetrachtung eine metho-
dische Notwendigkeit: wenn das Wesen einer Bewegung er-
fafit werden soll, so mub sie nicht aus den einzelnen Person-
lichkeiten verstanden werden, sondern ihr Wesen wird nur an
ihrer Ganzheit sichtbar. Was an der Lehre und dem Leben des
Meseritscher Maggid allgemein chassidisch war, kann nur im
Rahmen des Chassidismus tiberhaupt verstanden und dargestellt
werden. Es muB darum Aufgabe unserer Darstellung sein, von
diesem Ganzen auszugehen.

Die Einheit und Ganzheit der Bewegung, die zu deren ein-
zelnen Vertretern nicht im Verhiiltnis der Summe zu den Sum-
manden, sondern im Verhidltnis einer organischen Wechsel-
wirkung steht, ist nicht etwa nur fiir den Chassidismus
charakteristisch, sondern sie gilt fir jede Bewegung der Geistes-
geschichte berhaupt. Alles was in diesem Sinnce keine Einheit
und Ganzheit ist, stellt keine geschlossene geistesgeschichtliche
Bewegung dar und darf methodisch korrekt mit keinem ein-
heitlichen Namen belegt werden. Unter diesem Gesichtspunkte
gepriift, wird mancher Begriff aus der Geschichte der Philo-
sophie sich als leerer Name erweisen'). In bezug auf die innere
Struktur der einzelnen Bewegungen wirkt sich die Kinbeit
dahin aus, dalj die einzigartige Bedeutung ecinzelner Vertreter
einer Bewegung in Frage gestellt wird. Vor allen Dingen wird
der Begriff des Grinders und der Begriff der Schule einer
Priifung zu unterziehen sein. Die einzelnen Personlichkeiten
sind nur Zusammenballungen eines geistigen Gutes, und die-
jenige Personlichkeit, in der diese Zusammenballung am inten-
sivsten stattfindet, mag als der typische Vertreter einer Be-
wegung gelten. [iesen typischen Vertreter pflegen wir in un-
erlaubter Gleichsetzung des Sachlichen mit dem Historischen
als das Haupt ciner Schule, als den Begriinder einer Bewegung
anzusehen. Aristoteles z. B. ist nicht so schr als Ausgangs-
punkt, sondern als Mittelpunkt einer Denkrichtung anzusehen,

1y Die Einheit und Ganzheit geistesgeschichtlicher Bewegungen zwingt
uns, den Hinflub ciner Bewegung innerhall der anderen niemals als mecha-
nisches Additionsexempel zu betrachten. So sind . B. Begriffe wie Arisiotelis-
mus und Neuplatonismus innerhalb der jidischen Philosophie nur bedingt
anwendbar, und der zuweilen angestellte Versuch, den Chassidismus als Pa-
rallelerscheinung z, B. zum christlichen Pietismus zu verstehen, mufl zu sehr
problematischen Ergebnissen fithren.
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die wir mit Aristotelismus zu bezeichnen pflegen. Damit lisst
sich auch das Paradoxon, dalbi wir von Aristotelikern vor Arvi-
stoteles sprechen miissen, auf®). Unfer diesem Gesichtspunkte
miissen wir die Bedeutung des Baal Séem tob im Chassidismus
betrachten. Hr war zweifellos ciner seiner typischsten Vertreter.
In seinem Leben und seiner Lehre finden wir alle typischen
konstituierenden Wesensziige des Chassidismus vor. Aber wir
finden zugleich eine Nuancierung, die der Personlichkeit des
Baal Sem tob individuellen Ausdruck verlieh. Diese indivi-
duelle Nuance gilt, da der Baal Sem (6b am Anfang der Be-
wegung steht, in der Forschung als der echte, der Kklassische,
der allein wahre Chassidismus. Sie steht aber dem echten
Chassidismus ebenso nahe oder so fern als etwa die individuelle
Note, diez. B. Sne'ur Zalman aus Ladi (1747—1812) dem Chassidis-
mus gab. Die zeitliche Prioritétist hier ohne prinzipielle Bedeutung.

Wenn dic Personlichkeit des Baal Sém tob von den
Hasidim selbst ebenfalls so sehr als der echte Hasid bewertet
wurde, so liegt dies einesteils in der Tat daran, dall er echt
Chassidisches in hohem Malfle, vielleicht mehr als andere, ve-
prasentierte, andererseits aber wirkt sich hier cin legendéires
Moment aus. Es ist der Traum vom goldenen Zeitalter einer
jeden Bewegung. Eine junge Bewegung pflegt dieses goldene Zeit-
alter als Ziel anzusehen. So hat die zweite chassidische Gene-
ration, besonders der Meseritscher Maggid, den Ba’al Sem iob
noch nicht in dem MaBe als Autoritiit empfunden, wie dies spi-
ter der Fall war. Iiine Bewegung, die sich ihrer absteigen-
den Linie bewuBt wird, sieht das goldene Zeitalier in der
Vergangenheit. s ist Aufgabe historisch wissenschaftlicher
" Bearbeitung, hier zwischen dem historischen Faktor und den
nachtriglichen Idealisierungen zu unterscheiden. Diese Idealisie-
rung braucht durchaus keine Verfdlschung der Tatsachen zu sein —
sie ist allerdings oft damit verbunden —; ihr entscheidendes
Moment liegt in der Verlagerung des Wertakzentes.

Wenn die Bewegung des Chassidismus cine geschlossene
Linheit darstellt, so muli in ihr als konstituierendes Moment

1) Eine besondere Nuance dieses Phinomens liegt in denjenigen Bewe-
gungen vor, die als Restauration einer alten Gedankenwelt auftreten. Dariiber,
dab sie dies in nur sehr bedingter Weise sind, vgl. L. Gulkowitsch, Zur Grund-
egung einer begriffsgeschichtlichen Methode in  der Sprachwissenschaft,
Tartu 1937 S. 31.
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von vornherein eine spezifisch chassidische Denkweise und ein
spezifisch chassidischer Denkinhalt vorhanden gewesen sein.
Dieses Moment wird durch die Kreise der namenlosen H®sidim
unverfilschter repriisentiert als durch die grofien Personlichkeiten
des Chassidismus. Letztere reprisentieren immer cine gewisse
Einseitigkeit. die Uberbetonung eines Momentes. aber das fir
den Chassidismus konstituierende Moment muf} tiberall vorhanden
sein, bei den namenlosen H2sidim ehenso wie bei den groflen
Fithrern. Das konstituierende Moment liegt im Ziel des'Le-
bens: es gilt, Gott in der Welt zu aktivieren, die Schopfuryg
zu Gott zuriickzufithren, an der Schopfung mitzuarbeiten. In
bezug auf den Weg zu diesem Ziele hat der Chassidismus alle
Moglichkeiten offen gelassen. Lr stellt zwar die Tat in den
Mittelpunki, aber er verbietet nichts, was sonst zu Gott fiihren
kann: Studium, Askese, mystische Versenkung. Diese Freiheit
des Weges bringt es mit sich, dati der Chassidismus in seiner
Bliitezeit ein lebendiges, mannigtaltiges und reiches Bild der
Religion bietet. Der Chassidismus verbietet aber ehensowenig
religiose Praktiken, Wundertaten und nicht einmal ausge-
sprochene Magie. Wenn ein Wunder im rechten Sinn und
Geist geschieht, so steht es nicht in Widerspruch zn den Prin-
zipien chassidischer Frommigkeit. Aber dieser rechte Sinn
und Geist wurde in der Zeit des Niedergangs nicht mehr ver-
standen und nicht mehr beachtet. [Die Tatsache, dati der
Chassidismus alle Wege offen liBt, wurde dazu miBbraucht.
das Ziel zu vernachlidssigen. Wenn auch die Wege {reigesteilt
sind, so ist doch das Ziel des Chassidismus streng und ohne
jede Konzession. Das Ziel des Chassidismus ist Goft, nicht das
Wohlergehen des Hinzelnen, nicht die Macht und der Glanz
eines Wunderrabbis. Der lebendige, innerlich verstandene
Chassidismus konnte auch so gefihrliche Aufierungen der Re-
ligion wie das Wunder in echt religiose Bahnen lenken. Der
entartete (‘hassidismus muBte durch das Wundertédterwesen in
areligiose Magie abgleiten?).

1y Das Verhiltnis des Chassidismus sur Magie ist in ganz ausgesproche-
ner Weise ein Abgleiten auf eine Wertstufe hinunter, die der Chassidismus
als Ganzes iberwunden hat. Chassidismus ist keine Magie, auch keine subli-
mierte Magie. Es gibt aber einen Parachassidismus, der durchaus ins Gebiet
der Magic gehort. Das immer wieder auftretende Abgleiten mystischer Rich-
tungen ins Magische macht ¢s uns unmiglich, Mystik und Magie als villlig ge-
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Die Betonung einer Gesinnungsreligion und Gesinnungs-
ethik setzt den (Chassidismus in den Stand, vieles in seinen Rei-
hen zu dulden, was andere Richtungen verketzert hitten. Der
’hassidismus kann duldsam sein gegen die verschiedensten
subjektiven Ausgestaltungen. Er duldet auch die verschieden-

trennte GriBen anzusehen. Is bestehen zweitellos Beziehungen zwischen bei-
den. Max Dessoir (Vom Jenseits der Scele. Die Geheimwissenschaften in
kritischer Beleuchtung, Stuttgart 1917) sichl letzten Endes in der Mystik eine
Zwischenstufe zwischen Magie und Wissenschaft: in der Mystik volizieht sich
die Ethisierung der magischen Ziele, wd durch diese Iithisierung wird die Magie
schlieBlich ganz iberwunden. In den Verlauf dieser Geschichte einer Uher-
windung der Magie durch voluntaristisch ethische Momente stellt Dessoir auch
den Chassidismus  hinein (S, 290).  Das Verhdltnis des mystischen Denkens
zar Magie soll hier nicht untersucht werden. In unserem Zusammenhang
wichtig ist aber die Frage, ob der Chassidismus eine Entwicklungsphase der
Magie, und zwar eine der letzten Phasen ihrer Cherwindung darstellt. Der
Parachassidismus stellt zweifellos eine Form der Magie dar. Doch durfte die
Magie eine eigentliche Entwicklung nicht aufzuweisen haben. Aueh Dessoir
erkennt an, daf sich moderne Magie im Prinzip nicht von der althabylonischien
unterscheidet (8. 323). - Der eigentiiche Chassidismus aber gehirt in eine
Sphire, in der die Magie nur als ein nebensiachliches, gelegentlich ebenfalls ver-
wendbares Instrument angeschen wird. Der Chassidismus hat nicht dariiber
hetunden, ob Magie Schwindel ist. Er 1aft Magic zu unter der Voraussetzung,.
da sie im Dienste der Frommigkeit, im Dienste einer ethischen Gesinnung
stehit, Das ist die Grundbedingung. Jede Magie, die diese Bedingung nicht

erfiillen kann — und vielleicht kann in der Tat keine Magie diese Bedin-
cung erfilllen — ist unchassidiseh. Wenn der Chassidismus Magie unter die-

ser Bedingung zuliefi, so geschall es auf Grund seines reinen Formalismus.
(rat ist, was Gott dient. s ist nichts wesenhaft bise. Alles kann im Dienste
Giottes stehen, wenn es nur in rechter Weise angewandt wird. Dies ist der
Anlaf dafiie, daB der Magie historisch Kingang in den Chassidismus gestattet
wurde.  Dabh gerade die Magie aber besonders die tolerante Haltung des
Chassidismus mifbrauchte, kann nicht nur diesen formalen Grund haben
Es muB auch eine inhaltliche Verwandtschalt vorhanden sein. Diese ist aueh in
der Tat nachweisbar. Das chassidische Denken hatte als mystisclies Denken
vine bewuBte Tendenz zur Synthess, zum Monismus. Die Welt wird nieht
differenziert, sondern alles wird in Eines geschaut. So fallen auch die Dinge
und ihre Symbole zusammen. Diese Zusammenschau wird von der Magie zu
primitiven Analogiebildungen mifibraucht, Der Parachassidismus ist also eine
l",'hersetmng' des echt chassidischen Monismus, der sich auf die Ganzheit be-
sieht, in einen Analogismus, der einzelnes willkiirlich gleichsetzt. In die-
sem Verhaltnis von synthetischer Zusammenschau und willkiirlicher Analogie
ditefte die sachliche Verwandtschaft zwischen Mystik und Magie zu suchen
sein. ((Iber die historische Abhingigkeil der heiden Richtungen voneinander
ist damit noch nichts ausgesact.)
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sten Verstiegenheifen und Wunderlichkeiten, zu denen seine im
Grunde individualistische Einstellung ver{iihrt. lis gibt nur wenige
Abtriinnige im Chassidismus, so den Rabbi Biir (gest. 1877) '), Sohn
des R. Israel RuZiner (1797—1851). Aber anch dieser biszum Psy-
chopathischen extreme Individualist kehrte schliefilich zum Chassi-
dismus zurtick. Hs hat aueh keine eigentlichen Pseudo-H#*sidim ge-
geben. Wir miissen die Abtriinmigen und die Pseudo-H#*sidim in den
eigenen Reihen der Hesidim suchen. In allen religiosen Richtungen,
in denen das subjektive KEriebnis von Bedeutung ist, wieim Prophe-
tismus,im Messianismus, in allen mystischen Richtungen, hegegnet
uns immer wieder der Pseudoprophet, der Pseudomessias, derKetzer.
(Ganz abgesehen etwa von reinen Betriigern gibi es im Leben dieser
Abtriinnigen einen Punki, wo es auf des Messers Schneide stand,
ob sie nicht besonders fanatische Verteidiger, besonders eifrige
['romme derjenigen Religion werden sollten, von der sie schlieti-
lich doch abfielen.  [Fir jeden Propheten ist das BewuBtsein
seiner Berufung, die rein subjektive Krkenntnis seiner Aufgabe
das entscheidende Moment. An diesem Bewulitsein darf er nichi
irre werden, wenn er Prophet Dbleiben will. Echter Prophet ist
er freilich nur dann, wenn diesem subjektiven Bewulitsein eine
objektive Tatsache entspricht. Er darf auch aus der objektiven
metaphysischen Tatsache seiner Berufung nicht herausfallen.
Der Pseudoprophet hat das Bewubtsein seiner Berufung. Dieses
BewubBitsein ist echt und ehrlich. Nur die objektive Bestitigung
dieses Bewuabtseins fehlt oder ging verloren. Aber die subjek-
tive Seite der Berufung ist doch so essentiell, daBl auch dem
Pseudopropheten noch etwas echt Prophetisches anhaftet. (Diese
eigentiimliche Bssentialitdt des subjektiven BewuBitseins ist nicht
nur fiir den Prophetismus, sondern fiir alle diejenigen [Formen
der Religion typisch, bei denen die individuelle Erkenntnis hoher
steht als der Gehorsam gegentiber einer unbedingt giiltigen Tra-
dition.) So haftet auch den Pseudo-H*sidim. ob sie nun den Chassi-
dismus offiziell verlassen haben oder nicht, noch etwas vom
echten Chassidismus, von dem typisch chassidischen Geiste an.
In diesen Abtrimnigen wird das Bild des echten Chassidis-
mus verzerrt, einzelne Wesensziige werden {ibertrieben, an sich
schon Extremes schligt ins Gegenteil um. Aus diesem Zerrbilde

1) Zuv Geschichte des Rabbi Bir und seiner Charakterisierung vgl
S. AL Hovodezky. DYTNMMY Dy Ome, Teil HIL Berlin 1923, S, 124—154.
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tritt manches deutlich hervor, was am echten Chassidismus
nicht ohne weiteres sichtbar ist. Die lirkenninis, wohin eine
Sache unter falschen Voraussetzungen schlieBlich gelangen kann.
vermag manches an der Sache selbst zu beleuchten. So sind
gerade die Auswiichse des (hassidismus geeignet, um iiber
manche seiner Wesensziige Aufschluti zu geben, die uns sonst
nicht ohne weiteres verstindlich sein wiirden.

Die Freiheit und Weite chassidisechen Denkens. die selbst
den Wundertiter und den Ketzer noch umfassen kann, ist mig-
lich anl Grund seines theozentrischen Charakters. Dieser theo-
zentrische Charakter des Chassidismus 1ost das Riitsel seines fas-
zinierenden Eindrucks auf religivs gestimmte Menschen. Theo-
zentrische Religion ist immer eine Religion xaz’ £5oyv, eine Reli-
gion aus urspriinglichen Quellen, eine starke und unverfilschte
Ausprigung des Religivsen. In der Zeit des (Chassidismus stand
der Gotteshegrilf in der abendlindischen Philosophie iiberall zar
Diskussion. Der erstarrte anthropomorphe Gotteshegriff der Ortho-
doxie -— oder vielmehr das, was man fiir den orthodoxen Gottes-
begrifl hielt — forderte allgemein zu neuen Ansitzen heraus. Die
Philosophie versuchte ¢ntweder durch pantheistische und panen-
theistische Einstellung den Gottesbegriff organisch aufzuldsen
oder ihn, wie etwa im Deismus, logisch zu fixieren. Der Chassi-
dismus ist hierin, wenn auch aufl anderem Boden, vor die gleiche
Aulgabe gestellt. Seiner alogizistischen Kinstellung entsprechend
kommt nur der erstere Weg [iir ihn in Frage. Aber auch dieser
Weg war nicht unbedingt gangbar. Denn es lag dem Chassidis-
mus zwar alles an einer Auflockerung des Gottesbegritfs im Sinne
religioser Lebendigkeit: es konnte ihm aber nicht daran gelegen
sein. den (rottesbegriff aufzulisen. lis geniigte darum noch nicht,
an Stelle des radikalen Pantheismus den Panentheismus zu setzen,
der immerhin von diesen beiden Richtungen der genuin religi-
osen orderung ciner Wahrung der Gottlichkeit (rottes noch am
meisten gerecht wird. Der Chassidismus hat eine panenthe-
istische Gottesauffassung, aber er versucht sie mit der Idee
eines aubler- und itberweltlichen Gottes zu vereinigen. Dieses,
philosophisch hetrachtet. unmogliche Unterfangen ist fir den
Chassidismus als Religion sowohl notwendig, als auch nicht von
vornherein zum Scheitern verurteilt.  Der Chassidismus st
dieses Problem vor allem mit dem Begriffe der m52¥~p, der Hiille, die
das (iottliche wesenhaft von der Welt scheidet, durch die aber der
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Fromme hindurchdringen kann und hindurchdringen sollt). Der
Chassidismus kennu eine (rottesgemeinschaft des Frommen, aber
keine unio mystica im Sinne realer Identifikation von Gott und
Seele.  Das beweist nichts gegen den mystischen Grundcharak-
ter des Chassidismus, denn jede Mystik kennt neben der Gottes-
vereinigung  auch zugleich die wesenhafte Gottesferne. Der
Hasid kann und soll — unter Umstinden durch Vermittlung des
Saddik (s. oben 8.17) — zu Gott vordringen. Der Chassidismus
ist also eine ausgesprochen aktivistische Religion. Er ist keine
Versenkungsmystik, sondern ecine gelebte Mystik.  Alles ist aus
Gott und zu Gott hin und darum anch ein moglicher Weg zu
(rott. Iis kann freilich ebenso gut auch ein Weg von Gott weg
sein, was in cinem strengen Pantheismus unmaglich wiire. Dies
mub unter dem (esichtspunkte der chassidischen Kthik, die
eine ausgesprochen formale [Ethik ist, in der also aller Nach-
druck auf dem ,Wie* und nicht auf dem ,Was“ liegt, noch
nither ausgefithrt werden.

Der panentheistische (tedanke in seiner spezifischen Wen-
dung zur Aktivitit ist der eigentliche chassidische Grundgedanke.
Br ist durch den Baal Sem tob in einer klassischen Form ver-
treten und zu einer heroischen naturalistischen Religiositit
ausgestaltet worden. Diese letztere Nuance ist das Moment, das
durch die Personlichkeit des Ba‘al Sem tob selbst verursacht
warde., Der panentheistische (Gedanke an sich aber ist allge-
mein chassidisches Gut. Der Gedanke, dab Gott im Sein ist,
dafi diese gottlichen [unken im Sein geweckt werden miissen,
dati diese Aufgabe als spezielle Aufgabe einem zugleich geistigen
und historischen Israel gestelll wurde, ist Gemeingut aller chas-
sidischen Lehren. Dieser Gedanke wird auch da vertreten, wo
wie bei dem Meseritscher Maggid?) eine andere Seinstheorie
vorhanden ist, mit der die genannten lLehren nicht ohne wei-
teres in Binklang stehen. So lehrt der Meseritscher Maggid,
daf die Welt, wie wir sie sehen, nur eine Scheinwelt ist, wih-

1y Die (von Torsten Ysander a, a. ()., S. 141, Anm. 10, kritisierte) Auf-
fassung von Max Loéhr, daB der Hasid sich des Abstandes zwischen Gott und
Mensch stiandig und deutlich bewuft bleibt, ist in dieser Hinsicht zweifellos
berechtigt. (Anders freilich stelit es mit der Auffassung L.0ohrs, dafl der Chassi-
dismus mit der Mystik wenig oder gar nichts zu tun habe.)

2) Vgl. Dob-Bar, 3wa‘p PIAT e (herausgegeben von Selgmo aus
Luzk), fol. 2a; Sb -}1d; 224,
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rend die Welt Gottes ecine prinzipiell andere Seinsform dar-
stellt. Die Well, wie wir sie mit Augen sehen, ist fiiv uns
Wirklichkeit.  HEine andere Wirklichkeit kennen wir nicht und
sollen wir nicht kennen. Aber das eigentliche Sein, in dem
Gott ist, ist das Nichts (N).  Der Saddik, der besonders erleuch-
tete Fromme also, weil}, dafi das von uns gesehene Sein nicht
das wirkliche Sein, das Sein Gottes, ist. Er weili, dabi das
Nichts (PX) CGottes allein Gultigkeit hat.  In dieses giiltige
Nichts, aus dem die Welt kam, mub sie zurtickgefiihrt werden?).
Dies ist die Aufgabe des Saddik. Neben dieser Lehre vertritt der
Meseritscher Maggid auch den Allgegenwartsgedanken im Sinne
des Ba‘al Sem tob. Jedoch zitiert er merkwiirdigerweise diesen
nirgends, wie er sich {iberhaupt kaum als seinen Anhénger und
Schiiler betrachtet. Aber der Meseritscher Maggid lebt doch
ganz in der typisch chassidischen Gedankenwelt, in der auch der
Ba‘al Sem tob lebte. Wenn er sich auch hier nicht auf den Ba‘al
Sem toh beruft, so zeigt dies, wie allgemein chassidisch die Allge-
genwartslehre war. Sie wurde nicht als Lehre eines einzelnen
Hasid empfunden. So hat der Meseritscher Maggid nicht eine
neue Lehre neben die des Ba‘al Sem tob gestellt. Beide Lehren
gehodren in dasselbe geistige Fluidum, das eben chassidisch ist?).
Die Lehre vom Nichis und vom Sein dagegen ist der persin-
liche Beitrag des Meseritscher Maggld zur chassidischen Gedan-
kenwelt. Aber dieser (redanke war zu wenig chassidisch, als dalh
er lange hiétte beibehalten werden konnen. Sneiir Zalman zwar

1y Vel Dob Bae, :P‘jﬂ'? ™WURT T, fol. 10y Ba; 26 und sehr hitufig in
der chassidischien Literatur., Das giiltige Nichts ist nicht identisch mit der
Seinslosigheit, 2= ;:\u:, die Ziel der Askese ist. Der Asket streift ein siin-
diges oder wesenloses Ieh ab.  Er macht sich selbst zunichte, weil ihn dieses
[e:h am Gotiesdienst hindert. Die asketische Kategorie des W% ™12 ist cine
Bezeichnung filr etwas Funktionelles, und zwar negativ Funktionelles. Die
metaphysische Kategorie des TR ist etwas Essentielles, und zwar das allein
Essentielle (vgl. Salomo ibn Gabirol, F270D =D passim).

%) So scheint mir von der Lehre aus geschen das voun S. Dubnow, Ge-
schichte des Chassidismus 1, Berlin 1931, S. 156, aufgestellte Problem, ob der
Meseritscher Maggid nicht als Stifter eines neuen Chassidisinus angesehen
werden mitte, dahin beantwortet werden zu miissen, dab sowohl der Ba'al
Sém 10b als auch der Meseritscher Maggid einen und denselben Chassidismus
vertreten, da aber bei beiden eine persinliche Nuancierung vorliegt. Diese
persinlichen Nuancierungen haben eben als persiinliche nicht Schule gemacht.
Das Naturerlebnis des Ba'al Sém tob ist ebensowenig allgemein chassidi-
sches Guat geworden wie die Seinstheorie des Mescritsecher Maggid.
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tibernahm den Gedanken und baute ihn systematisch aus. Aber
der Gedanke blieh e¢in Spezifikum der Meseritscher Schule und
ging nicht im anonyvmen Chassidismus auf. Der Meseritscher
Maggid und Snéiic Zalman suchten auch aus dem Gedanken des
(regensatzes von essentiellem Nichts und nur scheinbarem Sein
cine Forderung fir die aktive Frommigkeit abzuleiten.  Aber
eine solche Ableifung liegt nicht im Wesen dieses Gedankens.
der in der nichtjudischen Mystik zu Hause und die Basis fir
die mystische Lehre des Kntwerdens ist.  Der Begriff des Ent-
werdens ist jedoch unvereinbar mit dem Chassidismus (s. unten
=, 30). und so auch letzten Bndes die Lehre vom Nichtsein des
wahren Seins.

Wir haben das Prinzip der chassidischen Gotteslehre mit
Panentheismus bezeichnet, wobei wir beachten miissen, dali die
komplizierte philosophische Terminologie immer nur den Versuch
darstelll, etwas in ein System zu fassen, was in Wahrheit nur
als etwas Gelebtes ganz erfabt werden kann und was. eben als
Leben, unendlich eindeutiger und einfacher ist, als es auf Grund
jedes Systematisierungsversuches scheinen muls.

Die panentheistische Grundhaltung des chassidischen Gottes-
erlebnisses. das Iirlebnis der gottlichen Allgegenwart. ist das
spezifisch chassidische Idrlebnis.  Line Lehre von der géttlichen
Allgegenwart kennt zwar auch die Kabbala : Gott strahlt durch alle
Schopfung hindarch.  Aber erst der Chassidismus macht diese
Liehre fur die Frommigkeit fruchtbar: im tiglichen Leben, nicht in
raffinierter Spekulation kann und soll Gott erlebt werden. Denn
Gott ist im Alltdglichen. Das gottliche Wesen in der Well ist
dasjenige Moment in der Natur, das nicht mehr durch ihre Zweck-
bestimmtheit gerechtfertigt werden kann. Das nicht nur Zweck-
miBige, das Schone. das Angenehme im geistigen und materiellen
Sinn sind gittlich. Die Schonheit einer Frau, das Gefihl der
Sittigung sind Auswirkungen dieses Gittlichen').

Der Chassidismus kennt zwar einen grilieren oder gerin-

1) Vgl. Dob Bir, ::P;'né WIS T, Tol, Zab i Ba; 3l AV DR D 42 F
Dieses Beispiel zur illustrierung des Gottlichen in der Welt ist chassidische
Tradition geworden und iberall belegbar. Vgl hierzu die Hrzihlung, die
R. Wolf aus Zitomir in seinem Buche =IR1™ 738 (ed. princ. Korez 1798) von
seinem Lehrer Dob Bir berichtet. Der Held dieser Erzihlung ist nach anderen
Quellen (vgl. Dubnow, Gesehichte des Chassidismus 1, Berlin 1931, =, 151,

Anm. 1) aueh Jehi' ¢l Mikal aus Zloczow,
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geren Grad der I'rommigkeit, d. h. da er Frommigkeit zugleich
als cthische Qualifikation ansieht, und der Wert des Menschen
ethisch betrachtet notorisch verschieden ist, mubi er den einzel-
nen Menschen als mehr oder weniger ethisch vollkommen an-
sehen. Die Menschheit als [dee dagegen ist vollkommen, denn
sie ist eine Schopfung Gottes. Der einzelne Mensch ist nur auf
dem Wege zu Gott. Seine Frommigkeit, seine ethische Vollkom-
menheit sind ein Ziel. dem der Einzelne mehr oder weniger nahe-
kommt. Aber niemand ist doch so schlecht und so wesenhaft
unvollkommen, dali er nicht wenigstens implizite an der Idee der
Menschheit teilhitte.

Das gottliche Prinzip in der Welt, der gottliche Funke in
der Seele sind der Ausgangspunkt und das wesentliche Moment
alles Guten, einer jeden Tugend und aller guten Taten. Dieses
Welthild ist metaphysisch betrachtet so optimistisch, dal
es eben dicses gottliche Prinzip iiberall da wirksam sieht. wo
Gutes geschieht. Eigentlich miiite nun auch praktiseh in einer
solchen Denkweise Gott iiberall da gesehen werden, wo Tugend
ist, wo Liebe geiibt wird, wo Giebote gehalten werden. Dies wird
von dem strengen Monismus des Systems als unbedingt notwen-
dige Konsequenz gefordert. Dem widerspricht aber die praktische
Kthik, die Anwendung der chassidischen Gedanken auf die histo-
rische Wirklichkeit. Es kann nicht geleugnet werden, dabi es
aufferhalb des Chassidismus viel Tugend, viel Frimmigkeit, viel
Nichstenliebe gibt und dafi innerhalb des Chassidismus genug
Korruption vorhanden ist. Der Chassidismus mub} hier den Weg
aller Religionen gehen, die Anspruch auf absolute Giltigkeit
ihrer Lehre und absolute Wirksamkeit der von ihnen als wahr
erkannten Tatsache machen. Er muli von einem chassidischen
Geist, einer echt chassidischen Haltung sprechen (deren Charakter
im Zusammenhang mit den Wesensziigen «(er chassidischen Frim-
migkeit noch niiher erortert werden mufi). durch dieTugend erst
wirklich zur Tugend, Erkenntnis erst wirklich zur Erkenntnis wird.
Diese chassidische Girundhaltung erst macht den Wert des Stu-
diums, des GGebets, der guten Taten aus. Der Chassidismus geht
nichtso weit,dati er die echt chassidische Haltungauchals Entschul-
digung fiir ein unethisches Verhalten angesehen hiitte. Er ist im
Prinzip zu sehr ethische Religiositiit, als daf er nichl der Ansicht
wire,daf dieecht chassidische Grundhaltung nur zum Guten fiihren
kann. Wer die chassidische Grundhaltungnicht hat, kann kein Gott
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wohlgeldtiges Leben fithren, mige es ethisch betrachtet auch noch
so einwandfrei scin. Wer aber die chassidische Grundhaltung
hat, wird ein Gott wohlgefélliges und stets zugleich auch ein
ethisch einwandfreies Leben fiihren. Der Chassidismus vertritt
hier insofern cin Erwidhlungsprinzip, als er die Tugend im
Grunde von Gott abhingig macht, nicht von den Bemiihungen
der Menschen. Die chassidische Grundhaltung, der Seelenfunken
gittlichen Ursprungs allein konnen wahre Tugend hervorbringen.
Diese Lehre war notwendie.  Der Chassidismus mubite sich
auf die Hesidim beschrinken, obwohl sich seine Grundgedanken
mit Notwendigkeit auf die ganze Schiopfung beziehen. Er mulite
der historischen Wirklichkeit diese Konzession machen. Aber
jedes Lrwihlungsprinzip enthidll eine Gefahr, und dieser Gefahr
ist der Chassidismus erlegen: es geniigte schlieilich Hasid zu
sein, um sich als Gott wohlgefillig anzusehen. Die chassidi-
sche Grundhaltung wurde als isolierte (Gegebenheit betrachtet,
nicht als ein dynamisches Moment, das erst in der gelebten
Prommigkeit, im Studium, in der Erfiillung der Gebote, im
(rebete, in der Nidchstenliebe seine Realitit gewinnt. Der Satz,
dabl nur der Hasid letzten Endes im rechten Sinne fromm sein
Kann, wurde allmihlich dahin mibverstanden, dali der Hasid
als solcher ohne weiteres fromm ist.

Der Chassidismus gibt der Lehre von der gittlichen All-
gegenwart die entscheidende Wendung aus der Lehre ins Leben,
aus der Erkenntnis in den Willen, aus der Rezeptivitit in die
Aktivitit. Gott durchstrahlt alle Kreatur, und diese Strahlen
sind nicht nur Bahnen der Gottesschau, sondern Bahnen zur An-
niherung an Gott im Tun. So steht wieder in echt jiidischer
Weise die Idthik im Mittelpunkt der Religion, hier im Mittel-
punkt{ einer myslischen Religiositiit, wie sie auch im Mittel-
punkt der streng rationalistischen, um das (ieselz zentrierten
Auffassung steht.

Alles, was der Mensch tut, dient diesem Vordringen durch
die Welt zu Gott hin, So auch das Gebet. In etwas primitiver
und grotesker, aber sehr anschaulicher Weise deutet eine chas-
sidische Lehrmeinung die Bewegungen des Betenden als Aus-
draek seines Kampfes gegen die 712¥2p, die Hiillen, die ihn von
(iott trennen. Die Intensitiit dieser Bewegungen wird verglichen
mit der verzweifelten Intensitit, mit der c¢in Ertrinkender gegen
das Wasser kimpft. Das Vordringen zu Gott wird also als
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hichste Aktivitiit, als leidenschaftlich erkiimpftes Ziel des I'rom-
men angeschen (W S N2 24 b) N,

Die kabbalistische Lehre, die die ganze Spannweite
jildischen Gedankengutes umfalbit und diesem eine mystische
Deutung gibt, enthilt neben pantheistischen Tendenzen auch
Tendenzen nach der entgegengesetzten Seite hin, die man etwa
mit dem Terminus Deismus bezeichnen kann. [Dabei mufl man
aber von vornherein daran festhalten, dafi der jiidische Gottes-
beeriff den extremen Pantheismus chesowenig umfabit wie
den extremen Deismus, da dieser Gotteshegriff sowohl daran
festhilt, dab Gott Person, als auch daran, dabi er ein Gott
der Welt ist. So kann er weder in der Welt aufgehen noch
radikal von ihr geschieden sein. In der kabbalistischen Sim-
sumlehre, der Lehre von der Selbsteinschriinkung Gottes, ver-
tieft Lurja denjenigen (tottesbegriff, der sich am meisten dem
deistischen Pol nihert. EKr wird zu seiner Auffassung vor
allem durch eine metaphysische Problemstellung gefiihrt. Das
Problem des Raumes, den er als real ansieht, und das damit
verbundene Problem der Undurchdringbarkeit der Materie ver-
ursachen fiir Lurja die Frage, wie es denn maglich sei, dafi die
Welt iiberhaupt einen Raum fand, da Gott den Raum vollkom-
men ausfiillt. Die Welt konnte ihren Raum nur dadurch fin-
den, dafb Gott selbst sich freiwillig aus einem Teil des Raumes
zuriickzog., Riumlich betrachtet ist Gott also nicht in der
Welt. Das bedeutet aber noch nicht, dab Gott an der Welt kei-
nen aktiven Anteil mehr hat, d. h. das Kausalititsproblem wird
durch diese Auffassung nicht berithrt. Die Simsiim-Lehre befin-
det also nicht dariiber, ob Gott nur causa prima der Welt
oder ob er noch jederzeit in die Kausalititskette einbezo-
gen ist?). Der Chassidismus hat die Lehre von der Selbst-

1) Die Bewegungen beim Gebel, deren Intensitdt im Chassidismus bis
zum Grotesken gesteigert worden ist, werden hier vergeistigt. Dies ist na-
tarlich nicht ihr historischer Urspruug und ihr primérer Sinn. Letztlich lie-
gen ihnen dimonologische Vorstellungen zugrunde, die aber ldngst iiher-
wunden sind, wenn dic Formen auch beibehalten wurden.

2) Lurja kennt noch eine andere Seite der Simsum-Lehrve. Er hat sie
namlich auch in die Lehre vom Guten eingefilhrt. Gott zog sich aus der Welt
zuriick, weil er sich ihrer schamte. Dieser Gedanke konnte aber im Judentum
nicht Fufl fassen (obwohl es typisch tiir ecine jidische l.ehre ist, da8i sie auch,
wenigstens versuchsweise, anf die im Judentum so zentrale Lehre vom Guten
aunsgedehnt wurde), da eine solche Lehre den Gedanken eciner gefallenen Welt
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einschrinkung Gotles itibernommen, aber mit der fiir ihn typi-
schen Wendung ins Aktiv-Ethische. [iir den Chassidismus steht
nicht das Problem des Raumes im Mittelpunkte, sondern das
Problem der Beziehungen zwischen Got{ und dem Menschen.
(tott beschriankte sich selbst, sofern er Licht ist, er liell also
Finsternis zu, damit der Mensch {iberhaupt erfassen konnte,
daB Licht, d. h. also Gott, vorhanden ist!). Der Sinn der Selbst-
beschrinkung Gottes ist also im Chassidismus nicht der, der
Welt einen Raum zu schaffen, sondern der, der Welt den Weg
zu Gott hin zu ermoglichen.

Auch die alte mystische Lehre vom Seelenfiinklein?), die an
sich essentiell gemeint ist, wird im Chassidismus zu eciner aktivi-
stischen Lehre umgestaltet. Der Mensch kann den Seelenfunken
zur Flamme entfachen, und dies geschieht durch sein Handeln.
Der Weg zu Gott ist ein Handeln im Sinne Gottes, und das Ziel
des mystischen Weges ist ein vollkommenes Tun im Sinne
(rottes, micht also das Ruhen in Gott. So fihrt der Weg zu
(rott micht aus der Schopfung heraus. Der Chassidismus kennt
also den mystischen Begriff des Lintwerdens nicht. Die Seele
behilt ihren Wert vor Gott. Selbst so unbedingt theozentrische

voraussetzt und dies2r Gedanke durchaus unjiidisch ist.  Buber, Deutung des
Chassidismus, 8. 53-=36, setst das Prinzip eincr getallenen Welt auch im Juden-
tum voraus, worauf noch eingegangen werden mub. Aber nach jidischer Aulfas-
sang mag die Welt im einzelnen schleeht, gottlos, voller Leiden sein, i h -
rem Wesen nach bleibt sie dennoch eine Welt Goftes, weil iiberhaupt
nichts auBerhalb Gottes sein kann.

Iy Sotern Gott Licht ist: der Chassidismus zeigt an dieser Stelle
ein typisch mystisches Denken. Das Wesen Gottes ist wie Licht. Darauf baut
das mystische Denken so weiter, dab, ratiounalistisch gesechien, Sache und Bild
unerlaubterweise identifiziert werden: Gott iwt Licht. Wer das Wesen des
Lichtes erkennt, erkennt damit Gott selbst. DaB Finsternis vorbanden ist,
bedeutet nicht nur, dafi Gott das Licht einschriankte, sondern dafi er sich
selbst einschrankte. Vom mystischen Denken aus gesehen, ist diese Identifi-
kation von Sache und Bild berechtigt. Die Mystik ist immer in irgendeiner
Weise realistisch (im Sinne der Scholastik): die Formen, die Bilder, tileichnisse
. s, w. sind von einer so starken, fast magischen Realitit, dafi die Dinge
gleichsam in sie hineinstiirzen.

2) Der Chassidismus greift eine Reihe mystischer Termini auf und gibt
ihnen eine spezifische Nuance. Dem internationalen Charakter der Mystik
entsprechend, kehren diese Begriffe in den verschiedensten mystischen Syste-
men wieder. Ks wire eine besondere Aufgabe der Forschiung, die den chassidischen
Begriffen entsprechenden Begriffe aus anderen Systemen aufzufinden und ihre
spezifischen Nuancierungen in den einzelnen Systemen darzustellen.
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Gedanken, dali das Leben im Grunde erst durch den Tod seinen
Sinn empfingt, halten an diesem Grundsatz fest. So lehrt ein
saddik, dabl das Leben nur cine Vorbereitung des Todes als der-
Jenigen Stufe ist, auf der die NeSama den Menschen verlilit.
FISE PN DT DR N EE P Y. Es kommt alles darauf
an, diese NeSama so rein in die Hand Gottes zuriickkehren zu
lassen, wie sie dem Menschen gegeben wurde. Die Seele hat zwar
nur einen Wert, weil sie von Gott kommt und zu Gott zuriick-
geht. Aber sie ist durchaus auch gemessen an der Lwigkeit
Gottes ein giiltiger Wert vor Gott. Sie Ist also nicht ein Nichts
im Verhiltnis zum gottlichen Sein, wie christliche Mystikerlehren.

Die Vielgestaltigkeit des Chassidismus hat allerdings auch
hierin eine Ausnahme zugelassen. So vertritt R. Pinhas Scha-
piro aus Korez (genannt der Korezer) cine Lehre vom Wesen
der Welt und von den Prinzipien der Frommigkeit, die sowohl
von dem Grundgedanken des Ba‘al Sém tob abweicht als auch
im Judentum ziemlich singnlidr ist, die aber [iir die internatio-
nale, besonders die christliche Mystik typische Ziige aufweist.
Diese singulidre Stellung des R. Pinhas aus Korez wurde durch-
aus empfunden?). Zusammen mit dem religiosen KErnst und der
logischen Ionsequenz seiner Lehre diirfte gerade auch diese
singuldre Stellung dazu beigetragen haben, dal er {iberaus hoch
eingeschiitzt wurde und den Beinamen ,der Grofie® erhielt.
(rrundlegend fir seine Lehre ist die geringe Einschiatzung der Weh
und damit auch des Menschen?). Die Welt fillt sich tdglich

Ly Vel 2938 2107, Warschau, 8. 246.

2y bDie von seinem Jiinger R. Refa’el, dem Begriinder der Berschader
Hastdim genannten chassidisehen Gemeinschaft in Berschad, verbreiteten Leh-
ren des R. Pinhas haben bercits eine Angleichung an dic mehr oder weniger
akzeptierten chassidischen Lehren erfahren (s. oben S. 16). Diese Lehren fanden
daher auch Aufnahme in der chassidischen Literatur. Die R. Pinbas zugeschrie-
benen Lehren befin'deu sich in der Sammlung DD Y290 D\ujjb, die anhangs-
weise dem Buche DRAZ™ 73 des R. Israel von Kozienice (ohne Jahresangabe
Dubnow, Geschichte des  Chassidismus I, S, 176 Anm. und S. 292,
vermutet  Zitomir 1535 oder 1546) beigefiigt ist, und im Midras Pinbas
(erschienen  erst  Warschau  1876), das  aber  zugleich Lehren seines
Jiingers R Refa &l von  Berschad enthdlt.  Beide Quellen sind apokryph.
Zu dem von Horodezky verwerteten, in Schepetowka aufgefundenen handschrift-
lichen Material vgl. Dubnow, Geschichte des Chassidismus 1, S. 175, Anm. 2.

%) Daran hindert auch die im Midra® Pinhas aufgestellte ethische Forde-
rung nichit, nach der der Mensch, der doch aus den Elementen “"'.S.‘ ‘i;‘, jmptark
zusammengesetzt ist, das Element 22 iberwinden soll.
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so mit Sinnlosigkeit (72mY AW, dab es sich empfiehlt, am
Morgen zu beten, che der Schleier der Sinnlosigkeit (P
221 die Welt vor Gott verhiillt?). Gott will zwar im Mun-
schen wohnen, aber nur dann, wenn der Mensch sich ganz sei-
ner selbst entdauBlert und zum Nichts (7R) wird. Die mensch-
liche Vernunft ist von geringer Bedeutung?). Auch nur eine
einzelne Bewegung im gottesdienstlichen Ritus ist mehr wert
als alle Weisheit (T27) der Welt?). Der Wert der Frommig-
keit wird iiberhaupt nur von Gott bestimmt. Wenn cin Mensch
nur daza fihig ist, irgendeine gottesdienstliche Linzelhandlung,
nur eine Bewegung auszuftihren. so kann dies fiir Gott genii-
gen. Gotl bestimmi dem Menschen den Grad der Frommig-
keit und mibt ihn nur nach dem MaBstab diescr Bestimmung.
Alles menschliche Tun wird enfwertet und dartiber hinaus alle
menschliche Rede. (Gerade den Schweigenden umgibt (Gott.
Von dieser Lehre aus fithren aber dennoch einzelne Grund-
gedanken zu den iibrigen Lehren des Chassidismus. Trotz sei-
ner Betonung des Schweigens leugnet R. Pinhas die Hssentiali-
titdes Wortes nicht, die entsprechend der allgemein jiidischen
Auffassung auch im Chassidismus eine der zentralen Lehren bildet.
Diese Theorie vom Unwert des Menschen istwenigstensin bezug
auf ihre ethische Konsequenztypisch chassidisch. Der Mensch soll
die ™82 dic Schiitzung dereigenen Person, aufgeben.Dies wird auch
sonstim Chassidismus belont, vor allem im Zusammenhang mit
den ethischen Forderungen der Nichstenliebe und der Toleranz
gegeniiber den Abtriinnigen.

Da% Ziel des Hasid ist, die [ille der W eH titig in sich zu

1y Vgl E“.}'.‘., Jahrgang 1926, Heft 38/39. 8. 709,

2) Bukamnt ist sein Ausspruch: ,Ich habe stiindig Angst, mehr klug als
fromm zu sein“; vgl. Dubnow, Geschichte des Chassidismus [, 8. 37).

8) Nach Midras Pinhas soll R. Pinhis das Studium des Talmud nicht
sehr hoch eingeschitzt haben. Die rein kasuistische Betrachtungsweise (Pil-
pul) des Talmiid soll er nach derselben Quelle ganzlich verworfen haben.
Interessant ist seine AuBlerung iiber den hervorragenden Talmudkasuisten
R. Semii gl “Eliezer (= XR“@'™m™) Edels (gest. 1631): R. Semit a] ‘Eli‘ezer
Edels soll deshalb den Namen seiner Mutter (Kdels) und nicht seines Vaters
(Jehtidd) erhalten haben, weil er infolge seiner rein kasuistischen Studien in
die ,weibliche Welt* (.\C:PW;‘. NDOY). die untere Weltsphéare der Kabbala,
herabgesunken ist. Dies ist um so intercssanter, als R. Pinbis selbst
einen ihnlichen Kommentar zu [P 7Y und "Y0 2N (nach Horodezky,
DYTOMMY DYTOR, Teil 10, S, 142, Anm. 6, befindet sich in Schepetowka ein
solches Manuskripty verfafit hat.
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fassen, womit er zugleich die IFiille Gottes in sich fafit. Denn
auch Gott selbst ist hochste Aktivitit. Der Chassidismus ist im
Grunde cine mystische Richtung, und als solche lengnel er den
Wert der Spekulation nicht. Aber er erkennt dieser Spekulation
keinen unbedingten Wert zu. Entscheidend fir einen Hasid ist
seine 'rommigkeit, die aktive Seite seiner Religiositit. Das Wissen
um das Wesen Gottes und um das Wesen der Welt ist ein giin-
stiger Boden fiir die Frommigkeit. Aber es gibt auch Iromme,
die dieses Wissen durch eine Art Instinkt, durch dasinstinktive
Gefiihl fiiv Reinheit, Gerechtigkeit und Hingabe an Gott ersetzen
und mehr als ersctzen kinnen. Dieser Typus kommtim Chassi-
dismus vor und ist ccht chassidisch. Dagegen lehnt der (‘hassi-
dismus den rein spekulativen Typus ab. Diese Anerkennung
aktiver Frommigkeit als conditio sine (ua non hat zwei Griinde.
Erstens ist sie begriindet in dem echt jiidischen Charakter des
Chassidismus. Jede religiose Spekulation mufl im Judentum das
Gesetz cinbeziehen. Gesetz bedeutet aber stets die Forderung
einer Gesetzeserfiillung. also cines aktiven Handelns im Dienste
der Religion. Zweitens steht der Chassidismus prinzipiell positiv
sar Welt, Diese Welt wurde von Gott geschaffen und von ihm
nicmals verlassen (s. unten S. 89). Einesolche Weltkann und darf
der Fromme nicht ablehnen, nicht einmal ignorieren. Eine Speku-
lation, die auf Verneinung der Welt hinausliefe, wiirde die Welt
entweder bagatellisieren oder verwerfen. Dann wiire das Han-
deln im Dienste der Welt gleichgiiltig oder verwerflich. HEs giibe
dann keine religiose Tat. Der Chassidismus fafit die Welt nur
als die Welt Gottes auf. Sie ist nichts aullerhalb Gottes. Eine
solche Welt ist ein Gnadengeschenk an den Menschen, das er
nicht ablehnen kann. Die Welt ist aber Gottes nur in der Potenz.
Realiter soll sie es erst werden, und zwar durch den Menschen.
So ist die Tatsache der Welt zugleich eine Aufgabe. Diese Art
der religiosen Spekulation ist nicht nur eine Grundlegung und
Rechtfertigung der Ethik, sondern sie ist ohne die Erginzung
durch die Ethik gar nicht lebensfihig.

Das Linbeziehen der Ethik in die Religion ist fiir eine
jitdische Spekulation unerlaBlich. Hs gibt aber verschiedene
Wege, der Ethik einen Platz in der Religion anzuweisen. Auch
das Judentum geht verschiedene Wege. Das konzentrisch-radiale
Denken des Chassidismus bedingt, dali die Lthik letztlich auf
das Zenirum chassidischer Religiositit, auf Gott zurtickbezogen

3
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wird. Die ethische Forderung mul seinsmiiiig aus Gott abge-
leitet werden. Der Chassidismus kann sich nicht damit begnii-
gen, dali er Gehorsam gegen das Gesetz fordert, weil das Gesetz
nun einmal da und gottgegeben ist. Lr mull zeigen, daB dieses
Handeln im Dienste Gotfes im Wesen der Welt begriindet ist.
Gott steht im Zentrum der Welt. Alles was geschicht, geschicht
zur Erfiillung des gotilichen Wesens in der Welt und durch die
Welt.  Gesetz, Gesefzeserfiilllung, Nichstenliehe, Reinheit des
Denkens und des Tuns dienen im Prinzip nicht zuerst der per-
sonlichen Lrlasung des Menschen — nach chassidischer Lehre
ist der Mensch nicht unbedingt der Erlosung bediirftig — sie
dienen vielmehr der Lrfillung des Sinnes, der in die Schipfung
als (anzes hineingelegt wurde. Der Chassidismus ist individuali-
stisch, insofern als er jeden einzelnen Menschen der Ewigkeit
Gottes und der Unendlichkeil des Seins gegeniiber stellt und
in diese Gegeniiberstellung nicht irgendein Gemeinschaftsprinzip
cinschaltet. Er ist aber nicht anthropozentrisch. Im Mittel-
punkte des religivsen Lebens steht die sSchopfung, nicht der
einzelne Mensch. Alles ist auf Gott bezogen, auch die ethische
Forderung. Hier bertihrt sich das Problem der Ethik mit dem
Problem der Weltschopfung. Das Ziel des Hasld ist, wie das
vines jeden echten Mystikers, die Gottgleichheit. Diese wird ent-
sprechend dem aktivistischen Gotiesbegriff durch Aktivitit er-
reicht. Es ist charakteristisch, dat der Chassidismus das mysti-
sche Bild, nach dem Gott das Licht darstellt, dessen Glanz
in allen Dingen ist, durch ein anderes Bild ersetzt: 22
29270 T P Tam oY), Dies Bild bringt charakteristisch
zum Ausdruck, wie das Wesen Gottes in der Welt aktiv und »ur
Aktivitit auffordernd ist.

Die chassidische (iotteslehre mit ihrer spezifisch aktivisti-
schen Tendenz enthilt im Grunde bereits die Rechtfertigung der
Schoplfung (s. 1. 38 £). Die Weltist das Aktionselement Gottes. Sie
ist dies vermoge ihrer Fihigkeit, Wohnung, Sitz, Hiille des Gott-
lichen zu sein. LEine solche Welt kann weder von vornherein
agottlich oder gar widergottlich, noch nachtriaglich in Stinde
verfallen sein. In einer solchen Welt gibt es kein metaphysisch
Bises. Alles ist von Gott her und auf Gott hin geschalfen. Es

Iy Wortlich ubersetst: aus allen Dingen schreit Gott, wobei zu heachten
ist, daB der unpoetische Charakter dieses Bildes im Hebraischen durchaus nicht
vorhanden ist.
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gibt cin Ixirem an Gottesferne, aber selbst dieses Extrem ist
Gott noch zugewandt. No ist selbst noch in den Gétzen, in den
Ketzern und in den Stindern etwas von Gott. Auch diese sind
eine Station auf dem Wege zu Gott, freilich eine sehr entfernte.
Das notorisch vorhandene Bose und das Ubel in der Welt sind
somit nur eine geringere Stufe des Guten, im Extrem dessen
vollige Abwesenheit. Der bise Trieb, sagt R. Ja»koh Josef von
Ostrog!), ist so notwendig, wie die Spreu am Weizen. Der Mensch
hat nur darauf zu achten, dali das Boise wirklich nur die leicht
ablosbare Spreu am  Guten bleibt. Der bose Trieb darf nicht
zur Kleie werden, die selbst nicht im Mehl zu finden ist?). Un-
ter diesem Bilde soll dargestellt werden, dali das Bose von
Natur nicht essentiell ist, daB es aber immerhin einer Bemithung
des Menschen bedarf, damit dieses Bose nicht doch das Gute
verfilsche. Der bose Trieb ist an sich nur eine psychische Ge-
gebenheit, hat aber im Judentum doch stets auch cinen meta-
physischen Charakter. Aus dieser Verbindung des Psychischen
mit dem Metaphysischen versteht sich die eigentiimliche Auffas-
sung, dal durch das menschliche Verhalten oder durch eine
Unterlassung von seiten des Menschen etwas nicht Essentielles
dennoch essentiell werden kann. FIiir die Lehre vom Bésen ist
diese Kombination metaphysischer Notwendigkeiten mit dem [f-
fekt menschlicher Willenshandlungen deshalb von grofier Bedeu-
tung, weil sie unter Leugnung eines essentiellen Bisen dennoch
nicht die Uberwindung des Bosen, also die ethische Forderung,
hagatellisiert.

Der Chassidismus kennt also keinen formalen oder etwa
gar einen materiellen Dualismus. Es gibt kein widergtttliches
Sein, nicht einmal eine Gott entgegenarbeitende lfunktion.
Dies ist die Klarstellung eines Grundprinzips im jtidischen Gottes-
hegrifl tberhaupt. Judentum bedeutet extremen Monotheis-
mus nicht nur auf dem Gebiete der I'rommigkeit, des Gottes-
dicnstes, sondern gerade auch aut dem Gebiete der Metaphysik.
So sind der Chassidismus und vor ihm die Kabbala unabhingig
von dem modifizierten Dualismus der Gmosis und dem reinen
Dualismus der iranischen Religionen. Das Prinzip des Mono-

1) Nach Horodezky, @yTOMMM SEnm, Teil 1L S99, Anm. 2, ist er
geboren 1738 und gestorben 1791,
) 2% 27 BT, Brody 1874, 15b.
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theismus im Judentum ist so grundlegend, dal eine Umdeutung
etwa der Gnosis im jiidischen Sinne, wie M. Buber, Deutung
des Chassidismus, S. 14 [0 die Kabbala verstehen will, gar
nicht moglich ist.  Wenn die Kabbhala und chassidische Schriften
sich hin und wieder der Vorsteliungen und Bilder hedienen,
die wir iberall in gnostischen und verwandien Lehren finden,
so geschicht dies anf Grund formaler Verwandtschaft, nicht auf
Grund sachlicher Ubereinstimmung oder gar historischer Ab-
hiingigkeit. Gnosis und Kabbala sind gleicherweise mystische
Versuche der Weltdeutung. deshally bedienen sie sich zuweilen dex-
selben Darstellungsweise. Das darf aber nicht dazu verleiten,
hier auch eine sachliche Verwandtschaft zu konstatieren. Denn
das immer bedenkliche Moment ciner Umdeutung fremden Ge-
dankengutes ist dann besonders abwegig, wenn sich die Um-
deutung auf die primiiren Voraussetzungen beziehen miifite.

Der Chassidismus ist natiirlich nichr in der Lage, die fiir alle
menschliche Lrkenntnis bestehende Diskrepanz zwischen der All-
macht Gottes und dem Vorhandensein des Ubels wirklich zu iiber-
britcken.  Er tiherwindet sie in der Theorie nicht. Es bleibt in
dieser Theorie die Schwiiche, dali das Bise unterschiitzt wird.
Der Chassidismus iibersieht mnatiirlich diese Schwiche nicht,
betrachtet sie aber nur als eine Schwiiche der menschlichen
Erkenntnis: die Unauflosbarkeit des Bosen und des Ubels in
der Welt besteht nur fiir unsere Erkenntnis.

Die Diskrepanz wird aber in der praktischen Religiositiit
tiberwunden.  Der Hasid dient Gott in der Freude. Lir kennt
darnm keine Askese, Keine strenge BuBidisziplin, Der Hasid
iiberwindet das Ubel, indem er es zu den adiaphora des Lebens
stellt.  Er dient Gott mit seinem Streben nach Tugend, nicht
im Leld um seine Sindhaftigkeit. Das Reale auch fiir den
Menschen ist sein Weg zum (ruten, das Haften in Sinde ist nur
eine Unzulinglichkeit, eine {iberwindbare Unvollkommenbheit.
Vieles, was als Boses erscheint, ist nur eine Wirkung des Guten
in einem noch nicht vollkommen adiiquaten Stoff. Affekte, wic
Liebe und Furcht, sind nur zerbrochene Gefifie (272 22,
die der iibermichtigen Wirkung der vollkommenen Liebe und
der vollkommenen Ehrfurchi nicht standhalten konnten. Um-
gekehrt kann das Bose Gutes wirken, da es ja nichts wesent-
lich anderes als das Gute ist. Der Mensch lebt nur in einer
.schweren Stofflichkeit, nicht in einer prinzipiell ungeistigen,
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ungittlichen Materie.  Er {iberwindet diese Stofflichkeit Stufe
um Stufe vermdige es Hingezogenseins zu Gott.  Hier liegt der
Grundbegriff der chassidischen Metaphysik und Ethik.  Der
Kosmos des Chassidismus ist aus Liebe geschaffen worden und
gewinnt seine Lebensenergic aus einer aktiven Liebe zu Gott.

Wie jede religios fundierte Einstellung identifiziert der
Chassidismus metaphysisch und ethisch Gottesliebe mit Nichsten-
tiebe. Damit erhidlt die zunidchst metaphysische Tatsache der
Relativitdt des Biosen cine [eutung, die ethische und zwar prak-
tisch-ethische Konsequenzen hat.

Die Diskrepanz, die dadurch centsteht, dali die notorische
Tatsache des Ubels in der Welt sich nicht mit dem Gedanken
der Allmacht Gottes in Einklang bringen libt, ist metaphysisch
unlosbar. Hin geschultes Denken, eine freie und weite Religi-
ositit kann solche Diskrepanzen dulden. denn ein solches Den-
ken versteht die Relativitit der Logik, die notwendigen Girenzen
der Vernunft. Eine Religiositiat dagegen, der ein geschultes
Denken fehlt, muth an solchen Diskrepanzen Anstoll nehmen.
FBine Lésung mub gefunden werden. Der Chassidismus, der
sowohl Kreise von hervorragender religidser Bildung als auch
das religios wenig gebildete Winkelbiirgertum umfafit, bedurfte
ebenfalls einer solchen Losung. Er fand sie mit Hilfe eines
magischen Denkens und praktischer Magie. Hinter den magi-
schen Wunderlichkeiten chassidischer Konventikel, hinter dem
primitiven Zauberwesen der Wunderrabbis, hinter der so vollig
unjiidischen Vorliebe ftiir die Lehre von der Metempsychose
steht ein ausgesprochen jidischer (redanke: das Verlangen nach
unbedingter Gerechtigkeit in der Welt. Es kann nicht anders
sein, als dali (rutes doch letztlich zum Guten fithrt, dabi alles
Schlechle gesithnt werden mull und gestihnt werden darf.
Die Aufrichtigkeit des religiosen Gefihls gerade in den Kreisen
der Kleinen Hesidim verlangte nach der Moglichkeit, wirklich
siindenfrei zu werden. Das Elend des Daseins aber zwang die
Menschen auch dazu. an eine ausgleichende Gerechtigkeit um
jeden Preis zn glauben. I'iir dieses psychologisch notwendige
Phinomen, dem zugleich ein entscheidender Paktor in der jiidi-
schen Religion entspricht, bot die Kabbhala eine Ausdrucksmog-
lichkeit.  Die Kabbala, die iiberhaupt von allen jiidischen Rich-
fungen am starksten fremdes Gut rezipiert hat, enthilt als eine
ihrer zentralen Lehren die Lehre von dem Gilgul, dem Kreislaut der
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Metempsychose.  Dieser letztlich wahrscheinlich indische Ge-
danke erfiahrt im Chassidismus eine typische Judaisierung: er
ist nichts weiter als Ausdruck einer von der Ethik geforderten
Notwendigkeit. Das Judentum kennt keine Grenze der Kthik.
Das Gute gehirt zu den Prinzipien des Seins. Diese Tatsache
hat so schwerwiegende metaphysische Konsequenzen. dal} sie
einer primitiven Religiositit unfatibar bleibf. Nur die Para-
religion vermochte hier Liosungsmdoglichkeiten zu hieten. Die
Vorliebe fir parapsyechische Lehren ist zundichst in den Kreisen
der vom Leben Vergessenen zn Hause.  Wenn sie aber einmal
in einer religibsen Richtung 'uld gefabit hat, so beschriinkt sie
sich nicht auf ihren urspriinglichen kreis. Sie dringt in alle
Bildungsschichten ein, sie verlifit den Kreis der Laienfrommen
in den Konventikeln. sie greift tiber selbst in die Kreise der
Orthodoxie und der Theologie. So ist auch der Chassidismus
zeitwellig in allen seinen Schichten durchsetzt worden mit diesem
im Grunde parachassidischen Gedanken. Dieser Parachassidismus
blieb aber auch dann noch lebendig, als der echie Chassidismus
schon abgestorben war, denn gerade diejenigen Kreise, in denen
der Parachassidismus entstand, blieben dem Chassidismus am
lingsten tren, wie sie auch stets die eifrigsten Bekenner des
Chassidismus gewesen waren. Die (Geschichte des Parachassi-
dismus ist ein interessanter Beitrag zu dex Frage des Zusammen-
hanges zwischen religiosem Typus und soziologischem Milieu.
Das soziologische Milieu pflegt einen gewissen religiosen Typus
zu gestalten.  Aber dieser bleibt nicht an das Milieu gebunden.
So gestattet also der Typus einer Religion nur in beschrinktem
Mafle Riickschliisse aufl das soziologische Milicu seiner Bekenner,
Dab der Parachassidismus der Konventikel, die oft massive ma-
gische Religiositiit so grofien Kinflull im Chassidismus gewinnen
konnte einen weit groberen Linflub als ihn die Kabbala je
gewonnen hat — beruht aut dem echt jiudischen Charakter, den
der Chassidismus dem magischen Gedanken durch eine ethische
Fundierung gab. Da die Schopfung nirgends widergottlich ist
und sein kann, ist sie in jedem Augenblick und an jeder Stelle
Reprisentantin Gottes und damit Gegenstand der Liebe zu Gott.
Auch dem Siinder und ketzer gegeniiber ist nichis anderes als
Liebe geboten. So werden z. B. von R. Abrabham Jehosu’® He-
schel, genannt ,der Apter+, Schiiler des R. lilimelek aus Lisensk,
eine Reihe sehr schoner Anekdoten erzithlt, in denen er immer
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wieder als Verteidiger der Stinder (2252 24, 10, 16, 21, 20) auftritt.
Es heilit von ihm, dal} er, der schon einmal Hohenpriester in Jerusa-
lem war, wiederauf die Erde zuriickkommen mufite, damit er sein
Richteramt mit noch mehr Liebe ausiibe, als dies schon in Jeru-
salem geschehen war. Man erziihlt von ihm, dat er das Haus
eines Siinders (F€™ 16, 21, 20)dem Hause eines Gerechten vorzog
und daB er nur einmal seine AuBerung zuriickgenommen habe,
niimlich als sich ein ehebrecherisches Weih auf die Gnade Got-
tes berief. Diegser Freund der Siinder war keine isolierte bir-
scheinung im Chassidismus. kr ist vielmehr der Prototyp eines
chassidischen Rabbis, denn diese Haltung ist eine notwendige
Konsequenz chassidischer Lehren.

Die Legende gestaltet einen Zug aus, der in der l.ehre des
Apter Rabbi seine theoretische Begriindung hat: der Apter Rabbi
betont, daB Gottesliehe und Nichstenliebe identisch sind, da
heide dem einen gottlichen Geiste im Menschen entspringen.

Der Fromme kann keinen Feind haben. denn ein Feind
des IFrommen kann nur ein Feind Gottes sein. Einen solchen
I'eind aber kennt der Chassidismus nicht, weil er kein wider-
gottliches Prinzip anerkennt. Deshalb ist der Feind nicht wesen-
hatt bose und nicht wesenhaft Gegner. Seine Gesinnung libt
sich vielmehr durch fiirbittendes Gebet in ihr Gegenteil verwan-
deln. Die chassidische Metaphysik des Guten enthilt zugleich
die Quintessenz der chassidischen Lehre von der Schopiung.
Die Welt ist nach der chassidischen Schopfungslehre, wie in
jeder judischen Schoplungslehre, aus freiem Willen Gottes, aus
dem Nichts geschaffen worden. Sie entstand als die aktive
Dascinsmoglichkeit des ruhenden Soscins Gottes. In ihr lebt
yott, in ihr gestaltet sich der gottliche Wille, in ihr ist die Liebe
Gottes lebendig. Im Grunde ist der Weg der Welt nur ein
Weg aus (Gott in Gott zurtick. Darum ist die Schopfung auch
kein einmaliger Akt, sondern ein dauerndes Leben. Die Welt
ist unbedingte Linheit. die Selbstbeschrinkung Gottes (TD
29887) hebt sich in sich selbst wieder auf, da die Schop-
fung ja nur Dienst an Gott, Leben fiir Gott, Leben in Gott ist!).

1) Die Simztim-Lehre (s00ben S 24) entspricht nicht ganz dem Allgegen-
wartsgedanken des Ba'al Sem tob. So wird sie aueh im Chassidismus nicht
allgemein akzeptiert. R. Nahman lehnt diese Lehre sogar ausdriicklich ab,
und zwar mit der Begrimmdung, daf sie den Begriff der gittlichen Allgegen-
wart beeintrdchtize.
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Die Unvollkommenheit der Welt ist nach der chassidischen An-
schauung nur eine relative. Das Licht ist gegen Dunkelheit
abgegrenzt, das (ute gegen Bises, um erkannt und verchrt
werden zu kinnen. Dieses Bose kann also nichts radikal Wider-
gotfliches sein, da es von Gott selbst gesetzt wurde, und zwar
nicht als positives Sein, sondern nur als eine Leere, aus der
sich Gott zurtickgezogen hat, bewubit und freiwillig. nicht etwa
so, dali er einen von der Welt ausgehenden Abfall bestraft
hitte. Die Welt im metaphysischen Sinne ist keine gefallene
Welt. Der Mall Adams hat keine metaphysischen Konsequenzen,
Im Anschluff an Gen. 3, 24 (CIXT DR 270N dentet schon W
X272 die Vertreibung Adams aus dem Paradiese als eine formal
juristische Trennung zwischen Gott nund Mensch in Form eines
Scheidehriefs,  Daran anschliefend lehrt R. Simla Bunam aus
Przysucha, dali Adam auch nach der Vertreibung Adam geblie-
hen sei, wie die 72N auch nach der Scheidung ©R'R bleibt.
weil er die Gottlichkeit seiner Natur nicht eingebiilit hat,
Alle diese Lehren griinden sich letzten Endes auf die im Prin-
zip aktivistische Einstellung des Chassidismus.  Gott ist Aktion,
die Welt ist ebenfalls Aktion im Dienste Gotles und das, was
wie das Bose aussieht, ist nur Voraussetzung fir ein aktives
Leben der Welt. Die Welt ist zwar Materie und Chaos, aber
kein Chaos, dessen Wesen in seiner Tendenz zum Ungeform-
ten liegt. Nie ist vielmehr e¢in Chaos. das der Formung nicht
nur zuginglich ist, sondern seinem Wesen nach dieser Formung
zustrebt. Dic ewige Erneuerung der Schopiung bedingt zugleich
die ewige Dauer des Formungsprozesses. Der Weg der Well zu
Gott hin ist also nie vollendet. Derjenige Aspekt dieses Weges,
den wir (reschichte nennen, hat an diesem Wesen der Welt
vollen Anteil: er ist ein Weg von Niederem zu Héherem, aber
nicht ein Weg des [Fortschrittes im Sinne einer weltimmanenten
(reschichtsauffassung., Die Aufgabe der Geschichte ist in jedem
Augenblick neu und mubf in jedem Augenblick neu gelist wer-
den., Wenn wir also auch den Chassidismus als einen religiosen
Optimismus hezeichnen konnen, so geschieht das nicht im Sinne
eines aufklarerischen Stolzes darauf, wic weit es die Menschheit
echracht hat.  Der Chassidismus ist in seinem Optimismus ein
Kind secinev Zeit, aber in der religiosen Fundierung und Aus-
dentung dieses Optimismus zugleich iihergesehichtlich. wie dies
dem Wesen religioser Bewegungen entspricht.
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Diejenigen Systeme der judischen Philosophie und diejeni-
gen Gedankenkomplexe der jidischen Mystik, die auf die Tran-
szendenz Gottes den entscheidenden Nachdruck legen, bediirten
einer metaphysischen Groble, die die Kluft zwischen Gott und
Welt iiberbriickt. Als cine solche Grilie bietet sich im Judentum
ohne weiteres die Hypostase der Tora dar. Sie vermittelt zwischen
Gott und Welt. Eine Gedankenwelt, die wie die chassidische
(zott in die Welt einbezieht, bedarf einer solchen Vermittlung
nicht. Dennoch gehort auch die Tora zu den wesentlichen Be-
standteilen der chassidischen Metaphysik, aber sie ist hier im
strengen Sinne nur Gesetz, nur Form der Well, diejenige [Form,
nach der Gott die Welt gestaltet hat und gestaltet wissen will.
Die Tora ist der einzige Plan, nach dem die Welt gestaltet wurde.
Wer das Wesen der Welt erkennen will, mul} sich in die Tora
vertiefen. Ehe die Tora offenbart wurde, konnte und mubite sich
die Menschheit mit philosophischen Deduktionen begniigen. Nach
Offenbarung der Tora ist dieser Weg, der doch nie zum Ziele
fiihrt, sinnlos. Dieser Grundsatz wird vor allem von R. Jislak
Meir von Ger und R. Simba Bunam von Przysucha ausdriicklich
formuliert (T*9%8 =YY, 8. 23), ist aber eine stets vorauszu-
setzende chassidische Doktrin, da sie eine notwendige Kon-
sequenz der chassidischen Tora-Auffassung darstellt. Die Tora
ist nur cine Form, aber keine Hypostase!). Da nach der chassidi-

1y Bs gibt keine jiidische Lehre philesophischer, rabbinischer oder mysti-
scher Richtung, die nichr der Tora eine zentrale Stellung in ihrem System
einriiumte. Verschieden ist aber der Grad der Hypostasierung des Gesetzes.
Der Chassidismus stellt eine Richtung dav, die trotz ihres mystischen Charak-
ters auf eine Hypostasierung der Tora verzichtet.,  Naturecemidfi miissen wir
aber die extremen Formen einer nur formalen Auffassung der Tora in der
Philosophie suchen.  Maimonides ninmt hier eine mittiere Stellung ein (s.
Gulkowitseh, Das Wesen der maimonideischen Lehre, Tartu 1935, S 38 ().
Hermann Cohen vertrite den extremsten Formalismus.  Er sicht in dem Gesetze
nar das lsezichungswerk Gottes, Dieses Gesetz ist nur sittliches Gesetz, nuv
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schen Schopfungslehre die Welt von Gott zwar primér, aber doch
nur in der Potenz gestaltet wurde und nun sich selbst zu Gott
hingestaltet. bedar{ die Zweiheit von Gott und Tora, d. h. von
Schopfer und Gesetz der Schopfung. noch einer Welt, die sich
selbst int Sinne der Tora nach dem Willen des Schipfers
gestaltet.

Die Tora ist Keine Hypostase, sie ist darum in Kkeiner

an den Menschen gerichtet. ks ist keine der Welt immanente FForm, sondern
wie die Offenbarung ein Teil der Korrelation zwischen Gott und Meusch. Aber
anch nach Hermann Cohen ist die Tora doch nichit nur eine Sammlung von
Geboten, sondern in ihrer Ganzheit giltig. Hier wirkt sich die fir das Juden-
tum konstituierende Auffassung vom essentiellen Charakter der Tora auch in
einem bewufit und extrem rationalistischen System aus.

Auch fiir Hermann Cohen ist dieses Gesetz {iir das Werk der Welt und
das Werk Gottes notwendig.  Gott hat dieses Gesetz nicht gegeben, weil es
ihkm so gefiel, sondern dieses tiesetz ist in Gott. Es ist das Gesetz der sittli-
chen Welt, die allein die Welt Gottes ist. Es gibt keinen Bezirk Gottes, der
auficrhalb der Bthik liegt, und es gibt keinen DBezirk der Ethik, der auBer-
halb der Welt Gotfes ldge. Dies ist die extreme Form des ethischen Mono-
theismus, den das Judentum stets anstrebt und der von Hermann Colien nur in
hesonders ausgeprigter Form vertreten wird. Wenn das Geselz zugleich Gesets
der sittlichen Welt ist, also derjenigen Welt, die allein der Wiirde der Menschen
entspricht, so list sich anch die Frage, wie sich das Gesetz mit der Autono-
mie des menschlichen Willens vertrigt. Das Geseiwz bleibt ein ,Joch*, eine
Aufgabe. Aber es ist stets eine Pflicht. kein Zwang. Der Mensceh kommt zu
sich selbst, zu seiner Freiheit, wenn er das Gesetz erfilllt. Durch das Gesetz
wird er erst Mensch im vollkommenen Sinne. Hermann Cohen betont, dafi
das Judentum keine andere Aufgabe der Religion kennt, als den Menschen
noch mehr zum Menschen zu machen. Der Mensch kann und soll nach jidi-
scher Auffassung niemals Gott werden. Auch das Opfer dient nicht dazu, den
Menschen zu vergotten. Selbst diese extreme Form kultischer Religiositat, die
am weitesten von der sittlichen Seite der Religion entfernt ist, wird von der
jitdischen Lehre ethisierr. Das Opfer im rein kultischen Sinne war niemals
genuin jidisch. Es war immer eine Nonzess'on an andere Religionen. Her-
mann Cohen weisl darauf hin, dall die Predigt der Propheten gegen das Op-
fer nur dadurch iberhaupt mdglich und von LErfolg war, dali im Judentum
von vornhercin eine antikultische Einstellung bestand. Auch das Opfer ist
keine Spende des Menschen an Gott. Der Mensch hat Gott nichts darzubrin-
gen.  Auch das Opfer ist nur ein Teil des gittlichen Brzichungswerkes. (Vgl.
Hermann Cohen. Die Religion der Vernunft, S. 298 ft.)

Die Auffassung Hermann Cohens ist eine typisch philosophisch-formali-
stische,  In diesem Sinne hat sie nichts Ubereinstimmendes it den Lehren
des Chassidismus.  Aber sie betont in aller Schilrte ein genuin judisclies Mo-
ment, dessen klare Herausstellung auch stets Anliegen des Chassidismus gewe-
sen ist. Beide Richtungen versuchen zu zeigen, dalf alle Beziehungen Gottes
zur Welt nichts von seinem transzendenten Charakter abstreifen kinnen,
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Weise mit Gott identisch. Die Tora ist eine Hiille, ein Kleid.
eine Wohnung Gottes. Nie enthélt darum manches vom Wesen
(rottes.  Wer die Tora studiert, erfihrt das vom Wesen Gottes,
was er erfahren kann. Aber das eigentliche Sein Gottes stehi
auBerhalb der Tora, wie es auch auBerhalb der Welt steht.

Das Leben und die Lehre des Chassidismus stellen eine
eigentiimliche Synthese zwischen Toleranz und einem bewubten
FFesthalten an streng orthodoxen Grundsitzen dar. Dies ist
nicht Ergebnis einer Unschlissigkeit in bezug auf den Weg,
der nun eigentlich eingeschlagen werden soll. s ist eine not-
wendige Konsequenz des chassidischen Denkstiles. Das chassi-
dische Denken setzi einen Mittelpunkt, der unverriickbar hleibt.
Von diesem Mittelpunkte ausgehend entwickeln sich die chassi-
dischen Lehren nach allen Richtungen hin im Grunde ohne Be-
schrinkung. So kann der Chassidismus alles dulden: groteske
Formulierungen und Absurdititen, primitive .Xut%erungen der
Religiositit wie magische Manipulationen, mystische Gedanken-
ginge, die bereits nicht mehr auf dem Boden der judischen
Tradition stehen,unbedingte Freiheit der religiosen Individualitiit,
Aber alle diese AuBerungen des religiosen Lehens sind an eine
Bedingung gebunden, die unerlidBlich ist: der Gottesbegrift, und
zwar der streng monotheistische und stets ethisch gefatite Gottes-
begriff des .Judentums, muli Ausgangspunkt und Quintessenz
aller Lehren bleiben. So entsteht das Bild einer Religiositit, die
geradezu pridestiniert fiir eine Weltmission zu sein scheint,
I'reiheit in den einzelnen religiosen Auferungen und bedingungs-
lose Strenge in bezug auf die Zentralidee sind die unbedingten
Vorausscetzungen fiir eine Missionstitigkeit, da diese einerseits
die Verschiedenheit der einzelnen Kulturen nichtignorieren kann
und andererseits ihre eigene Lehre nicht selbst aufgeben darf.
Dennoch hat der Chassidismus niemals den Gedanken erwogen,
aubierhalb des Judentums Mission zu treiben. Der Chassidismus
war und blieb an das Judentum gebunden. Er hatte sich zu-
ndchst eine Aufgabe im Judentum gestellt, die zu Ende zu fithren
ihm aber nicht vergénnt war. So kam er niemals praktisch in
die Lage, Mission im eigentlichen Sinne treiben zu miissen. Es
wird spiiter an Hand des Problems, das mit dem Begriffe Volk
Israel verknipft ist, noch dargelegt werden miissen. dali der
_ Chassidismus sich auch theoretisch einer nationalen Beschrin-
kung unterworfen hat. Dies ist das Schicksal der jiidischen



14 LAZAR GULKOWITSCH B XLIL «
Religion iiberbaupt. Sie macht Anspruch auf absolute Giiltig-
Keit und leitet aus diesem Anspruch eine Aufgabe fiir ihre Be-
kenner ab.  Das Judentum ist eine ausgesprochene Missions-
veligion.  \ber das Judentum macht es sich nicht leicht. Es
will die Durchiithrung des Absolutheitsanspruches nicht damit
erkaufen, dali zenfrale Grundgedanken aufgegeben werden. Das
Moment, das stets ein Hemmnis fir die jiidische Mission gebildet
hat und das dennoch nicht aufgegeben werden kann, ohne zu-
gleich das Judentum aufzugeben, ist cine Konsequenz aus dem
streng ethisch gefaliten Gottesbegriffe: die Unbedingtheit des
(resefzes.

Was metaphysisch die Welt ist, die sich im Sinne Gottes
gestaltet, ist unter dem Aspekt der Geschichte Isracl, das das
fresctz erfitllt. Sy kann an Stelle der Dreiheit Gott—Tora— Welt
auch von ciner Dreiheit Gott—Tora— Israel gesprochen werden.
Hier licgt die metaphysische Begriindung der chassidischen Lehre
vonit der Gesetzeserfiillung als Gottesdienst. Hier ist es begriindet,
dabti der Chassidismus bei aller Ablehnung ciner mechanisier-
tenn (resetzesauffassung und trotz der Reduktion des Gesetzes
von ciner Hypostase zur reinen Form dennoch nicmals einen
Charakter annehmen konnte, der das Gesetz aus dem Mittelpunkte
seiner Anschauungen verdriingte, womit der Chassidismus nicht
mehr genuin jlidisch gewesen wire,

In der (Gedankenwelt des Ba‘al S¢m tob ist die Dreiheit
(tott-Tora-lsrael eine echte Trinitit, eine Iinheit, in der dennoch
jedes Glied seine geschlossene Selbstindigkeit bewahrt.  Seine
itherhaupt sehr harmonische Denkweise wirkt sich hier darin
aus, daB er keines der drei Klemente tiberbetont.  Wie er
vieles in sich harmonisch vereinigt, was andere Hesidim ein-
seitig ausgestaltet haben, so finden wir auch unter den {ibri-
gen grotien Vertretern des Chassidismus Richlungen, die ein
LElement in der Dreiheit fiott-Tora-lsrael besonders betonen.
So ist R. Lewid Jishalk von Berditschew von leidenschaftlicher
Liehe zu [srael erfiillt. Snefir Zalman stellt die Tord ins Zen-
trum der Frommigkeit in einer so ausschlieflichen Weise, wie
siec auch im Rabbinismus nicht strenger vertreten werden kann.
Der Karliner Saddik, Avon der GrofBe, vertritt cine fanatische
Theozentrizitit., Erist eine der geschlossensten und sympathisch-
sten Lrscheinungen des Chassidismus, ein Hasid xar’ £8oyir.
Die Legende nennt ihn cinen Wissenden, aher einen cigent-
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lichen Zauberrabbi hat sie nicht aus ihm gemacht. Aron der
(irolie ist ein echter Mystiker. Deshalb zieht ihn an der Tra-
dition vor allem diec Haggada an, die immer stirker Trigerin
mystischer Tendenzen als die Halaka war und die vor allem einer
symbolischen Deutung im mystischen Sinne zugédnglich ist. Lrist
Iikstatiker und verlangt besonders im Gebet eine bis zur Ekstase
gesteigerte Konzentration (7)2). Dieser Zug an seiner Lehre
hat am meisten Schule gemacht. Noch heute zeichnen sich die
Karliner Hsidim durch ihr ekstatisches Gebet aus. Die Legende
sagt, dal} die Engel sogar geschwiegen hahen, als Aron der Grofie
am Sabbateingang das Hohelied in Verzlickung rezitierte. Die
Ausschliefilichkeit seiner personlichen IFrommigkeit machte ihn zu
einem [Liferer und Missionar. Er versuchte gerade im Zentrum des
Rabhinismus Seelen zum Chassidismus zu fihren. Alles ist fir
ihn Gottesdienst. Seine 'rommigkeit erkennt keine Adiaphora an.
Diese IFrommigkeit ist ein leidenschaftliches Leben, in dem das
ldinzelne so sehr vom Strom des Ganzen getragen wird. dafi ihm
jede Bigenbedeutung, aber auch jede Bedeutungslosigkeit. die
ja auch cine Sonderstellung mit sich bringen wiirde. abgeht.
Nicht die Gebotserfiillung als solche wird gefordert, son-
dern das leidenschafiliche Begehren (TPW7) nach Drtillung
der Gebote. Dal hier der Akzent aut das Begehren und nicht auf
die Tat gelegt wird, ist nicht Konsequenz einer Formalethik. s
soll nicht etwa der gute Wille geniigen, wenn die Umstiinde
die Tat verhindern. Iis wird vielmehr gefordert, dab alle Taten
aus einem leidenschaftlichen Begehren nach dem Gulen heraus
getan werden. Diese leidenschaftliche Frommigkeit resultiert
aus seiner zitternden (iottesfurcht. Snéur Zalman charakteri-
siert diese Furcht als die Furcht eines zum Tode Verurteilten.
Die Legende erzihlt, da Aron der GroBe das Wort ,ich* nicht
ginmal horen konnte, nur Got{ hat fiir ihn ein giiltiges Ich.
Dem HKrnst und der Strenge dieses Gottesbegriffes entspricht
eine relativ hohe Bewertung der Bufie in dieser Gedankenwelt.
Aron der GrofBie verlangt eine peinlich genaue Selbstpriifung
und fordert die ernsteste BubBe, die aus einem zerknirschten
Herzen (7223 2%) kommt. Diese Zerknirschung des Herzens ist
die einzig mogliche Haltung des Menschen vor der {ibermichti-
gen llerrlichkeil Gottes. Sie soll nicht etwa Folge der Trau-
rigkeit, I'olge einer egozentrischen Reue sein, sondern nur eine
Folge der Unterwerfung unter den allmichtigen Gott. Dice zit-
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ternde Gottestfurcht dieses IFrommen ist dennoch verbunden mit
der Seligkeit des Gottesdienstes. Der Fromme dient dennoch
Gott in Freaden. So erscheint Aron dem Groben der Sabbat
als die schonste Form des Gottesdienstes. Denn nur in der
Freude kann Gott gedient werden.

Dic Tord hat also anch im Chassidismus unbedingte Giiltig-
keit.  Aber ihre Dedeutung ist dennoch eine andere als im stren-
gen Rabbinismus.  Wie dieser eine tord-zentrische Metaphysik im
Gegensatz zur streng theozentrischen des Chassidismus vertritt,
so ist er auch im Sinne der gelebten Frommigkeit tora-zentrisch,
withrend der Chassidismus hier anthropozentrisch ist. Nach der
Lehre des (‘hassidismus ist die Tora fiir den Menschen da. Sie
ist der Weg des Hasid zu Gott. Er kann diesen Weg nur ge-
hen, wenn e¢r den inncren Sinn der Tord verstanden hat. Er
muf wissen, daBl das Wesen der Tora darin besteht, ihn zu
(yott zu fithren, und nur wenn ¢r die Tora von diesem Verstindnis
her erfiillt, erfiillt er sie wirklich, gelangt er wirklich zu Gott.
Die scharfsinnigsten Deduktionen auch der beriithmtesten Lehrer
sind nicht soviel wert, als das Eindringen in den Sinn der Tora
und das Sichidentifizieren mit der Tora. So wird der Mensch
zur 1A der Tora (23 22 N2 26b). Der Chassidismus kniipft
hier an den Zohar an, fithrt aber den Gedanken noch konse-
quenter und eindeutiger durch. Die scharfsinnige Diskussion des
(zesetzes wird dadurch nicht etwa verworfen, aber ihr Wertakzent
wird etwas verschoben. Auch diese Diskussionen haben nur
soweit Wert, als sie M227D sind (2W & 792 19a).

Die Kenntnis der Tora ermiglicht es dem Menschen, die
Gebote der Tora zu erfiillen und so am Werke Gottes in der
Welt mitzuschaffen.  Nur wenn der Mensch auf Grund seiner
Kenntnis der Tora mitschafft an der Welt, ist sein Studium
von Wert,  Das unterscheidet die chassidische Auffassung von
der kabbalistischen, die dem Studium einen mehr oder weniger
absoluten Wert zuerkennt. Die Tora ermoglicht dem Menschen
die Erfillung seiner Aufgabe, und nur mit Hilfe der Tora kann
er diese Aufgabe erfilllen. Die Tatsache der Tora ist die Voraus-
setzung fiir die aktive chassidische I'rommigkeit. Da Gott dic
Tora offenbarte, kann der Mensch mitschaffen am Werke Gottes.
So vermeidet «er Chassidismus cbenso wie den Pantheismus
einen Panpsychismus. Die Welt ist nicht identisch mit der
Psvehe. Sie steht dem Menschen durchaus als Aufgabe gegen-
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iiber.  Der Mensch gestaltet nicht etwa die Schopfung, indem
er seine eigene Seele gestaltet, sondern indem er die Tora er-
filllt. Der Chassidismus ist und hleibt eine religitse Richtung.
Er ist keine Philosophie, auch keine philosophierende Religion.
Er hiilt stets an der typischen religiosen Trennung von Gott und
Welt und von Seele und Welt fest. Aber mit Hilfe der Tora
verbindet e¢r diese drei getrennten GroBen. Ir verbindet sie
nicht in bezug auf ihr Sein, sondern in bezug auf ihr Tun.
So ist die Tora im Chassidismus nicht nur ein ehrfurchtgebie-
tender Faktor, der nun einmal von Gott eingesetzt ist. sondern
ein notwendiger Faktor in der Gestaltung der Welt.

Der Chassidismus kann und will nicht iiberschen, daff die
Tradition die verschiedensten Auffassungen tber die einzelnen
Halakot enthilt. Andererseits bedingt die Tendenz des Chassi-
dismus auf Einheit und Ganzheit auch der Lehre, dafi die Ein-
heitlichkeit der Tora geradezu ein Axiom sein mub. Eine Richtung,
die weniger jiidisch eingestellt gewesen wire, die also den spezi-
fisch jiidischen Konservativismus gegenitiber der Tradition ignoriert
hitte, wiirde in diesem Falle die Tradition als einen Abweg bei-
seitegelassen haben und wire zu der reinen Tora als der eigent-
lichen Quelle jiidischer Religion zuriickgekehrt. Damit hitte der
Chassidismus die Grenzen des Judentums verlassen. Kr ging
seinem Wesen entsprechend einen anderen Weg. Kr betrachtet
namlich die Mannigfaltigkeit der Helakot, die Differenzen zwi-
schen den einzelnen Lehrmeinungen als notwendig und als im
Wesen einer Tradition begriindet. Hillel und Sammai reprisen-
tieren verschiedene P’rinzipien: das Prinzip der Gnade (72r) und
das Prinzip der Strenge (P7). Schon im Gesetz des Moses waren
die beiden Prinzipien vorbereitet. Der Name des Moses hedeutet
nichts anderes als: 7 0@ 72 — MSH. Aber der Chassi-
dismus fiithrt die Begriindung der Mannigfaltigkeit in der Rin-
heit noch weiter zuritck. Diese beiden Prinzipien sind von An-
fang an durch Gott in die Welt gebracht worden. Die Welt
wurde als eine Vielheit von Prinzipien geschaffen. Darum
heibit es P2 (ren. 1, 26, d. h. schon an der Schopfung waren
das Prinzip Hillel und das Prinzip Sammai beteiligt. Diese
Mannigfaltigkeit der Schoptung ist kein Mangel an Einheit. Sie
ist lediglich die Vielseitigkeit des Lebendigen. In der Mannig-
faltigkeit ist die Linheit enthalten. Diese Einheit ist in jeder
I*laka. Der Funken (31%%) der Einheit, d. h. der Gottlichkeit,
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muli nur gelunden werden. Wer tief genug in die Helaka ein-
dringt, wird diesen Funken entdecken. Fiir den Hasid bedeutet
es nur einen Mangel an religioser Tiefe und Einsicht, wenn
jemand die Tradition wegen ihrer Manniglaltigkeit verwirft. Der
Sinn der Tora ist aber in jeder ihrer einzelnen Vorschrilten der
gleiche. So versteht sich der Sinn des chassidischen Gedankens,
daB der Hasid aaeh diejenigen Gebote richtig erfiillt. die er
nicht kennt, so wie die Krzviter die Torda gelebt haben, ehe sie
offenbart war. So ist es zu verstehen, wenn in extremer Form
gesagt wird, dali der Ruzyner Saddik gerade beim Holzsidgen
Welten erkannt hat (M7 727 Usjatin 1904, S, 40, 42).

Der (‘hassidismus lehnt das Studium der Tora nicht etwa
ab, gibt ihm aber einen anderen Sinn. Das alte Problem, ob
man das Tera-Studium um des Gebetes willen unterbrechen diirfe,
besteht f{ir den Chassidismus nicht, da bei einer solchen Rich-
tung des Sludiums ein Mebhr oder Weniger des Gelernten voll-
kommen irrelevant ist. Der Chassidiemus greift den schon von
Sa‘adja vertretenen Satz auf, dall die 10 Gebole die ganze Tora
enthalten. Er gibt diesem Gedanken noch eine spezifisch mysti-
sche Wendung, indem er die Ansicht vertritt, dabl jedes Wort
der Tora die ganze Tora enthilt. Der Satz des Sa‘adja stellt eine
ethische Norm auf. die chassidische Wendung der Sache dagegen
ist eine Konsequenz der metaphysischen Lehre, daBl die Tora mehr
als ein Gesetzbuch mit religiosen Vorschriften ist, dali sie viel-
mehr Form und Gesetz der Welt bestimmt. Dieser GGrundge-
danke ist nicht etwa vom Chassidismus geschaffen worden, er
ist die Quintessenz der jidischen Auffassung vom Gesetz. Der
(Chassidismus hat hier nur eine notwendige Konsequenz expli-
ziert (23 o2 N2 +ab). Wie jedes einzelne Gebot der Tord die
ganze Tora enthilt, so wird die ganze Tora crfiillt, wenn ein
Gebot erfiilllt ist"). Hs ist also nicht notig, sich einen moglichst
grobien Schatz erfiillter Gebote (M¥1D) anzusammeln. Ls besteht
auch keine Konkurrenz zwischen den einzelnen IForderungen der
Tora. R. Hajjim Halberstamm von Zans (gest. 1876) sagt, dal}
fiir ihn stets nur das Gebot existiere, das er im Augenblick er-
fillle2). Damit ist ein typisch chassidisches Prinzip treffend
gekennzeichnet. Da die Wrfilllung eines Gebotes zugleich Iir-

Vgl 2% a2 o2 1L S99,
Vgl Kamelhar, MY <37, Bilgoraj 1933, S. 392,
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filllung der gesamten Tora bedeutel, ist der Anspruch aller
anderen Gebote auf Frfallung solange ausgeschaltet, wie der
Mensch mit der Lirfiillung des einen Gebotes beschaftigt ist. Die
Lirfillung eines Gebotes ist nur ein Weg zur Erfiallung der
ganzen Tord. ks gibt zu diesem Ziele unendlich viele Wege.
Es kann aber vom Menschen nicht gefordert werden, dafl er
zur selben Zeit verschiedene Wege zugleich gehen soll. Bei
diesem bedingten Dispens von der Erfillung der anderen Ge-
bote ist jedoch eine Voraussetzung gemacht: die Erfilllung des
einen Gebotes muli wirklich Erfillung der ganzen Tora sein.
Sie kann dies aber nur sein, wenn das Gebot ganz und scinem
innersten Sinne nach erfiillt wird.

Der Chassidismus iibernahm, wie e¢s seinem Wesen ent-
spricht, die wuralten Traditionen, die sich bemiihen, stets die
einzelne akute Pflicht der Menschlichkeit tber die Forderung
des Gesetzes zu stellen. Wir begegnen solchen Bestrebungen
schon in der biblischen Gesetzgebung, und sie durchziehen die
Helaka und Haggada aller Zeiten. Der Chassidismus tibernimmt
hier also nur alte Traditionen, aber dali erv sie Gbernimmt, ist
eben charakteristisch flr seine geistige Iigenart. So macht
man den R. Mo3¢ Leib von Sassow (gest. 1807) zum Helden der
alten Legende, nach der der Rabbi das Kol Nidré-Gebet ver-
sdumte, um ein weinendes Kindchen zu trosten?). Die Uber-
nahme dieser Legende ist typisch fiir die Verwendung alten
Erzihlungsgutes.  Die Geschichte wird ohne eingreifende Va-
riationen iibernommen, weil sie sowohl ihrem Inhalt nach als
ihrer poetischen Stimmung wegen ganz dem chassidischen Geiste
entspricht,  Der Chassidismus hatte hier nichts hinzuzufligen
und nichts abzustreichen, weil die Tendenz der Legende ganz
seiner Tendenz entsprach. Das Gesetz ist fiir den Menschen
da, der Mensch ist aber nicht Sklave des Gesetzes.

Der Chassidismus hat sich stets gegen den Vorwurf ver-
teidigt, dab cr das Studium der Tora diskreditiere. Es gibt
sogar ausgesprochene Pilpulisten unter den echten H2sidim,
und das Studium der Tora wird im Chassidismus mit aller
Ehrfurcht betrieben. So sagt der Zanser Rabbi ausdricklich,
dal der Mensch nicht die Tora studieren diirfe, sondern dab
die Tora ihn studieren miisse?). Die Tord wurde zwar dem Men-

‘ T; \'Q.fshbm-, Die chassidischen Biicher, S, 513,

2) Vgl Kamelhav, =3P ™, 5. 334
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schen gegeben und der Mensch ist nicht Sklave der Tora, aber
sie ist doch ein Gesetz gottlichen Ursprungs, sie macht also
Anspruch darauf mehr zu sein, als eine Gelegenheit, den mensch-
lichen Scharfsinn zu {iben. Der Mensch hat nichts weiter zu
tun, als die Tora auf sich wirken zu lassen. Der Chassidismus
kann also auch die rabbinische Methode des Tora-Studiums
dulden. Auf jeden IFall aber verlangt er das ernsteste Stu-
dium der Tora um ihrer selbst willen. Wenn auch gelegentlich
die Hesidim versuchten, das Tora-Studium als unwichtig fiir
einen Hasid beiseitezuschieben, so blieb doch diese Korruptions-
erscheinung nicht ohne scharfen Widerspruch. So wendet
sich R. MoSe Teitelbaum von Ujhely (gest. 1839) mit aller
Schirfe gegen den Versuch, das Tora-Studium dadurch einzu-
schrianken, daBl man immer erst die richtige seelische Disposition
dafiir abwartete. Der Hasid soll zwar nur um des Studiums
willen studieren, aber er soll immer zu dieser Art des Studiums
hereit sein. Das Gebot, Tora zu studieren, mufl ohne Einschrin-
kung befolgt werden, wie es ohne Einschrinkung gegeben ist.

Der Unterschied gegeniiber dem Standpunkte des Rabbinis-
mus besteht nicht in der Wertschiatzung der Tora und des
sStudiums, sondern in der Methode und dem Ziel des Studiums.
So konnte vom Standpunkte des Rabbinismus aus die chassidische
Binstellung eine Vernachlidssigung des Torastudiums bedeuten.
Vor allem hat R. Nahman aus Brazlaw die Unbedingtheit seines
Wertes in IFrage gestellt. [Fiir ihn ist das Studium nur mittelbar
wichtig, nimlich insofern es zur I'rommigkeit, zum Dienste an
Gott fiihrt.

Fir eine extrem tora-zentrische Anschauung. die den Men-
schen der Tora prinzipiell unterordnet, ist die Tora Selbstzweck.
Sinn der menschlichen Existenz ist dann, die Tora zu erfillen.
Der Sinn des menschlichen Lebens ist darum Gehorsam gegeniiber
dem Gesetz. Um das Gesetz in diesem Sinne zu erfiillen, bedart
es seiner Kenntnis, ciner Kenntnis bis in die einzelnen Vor-
schriften hinein, denn es gilt, jeden Schritt in (Gehorsam gegen
das Gesetz zu tun. Die Pedanterie der Gesetzesauslegung und
Gesetzeserfillung, die gelegentlich bis zum Bizarren gesteigert
wird, hat hicr ihren tiefen Sinn und ihre religiose Berechtigung.
Ihr Vorzug ist die Strenge, die Konsequenz in der Ausschaltung
jedes, auch eines sehr verfeinerten und vergeistigten Euddmo-
nismaus.



B XLIIL., Die Grundgedanken des Chassidismus ete. b1

I'iir den Chassidismus ist das Gesetz in seiner Gesamtheit
giiltig.  Ks muli seinem Sinne nach erfiilll werden, d. h. von
seinem ethischen Prinzip ausgehend. Daf die Grundlage, das
Prinzip des Gesetzes, rein ethischer Natur ist, dat diese Grundlage
die thik xat’” €gogir, die sittliche Weltordnung repriisentiert,
stcht im Judentum niemals zur Diskussion. Das Problem, wie
sich der einzelne verhalten soll, wenn er mit seinem Gewissen
rum Gesetz in Widerspruch gerit, ist nicht akut. Denn die
Tora ist kein unvollkommenes Staatsgesetz, das — auch wenn
vorausgesetzt wird, daBl es auf einer ethischen Norm basiert
und nicht auf einem brutalen Machtanspruch — jeden Augen-
blick mit den ungeschriebenen Gesetzen, der Niichstenliebe z. B.,
in Widerspruch geraten kann. .Jeder, der die Tora in ihrem
Sinne erfafft hat, kann mit ihr nicht in Widerspruch geraten.
Wenn also der Chassidismus das ungeschriebene Gesetz des
Herzens zweifellos als mafigeblich ansieht, so macht er zugleich
die Voraussetzung, dafi dieses ungeschriebene Gesetz nur eine
I'olgeerscheinung der Tora selbst ist. Denn die Tora ist Urhe-
berin alles Guten in der Welt.

Die Tora ist aber nicht nur eine metaphysische GGirétie, sondern
auch ein fixicrtes (iesetz: Bibel und Tradition. dJedes fixierte Ge-
setz fithrt zu dem Problem, ob es in irgendeiner Form — abin-
dernd oder weiterfithrend — verbessert werden darf, d. h. obim
einzelnen Falle ein Gesetz, das immer wieder in Widerspruch zum
Leben gerat, nicht als veraltet oder ungeeignet anzusehen ist.
Hin Staatsgesetz wird ohne weiteres immer wieder neuen Ver-
hiltnissen angepatit werden. Ein Recht dagegen, das Anspruch
auf gottlichen Ursprung erhebt, ist im Prinzip stets giiltig, es
kann hochstens tiefer vorstanden werden. Das Problem der
Weiterbildung des Gesetzes ist in der jiidischen Tradition im-
mer akut gewesen, denn dieses Problem entsteht stets durch
die Anforderungen der historischen Entwicklung. Fiir den
Chassidismus aber ist die Frage der Dispensierung oder Abin-
derung einzelner (zesetzesparagraphen nicht akut, denn fir ihn
kommi es nur daranf an, dabi der Sinn des Gesetzes erfalit wird.
Dieser Sinn ist stets derselbe. Seine Auswirkungen aber kinnen
verschieden sein. Nach einem schonen (Gleichnis bei R. Menahém
Mendel aus Witebsk (PIRT D, Sabbatpredigt 82, X7p0) ist das
Gesetz wie die Sonne, die immer dieselbe bleibt, die aber doch
schmelzt oder trocknet, braunt oder bleicht je nach der Be-

4
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schaffenheit des Stoffes, den ihre Strahlen treffen. Alle verschie-
denen Anwendungen und Konsequenzen des Gesetzes ergeben sich
lediglich aus der Verschiedenheit der historischen Materie, an
der das Gesetz vollzogen werden mub. Das Gesetz selbst ist
iberall und immer dasselbe.

[Sin solches Zuriickgehen aul ein letztes Prinzip bedeutet
immer die Neigung, das Prinzip selbst aufzuheben. Im Chassi-
dismus kommt hierzu noch das mystische Element mit seinen
Tendenzen zur Auflosung. Die Totalitiit des mystischen Denkens
setzt die Totalitiit der Persinlichkeit des Frommen voraus. Wer
7z Gott vorgedrungen ist, der ist damit auch zum Sinn des Ge-
s:tzes vorgedrungen. In dem Mabe, wie er sich Gott nithert, iden-
tifiziert er sich mit dem Gesetze Gottes in der Welt. So kann,
wenn auch nicht jeder Hasid, so doch der Saddil sclbst Ge-
setz werden').  Diese Auffassung entsteht aus mystisch-reli-
givsen, nicht aus ethischen Voraussctzungen. Wenn diese Aut-
tassung sich auch formal mit dem aristotelischen Satze ,Der
Edle ist sich selbst Gesetz® deckt?). so entspringt sie doch ciner
prinzipiell anderen Geisteshaltung. Der Chassidismus predigt
mit diesem Satze nicht wie Aristoteles die Ireiheit der sift-
lichen Personlichkeit, sondern dieser Satz ist im  Chassidis-
mus cine Iolge seiner mystischen Lehre von der Annidberung
des Menschen an Goti®). Der Gedanke, dabi wenigstens der
auserwiithlte FFromme, der Saddik, selbst Tora sein kann, ent-
hialt aber ein unjidisches Moment oder doch die Gefahr, un-
jiidische Lehren in den Chassidismus aufzunehmen. Kr ist
darum auch nicht iiberall im Chassidismus akzeptiert worden.
Der Apter Rabhi z. B., der sich tiberhaupt iiberall in den Gren-
zen des Judentums zu bhalten bemiiht, erklirt ausdriicklich,
dath der Saddilk innerhalb der Grenzen der Tora steht.
Die Einheit und Freiheit der sittlichen Personlichkeit wird im
Chassidismus ganz religios gefatt.  Der Mensch kommt von Gott
her und geht zu Gott hin.  Sein Weg zu tiott ist wie das Wachs-

by Diese Theorie vertritt vor allem R. Nabman aus DBraziaw., Er geht
darin so welit, dath er aus Prinzip weder Tord nach Tradition zitiert.

2y Vgl zuletzt hierzu 1. Heinemann, Die Lehre vom ungeschriebenen Ge-
setz im judischen Schrifttum in: The Hebrew Union College Annual, vol. VI,
5. 171,

8y Uber den Sinn dieser Anndherung an Gott, die in der chassidischen
Auffassung keine cigentliche unio mystica ist, s. unten.
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tum eines Baumes: es wird getragen von einer eigenen Kraft,
deren Quellen unfabbar bleiben. Aus dieser Auffassung des
Menschen gewinnt der Chassidismus secin Erzichungs- und Lehr-
prinzip. Er verwirft jedes Kontrollsystem. Er iberlifit das
Werden eines Menschen seiner eigenen Kraft. Der Lehrer soll
nur pflegen, er soll vor Schaden bewahren, er soll beschneiden,
was ins Ziigellose wichst. Aber er soll sich nicht in das Wer-
den einer Seele hineindringen. FKEr wird nichts sehen, so wie
man das Wachstum eines Baumes auch nicht wahrnehmen kann.
Das Bild des Baumes stammt von R. Url von Streilisk, Schiiler
des R. Selomo von Karlin, es umschreibt aber eine fiir den
Chassidismus konstituierende Vorausselzung. Gerade dieser,
einer der eifrigsten und reinsten Vertreter des Chassidismus, den
man wegen der Intensitit seiner Frommigkeit einen 57% nannte,
vertritt eine solche fast ehrfiirchtige Achtung vor dem Menschen.
Der Chassidismus bildet in diesem Punkte den schirfsten Ge-
gensatz zum BuBisystem des Musarismus.

Der (‘hassidismus hat mehr als jede andere Lehre im WJu-
dentum immer wieder AnlaB dazu gegeben, Vergleiche mit
anderen religiosen oder philosophischen Bewegungen anzustellen,
So sieht P. Levertoff im Chassidismus die Briicke vom Juden-
tum zum Christentum, und M. Buber glaubt im Chassidismus
die Voraussetzung gefunden zu haben fiir eine Teilnahme des
Judentums an einer {iberkonfessionellen Religiositiat. Es er-
hebt sich nun die Frage. worin das Moment besteht, das zu sol-
chen Gedankengéingen Anlah gibl. Dieses Moment besteht In
der Stellung des Chassidismus zur Tora. Seine Stellungnahme
scheint weniger radikal zu sein als die des orthodoxen Rabbi-
nismus. Der Chassidismus zeigt Ansédize zu einer so starken
Ubertragung des Tord-Begriffes ins Metaphysische, dafi dariiber
die Giiltigkeit des (fesetzes und jeder seiner einzelnen Bestim-
mung im historischen Jetzt und Hier als sekundir erscheint.
Aber dies ist nur ecin duBerlicher Schein. Wenn der Chassidis-
mus {iber diec Notwendigkeit der Gesetzeserfiillung auch im ein-
zelnen keine Worte verliert, so geschieht dies nicht, weil er die
historische Giiltigkeit der Tora als irrelevant ansihe, sondern
weil er strengste (esetzeserfiillung so unbedingt voraussetzt,
dali dariiber keine Diskussion notig ist. Der Chassidismus hat
auflockernd, crweiternd und vertiefend aaf den Tora-Begrift' ge-
wirkt, und zwar durch eine Vertiefung des Rinnes der Gesetzes-
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erfilllung, nicht durch Bagatellisicrung der tatsichlichen, auch
duBerlichen Befolgung der Gesetze. Der (hassidismus hat den
Rahmen des Judentums weiter gespannt. Iir hat sich aber nicht
anderen Religionen oder gar einer hestimmten Religion ange-
nihert. Als mystische Richtung hat er eine Terminologic an-
genommen, die einen gewissen interreligiosen Charakter hat,
die ihn christlicher Mystik, aber ebenso den mystischen Rich-
tungen aller anderen Religionen, dhnlich erscheinen liBit. Auch
eine buddhistische Mission unter Israel wiirde hier Anhaltspunkte
finden. Aber trotz dieser Erweiterung jiidisch religiosen Den-
kens cinerseits bedeutet der Chassidismus andererseits eine Ver-
ticfung spezifisch jidischen Gedankengutes, die dahin fiihren
mufite, daB die Grundsiitze der jiidischen Frommigkeit und vor
allem die Tora strenger und unbedingter gefalit wurden.

Als mystisch-charismatische Richtung muf der Chassi-
dismus einen geringen Wert auf #ullere Religionsiibung im
Kultus legen. Zudem ist ja im Judentum infolge der Tempel-
zerstorung der festliche Teil des Kultus von vornherein vor-
laufig ausgeschaltet. Ks bleibt nur die Kultiibung im Alltag
ibrig. EHine solche Kultiibung, bei der jeder Schritt, jedes Tun
ein Gottesdienst sein mull, ist im Kreise der Charismatiker
nicht problematisch. Erst wenn sich eine Religion iiber die
Welt ausbreitet, wenn die meisten bereits durch ihre Geburt
Mitglieder der betreffenden religiosen Gemeinschaft werden,
wenn man also mit den Schwachen, Lauen und Gleich-
giiltigen rechnen mubj, entsteht die Frage, wic die Forderung,
dall alles Gottesdienst sein soll. mit den Anforderungen des
Alltags vereinigt werden kann. Das katholische Christentum
fand aus dieser Schwierigkeit den Ausweg einer Zweischichtig-
keit seiner Glieder: die ideale Forderung wird nur durch den
Kreis der Auserwihlten, der Monche, erfiillt, fiir die breite Masse
gilt die Forderung nur eben soweit, als sie erfiillbar ist. Das
Judentum dagegen versuchte dadurch jedem die Erftillung der
Forderung moglich zu machen, daBl es das Leben mit Riten,
Observanzen und Vorschriften durchsetzte und so in jedem
Augenblick Hilfsmittel und Erinnerungen bot, an die sich auch
der Schwache halten konnte und denen sich der Gleichgiiltige
nicht entzichen mochte, da er ja immerhin nicht gegen die
[forderung der Religion verstotien wollte,

Der Chassidismus bedurfte eines Ausweges, ecines Aus-
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gleiches mit den Anforderungen des Alltags nicht. denn er
schaltel die Anforderungen des Alltags inhaltlich als
Adiaphora aus. Er verzichtet zwar nicht auf die Wege und
Hilfsmittel, die das traditionelle Judentum dem Frommen
bietet, aber er verlangt ihren Gebrauch im rechten Geist
und Sinn.

Die chassidische Lehre ist im Prinzip mystisch, d. h. das
chassidische Denken ist stets auf Totalitit gerichtet, es kennt
also kein Mehr oder Weniger der KErkenntnis, kein Mehr
oder Weniger des Guten. Der Mensch steigt nicht mit Hilfe
der ratio von Stufe zu Stufe empor bis zur vollkommenen
[irkenntnis, wobei sich immer jede neu gewonnene Erkenntnis
als notwendige Folge der fritheren ergeben wiirde. Dies ist der
Weg rationalistischen Denkens. Unter den jlidischen Denkern
geht Maimonides diesen Weg am konsequentesten zu Ende. Die-
ser rationalistischen Erkenntnis entspricht eine rationalistische
Ethik, die stufenweise Loslosung vom Wertlosen und die ent-
sprechende Gewinnung immer hoherer Werte. Das chassidische
Denken dagegen kennt nur den Durchbruch aus der Dunkelheit des
Nichtwissens in das Licht der Erkenntnis. Wer die Erkenntnis
hat, der hat sie ganz, sowohl in bezug auf den Umfang des Kr-
kannten, als auch in bezug auf den Grad der Erkenntnisféhig-
keit. Dementsprechend tut derjenige, der das Gute einmal er-
faBt hat, nur Gutes. Das Prinzip der Totalitit, wie es im
Chassidismus verstanden wurde, findet eine charakteristische
Formulierung durch eine Legende '), die man von Abraham von
Stretyn erzihlt. Abraham von Stretyn sieht in der Trennung
der Sinnesfunktionen nur eine Folge des Stindenfalles. Der
Mensch vor dem Siindenfall war eine Einheit. Jedes Organ
iihte alle [Funktionen aus. Wem es aber gelingt, die Einheit

1) Martin Buber, Die chassidischen Biicher, 8. 598. Die Legende, so
wie sie Buber vorlag, ist ohne rechtes Verstindnis erzéhit. Der geschilderte
Vorgang entspricht durchaus nicht der daraus abgeleiteten Lehre. Hier liegt
eine literarische Korruption vor, der mit den Mitteln einer wissenschaftlichen
[.iterarkritik nachgegangen werden miite. Eine solche Verarbeitung des
chassidischen l.egendenmaterials fehit noch ganz, so daff die wissenschaft-
liche Verwertung der chassidischen Legenden immer nur mit Vorbehalt er-
folgen kann, Meistens, so auch in der vorliegenden Legende, kann man nur
das Grundmotiv erkennen und verwerten. Schlufifolgerungcn aus Einzelzii-
gen dagegen stoflen stets anf Schwierigkeiten, weil alle literarkritischen
I'ragen auf diesem Gebiete noch gelist werden miissen.
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seiner Seele herzustellen, der hat damit den Zustand vor dem
Sundenfall erreicht, und auch seine Sinne sind wieder zur ur-
spriinglichen BEinheit der Funktionen zuriickgekehrt. Dies is!
in ein wenig grotesker Verkleidung ein extremer Monismus.
Das Sein ist eine Einheit. Riickkehr zum Sein ist identisch mit
Rickkehr in die Einheit. Dieser metaphysische Monismus hat
seine psychologisch-anthropologische Komponente: auch der
Mensch ist eine Einheit. Korper und Geist sind Eines. Der
[dealzustand menschlichen Seins ist die villige Kinheit seciner
korperlich-seclischen Existenz.

Was vom Menschen aus geschen sich als Totalitit der
Erkenntnis und als Absolutheit des (Guten darstellt, ist von
der Welt aus gesehen nichte anderes als die Tehre von
den M2 (Hiillen), durch die hindurch das Gottliche erkannt
und erfaBt werden kann. Diese Lehre von den Hiillen des wahren
Seins wird vom Chassidismus zu ciner Lehre vom Parallelismus
irdischen und himmlischen Geschehens ausgebaut. Jedes irdi-
sche (ieschehen hat sein Aquivalent in der Sphire des wahren
Seins. Darum kann man von jedem irdischen Geschehen aus
zum wahren Scin vorstolien. Im Prinzip besteht kein Unter-
schied, ob der Mensch vom primitiven Genufl des lissens aus
oder auf dem Wege des Torastudiums zum wahren Sein vor-
stofit. Ein Tora-Studium, das in der Sphire des Irdischen bleibt,
ist, mit diesem letztgiltigen Malistab gemessen, nichi mehr wert
als der primitivste Lebensgenuli; denn der primitivste Lebensgenub.
wenn er nur als Weg in das wahre Sein erfalit wird, ist absolut
wertvoll. Damit ist auch das Problem des Alltags gelost. Alles
Irdische ist nur ein Weg, ein Mittel zum Zweck. Es kommt nur
darauf an, das Mitlelrecht zu gebrauchen. Die raffinierteste Geistig-
keit bleibt erdgebunden, selange sie nur mit der natiirlichen Er-
kenntnis arbeitet. .\uch sie gewinnt ihren Wert erst durch die
inspirierte Erkenninis, die allein durch das irdische Kleid hin-
durch die himmlische Wahrheit erkennt. Die mystischen Lehren
entwerten sonst stets das Irdische, und zwar den primitiven
Lebensgenuf ebenso wie die hochsten Giiter des Geistes. Darin
liegt immer einc Gefahr. Dic Entwertung des Seins tihrt zur
Auflisung der Ethik, zum Quictismus und Libertinismus. Der
(Chassidismus vermeidet diese Gefahr, indem er das irdische Sein
nicht absolut entwertet, sondern seinen Wert relativiert. Das
irdische Sein ist nur wertvoll als Weg und Mittel zur Erkenntnis
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des himmlischen wahren Seins. Wer die echt chassidische in-
nere Haltung hat. also im besonderen Matle der Saddik, kann
dann Gott beim Essen und Trinken ebenso dienen wie beim
Studium der Tora. R. Elimelek aus Lisensk steigert diesen
(edanken dahin, daBl er meint, der Saddik konne heim Essen
und Trinken (vott hesser dienen als beim Studium der Tora und
heim trebet by, weil beim Essen und Trinken der bise Trieb weni-
ger in Aktion trete. Hier wirken letzilich ddmonologisch-magische
Vorstellungen nach. Der bise Trieb erscheint hier fast als
pmsonltmelt. r greift dann an, wenn sich der Angriff lohnt.
Solche Vorstellungen sind bei R. Klimelek am ehesten zu er-
warten, entsprechend seiner von Lurja iithernommenen Neigung
v magischen Vorstellungen. Nach R. Elimelek soll der ein-
fache Mann dagegen. der die chassidische Grundhaltung nicht
hat, lieber Tora studieren?). Dann ist auf jeden Fall wenig-
stens der Gegenstand des Tuns gottlicher Natur, wenn auch der
Téater selbst noch nicht zur echt chassidischen Haltung vorge-
drungen ist. Man wird freilich bei solchen Deduktionen den
Verdacht nicht los. dafi hier mit ilfe einer ideologischen Grund-
legung eine Korruptionserscheinung, die Verweltlichung des
Saddikismus, gerechtfertigt werden soll. Man dart aber solche
Rechtfertigungsversuche nicht als grohe Demagogie ansehen.
Sie entspringen vielmehr der ernsten Absicht, den Chassidismus,
so wie er ist, unter einem idealen Gesichtspunkte zu betrachten

Das Prinzip der chassidischen Stellung zum Alllag ist:
der Mensch mufi sich nicht des [rdischen entledigen, um zum
Himmlischen zu gelangen, er kann und mufi vielmehr das Irdi-
sche gebrauchen, weil es das alleinige Mittel ist, die himmlischen
Werte zu erlangen. Das Judentum scheint mit echter Mystik
nicht vereinbar zu sein. weil es eine ausgesprochen ethische
Religion darstellt. Dem Chassidismus gelingt es aber. den mysti-
schen (edankengingen und der mystischen Frommigkeit die
entscheidende Wendung zu geben. die mystische Erkenntnis und
konsequenteste Ethik verbindet.

Es gibt Entartungsformen des Chassidismus, in denen die
Heiligung des Alltags nichts weiter ist als eine Banalisierung der
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Religion. ks mub daran testgehalten werden, dafi diese Banalisie-
rung, so nahe sie — rein theoretisch hetrachtet — liegt, im echten
Chassidismus nicht eingetreten ist. Wie ddie Heiligung des
Alltags verstanden werden sollte und von den echten Hesidim
auch verstanden wurde, zeigen das leben und die Lehre des
R. Leéwi Jishak Berditschewer'). Alles menschliche Tun mub
und kann seiner Lehre nach ein Tun in Gott sein. Der Mensch
soll sich stets in der Hand Gottes fithlen. Gott erneuert die
Welt und so auch den Menschen in jedem Augenblick. Wer
sich dessen bewubit ist, kann nicht anders als dem entsprechend
leben.  Sein Leben mub ganz im Dienste der Gottes- und Nich-
stenliebe stehen. Kr kann und will nichts anderes mehr als
im Gebet Gott nahe sein und mit Hilfe der Sedaka den Menschen
dienen. Nach Lewi Jishak Berditschewer resultiert diese Hal-
tung aus dem gottgewoliten Zustand der Welt. Alle Gegen-
sittze sind nur scheinbar, selbst das Bise dient dem Guten. Der
(tegensatz zwischen den Volkern wird sich von selbst aufheben,
sobald es nur der Mensch wagt, sich in das Bewubitsein zurtick-
zuziehen, dabh Gott bestindig an ihm und durch ihn Neues ge-
staltet. R. Lewt Jishak Berditschewer geht gerade mit diesem
1) R, Lewl Jishak Berditschewer, Rab und uicht Saddik genannt, war
eine der typischsten Erscheinungen des Chassidismus. Er hat sich von allen
Entartungsformen hewulit freigehalten. Obwohl er ein groier Talmudist war
und obwohl er tiberall lehirend und predigend auftrat, machte er nicht, wie
spiter die Saddikim, seine Autoritit geltend. Er hielt keinen Hof, lief sich
nicht auf Péophezeiungen cin, kimmerte sich nicht um alltigliche Anliegen,
bemiihte sich nicht um Wunderheilungen und soustige wunderbare Leistungen.
Obwoh! er zu den erfolgreichsten Lehrern gehirte, so dafl die Tradition ihm
Tausende von Schiilern zuschreibt — bekannt sind unter den Schiilern, die sich
ihm anschlossen, die TNTZ'N STDM in Ungarn, von denen man sagte, sie
seien MINY Ry YTOM; vgl. hierzu Kamelhar, [V ™7, S, 144 —, wollte
er dennoch nicht Haupt- und Mittelpunkt eciner Schule sein. Er erscheint
als ein Mensch ohne persinlichen Ehrgeiz, ohne Hitelkeit Seine fanatische
Tiebe galt Israel und der Awfgabe lIsraels in der Welt, Dieser Zug an
ihm ist so charakteristisch, datt er Gegenstand der Legende wurde. Man er-
zihlt von ihm, daB er bei Gott so fanatisch um die Erlosung Israels interve-
nierte, dafi er jede Ehrfurcht aufer Acht lief und, wie die talmudische
Legende iitber Honi den Kreiszieher berichtet, im Eifer des Gebetes Gott
Vorschriften machte und dabei, wenn es sein mubte, seine rabbinische Ge-
setzeskenntnis und Autoritit ins Treffen fuhete, In der Primitivitdt der Le-
wende wird hier die bedingungslose Hingabe dieser Frommigkeit, fitr die es
keine Grenzen. nicht einmal an dem Gegenstand der Frommigkeit selbst, gibg,
szum Ausdruck gebracht,
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Giedanken auf die (irundgedanken des Ba‘al Sem {oh zuriick.
s liegt hier im Grunde die Allgegenwartslehre des Ba‘al Sém
tob vor, nur dafi sie noch gefithlsmafiger, noch weniger philoso-
phisch gestaltet ist. Hier spiiren wir das typische chassidische
l.ebensgefiihl, die Bejahung der Welt, die Hinneigung zum Leben,
die Heiligung des Alltags. (Auch das fiir den Ba‘al Sém toh typi-
sche intensive Naturerlebnis mul} von hier aus verstanden werden
denn auch das Erlebnis der Natur ist, sofern es nur in seinen
letzten Tiefen crlebt wird, ein Durchstofien zur lirkenntnis des
wahren Seins.)

Dalj der Chassidismus durch jede Handlung hindurch in die
Sphiire des (iottlichen vorstoBen kann, ist nicht nur eine theo-
retische Moglichkeit, sondern zugleich eine ethische Forderung.
Der Hasld kann nicht nur jederzeit in die Sphire des Gott-
lichen vorstoBen, er muB dies vielmehr. Eine Handlung, die in
rechtem Sinne geschieht, ist nach der Auffassung des Chassi-
dismus eine Handlung, die um ihrer selhst willen geschieht. Die
Schopfung entstand ohne telos, und darum ist auch nur eine
solche Handlungsweise der Schopfung adiquat, die ohne telos
geschieht. Denn jede fromme Handlung ist ein Mitschaffen an
der Schopfung. Wenn eine Handlung so wirklich ohne telos
geschieht, wird ihr eigentliches inneres Wesen offenbar. Ohne
telos handeln heitit., dem innersten Wesen der Welt entsprechend
handeln. Da aber die Schopfung ein Weg zu Gott ist, so ver-
schwindet auf diese Weise jedes Ubel aus der Welt. Selbst der
Tod verliert seine Schrecken. Alles in der Welt, was erlitten
oder getan wird, bekommt auf diese Weise scinen Sinn. Die
gotiliche Natur wird offenbar. Dieser Gedanke kann bis ins
Extreme gefiihlt werden, indem auch das Bose und sittlich
Schlechte in den Bereich dessen gezogen wird, was dem gott-
lichen Sinn der Welt entspricht, sofern es nur im rechten Geist
getan wird. Hier liegt cine Gefahr, der der Chassidismus auch
rum Teil erlegen ist. Zu cinem ecigentlichen Libertinismus, der
auch das sittlich Verwerfliche heiligen will, ist der Chassidismus
freilich nie gekommen. Davor bewahrte ihn dic ethische Grund-
haltung des Judentums. Dagegen zeigt sich in der Verfallszeit
les Chassidismus wenigstens ein Mifibrauch des Gedankens, dab
auch das Banalste geheiligt werden konne, wenn es nur im rechten
Geiste und Sinn geschehe. Was nur als Erlosung vom Alltag
gedacht war, fithrt zur Verabsolutierung des Alltags. Man tut
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nicht auch das Banale im rechten Geist und Sinn, sondern man
fut nur noch Banales, weil das ja auch Gottesdienst ist.

Wie ein echfes chassidisches Leben, das bewubt alles ge-
lehrte Wissen ausschlieBit, in der Bliitezeit des Chassidismus
aussah, zeigt das Leben des R. Lob Saras. Bei ihm ist die Enge
des religiosen Bewubtseins, die Beschrinkung auf wenige fromme
(iedanken Prinzip. Wir kennen sein Leben nur aus der Legende.
Doch scheint dieses Leben auch in der Tat cine einzige Le-
gende gewesen zu sein. Er wurde von vielen abgelehnt, von
anderen wie cin Heiliger verehrt. Es bedurfte erst des Iin-
schreitens durch den Meseritscher Maggid, um ihm Geltung zu
verschaffen. Mit dem Sendschreiben des Maggid beginnt tiber-
haupt erst scine Popularitiit. Iis ist auffillig, dali gerade einer
der gelehrtesten Hasidim fitr diesen bewulit primitiven IFrommen
eintrat. R. Liéb Saras muli als echt chassidisch empfundene Ziige
aufzuweisen gehabt haben. So geht es auch aus der Legende
hervor. Es heibit von ihm, dal er die ganze Woche fastete.
Doch nach dem Urteil des Ba‘al Sém tob nur deshall, weil er
in Gott so vertieft war, daBl er vergal zu essen. lis handelt sich
also nicht um einen Asketen, sondern um einen Frommen, der
alles [rdische bereits (iberwunden hat. Das Weltbild dieses
FFrommen lag iiberhaupt ganz und gar aulierhalb aller irdischen
Mafistibe. Die Lehren der Torda und der Tradition waren fir
ihn reale Wahrheiten. v zog von Ort zu Ort und suchte die
36 verborgenen Saddikim, von denen die Tradition lehrt, dafl um
ihretwillen die Welt besteht. Kr war dessen so sicher, dab er
sie inden wiirde, daB er fiir sie Geldmittel sammelte. Er galt
als ein Wundertiter und Zauberer. Die Legende berichtet von
ihm, dabi er auf geheimnisvolle Weise nach Wien gelangt sei
und sieben Jahre mit dem Kaiser Joseph II. um Aufhebung der
Toleranzpatente von 1782 und 1789 gekdmpft habe. Typisch an
dieser Legende ist die Auffassung, dabi auch die allgemein welt-
liche Politik den religitsen Grundsidtzen unterworfen ist. Die
Primitivitit dieser Legende, die sogar das Motiv der Sieben-
meilenstiefel henutst, ist typisch fiir die Personlichkeit des
R. Lob Saras.  19r konnte und wollte nichts anderes sein als ein
schlichter Frommer. Kr hat nichts geschrieben und lehnte sogar
das ,Tora-Sagen der Saddikim* ab. Von bewubter Missionstitig-
keit zur Herbeiftthrung des messianischen Zeitalters wollte er
nichts wissen. Die H2sidim empfanden ihn, gestiitzt anl das
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Zeugnis des bertihmtesten chassidischen Fiithrers seiner Zeit. als
einen exemplarischen Vertreter ihres Gedankengutes. Er vertrat
aber nur eine Seite der chassidischen Lehre. Hier offenbart sich
das fiir den Chassidismus {iberhaupt typische Moment, dab die
['rommigkeit eines Menschen sich in verschiedener Weise aus-
wirken kann. Entscheidend ist nur die Unbedingtheit der
Hingabe, die ausschliefliche Giiltigkeit religigser Motive und
Zicle. Dieser formale Charakter des Chassidismus tritt nicht nur
zatage in der Toleranz gegeniiber Ausweitungen der chassidi-
schen Lehre auch iiber die Grenzen der judischen Tradition
hinaus. wie sich das an den Lehren des Rabbi Pinbas (s. 0. 8. 81)
zeigt. Die Toleranz besteht auch gegentiber einer Einschran-
kang des (fedankengutes auf irgendeine einzelne luferung judi-
scher ['rommigkeit. Der Chassidismus duldet ebenso wie eine
weltoffene Geistigkeit, in der natiirlich die Gefahr der VerdubBer-
lichung liegt, anch bewuBte Einschrinkung aut das rein Reli-
giose bis zur ausgesprochenen Primitivitit, womit er die Mog-
lichkeit einer Krstarrung zum reinen Sektierertum in Kaut nimmt.
Der Gefahr der VerdubBerlichung ist der Chassidismus nicht er-
legen, dagegen versank er, nachdem seine Bliitezeit mehr und
mehr voriibergegangen war, im Sektenwesen. Idie Schlichtheit
des Heiligen, die wir an Rabbi Lob Saras beobachten kénnen,
wurde Massenware. Sie war schlieBlich nichts weiter als geistig
seelische Primitivitit. Die souverine lgnorierung von Kultur
und Zivilisation wurde ganz einfach Mangel an Kultur.

Die dem Judentum von vornherein zentrale Lehre, die be-
sonders die Tradition immer wieder beschiiftigt, dafl jede Tat um
ihrer selbst willen geschehen muli, wird im Chassidismus tiber
eine ethische Anweisung hinaus zu einem metaphysischen Postu-
lat erweitert.  Sie” findet hier eine FExplikation ihres eigentlichen
Sinnes.  Die DBerechtigung ihrer zentralen Stellung wird auch
theoretisch klarvgelegt. Ideengeschichtlich betrachtet, liegt hier
die eigentliche historische Tat des DBa‘al Sem tob. Hier wird
deutlich, dab er nur expliziert, was im Judentum implizite vor-
handen ist und dali diese Fxplikation die Ideengeschichte des
Judentums in einem seiner wesentlichsten Punkie weiterfiihrt.
Der Chassidismus expliziert das ethische Moment im ethischen
Monotheismus des Judentums, wihrend der Prophetismus vor
allem das monotheistische Prinzip durchsetzt.

Die Bewegung des Chassidismus ist Explikation eines im
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Judentum urspriinglich vorhandenen Momentes. Dies ist das
Geheimnis seines Lirfolges. Er stiei auf Verstindnis im Juden-
tum, weil sein Denken jtidisches Denken war. Das Bewuft-
sein, genuin Jiidisches zu lehren, wirkt sich beim Baal Sem
tob wie bei allen Stiftern religioser Bewegungen darin aus,
dal er sich nicht als prinzipieller Neuerer fiihlt, sondern dal
er seine Bewegung nur als eine Riickkehr zum reinen Juden-
tum auffabt. Was sachlich begriindet ist, wird also mit Hilfe
der Zeitkategorie in die Geschichte einbezogen. Die religidsen
(fenies fithlen sich meist nur als Reformatoren von etwas, das
in einer idealen Vorzeit schon einmal da war. Was historisch
im strengen Sinne ein Irrtum ist, erweist sich als sachlich be-
rechtigt. Das historische Moment ist hier nur Symbol. Sach-
lich wird tatsdchlich nichts Neues geschaffen, sondern etwas
immer Vorhandenes ins lLicht der Geschichte geriickt.

Das Ziel des Chassidismus ist nicht nur, ein einiger-
mafen frommes Leben der Gemeinschaft zu gewdhrleisten,
denn der Chassidismus hat hochstens mittelbar erzieherische
Ziele. Das Ziel alles menschlichen Lebens ist fiir den Chassi-
dismus die Vereinigung aller Seelen und damit der ganzen Welt
mit Gott. Wenn der Mensch und die Menschheit ihre eigenen
Wege gehen, trennt sich die Sekind, die der Welt zugewandte
Seite Gottes, von der Welt. Die Welt versinkt in Trauer und
Unvollkommenheit, was nach chassidischer Auffassung der
sicherste Weg in die Siinde, ja eigentlich mit der Stinde selbst
identisch ist. (ottesdienst im Sinne des stets gelebten Got-
tesdienstes!) ist Annsherung der Welt an die Sekina, ist Lr-

lj Nﬁftiﬁwlmbm', Die Deutung des Chassidismus, S. 77 ff., faBbt diesen
Begriff des stets gelebten Gottesdienstes im Begriff der sakramentalen Exi-
stenz.  Br sielit mit Recht im Chassidismus eine Wiederbelebung des ,primi-
tiven* Pansakramentalismus auf einer hdilieren Ebene. Diese Wiederherstel-
lung ist eine Reaktion gegen die Trennung von profan und sakral, die sich
itherall in der Geschichte der Religion abspielt, die itberall mit Notwendigkeit
schlieBlich dazu fihrt, daff das Sakrale dem Leben entfremdet wird, und die
dann stets eine Reaktion, eine Riickkehr zu den Quellen der Religion, zum
Leben auslgst. Diese Reaktion fithrt aber zugleich zu einer hoheren Form der
Synthese des Profanen und des Sakralen, da sie auf der Verfeinerung und
Vertietung der Begriffe aufbauen kann, die mit der jetzt iberwundenen Los-
losung des profanen Gebietes vom sakralen verbunden war. Von der formalen
Seite her charakterisiert Buber hier das Wesen des cChassidismus in schr
glicklicher Weise. Dagegen verkennt er stark seine historische Besonderheit.
Hs ist sehr typisch, daf Buber den Begriff des Pansakramentalismus hier ver-
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losung der Svkind aus ihrer Verbannung, aus der Weltferne,
ist Umgestaltung der unreinen Welt in eine reine, die dann
mit der Sekini vereinigt werden kann. Hier berithrt sich
die religiose l'orderung des Gottesdienstes im Alltag mit der
chassidischen Kosmogonie. Die Welt wurde zwar von Gott ge-
trennt, aber sic wurde zu Gott hin geschaffen. Sie soll nicht
nur Gott wieder angenidhert werden, sondern sie kann auch
ihrem Wesen nach wieder zu Gott gelangen.

Jeder Augenblick des Lebens soll ein Gottesdienst (RT33)
sein. Damit wird nicht nur der Alltag entprofaniert, sondern
das Leben erhilt einen ganz anderen Charakter.

Frommigkeit und Gottesdienst sind nicht etwa nur Ak-
tionen. Sie treten nicht etwa nur hier und da in Funktion.
Vielmehr ist die Frommigkeit ein Sein und Gottesdienst ist eine
stindige Funktion dieses Seins. Dieser Gofttesdienst ist ein
Mitschaffen an der Schopfung. Die Natur wird hesser und rei-
ner dadurch, dafl ein 'rommer da ist. Die gesamte Schépfung
ist eine Einheit, und so ist die Frommigkeit eines Menschen
nicht nur in den Bereich seiner Person eingeschlossen, sondern
strahlt in die Natur, die ja gleichen Wesens mit ihm ist, aus.
Dieser Gedanke wird ausdriicklich formuliert durch modernen
einen Rabbi chabadistischer Richtung'), ist aber kein spezifisch
chabadistischer Gedanke, sondern eatspricht den Prinzipien der
chassidischen Lehre (iberhaupt?).

Das Leben eines Frommen, das in jedem Augenblick
Gottesdienst ist, bictet keinen Raum mebr nicht nur fiir gleich-
giiltige Dinge, sondern auch fiir im ethischen Sinne wertlose
oder gar negative Handlungsweisen. Ein Leben, das nur AmaY
ist, bietet keinen Raum fiir Stolz und andere schlechte Eigen-
wendet, der seiner lntstehung nach ein christlicher Begrift ist, wihrend er
den Begritf der Tora, der diesem spezifischen Pansakramentalismus erst seine
hesondere Note gibt und der itberhaupt erst die historische Wirklichkeit des
Chassidismus konstituiert, vollkommen vernachlissigt. Es muth im Zusam-
menhang mit der Stellung  des Chassidismus zur Lehre von der gefallenen
Welt noch daraut hingewiesen werden, wie sehir Buber bemiht ist, die Unter-
schiede zwisclien den Religionen zu bagatellisieren, um einer allgemeinen syn-
kretistischen Religiositat den Weg zu bereiten,

) Vel Dy wm‘:b, tZA} D“P‘" Warschau 1937, )

2) Ks mub iberhaupt darvauf hingewiesen werden, dafi dic Uberreste
der Gemeinden, die sich in dic Gegenwart hereingerettet haben, zwar tradi-
tionell einzelnen bestimmten chassidischen Richtungen angehoren, aber doch
threr Lehre nach nicht allzu schard von einander verschieden sind.
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schaften.  Diese Tatsache ist zugleich ein Priifstein dafiir,
wieweit ein Hasid in der Frommigkeit gelangt ist.  Sobald
er noch Stolz und andere von Gott wegfiihrende Gefithle ha-
ben kann, ist sein Leben noch nicht Gottesdienst,  Er mub
vielmehr danach streben. auf diese héhere und fiir den Hasid
unbedingt erforderliche Stufe des Lebens zu gelangen (92
MW 2 23 h).

So osehr im einzelnen die Nchulen und Richtungen des
Chassidismus verschieden sein mogen, so liegt ihnen doch allen
eine Lehre zugrunde, die auch das Grundprinzip der eben er-
wihnten Gedanken bildet: alles in der Welt, das Profanste und
das Heiligste. kann auf verschiedene Weise getan werden. Die
eine ist die weltliche Weise, sie ist durchaus nicht ethisch ver-
werflich. Vom ethisch Verwerflichen ist in diesem Zusammen-
hange nicht die Rede. NSie ist vielmehr sowohl ethisch als reli-
givs wertvoll, aber nur im Zusammenhang der Welt., Denn sie
ist die weltzugewandte Seite des Handelns. In diesem Sinne
kann man selbst die Tradition studieren, ohne doch aus der Welt
losgelost zu sein. Die zweite Art ist die gotzugewandie Hand-
lungsweise.  Hier geschieht nichts zu einem Zwecke, und sei es
auch der beste. Hier geschieht alles um Gottes willen, d. h. also
um des inneren Sinnes der Dinge willen.  Von hier aus ver-
steht sich die Stellung des Chassidismus zum Alltag.  Diese
Zweiteilung bezieht sich nicht nur auf die Handlungsweise der
Menschen, sondern auch auf den Menschentypus. Auch hier
geht die Zweiteilung durch alle Kategorien hindurch. Selbst ein
Saddik kann ein der Welt zngewandter Typus sein, ndmlich dann,
wenn seine Handlungen nicht um Gottes willen geschehen. Sie
konnen trotzdem ethisch und religios unantasthbar sein, sie ge-
horen aber nicht zur Sphire des Gottlichen. Entsprechend kann
der unbekannte IHasid, dessen Verhaltungsweise niemand als
vorbildlich empfindet, deutlich zum Typus des auf Gott gerich-
teten Menschen gehoren. Damit sind alle seine Handlungen und
alle seine Verhaltungsweisen geheiligt. Das Hauptmerkmal der
(tott zugewandten Handlungsweise besteht in ihrer Unabhingig-
keit gegeniiber aller historischen Relativitit. Idine solche Hand-
lungsweise ist immer richtig, immer zeitgemib (d. h. sic steht
jenseits der Zeitkategorie). Sie ist niemals an cine bestimmte
historische Situation gebunden. Es gibt hier Keinen Wechsel
der Konjunktur.
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Den stirksten Nachdruck aul die Gestaltung des Lebens
hat Isracl Ruziner gelegt. Metaphysische Probleme liegen ihm
fern. Alles kommt auf das Leben in Gott und flir Gott an.
Die mmM2y, der Dienst an Gott, steht im Mittelpunkt seiner Ge-
danken. FEr fordert dabei die echt chassidische Haltung: das
Handeln um der Sache willen, das stets auch zugleich ein Han-
deln im Dienste Gottes ist. Jede Handlung verliert durch Selbst-
beobachtung ihren Wert. Der Mensch soll den Dienst an Gott
so instinktiv erflillen wie ein Mensch {iber das Seil geht: nur
der Instinkt vermag ihn sicher im Gleichgewichl zu bewahren.
Es gibt kein Rezept fir die rommigkeit. Der Mensch soll
mitten in der Welt leben, aber sich dennoch rein crhalten.
Er kann dies nur mit dem Instinkt der Frommigkeit. In diesem
Geliihl, in dieser ,heiligen Weisheit« liegt das Geheimnis der
chassidischen Haltung. Wer diese Weisheit hat, ist Hasid.

Da der Chassidismus in seiner Lehre alles auf einen und
denselben Mittelpunkt, secine Lehre von Gott, zuriickbezieht, so
vermag er im einzelnen alles zu dulden, was sich nur mit dem
Gedanken der Theozentrizitdt vereinigen liBit. Diesem umfas-
senden Charalkter der chassidischen Lehre entspricht aber auch
ein psychologisches Moment. Der Chassidismus duldet nicht
nur Rationalisten und Mystiker, sublime Gelehrsamkeit und
primitive Magie nebencinander, sondern der Typus des chassi-
dischen Denkers selbst ist aus Hxtremen gebildet. Einzelne
chassidische Rabbis mogen diese oder jene Seite des Chassidismus
rein darstellen. Die Mchrzahl der Hesidim dagegen gehort einem
Typus an, in dem alles vermischt erscheint. Dies mag bei dem
einen oder dem anderen nur eine Folge mangelnder Disziplin
des Denkens sein. Wir begegnen diesem Typus aber auch in
einer Form, die eine solche Erklirung ausschlietit. Es gibt Hesi-
dim, deren Lehre und deren Leben eine solehe geschlossene
Kinheit bilden, dafi sie eine vollkommene Disziplin nicht nur
des Denkens, sondern der Gesinnung itiberhaupt verraten. In
diesem Typus ist die nmfassende Lehre des Chassidismus so
sehr Gestalt geworden, daf eine iiber alles Auberliche tiberlegene
seelische Haltung entsteht. Fin solcher Mensch dart alles tun
und kann alles tun, weil alles aus der einen hedingungslosen
frommen (resinnung heraus geschieht. Ein solcher Hasid unter-
scheidet sich, auch wenn er groteske und seltsame Dinge tut,
sehr von dem Reprisentanien cines entarteten Chassidismus.

-

B
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Alles, was cr tuf, wird durch seine Gesinnung so geadelt, daBj es
sich jeder Beurteilung von einem profanen Gesichtspunkt aus ent-
zicht. Der entartete Typus des Hasid dagegen tut das Seltsame
und Licherliche nicht aus Uberlegenheit tiber die Dinge, sondern
als Sklave von Verhiltnissen, die er nicht {iberwinden kann und
iiberwinden will.

Wir konnen von einer typisch chassidischen Haltung spre-
chen, die das konstitulerende Moment jeder Gesinnung, jeder
ethischen und gottesdienstlichen Handlung, jedes Studiums
ausmacht.  Aber wir konnen nicht inhaltlich definieren, worin
dieses Moment besteht. Dies ist nicht etwa eine Eigentiimlich-
keit der chassidischen Lehre, sondern e¢in Wesenszug der Re-
ligion tberhaupt. Thr letztes entscheidendes Moment entzieht
sich stets der Definition. In der mystisch gerichteten Religion
liegt auf diesem Unsagbaren der eigentliche Akzent. Aber
auch rational gerichtete religiise Lebhren kommen an eine
Grenze, wo auch far sie das Upsagbare antiingt, nnd auch der
extremste Rationalismus kann nicht umhin, die Tatsache des
Unsagbaren anzuerkennen. Er kommt nur so weit, dali er die
Notwendigkeit dieses fir ihn nicht mehr fallbaren Momentes
logisch fixiert. Hs ist dennoch verstiindlich, dabi trotz dieses
Tatbestandes die Religionen immer wieder um Erfassung des
UnfaBbaren rvingen. Is gehort zu den wesentlichen Iaktoren
der Religion, daB sie auf Ausdruck dringt. Sie mufi schlici-
lich doch das Unsagbare sagen. Es gibt fur das religidse Genie
immer einen Weg hierzu. Meistens ist ¢s der Weg der Kunst:
vor allem der Dichtung und der Musik, gelegentlich aunch der
bildenden Kunst. Diesen genuinen Weg vermag aber nur das
religiose Genie zu gehen. Jeder, dem  dieser Weg verschlossen
ist, steht hier vor ciner Schranke, die entweder resigniert er-
tragen oder auf irgendeine Weise umgangen wird. Am hiufig-
sten ist der Versuch, das nicht mehr Logische mit den Mif-
teln der Logik zu erfassen. So begegnet uns auch im Chas-
sidismus eine Lehre. in der versucht wird, das unfatibare Mo-
ment der typisch chassidischen Haltung rationalistisch zu er-
fassen. R. Me<Sulliun IFeibusch IHeller von Zbaraz, Schiiler des
R. Jehrel Mikal von Ztocziw, falit das chassidische Moment unter
den Begrift der Wahrheit?!). Dieser Wahrheitsbegriff ist formal

el ""“;’, Mankaes 1901, passim.
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nicht der jiudische Wahrheitshegrift, der mit den Begriffen Got-
tes und der Tord zusammenfallt, Er ist letztlich der Wahr-
heitshbegritf, den das Abendland zur Zeit des klassischen Chassidis-
mus wie eine Hypostase verehrte und der seine [Formulierung in
der Kantischen Philosophie fand. R. MeSullam Feibusch sieht in
der Wahrheit den einzigen unendlichcn und darum ewigen Wert.
Heiliges und Profanes werden gleicherweise vergehen. Die Wahr-
heit allein ist ewig. Dieser formal anjiidische Wahrheitshegriff
wird aber mit typisch chassidischem [nhalt geftllt. Diese Wahr-
heit ist dennoch identiseh mit einer historischen Grifie, mit den
Lehren der chassidischen Autorititen — worunter er vor allem
den Batal Sem tob, den Meseritscher Maggid Dob-Bir, R. M¢nahém
Mendelvon Przemyslany, R. Jehr’el Mikal von Ztoczdw versteht —und
des Zohar. Auch dic Lurjanische Kabbala enthilt diese ewige
Wahrheit, aber in einer Form, die nur fiir den Wissenden zu-
gianglich ist.  Wissend ist derjenige, der seine Scele (7DR'3) ganz
von der Welt losgelist hat, der sich also dem mystischen Prozels
des Entwerdens (27 2W3) unterzogen hat. Wie der hyposta-
tische Wabhrheitsbegriff unjiidisch ist, so iiberschreitet auch
der Lurjanische Begriff des Entwerdens (2%7 ®3) die Grenzen
jiidischer Religiositdt. R. M®Sullam Feibusch hat um eciner
scharfen Formulierung willen diese Grenzen iiberschritten. Dies
ist begreiflich, wenn man bedenkt, dali R. M¢<Sullam Feibusch
in die Kimpfe um die echte chassidische Lehre verstrickt war.
In Kampfizeiten kommt es immer vor allem auf die scharfe
[Formulierung an. Kine Religiositit, die sich des Unsagbaren
bewullt ist, ist immer wehrlos gegen Angriffe von auffen. Dies
verfithrt dazu, lieber auf ein wesentliches Moment zu verzichten
und sich durch scharfe IFormulierungen zu schiitzen, als wider-
standslos seine historische Existenz aufzugeben. .
Die Stellnng des Chassidismus zur Torda und der Unbe-
dingtheit ihrer ethischen Forderung kennzeichnet ihn als eine
mystische Richtung mit ausgesprochen ethischer Nuancierung.
Diese beiden Momente: Mystik und Ethik erscheinen zunidchst
als heterogene GrioBen. Im Begriffe der Tora, der metaphysi-
sche Giltigkeit zukommt, schul das Judentum eine Synthese
von mystischer Anniherung an (vott und praktischer Religions-
iibung Im Alltag. So wuarde der Gegensatz zwischen Gott und
Welt dberwunden.  Die Mystik enthiilt aber noch ein zweites
Moment, das cinen Widerspruch zn einer Grundfordernng der

¥
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Lithik enthilt: alle Mystik ist individualistisch. Die Deziehung
zwischen Gott und der Seele steht im Mittelpunkte. Der Mit-
mensch wird theoretisch ausgeschaltet. Doch bietet das Chri-
stentum gerade in den grobien Vertretern seiner mystischen
Richtung Beispiele daliir, dabi die mystische Frommigkeit trotz
ihrer individualistischen Grundhaltung in ihren vollkommenen
[formen die Ethik in Gestalt der Liebe zum Nichsten aufzunch-
men fihig ist. Franz von Assisi und die heilige Katharina von
Siena sind Vertreter einer zugleich auf Gott und auf den lei-
denden Mitmenschen gerichteten Froimmigkeit. Das Judentum,
fiir das das ethische Moment noch mehr im Zentrum der Reli-
gion steht, konnte erst recht nur dann eine mystische Theorie
ausgestalten, wenn es ihm gelang, dieses ethische Moment auch
hier zum Ausgangspunkt zu machen. Der Chassidismus ist die
vollkommenste I'orm einer Synthese von Mystik und Lthik, die
dem Judentum bisher gegliickt ist. Die Vereinigung von Indi-
vidualismus und Gemeinschaftsgefiihl wird erreicht im chassi-
dischen Begriff der Demut.

Der Chassidismus stelll namlich eine Tugendlehre auf. I
spricht von den drei Kardinaltugenden: der Demut (a2, der
Freude ((mn2) und der Enttflammung (n‘\:v-lbrl-\). Diese drei Tu-
genden stehen nicht nebeneinander, sondern bilden eine Stufen-
leiter. Von den drei genannten Kardinaltugenden ist im Grunde
nur die erste cine Tugend im strengen Sinne, d. h. eine Qualitiit,
ein Attribut.  Die letzte der drei Tugenden ist deutlich ein seeli-
scher Zustand, etwas Substantielles und Essenticlles. Die IFreude
nimmt zwischen beiden eine vermittelnde Stellung ein. Dali
diese drei ,Tugenden® gar nicht in dieselbe Kalegorie gehoren,
berubt auf der Tatsache, dab hier die ethische Lehre von den
Tugenden mil der myslischen Stufenlehre verbunden ist. Dies
ist keine terminologische oder gedankliche Verworrenheit, son-
dern notwendige Konsequenz chassidischen Denkens.

Die Tugendlehre, die von der gricchischen Philosophie am
konsequentesten ausgebildet worden ist, geht vom Menschen
aus. Die Tugenden sind menschliche Kigenschaften (wenn man
Gott Tugenden zuschreibt, so geschieht dies immer unter Vorbe-
halt). Das Ziel aller Tugenden ist der vollkommene ,Mensch*.
Darum ist das Wesen aller Tugendlehre Mannigfaltigkeit und
Vielheit. Iis gibt sfets mehrere Tugenden. Auch das Ziel der
Tugendlehre isf die Mannigfaltighkeit des einzelnen vollkom-
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menen Menschen. Demgegeniiber gibt es nur eine Sittlichkeit,
wie besonders Hermann Cohen, Religion der Vernunft, S, 4721,
betont. Die Anerkennung dieser cinen Sittlichkeit bedingt eine
Form der KEthik, die nach Weg und Ziel von der Tugendlehre
verschieden ist!). Das Ziel dieser Ethik ist das Sittliche selbst.
Dieses Sittliche ist nicht in Stufen gegliedert, es ist nicht in
verschiedene Qualititen und Attribute aufteilbar. HEs gehort
nicht auf die Seite der Well, auf die Seite des historischen
Werdens. s gehort also michl in die Welt der Vielheit und
Mannigfaltigkeit. Es ist transzendent und darum von absolut
einheitlichem Wesen.

Das Spezifische der chassidischen Lehre besteht darin, dab
sie die Transzendens Gottes zu vereinigen sucht mit einer Uber-
windung des Gegensatzes zwischen Gott und Welt. Das bedeutet
fir die Iithik, daf sie eine weltimmanente Tugendlehre zu ver-
binden sucht mit der extremsten Form der transzendentalen
Sittlichkeit. Sie versucht, Gott als das Ziel des Sittlichen zu
erfassen und betrachtet das Aufnehmen Gottes in die Seele, das
Lebendigwerden Gotfes in der Seele als eine Tugend, und zwar
als die hochste Tugend. Diese Verbindung von Tugendlehre
und mystischer Stufenlehre ist also nicht historisch, sondern
sachlich bedingt. Sie ist eine Ionsequenz der chassidischen
Vereinigung von welthejahender Haltung mit einem transzen-
denten Gottesbegrift,

Die Demut ist diejenige Tugend des Frommen, die {iber-
haupt erst seine erste Einstellung zu Gott gewihrleistet. Sie
ist nicht identisch mit dem Gefiihl der Kreatiirlichkeit, der
Nichtigkeit des Menschen vor Gott. Sie ist vielmehr das Gefiihl
eigenen Wertes jeder Kreatur. Der positive Charakter der
chassidischen Demut wird besonders deutlich in einer Entschei-
dung des Meseritscher Maggid Dob Bar zwischen den Meinun-
gen des R. Klimelek von Lisensk und scines Bruders Sussja
von Anipol: R. Elimelek leitet die Forderung der Demut aus
der lirhabenheit Gottes ab. Sein Bruder dagegen geht vom
Menschen aus. Der Meseritscher Maggid gibt Sussja den Vor-
zug, obwohl auch die Meinung Llimeleks schriftgeméli ist und
darum durch den Maggld nicht verworfen wird. Die Kinsicht

1) Die stoizistische Tugendlehre hat allerdings einen so starken Einfluf
auf die abendlindische Philosophie ausgeiibt, dafl diese auch dann der Tugend-
lehre gerecht zu werden versucht, wenn ihre Pramissen dies gar nicht zulassen.
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Elimeleks wiirde zum Gefithl der Kreatiiclichkeit fithren, das
durchaus unjtidisca ist.  Lilimelek ist hier wie stets von Lurja be-
einflubt.  Die Lurjanische Kabbala weist eben tiberhaupt stark
unjiidische Ziige aaf. Sussja geht von der Kreatur aus und ge-
steht ihr einen HKigenwert zu.  Diesen Eigenwerl hat sie aber
gerade dadurch, dali sie Nreatur, d. h. von Gott geschalfen,
ist. Da aber jede Kreatur vor Gott Wert hat, ihren ganz spezi-
fischen unersetzbaren Wert. so dal in dieser Hinsicht nicht ein-
mal der Messias iiber den anderen stehl, so ist keine Seele
vor Gott beverzugt.  Dieser Bigenwert des Menschen ist ein
(inadengeschenk Gotles, er ist begrindet in der Tatsache, dafy
in jedem Menschen ein gottlicher Funke wohnt.  Damit ist
jeder Verdiensteedanke ausgeschaltet, aber aunch zugleich die
Uberheblichkeit vermieden, die sich an den Gedanken ciner
Erwihlung des Menschen von Gott her kntipfen kann.

Das Getiihl gleichen Wertes fithrt negativ zur Vermeidung
aller Uberheblichkeit des Frommen "), positiv zu einem Gefiihl der
(Gemeinschaft aller Menschen vor Gott?). Diese GGemeinschaft ist

Y Die Grandhaltung des ecchten Chassidismus zeichnet siel iberhaupt
durch eine grofie Bescheldenheit aus.  Dies zeigt sich z B. in der sehr schi-
nzn Modifikation des Kassandramotivs in einer chassidischen Anekdote. Der
Apter Rabbi, fie den alles Gegenwértige zukunttstrichtig war, so daf} er aus
allem Gegenwirtiven die Zukunft ablesen mulite, bittet Gott um Erlosung
von seinem Wissen, weil es fir einen Menschen nielit traghar ist. [n dieser
Bitte pragt sich nielit so sehr die Angst vor dem geschauten kommenden Un-
gliick aus, als vielmehr die Erkenntnis menschhieher Schwiiche, fitr die cin
gittliches Wissen zu sehwer ist. Denn das Wissen uwm die Zukuanft beeintriich-
tigt jede fromme Tat, jeden Gottesdienst.  Es stirt das Gebet und das Studium,
Es macht den Menschen unfiihig, Gott =0 zu dienen, wie es vinem Menschen
sukommt. Iier ist die echt chassidische Haltung ausgepriigt.  Aber diesc ist
nicht itherall im Chassidismus vorhanden. Auch hier tritt der immer wieder
zu spitrende magische Kinschlag des Chassidismus in Erschieinung: viele flasl-
dim bitten ganz im Gegensatz zuom Apter Rabbi um Erlangung des Wissens.
s mag hier gelegeatliclhl die Eitellkeit mitspielen, in der Mehrzabl der Félle
jedoch entspringen solche Bitten dem Verlangen, leidenden Mitmenscehen zu
helfen oder sic doch wenigstens durch Verheibiung einer hesseren Zukunit
zu Lristen.

2y So enlwickelt sich in der chassidischien Lehre der Individualismus an
dem ethischen Begriff des Mitmenschen. Hermann Cohen, Religion der Ver-
nunft, 8. 193 1., weist Jdaranf hin, da der Begriff des Mitmenschen als soleher
noch nicht einen religiosen und ethischen Individualismus bedingt., Der Be-
griff des Mitmenschen ist in der Tat nur ein relativer. Iir entbdlt zunéchst
nur formal den Begriff des fiir das leh gitltigen Anderen. Der Andere ist
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theoretisch unbegrenzt. Sie umfafit die Ketzer, die Heiden und
die Siinder (s. oben 8. 39). Hier ist darum auch die vom Chassi-
dismus verlangte Liebe zu den Feinden begriindet, eine Liebe,
die nach chassidischem Prinzip zugleich c¢ine Gesinnung und eine
Aufgabe ist.  So verlangl R. Jhvel Mikal, der Maggid von Zlo-
czow, ausdriicklich das Gebet fir die [Feinde und bezeichnet
in solches Gebet als einen Gottesdienst, der iiber jedem anderen
Gottesdienst steht!). Die Feindesliebe ist im Chassidismus
nicht so sehr ein Akl der Selbstiiberwindung, nicht das Ergeb-
nis der KErkenntnis, dafl man selbst ebenso und noch mehr der
Verzeihung bedarf, sondern der chassidische Gedanke der Licbe
zum [einde ist das Krgebnis einer positiven Hinstellung zur
Welt. Sie ist also wesentlich anders begriindet als die christ-
liche Lehre, d'e aus dem Wissen um dic eigene Schuld gegen-
{iber Gott resultiert (Matth, 18, 21—385). Diese Demut, dic aus
einer Bejahung der Welt folgt, kann nichts anderes als Freude
auslosen, und so gilt die I'reude in Gott und an Gott als die zweite
Stafe chassidischer Frommiglkeit, die sich bis zur dritten Stufe der
Entflammung steigern kann. Der Chassidismus vermeidet also die
(refahr, der BuBreligionen leicht verfallen kinnen: dic Egozentrizi-
tit der Reue und Bufie, das Kreisen der Trauer um das eigene Ich
und die eigene Unvollkommenheit. Denn es gibt cinen Grad

Individuum in bezug auf das leh. Der Chassidismus aber vertritt dic Lehre
von der absoluten Giltigkeit des Individuums, d. L. von seiner Giiltigkeit vor
Gott. So ist der chassidische Begriff des Mitmenschen nicht nur eine ethische
Forderung (diese Forderung kinnte sich mit der Fiktion eines Individuums
begniigen). Das Individaum ist metaphysiseh giltig. Die ethische IForderung,
den Menschen als Mitmenschien zu betrachten, crgibt sich darum aus einer
Pramisse von metaphysischer Gultigkeit, nicht pur aus einer Fiktion. Dieser
Mitmenseh ist Individuum von sich aus, nicht nur vom Ich aus. Der ethische

Begriff des Mitmenscehen — sowohl der fiktive Begriff, als auch der metaphy-
sisch begriindete — ist zugleich konstituierendes Moment fiir die soziologische

Struktur der Gruppenbildung zwischen Menschen. Der Mensch ist Mitmensch
als Glied einer Gemeinschaft, Als Glied der (rescllschaft ist er nicht Mitmensch,
sondern Nebenmensch, In der Gesellschaft ist der Andere nur ein Faktor,
mit dem gerechnet werden mufl, In der Gemeinschaft ist -der Andere ein
gitltiger Wert, der Dienst wund llingabe verlangt. Letstlich entsclieidet der
Gegensatz zwischen Mitmensch und Nebenmensch den Gegensatz zwischen
Gemeinsehait und Gesellsehaft.  Auf dieses Problem muf} im Zusammenhang mit
dem Problem der soziologischen Struktur des Chassidismus noch niher einge-
gangen werden.  Die soziologischien Probleme solien aber in einer besonderen
Studie behandelt werden,
by Val. Buber, Die chassidischen Biicher, S. 60s.
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der Demut, der eine Auflosung der Demut durch sich selbst
bewirkt. Der Fromme l1dst sich autf Grund seiner Demut von
Gott los.  Diese Demut enthiilt ndmlich ein so gesteigertes
Stindengefiihl, dati die Erkenntnis der eigenen Siinde jede andere
Erkenntnis bertiubt. Der Mensch geriit aber auf diesem Wege
in eine ausgesprochen egozentrische Haltung hinein.  Eine
solche Kirscheinung ist in BuBreligionen duBerst haufig, bedeu-
tet aber stets den Tod des religivsen Lebens.  Eine solche Re-
ligiositit ist vollig in sich selbst verfangen. Dicse Gefahr be-
stand natiirlich auch im Chassidismus, wie sie in jeder ernsten
Religion besteht.  Der Chassidismus hat aber dic Gefahr klar
erkannt und vom Zentrum seiner Frommigkeit her iberwunden.
Das Ziel der chassidischen Demut ist, den Menschen frei zu
machen, nicht aber ihn zu binden. So erzihlt eine Anekdote
von R. No*h von Lechowitz, dafi er dic Zweifel eines Hasid an
der Aufrichtigkeit seines Glaubensbekenntnisses dadurch zer-
streute, dal er ihn das Bekenninis als Gebet auffassen lehrte.
Alle Glaubensbekenntnisse collen nur ecine Bitte um den Glau-
ben sein.  Mehr steht dem Menschen nicht zu. Dies ist tiber-
haupt die Quintessenz chassidischer Irommigkeit. Der Hasid
empfindet seine Frommigkeit nicht als einen Besitz, den er mit
Frenden bekennt, sondern als ein Gottesgeschenk, um das er
immer wieder demiitig hittet.  Aber diese Bitte ist nicht eine
Bitte der Verzweiflung, sondern eine Bitte auf Grund der freu-
digen GewiBheit ihrer Erhérung. So {iberwindet der Chassi-
dismus beides: die lihmende Wirkung der Demut und die eben-
falls lihmende Sicherheit des religiosen Besitzes (Buber, Die
chassidischen Biicher, S. 560).

Egozentrizitit ist die eigentliche und einzige Stinde im
Chassidismus. Die Vernachlissigung eines Gesetzes, ein Han-
deln gegen das Gesetz ist eine Unvollkommenheit und ein Be-
weis dafir, daB der Mensch noch sehr weit von Gott entfernt
ist. Aber solche Unvollkommenheiten sind nicht Siinde im es-
sentiellen Sinne. Siinde ist nur, wenn der Mensch das, was er
fiir die Krlosung der Welt tun sollte, fiir sich selbst in Anspruch
nimmt.

Der chassidische Begritt der Demut ist nicht eine Folge
des Stndengefiihls, sondern eine Folge des chassidischen Totali-
tiatshegriffes. Die Welt ist eine Einheif, nnd niemand soll sich
vermessen, diese Einheit zu zerstoren. Hochmut aber bedeutet
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eine Trennung zwischen dem Menschen und der Welt?)., Iir
ist darum die eigentliche und wesenhafte Stinde. Der Kosmos
der Schiopfung wird durch diese Isolierung des Hinzelnen gestort,
und so wird die ganze Schopfung in Mitleidenschaft gezogen,
wenn ein Mensch stindigt.  Die Siinde verletzt also nicht so
sehr die Rechte Gottes, als viclmehr diejenigen der Welt.

Der Mensch soll mitschaften an der Schipfung. Zu diesem
Zwecke ist ihm die Tora gegeben, und zu diesem Zwecke soll
er sic erfiillen. Wenn ein Mensch alle Gebote der Tora erfiillt,
aber nicht in dem Sinne, der gefordert wird, sondern um seiner
selbst willen, so begeht er Siinde.  Auch ein mustergiiltiges Leben
kann von dieser Stinde nichts wegnehmen. Die eigene Person
mut vollkommen anfgegeben werden zugunsten der Welt, die
dorch den Menschen erlist werden soll?),

Der Chassidismus versucht. den Menschen Gott gegen-
fiber frei zu machen, und zwar jeden Menschen, und so ge-
winnt der Mensch zugleich die Freiheit, sich seinesgleichen
ruzuwenden. Line solche Auffassung ist freilich nur auf Grund
der Tatsache moglich, dabi der Chassidismus eine lehre vom
absoluten, positiven Bosen nicht kennt. Auch der Schlechte
ist ja nur ein verirrter Bruder. Iiv ist kein (rezeichneter, kein
dem Biosen Verfallener. Die Stinde ist keine Krankheit, vor
der sich auch der Gesunde hiiten mibte. lis gibt einen letz-
ten Grad von Vollkommenheit, der durchaus erreichbar ist,
in dem der Fromme nicht nur keine Stinde hat, sondern nicht
einmal weiB), was Stinde ist?). Aul dieser Stufe wiirde er auch

1) DYTOR ST passim; TR TR, Kopyss 1837, MMRT2 7h.

%) Der chassidische Erlosungsgedanke ist durchaus nicht identiseh it
dem christlichen. Der Christ soll sich als Gilied einer gefallenen Welt selbst
aufgeben. da er weder an seiner eigenen Erlosung noch an der Erlisung der
Welt arbeiten kann. Lr muff alles von der Gnade Gottes erhoffen. Der Ila-
std soll sich selbst aufgeben, weil nicht seine eigene Erlisung, sondern die
Erlosung der Welt seine Aufgabe ist.  Der Hasid soll gerade das tun, was
dem Christen der streng christlichen Aunffassung nach zu tun unmiglich ist.

%) Dieses Nichtwissen ist nur eine Folge des Habitus, der einen voll-
kommenen Frommen fberhaupt kennzeichnet. Ein solcher ist in seinem Wesen
so eeschlossen, daff er ,nicht aus sich heraussieht und nicht in seinen Ge-
fihrten hineinsieht* (vgl. Ch. Bloch, Das jiidische Volk in der Anekdote,
Berlin 1931, 8. 279). Damit wird nicht etwa ein bis zum radikalen Indivi-
dualismus gesteigerter Esoterismus vertreten, sondern nur die vollkommene
Demut geprediet, die sich jedes Urteils enthilt.
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die Verirrung cines DBruders nicht einmal mehr erkennen. So-
tange der Hasid also ecinen anderen noch als Stinder erkennt,
ist er selbst noch in der Sphitve der Stinde hefangen!). Einen
anderen siindigen sehen ist darum kein Grund zur Uberhebung,
sondern gerade im Gegenteil ein Grund zur Selbsteinkebr und
ein Ansporn, sich selbst erst einmal von der Sinde zu losen?).
Eine schione Legende (@233 2307 5. 17) illustriert diesen Ge-
danken, indem sie von R, Selomo Jehuda Lib aus Lenischna
erzithlt, datj er eine am Sabbat durch einen Nichtjuden ange-
zindete Kerze nicht zu sebhen vermochie, da seine Augen nur
fiir die gottliche sphire geeignet waren, wihrend cr Siinde nicht
erkennen konnte.

Der in solchen Darstetlungen implizite vorhandene Ge-
danke, dafi der IFromme sich von aller Sinde loslosen mub,
wird von Mmahcm Mendel aus Witebsk ausdriicklich formuliert :
nicht die Strafe fiir Stinde soll Abschen erregen, sondern die
Siinde selbst. Nur so wird der Fromme f{rei vom Kampfe gegen
die Siinde, frei fiir den Dienst an Gott.

Die chassidische Art der Demut ist eine Folge der weltbe-
jahenden Haltung des Chassidismus (s. oben . 71). Weil niemand
ohne Ligenwert ist, wiire es sinnlos, wenn sich einer iiber den an-
deren erheben wollte, ¢s wiire geradezu Liige. Liin solches Sichein-
heziehen in cinen Kreis, in dem jedes Glied hochsten Wert hat, ist
keine [rniedrigung. Die Erkenntnis dieser Tatsache mub vielmehr

1) Der Chassidismus betrachtet also konsequenterweise das Vermeiden
der Siinde als cine selbstyverstindliche Auswirkung echt chassidischer Gesin-
nung.  Der Hasrd kann nicht Side tun. er kann sie nicht einmal selien, so
wenig weill er, was iiberhaupt Siinde ist.  Diese Lehre wird auch vom Musa-
rismus vertreten. Die Musarvisten und Musarvistenforscher sehen das als eine
konstituierende Lehre im Musarismus an. Doch ist diese Lehre eine Konsequenz,
chassidischen Denkens.  Der Musarismus kinnte sich im Grunde auch mit
der Einhaltune von Geboten und Verboten begniigen. Er legt viel mehr Wert
auf das Nichttun der Siinde als aul das Motiv des Nichttuns. Der Musaris-
mus ist schr viel weniger formalistisech und psychologisch eingestellt als der
Chasstlismus.,  Dieser Fall zeigt einen historischen Tatbestand, der noch der
genauven Hrtorschung bedarf.  Der Musarismus hat den Chassidismus, d. h.
cine Dekadenzform des Chassidismus, schart bekdwmpit. Ir scheint aber mehr
echt chassidisehes Gut aufgenommen zu haben, als man auf Grund dieser
polemizchen Haltung zundichst erwarten sollie und als bisher erkanut wor-
den st

) Der Chassidismms gestaltet hier nur cin Prinzip aus, das schon dey
Talmud (Kiddfizin 70 ab: “DYD VA2 =05 =miem =3 Anyay! =inR) aufstellt.

Haw
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vollkommene ['reude auslosen. Die chassidische Demut ist also
keine aszetische Selbstentiuberungt).

Die chassidische Demut ist ein Sichunterordnen aus freiem
Willen und aus einem inneren Wollen heraus. Sie ist die De-
mut eines Kindes, das sich freiwillig und einem natiirlichen
Gefahl entsprechend unterordnet. 8o erzidhlt die Anekdote
von cinem bertthmten Hasid?), dali er den ,Jungen in sich®
nicmals hat sterben lassen. Dieser Hasid, der schon in ganz
jungen Jahren fir einen hervorragenden Talmudisten galt, re-
prisentiert in aulerordentlich reiner 'orm den Typus chassi-
discher Demut. Sie ist keine Resignation, kein Verzicht, keine
Unterwerfung, sondern die Bescheidenheit eines Kindes, das
sich noch nicht mit Stolz gegen die Angriffe ciner feindlichen
Welt hat wappnen miissen.

Iintsprechend dieser Haltung vor Gott verlangt der Chassi-
dismus auch im tiglichen Leben eine bescheidene Haltung

1) e Frage Torsten Ysanders (Stwlien zum Bfesischen Hasidisnus,
Uppsala 1933, 8. 2391f.), wie sich die chassidische Demut mit dem ,Opti-
mismus“ des Chassidismus vereinigen lilit, scheint mir im Ansatz nicht
richtig gestellt zu sein. Denn die chassidische Forderung der Demut ist eine
notwendige Wirkung dieses Optimismus, und darum besteht auch kein Gegen-
satz zwischen der Demut und dem chassidischen Begrift der Freude.

2y Salom Kaminka starb 1852 in ganz jungen Jahren (vgl J. A. Kamel-
hav, 713 9937, S, 317). Br gehirt also zeitlich der letzten Phase des Chassi-
dismus an, verkirpert aber den chassidischen Geist in selten reiner Form,
Wir beobachten also auch in der Niedergangszeit noch immer echien und
reinen Chassidismus, wie sich auch in der Blittezeit des Chassidismus stets
einzetne Korruptionserscheinungen finden. — Die Anckdote von Salom Ka-
minka (s. J. A, Kamelhar, a. a. 0., 8. 31)) atmet den Geist echter Frimmig-
keit.  Erzithlung und Sinn der Erzéhlung stehen in einem harmonischen
Verhiitnis. Dies ist in den chassidischen Anekdoten nicht immer der Fall.
Ofe begegnen wir Erzdblungen, die mit his zum Peinlichen untuuglichen Mit-
teln einen echit chassidischen und wertvollen Gedanken zum Ausdruek brin-
gen.  So etwa die Anekdote, in der die Intensitit der njjnb,‘,‘, im Gebet
dadurch bewiesen werden soll, dafl man erziihlt, ein 11asid sci aaf seine ﬂﬁjﬁ‘:r‘ﬁ
hin geprift worden, indem man ihn withrend des (ebetes mit Nadeln stach.
Wir miissen also hei der Bewertung chassidiseher Anekdoten fiiv die Beurtei-
lung des Chassidismus als religidser Ersehieinung den erzihlungstechnisclien
Faktor zuniichst cinmal ausschalten.  Dieser ist nur wichtig fitr die Bewertung
der literarischen Leistung des Chassidigsmus.,  Die literarischen Leistungen
des Chassidismus sind in ihrem Werte sehr sehwankend, withrend der religiose
Wert ales Chassidismus bedeutend konstanter ist, als eine oberfliichliche Be-
trachtung unserer Quellen vermuten litt.
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MY, Diese Bescheidenheit soll kein Kokeltieren mit duflerer

Anspruchslomgkelt sein. Dieses wiire nur eine besonders raffi-
nierte Form der [itelkeit. Der Chassidismus lehnt es aus-
dritcklich ab, dall eine dubBere Bescheidenheit zur Schau getra-
oen wird, aaf die der Betreffende stolzer ist als andere auf
ibhren duberen Aufwand. Die chassidische Ethik ist im sireng-
sten Sinne Gesinnungsethik (23 22 "0 20 b).  Daher kann
der Chassidismus in wirksamer Weise nur bei seiner Gesinnung
angegriffen werden. Die duBlere Lebenshaltung als solche ist
irrelevant.  Angriffe etwa auf die Naivitit des Chassidismus in
seiner praktischen sozialen Auswirkung oder auf den Prunk an
den Hofen der Saddikim treffen nicht das Wesen des Chassi-
dismus.

Der Chassidismus war kein Sozialprogramm. Line echte
Religion ist stets rein religios. Die wirtschaftlich-soziale Ord-
nung ist zundchst irrelevant. Dennoch hat jede echte Religion
soziale Folgen, denn sic mull doch stets die Gleichheit der Men-
schen vor (rott proklamieren. Dazu kommt, daff keine Religion
ohne das Prinzip der Licbe und Gerechiigkeit auskommen kann.
Wenn sich aber solche Gedanken durchsetzen, so miissen sie
notwendig zu einer Reformierung der (resellschaftsordnung fih-
ren. In jeder echten religiosen Gemeinschaft wird der soziale
(regensatz nicht nur bagatellisiert, indem jedes irdische Gut
entwertet wird, sondern es tritt auch de facto ein Ausgleich der
sozialen Gegensiitze ein. Dies hat zur Iolge, dabl jede Religion
doech in erster Linic ein Evangelium der Armen ist. Das ist
keine notwendige Konsequenz aus dem Wesen der Religion,
sondern eine Folge des menschlichen Charakters, wie er nun
einmal ist. Die Tatsache, dali die Religion vorzugsweise ein
Fivangelium der Armen ist, wird aber immer wieder dahin mib-
verstanden, dafl nur der Arme wirklich fromm sein Kkénnte.
Diese Lehre begegnet uns auch im Chassidismus. So lehrt
R. Ja‘akol Josef von Ostrog, dall nur der Arme die wahre Be-
scheidenheit haben konne und dati deshall nur der Arme wirk-
lich Tora studicren kionne, und dal nur er auf Erhoérung seines
Gehetes hoffen diirfe?t).

1) Das Problem des Zusammenhanges zwischen der Religion und dem
Streben nach Ausgleich sozialer Ungerechtigkeiten ist im Chassidismus be-
sonders akut, da der Chassidismus in den #Hrmsten Volksschichten entstanden
und stets eine Religion der Armen geblieben ist auch in den Zeiten, wo er die
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Die Hntflammung (M H:‘ﬂﬁ), die dritte chassidische Kardi-
naltugend, ist zuniichst ein Begriff aus der psychologistischen
Mystik. DETORT ist zundchst eine Gestimmitheit der Seele.
Bei einer solchen individualistischen Grifle aber kann der Chas-
sidismus mnicht stchenbleiben.  Diese Gestimmtheit der Seele
emplingt ihren Wert erst aus ihren Folgen: alles, was in M2am>nn
getan wird, hat Giiltigkeit in der Welt der wahren Werte. Das
Heiligste, Tora, Gebet und Erfillung der Gebote, ist von sekun-
direr Bedeutung (M30P), solange es nicht von M3ITPNT getragen
wird. Wo aber D'ZF2R5 vorhanden ist, gibt es im Grunde
nichts Profanes. Alles, was mit D2mtPn getan wird, gehért in
die Well der wahren Werte (M7,

Die drei c¢hassidischen Kardinaltugenden, die zugleich Stu-
fen mystischer Vollkommenheit sind, sind zwar die {iypisch
chassidische, aber nicht die einzige Stufenleiter, die die chassi-
dische Lehre kenni. Sie hat auch die Stufenleiter des Pinlds
hen Ja'ir ibernommen, die tberhaupt im Zentrum der jidischen
Spekulation {iber dieses Problem steht. Die Stufenleiter des
Pinlas ben Ja’ir geht{ aus psychologischen Kategorien allmiih-
lich in metaphysische iiber. Der Ubergang vollzicht sich im Be-
griffe des 2IPR M7, der sowohl eine seelische Gestimmtheit als
auch cine metaphysische Kategorie ist.  Daneben kennt der Chas-
sidismus noch eine Stufenleiter, die metr im Rahmen der mensch-
lichen Gegebenheiten bleibt. Jede niedere Stufe menschlichen
Seins wird hier zur Voraussetzung einer hoheren. Die alte Reihe:
Lieib—Seele—Geist (MA-2'D3-M23) wird erweitert erstens durch den
mystisch essentiellen Seelenbegriff: die NeSama, und zweitens
durch den Begriff der mystischen Erleuchtung, das Licht der
Sekina (1OWT MN). Dieser Begriff schillert bereits in meta-
physische Rategorien hiniiber. Die Stufenleiter als solche ist
weder spezifisch jiudisch noch spezitisch chassidisch.  Spezilisch

hheren Schichten der Gesellschaft ergriffen hatte. Diese enge Beziehung des
Chassidismus zu den unteren Volksschichten hat zu der Bebhauptung gefiilirt,
daf der Chassidismus itberhaupt eine Reaktion aul das soziale Elend der Zeit
gewesen sei. Dieses Problem ist identiseh mit der Frage nach der Bedeutung
der sozialen Lage Tir die Entstehunyg geistiger Bewegungen, d. h. es handelt
sich hicr uwm die Frage, ob die materialistische Geschichisauffassung im
Rechte ist.  Diese Frage soll wegen ihres kulturphilosophischen Inhalts in
meiner zweiten Studie hehandelt werden, in der der Chassidismus als kultur-
philosophisches Problem zur Diskussion stehen wird.
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chassidisch ist dagegen das dynamische Moment in dieser Stu-
fenleiter: sie wird dadurch beschritten. dall ein Gebot erfiillt
wird. Das bewegende und belebende Moment innerhalb dieser
rein mystisch religiosen Vorginge bleibt also ein durchaus ethi-
sches Moment (2% T¥ 02 21 a).

Die Gegner des Chassidismus haben ihn vor allem in sei-
nen Brauchen angegritfen und dabei mit der Sicherheit des er-
bitterten Gegners die Stelle gefunden, wo man den Chassidis-
mus in seinem innersten Wesen angreift.  Im chassidischen
Brauch kommt scin cigentliches Wesen am reinsten zur Dar-
stellung. Hier liegt das Spezilische seiner historischen lirschei-
nungsformen. Das Judentum geht schon seit seiner IFrithzeit
den Weg der Einbezichung des Alltags ins Gebiet der Religion,
um dieser Religion Leben und Riickhalt zu geben. Es ist im
Prinzip so wenig esoterisch, dafi es lieber die Gefahr einer ge-
wissen VerdauBerlichung in Kaul nimmt, als die entgegenge-
setzte (refahr eines zu hoch gespannten ldeals, das die Erftl-
lung der religivsen Iforderung unmdoglich macht und damit von
vornherein zum Verzichte verfithrt. So beginnt die judische
Lehre nicht mit der bedingungslosen inneren Heiligung, auf
Grund deren auch die gleichgiiltigsie Handlung von selbst
Gottesdienst wird, sondern damit, dali sie den Alltag mit einem
Netz von Ritualien durchzieht, so dafi auch der Durchschnitis-
fromme jederzeit den Alltag von selbst zum Gotiesdienst aus-
gestaltet. So kommt es, dab im Judentum e¢in Teil der Volks-
brituche zugleich zum Ritus geworden ist und darum zwischen
Ritus und Brauch inhaltlich nicht geschieden werden kann. Iis
gibt Reinigungsritualien und Reinigungsbriuche, Speisevorschrif-
ten und Speisesitten, es gibt gebotene Gebete und brauchmifige
religise Rezitationen, die ebenfalls Gebetsformen haben kénnen.
Die Grenzen sind fliebend. Der Brauch bildet einen grilieren
Kreis um den inneren Kreis des Rituals, und historisch betrach-
tet verengert und erweitert sich der engere Kreis, je nachdem
cine stirkere oder schwiichere Tendenz auf Differenzierung des
(esetzes vorhanden ist. Der Chassidismus und scine Betonung
der Gebriuche bedeutet aber nicht eine solche besonders grofie
Ausweitung des inneren Kreises.  Dic zentrale Stellung des Brau-
ches im Chassidismus kommt aus einer anderen Quelle. Sie
ist die genuine Auswirkung der Tatsache, dafi im Chassidismus
das Charisma die entscheidende Rolle in der I'rommigkeit spiclt.
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Darum konzentrieren sich alle Briuche im Chassidismus um die
Person des Rabbis als des Triigers des Charismas. [ler exote-
rische Charakter des (Chassidismus bedingt, dati es nicht gentigt,
wenn der auserwihlte Fromme, der Saddik, der Rabbi, fiir seine
Person besonderen Zugang zu Gott hat. Sein Charisma ist Auf-
gabe. Lr ist Vermittler zwischen Gott und den Frommen, und
zwar sowohl in der Richtung auf Gott als auch auf den From-
men hin. Dieser Vermittlung dient der chassidische Brauch.
Tischsitten, Tanz!), Gesang, Torasagen und Fiirbitte (Quittelsitte)
sind einzelne Auswirkungen derselben Aufgabe.

Die Musik gehirt von Anfang an zum Brauch. Sie ist Aus-
druck des religiosen Erlebens und wird in besonderem Mafbe
Ausdruck spezieller Richtung im Chassidismus. Jeder Saddik
und sein Hof haben ihre eigenen Weisen. Die stark gefihls-
betonten Richtungen lieben eine schwirmerische, sentimentale
Musik, durch die sie sich die Verachtung strengerer Richtungen
zuziehen?). Die Musik soll zuniichst nor Ausdruck einer freien
und freudigen Religiositit sein. In der Verfallszeit des Chassi-
dismus wird sie gelegentlich zum Selbstzweck. I"iir den echten
Chassidismus gehort die Musik nicht zu irgendwelchen Allotria,
sondern sie ist eine ernste Kunst, eine der ,sieben Weisheiten®
(womit wohl die sieben freien Kiinste der mittelalterlichen Gelehr-
samkeit gemeint sind)?). So wird von einem sehr frommen Rabhi,

1y Der chassidische Tanz ist der vollkommenste, aber darum auch leicht
miBbrauchte Ausdruck des chassidisclien Prinzips, dall man Gott nur in dev
Freude diecnen kann. Das Gebot der Freude gilt als das wichtigste Gebot im
Chassidismus. Hs gibt kein Gebot, das diescs Gebot auflieben kinnte. So er-
zihlt die legende, dafi der Ba'al Sem tob in seinem Hause die Junger nach
ihrem Beliecben tanzen und trinken lie. Als die Frau Bedenken iufierte, ob
wohl geniigend We:n fiir Kiddus und Habdata iibrighleiben werde, geschah ein
Wunder, um die Ifrau zu belehren, daf ihre Bedenken kileinlich seien (Buber,
Die chassidischen Biicher, 8. 327). Dieser Tanz ist so sehr Gottesdienst, dap
die Legende erzihlen kann, der Ba‘al Stm tob habe am Torateste mit der Tora-
volle in der Hand getanzt und spiter sogar in Ekstase mit der personifizierten
Tora selbst (Buber, Die chassidischen Biicher, S. 328).

2} So nennen die Kotzker Hasidim die Licder der allmithlich sehr senti-
mental gewordenen Richtung des Ba'al Sem tob Produkte eines weibischen
(rehiirns (NZF'\J-, hiimhinlR

7)) Vor allem R. Naliman von Brazlaw steflt die Musik in den Mittelpuniit
des Gottesdienstes,  Sie ist fir thn die Quintessenz der Religion. Die zentrale
Stellung der Musik in seiner Gedankenwelt ist vor allem in seiner persin-
lichen Eigenart begritndet. R Nahman voo Brazlaw war ein Mensch von ge-
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dem Nosenitzer Maggid, erzihlt, dali auf Veranlassung des
Jakob Jishak von Przysucha, genannt .der Jehudie (gest. 1814),
zwei Spielleute (7D ¥2) an sein Sterbebett geschickt wurden,
um ihn darch die Welt der Melodien zu Gott zurtickzufithren.
Dieser fromme Rabbi hatte alle Welten durchlebt, aber erst als
er auch in die Welt der Melodien gefiihrt wurde, war sein Le-
hen und scine lirkenntnis vollkommen (Buber, Dic chassidischen
Biicher, 5. 489y, Da es sich um das Charisma handeli, so spielt
die Person des Charismatikers eine grobie Rolle. Wihrend sich
das Wesen des Ritus gerade darin erfallt, dall er moglichst immer
und tberall der gleiche ist, sind solche mit dem Charisma verbun-
dene Briuche nach Zeit und Ort verschieden. Im Extrem wirkt
sich das Charisma dahin aus, dali moglichst jeder Charismatiker
oder jeder Kreis von Charismatikern seinen spezifischen Tanz, sein
spezifisches Lied aufzuweisen hat. Jeder Charismatiker ist ver-
pllichtet, sein Charisma mit Hilfe des Branches anderen mitzu-
teilen, und jeder Hasid ist verpflichtet, dadurch, daff er die Nihe
cines Charismaltikers aufsucht, an dem Charisma teilzunehmen.
Der Charismatiker ist zunichst nicht Lehrer, nicht Prediger, er
wird nicht aufgesucht, damit man etwas von ihm lerne, sondern
damit er zwischen Goit und Mensch vermittle.  So ist das
Tord-Sagen des chassidischen Rabbi keine Predigt, kein Lehr-
vortrag. Der Rabbi ist nichis weiter als der Mond der Tora,
die selbst aus ihm spricht.

So zentral die Sitte des Tora-Sagens auch im Chassidismus
ist, so bleibt sie doch nicht oline Widerspruch, In der Bliite-
zeit des Chassidismus freilich war die Sitte des Tora-Sagens
unangefochten.  Es verstand sich von selbst, dali der chassidi-
sche Rabbi das Tord-Sagen nicht dazu mibbrauchte, seinen eige-
nen Geist und seine Rednergabe offentlich zu dokumentieren.
Die Tara soll sprechien und nicht der Redner. Es liel) sich aber
nicht vermeiden, dall mit dem Nachlassen der chassidischen Le-
benskraft gerade diese Sitte miBbraucht wurde, um den persin-
lichen Khrgeiz eines Rabbi zu befriedigen. Damit wurde aber

nialer kitnstlerischer Begabung.,  Seine Brzihlungen sind die  kiinstlerisch
wertvollsten des Chassidismus, In einem merkwitrdigen Gegensatz dazu steht
der Intellektualismus seiner Lehre.  Doeh zeigt sich auch hier hin und wieder
dic fir den kiinstlerischen Menschen typische Hochschiitzung der Form. So
verlangt er von dem Frommen, dab er zur reinen Form gelangen solle, wenn
er mit Gott eing werden will.
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die Sitte des Torda-Sagens tiberhaupt der Kritik ausgesetzt, und
gerade sehr ernste H*sidim lehnten sie tiberhaupt ab. So hat
R. Jehezkél von Sicniawa (starb 1899), der Sohn des Zanser, in
seinen reiferen Jahren niemals mehr gepredigt (Buber, Die chas-
sidischen Biicher, S. 588). Auf alles Dringen hin las er nur
einen Toraabschnitt und erklirte es ausdriicklich fiir eine Ver-
messenheit, der Tora noch eigene Gedanken hinzuzufigen.
Die Anekdote berichtet von ihm, dab er nur einmal noch dic
Kanzel bestiegen habe, um ein Unrecht seiner Jugend zu stih-
nen. Er bekannte, gerade auf dieser Kanzel einmal eine Predigt
gehalten zu haben, in der er sich nicht ganz auf Gott kon-
zentriert hatte (Buber, Die chassidischen Biicher, S. 633).

Der Fromme kennt keine Kritik an seinem Rabbi, denn die-
ser ist nur Triger einer Gnade, und Gnade steht auflerhalb jeder
intellektuellen Kritik. HEs mufite darum den Gegnern des Chassi-
dismus vor allem darum zu tun sein, dieses gliubige Vertrauen des
Frommen zu zerstoren, indem sie das Charisma nach Moglichkeit
liicherlich zu machen versuchten. Solange der Chassidismus le-
hendig war, konnte freilich eine solche Polemik den iiberzeugten
Anhiinger tberhaupt nicht bertthren. Die Versuche, vom Stand-
punkt der Ratio, der Asthetik oder gar der IHygiene religitse
Briuche anfechten zu wollen, ist immer nur im Kreise der Lauen
und Mitlgufer erfolgreich. Aber eine solche Polemik war immer-
hin geeignet, nach aulen hin in Verruf zu bringen. Gefihrlicher
noch als die Angriffe von auflen her ist dem Chassidismus
die Tatsache geworden, dafi alles, was vom Charisma her seinen
Sinn empfingt, ins Gegenteil umschligt, sobald das Charisma
nicht mehr vorhanden ist. Die Sitte des Zusammenlebens mit
dem Charismatiker wurde zum schwierigen sozialen Problem,
sobald sie ihre innere Sinngebung verloren hatte. Solange
der Charismatiker als wirklicher geistiger Mittelpunkt des Cha-
rismas empfunden wurde, war die Notwendigkeit, seine materi-
elle Existenz zu sichern, nur eine periphere Angelegenheit, die
durch die Pflicht der Dankbarkeit auch einen gewissen inneren
Sinn erhielt. Sobald aber der Charismatiker zum &duBeren Wiir-
dentriiger geworden war, entstand aus einer unumginglichen
und im Grunde irrelevanten Notwendigkeit eine gefihrliche
Unsitte. Das Charisma — jetzt nur noch ein scheinbares —
wird zum Mittel, um sich zu bereichern. Zur Zeit der Bliite
des Chassidismus wurde die Entschidigung fiir die Furbitte

6
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durchaus nur unter dem Gesichtspunkte der Dankbarkeit des
Empfangenden betrachtet. Die Gegengabe des Bittstellers heifit
M9, Losegeld, fiihrt also denselben Namen wie der gesetzlich ge-
botene lLoskauf eines Gefangenen aus irdischer Gefangenschatt.
Erst in der Verfallszeit des Chassidismus wurde die Quittelsitte
zur willkommenen Einnahmequelle.

Der Chassidismus stellt die 'orderung auf, dat) jeder Augen-
blick des Lebens ein Verkehr mit Gott sein soll. Religiose
Richtungen, die eine solche Iorderung stellen, pflegen auch
allen Nachdruck auf die explizierte, die spezifische Form des
Umgangs mit Gott, auf das Gebet zu legen. So auch der Chassi-
dismus. Das Gebet gilt ihm als Gottesdienst xzat’ 8oy, als
genuiner Ausdruck der Frommighkeit. Das Gebet galt so sehr
als die zentrale AuBerung des Religivsen, als das Mittel, die Welt
zu Gott zuriickzufithren, worin die Aufgabe des Frommen be-
steht, dabl es sogar zu einem wesentlichen Faktor in der Sinde
Adams gemacht wurde. Adam beging nicht nur die Stinde des
Ungehorsams, sondern er vernachlissigte tiberhaupt seine Auf-
gabe als Mensch und diese Vernachlidssigung bestand darin, dafi
er nicht betete. Dieser Gedanke wird schon von Vidal vertreten,
aber iiberall im Chassidismus angefthrt, vor allen Dingen in der
iiberhaupt stark kabbalistisch becinflufiten chabadistischen Rich-
tung. Hr entspricht auch ganz dem chassidischen Begriff von
der Aufgabe des Menschen in der Welt, er entspricht dieser
Aulfassung so sehr, dali der Chassidismus hier der Kabbala
auf einem Wege folgt, der zur Auflosung zentraler Gedanken
der Tradition fiihrt, obwohl der Chassidismus sonst die Tradition
sorgfiltiger beachtet als die Kabbala.

Der Chassidismus verlangt fiir das (iecbet hochste Inten-
sivierung des Gerichtetseins auf Gott, die vollkommene ™32,
Darum gilt das Gedankengebet als echtere, hohere Form des (Ge-
betes gegeniiber dem Wortgebet. Der chassidische Begriff des
(iebetes ist dennoch genuin jiidisch: Gebet ist Gemeindegebet?).

1) Das Judentum kann nicht an der Tatsache der Hinsamkeit des Men-
schen vor (lott voribergehen. Aber es versucht, diesen Zustand stets als
sekundir, als Ausnahmezustand, als ,transitorisch® (Hermann Cohen, Die
Religion der Vernunff, S. 456) aufzufassen. Das Gebet als die Form der
Religion xer’ #foygv darf nicht an diesen Ausnahmezustand gebunden blei-
ben. Der Einzelne ist nur Reprisentant, nur Sprecher. Er spricht fiir die
Gemeinschaft und aus ihm spricht die Gemeinschaft. Das Gebet lauft seinem
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R. Pinhas sagt: Jedes Gebet, in dem der Betende nicht Gutes
fiir ganz Israel crbittet, ist diberhaupt kein Gebet!). Der Hasid
betet nicht fiir sich, sondern fiir die Schéopfung. In ihm und
durch sein Gebet verkehrt die Schopfung, nicht die Seele des
Betenden isoliert, mit Gott, denn die Welt wurde zu Gott hin
geschaffen und mit ihr die Seele?).

Die Ausschaltung des Euddmonismus aus dem Gebet hat
zur Folge, dali das Gebet rein in die Sphiire des Geistigen ge-
hort und dall dem echten (iebet nichts Materielles anhaltet,
Das Gebet gehort ganz in den Bereich der Skina, des gitt-
lichen Prinzips in der Welt. Ein Gebet um matericlle Dinge
witrde in einen anderen Bereich gehoren, es hat mit der Welt
der Sekina nichts zu tun und wiirde deshalb keine Erhérung
finden konnen (2W B 772 8b; 19b). Die Ausschaltung des
lbudédmonismus aus dem Gebet geschieht also ¢inerseits durch
die Bevorzugung der [irbitte. Dies ist alte jiidische Tradi-
fion (MSMR MY MM Man Sy Seapmn B2). reilich ist damit
eine gewisse Linseitigkeit des Gebets verbunden. Das auch zu
den konstituierenden Momenten des Gebels gehorende person-
liche Verhiltnis zwischen Mensch und Gott wird bei dieser Deu-
tung des Gebets zu sehr in den Hintergrund gedringt. Ganz
kann und will das Judentum und auch der Chassidismus nicht
auf das personliche Gebet verzichten. Damit wird das Problem
der Erhorung und sein Gegensatz zur Selbsthingabe, die die
(Quintessenz aller Religion ist, wieder akut. Der Chassidismus

Wesen nach stets Gefahr, dem Euddmonismus zu verfallen. Hier legt der
Angriffspunkt, an dem sowohl die rationalistischie Kritik als die mystische
Vertiefung des Gebetes einsetzen kann. Um dem Eundimonismus des Gebetes
zit begegnen, gibt es zwei Wege: das Gebet kann in die reine Kontemplation
iibergefithrt werden. Wenn dies aber ganz durchgefihrt wird, so bedeutct
es eine Uberfiihrung in ein anderes Genus religidsen Erlebens. Denn das
Gebet verliert den fiir sein Wesen konstituierenden aktiven Charakter. Die
Grundform des Gebetes ist und bleibt das Bitt- und Dankgebet: wenn der
Ilnddmonismus des Gebetes wirklich iberwunden werden soll, dann muf der
zweite Weg zn seiner Uberwindung beschritten werden. Das Gebet bittet um
Gitter und dankt fiir (titer. Solange es sich um Giiter des Einzelnen handelt,
bleibt der euddmonistische Charakter des Gebetes bestehen. Erst wenn diexe
Giter Gitter einer Gemeinschaft, und zwar einer aus Gott gestalteten Gemein-
schatt sind, fillt der egozentrische und egoistische Charakter des Gebetes weg.

1) 8. Q=R 1926, [left 3839, S. 709.

2) Vgl Gulkowitsch, Der Hasidismus religionswissenschaftlich unter-
sucht, Leipzig 1927, §. 837, Anm. a).

6*
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sieht in der Erhorung des Gebetes kein Kriterium fiir die From-
migkeit und Andacht des Beters. Das Gebet wird durch die
Erhorung nicht qualifiziert, Gott kann die Erhiérung versagen,
auch ganz abgeschen von der Verweigerung der Lirfillung sinn-
loser Bitten, die Ergebnis menschlicher Kurzsichtigkeit sind.
Gott verweigert die Erhorung aus Liebe zum Menschen, um die
Spannung nicht zu l6sen, die den Menschen immer weiter auf
dem Wege zu Gott hin dringt (31 2w D 24a). Das firbittende
Gebet daregen gill so sehr als Prototyp des Gebetes iiberhaupt,
dafB die Fiirbitte als unbedingt wirksam gilt. Selbst eine gottliche
Androhung von Ungliick 16t sich durch firbittendes Gebet in Gu-
tes wandeln. Der Chassidismus greift hier eine talmudische Tra-
dition auaf (20 2w’ N2 6b).  Von der [irbitte darf niemand
ausgeschlossen werden, weder Freund noch 'eind. Linen Feind
gibt es im Sinne des Chassidismus im Grunde gar nicht (s. oben
S. 39), denn das fiirbittende Gebet vermag den Feind in einen
Freund zu verwandeln, indem es den im Grunde widergott-
lichen Hafl in liebe verkehrt. Die I'irbitte ist metaphysisch
betrachtet deshalb moglich, weil die Schépfung eine Kinheit
bildet und so auch zwischen den Menschen eine wesenhafte
Einheit (™MM2m0™) besteht ([OM 23 MIMN 175h).  Auch der
Feind ist in diese Gemeinschaft einbezogen, denn nach chassi-
dischem BewuBtsein gibt es keine widergéttliche Sphire, der ein
Feind angehtren konnte (W 22 N2 8b). Die Fiirbitte des
Menschen, insbesondere des Saddik, bezieht sich nicht nur auf
den Mitmenschen, sondern auf das gesamte Sein, einschlieBlich
der Skina in der Galib (s. unten S. 55).

Wo Religion iiberhaupt vorhanden ist, wird das Gebet ge-
pflegt. Aber immer wieder ergibt sich ein unlésbares Problem,
das Problem der Gebetserhérung. Das Wesen des (rebetes hingt
im Grunde an der Krhorung. Wenn den Menschen einmal der
Verkehr mit Gotl eingerdumt wird, so ist es stets problematisch
und logisch niemals losbar, dall Gott die lirhérung einmal ver-
sagen kann. Der Chassidismus spricht davon, dali Gott die Er-
horung aussetzt, nm die fiir den Frommen notwendige Spannung
aufrechtzuerhalten (s. oben S, 83). Wir finden aber in der chas-
sidischen Lehre noch eine tiefere Lisung des Problems. Der Ba‘al
Sém tob hilt den Satz unbedingl aufrecht, dabi jedes Gebet nicht
nur erhért werden kann, sondern erhort wird (21 Q¥ M 9a).
Wenn der Mensch die Hrhorung nicht spiirt, so liegt es nur an der
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Stumpfheit seines religiosen Gefithls. Denn das Gebet wird natiir-
lich im Rahmen des gesamten Seins erhort. Die Iirhérung kommt
der ganzen Welt und der Sekind in der Galut zugute. Dies kann
nicht anders sein, wenn nur das Gebet, das die ganze Schopfung
in seinen Bereich zieht, {iberhaupt ein Gehel ist. Das Aufgehen
des Gebetes in der ganzen Schopfung ist nicht nur im Sinne
der Fiirbitte fiir die ganze Schopfung zu verstehen, sondern der
Betende mull sich in seinem Sein als Repriasentant der Schoptfung
fithlen. Das Gebet muli aus diesem Gefiihl der Gemeinschaft
allen Seins heraus gebetet werden (23 S =2 15 a). Die Auf-
fassung, dall das Gebet einen cssentiellen Charakter hat, ist ge-
rade in dieser eigentiimlichen Verbindung mit einem meta-
physischen Gemeinschaftsbegriff, der fast einer Identilikation
von Schopfung und Seele gleichkommt!'), so typisch chassidisch,
dati sie auch dort vertreten wird, wo das rationalistische Moment
relativ stark betont wird, wo also die Tora und besonders ihr
Studiom als wesentlicher Bestandteil der IFrommigkeit angesehen
werden. Die Lehre Sné’iir Zalmans aus Liozna ist so intellek-
tualistisch, daBl er die Lrleuchtung nicht auf Gefiihle, Ligen-
schaften und Taten bezieht, sondern auf den Intellekt (QTR7
1n). Der erleuchtete Intellekt ist das Organ der Frommigkeit.
Alle anderen AuBerungen der Frommigkeit sind nur Konsequen-
zen des erlenchteten Iutellektes. Dennoch kann Sne’ur Zalman
in bezug auf das Gebet die mystisch essentielle Gebetsanffassung
nicht aufgeben, wenn er den Boden des Chassidismus nicht
{iberhaupt verlassen wollte. Sné'dir Zalman sieht das Wesen des
Gebetes darin, dali es die gottlichen KFunken sammelt und so
aktiviert (7MW M2 zu Numeri 52).  Dieser Gedanke stammt
von hLurja, wird aber als typisch chassidische Lehre empfunden.
Mit seinen (Gedanken iiber das Wesen des Gebetes greift Sne'ur
Zalman iiberhaupt auf die mystische Tradition des Judentums
zuriick,  So sagt er im Anschlufl an Zohar I, 262a, dafi das
(iebet der Seele die Seele des (rebetes ist.  Damit ist das
Gebet zur Konstituierenden Funktion der Seele gemacht, d. h.
in der Denkweise der Mystik eine Identitit von Scele und
(iebet behauptet®).

1) Der Chassidismus vermeidet aber den Panpsychismus, wenn er auch
hier seine Grenze streift (s. ob. S, 231).
%) Vgl Levertoff, die religiose Denkweise der Chassidim, S, 87, Anm. 2
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Die Tatsache, daf das Judentum das Gemeinschaftsgebet
in den Vordergrund gestellt hat und dafi es Anlafl und Zeit der
meaisten (Gebete vorschreibt, bedingt ein Vorherrschen des for-
mulierten Gebetes vor dem (ebet in freier Fassung. Aber auch
das formulierte Gebet ist nur dann Gebet, wenn es in voller
BErfassung seines Sinnes und mit voller Hingabe gebetet wird.
Dennoch begniigt sich der Chassidismus nicht damit, fiir den
Frommen nur Erfiillung der Gebetspflicht, natiirlich im rechten
(r2iste, zu fordern. Dies ist nur eine conditio sine qua non
fiir den Hasid. Er soll nicht etwa nur beten, wenn er 32 hat.
sondern er soll immer mit 7312 beten. Eine chassidische
Anekdote, die iiberall in chassidischen Kreisen bekannt ist,
faBt in klassischer Weise zusammen, worauf es im chassi-
dischen Gebete ankommt. Lin tasid beantwortet die I'rage ei-
nes Gegners (T2N0), warum er die Gebetszeiten nicht einhalte,
was doch Mangel an Ehrfurcht vor Gott sei, dali er nicht wage
aus der tdglichen Beschiftigung heraus sich direki an Gott zu
wenden.  Er bedtrfe einer langen Meditation {iber dic Erhaben-
heit Gottes. SchlieBlich gelange er durch diese Meditation
zu einer solchen Konzentration, dati er alles, sclbst die Exi-
stenz Gottes vergesse, und erst auf Grund dieser seeclischen
Haltung wage er zu beten. Hier ist das Problem des Gebetes
in aller Schirfe geschen: der Gegensatz zwischen der Kreatur
und dem erhabenen Schopfer macht das Gebet gerade fir den
ernsten Frommen unmoglich. Damit ist das Gebet logisch un-
moglich gemacht. Die Irommigkeit findet aber doch einen
Ausweg. Sie gelangt logisch betrachtet zu ecinem Paradoxon.
Das Gesprich, das an der Erhabenheit des Gesprichspartners
scheiterte, wird dann moglich, wenn der (fespriichspartner als
nicht vorhanden fingiert wird. In diesem Paradoxon prigt sich
ein Zug aus, der den echten Chassidismus so sympathisch
macht: der Ernst und die Bescheidenheit chassidischer From-
migkeit, der die gerade in den Kreisen frommer Konventikel
so hidufig auftretende Arroganz im Keime abtotet. Der Apter
Rabbi geht einen anderen Weg, um den Endémonismus aus
dem Gebete auszuschalten: er betrachtet die Bitte um die in-
neren und duberen Voraussetzungen zur Ausiibung einesrechten
Dienstes an Gott als den allein wiirdigen (iegenstand des Ge-
betes.  Obwohl dieser Weg ein anderer ist, so spricht doch aus
ihm dieselbe Gesinnung und de facto wird dasselbe Ziel er-
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reicht: die Erhabenheit Gottes wird nieht angetastet und trotz-
dem wird keine uniiberwindliche Schranke zwischen Gott und
Mensch aufgerichtet.

Diese 732 steigert sich bei einzelnen Hesidim bis zur
Ekstase. Diese Ekstase wird nicht eigentlich systematisch an-
gestrebt, sie ist vielmehr eine Folge davon, daffi der Hasid wirk-
lich mit AND betet. So erzihlt die Legende von R. Elimelek aus
Lisiensk, dafi er beim Gebete auf die Uhr sah, um sich nicht
ganz in der Zeitlosigkeit zu verlieren. Er fiirchtete, den Riick-
weg aus der Bwigkeit in die Zeit nicht wieder zu finden. Aus
diesem Grund verabschicdete er sich nach der Legende vor je-
dem (iebete von seiner Frau in der Voraussetzung, dall erin eine
grobie Gefahr hineinginge. Diese Legende ist sehr charakteri-
stisch. Die Ekstase wird geradezu als Gefahr betrachtet, der
der Fromme nur schwer entgehen kann. Sie ist zwar ein Gna-
dengeschenk, aber eines, das iiher den Rahmen des irdischen
Dascins hinausgeht. Der Hasld soll aber Mensch bleiben, so
sehr er sich auch an Gott anniihert.

Die Idealforderung und das Ziel des Chassidismus ist, das
Leben des Frommen zu einem cinzigen Gebet zu gestalten.
Jeder Augenblick des Lebens soll ein Gottesdienst (MM2V) sein.
Wenn der Chassidismus tber das Pflichtgebet hinaus die IFor-
derung stellt, dati der Fromme in stindigem Umgang mit Gott
leben soll, so steht er damit nicht isoliert im Judentum. Immer,
wenn eine religiose Bewegung oder eine religiose Personlichkeit
zti den Quellen des Judentums zuriickkehrt, {ritt organisch diese
Forderung auf!).

Damit wird nicht nur der Alltag entprofaniert, sondern
das Leben erhidlt einen ganz anderen Charakier. Das Leben
eines 'rommen, das in jedem Augenblick Gottesdienst ist, bietet
keinen Raum mehr nicht nur fur gleichgiiltige Dinge, sondern
auch fiir im ethischen Sinne wertlose oder gar negative Hand-
lungsweisen. HEin Leben, das nur 72y ist, bietet keinen Raum
fiir Stolz und andere schlechte Eigenschaften. Diese Tatsache
ist zugleich ein Priifstein dafiir, wieweit ein Hasid in der From-

1y Ysander, Studien zum Bfestschen Hasidismus, S. 227, formuliert mit
Recht, daB der Chassidismus hier eine kabbalistische Linie fortsetzt und das
Erbe Lurjas und Vidals antritt, da aber mit dieser Feststellung keine histo-
rische oder psychologische Erklirung fiiv den Chassidismus und seine inten-
sive Betonung des Gebetes gegeben sei.



88 LAZAR GULKOWITSCH

BXLII ¢

migkeit gelangt ist. Sobald er noch Stolz und andere von (ott
wegfithrende Gefiihle haben kann, ist sein Leben noch nicht
Gottesdienst. Er muf vielmehr danach streben, in diese hohere
und fir den Hasid unbedingt erforderliche Stufe des Lebens zu
gelangen (33 D@ TN 28 b).

Wenn der Chassidismus das spontane Gebet hoher ein-
schitzt als das formulierte und das Gedankengebet hoher als
das Gebet in Worten, so setzt er mit dieser IForderung den
Charismatiker voraus. Damit ist aber noch nicht gesagt, dal
nur der DBerufene beten kann. [Denn die chassidische Lehre
macht die Voraussetzung, daf jede Seele ihrem Wesen nach
auf Gott hin gerichtet ist. [Fiir den Chassidismus gibt es keinen
im Prinzip religios ,unbegabten* Menschen. Es gibt nur hohere
und geringere Stufen der Gottesnithe. Die Identifikation des
Charismatikers mit dem Menschen tberhaupt ist freilich eine
so weltbejahende und idealistische Einstellung, dab sie dem
Alltag auch im Chassidismus nicht immer standhalten konnte
und nur auf dem Hoéhepunkte der Entwicklung chassidischen
Gicistes radikal durchgefithrt wurde!). Obwohl aber jeder
Mensch nach chassidischer Ansicht mit 7232 belen kann und
soll und obwohl jedes echte Gebet den Menschen ganz in die
Nithe Gottes fithrt, hat der Chassidismus dennoch nicht das
Empfinden dafiir verloren, daBl das Gebet nichts Alltdgliches
ist. Der Chassidismus hat das Gebet nicht in die Sphiive der
Biirgerlichkeit herabgezogen. R. Selomo von Karlin nennt das
Gebet das grofite Wunder, das die Schiplung kennt, ein Urteil,
das darum um so hoher zu bewerten ist, weil er selbst als ciner
der michtigsten Wundertiter des Chassidismus galt, weshalb er
auch der ,kleine Ba‘al Sém tob* genannt wurde?).

Das Gebet mit 73300 ist eine ldentifikation des Menschen
mit der gesamten Schoptfung und die grofitmogliche Annéherung
des Menschen an Gott. Darum ist das Gebet der Weg zur Er-
kenntnis sowohl des Wesens der Welt und Gottes als auch zur
Erkenntnis des Guten in jedem akuten Fall. Das Gebetl ver-
mittelt also die Offenbarung, und zwar direkter und sicherer
als das Studium der Torda (23 W "NZ 22 b).

1y Auch der Hiasid nimmt oft seine Zuflucht zu Techniken, die mit
Sicherheit die /332 herbeitiithren sollten; vgl. Torsten Ysander, Studien zum
Be“stschen Hasidismus, S. 228 ff.

2y Vgl J. A. Kamelhar, |¥Y= 2%, Bilgoraj 1933, 8. 170,
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Der Chassidismus vermag die Problematik des Gebetes
nicht zu lésen. Das vermag keine Religion. Ilir eine rationa-
listische Betrachtungsweise wird das Gebet dadurch problema-
tisch, daB es durch die Allwissenheit Gottes und die Absolut-
heit seines Willens tiberfliissig gemacht wird. In der streng
monistischen Mystik lost sich das Gebetl dadurch auf, dafl sein
Subjekt und sein Objekt in der Einheit von Gott und Seele zu-
sammenfallen. Dennoch verzichtet keine Religion aul das Ge-
bet. Eine Religion kann auf den Kultus verzichfen, sie kann
die Sittlichkeit in den Bereich des religios Irrelevanten verweisen.
Aber das Gebet bleibt unangetastet. Ls ist genuiner Ausdruck
der Religion. Das Wesen der Religion besteht in ihrer Aktivi-
tit. Sie verlangt stets nach Leben, nach Ausdruck, nach le-
bendiger Gestaltung.  Sie kann sich nicht damit begniigen,
nur Lehre zu sein. Sie verlangt nach Ausdruck im Symbol. in
der Kulthandlung, im Gebet. Das Gebet ist der sprachliche
Ausdruck der aktiven Bezichung zwischen Mensch und Gott.
Diese Beziehung kann nicht nur gewufit werden, sie mul stets
gelebt werden. Sie lebt am reinsten, am adiquatestcn, am gei-
stigsten im Gebet. Denn die Sprache ist unmittelbare Gestal-
tung geistiger Vorgiinge, sie ist darum auch unmittelbare Ge-
stalt des religiosen Krlebens. Dieses religiose Erleben driingt.
obwohl es eigentlich nicht mitteilbar ist, dennoch zur Mittei-
lung. Diese Mitteilung dient primdr nicht pidagogischen
Zwecken, sie hat primidr tberhaupt keinen gewollten und ge-
wubiten Zweck. Sie entstehi vielmehr aus dem Zwang zur Ge-
staltung. So ist der genuine Ausdruck religitsen Erlebens nicht
die Lebhre, sondern das Gebet. Die Lehre ist immer sekundir,
sie ist viel mehr Angelegenheit der religiosen Theoretiker als
Aufgabe des religitsen Genies. Das Gebet ist die eigentliche,
die adiquate Form des Verkehrs zwischen Mensch und Gott.
[is ist das Leben der Religion, wihrend die Lebre nur das Bild
der Religion ist!).

1y Hermann Cohen, Religion der Vernuntt, 8. 438 betont, dat das Gebet
die Urform des Monotheismus ist. Der Monotheismus kann in der Tat ohne
Opfer, ohne kultische Symbolik existieren.  Aber er bedarf mit Notwendigkeit
les Gebetes. Im Gebete wird das Grundprinzip des Monotheismus Gestalt:
jott ist zugleich transzendent und weltimmanent, d. h. er ist autierhallh deg
Menschen und kann so Ziel seines Gebetes sein, er ist aber zugleich nicht so
vom Menschen geschicden, daf er fiir das Gebet unerreichbar blicbe.
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Das Verhiltnis des Hasid zu Gott, wie es sich sowohl in
der chassidischen Ethik als auch im chassidischen Begriffe des
Gebetes ausprigt, gibt auch der mehr theoretischen Seite der
Religion, der Gotteserkenntnis, ibre charakieristisch chassidische
Nuancierung. Gotteserkenntnis wird nicht gewonnen durch Stu-
dium an sich. lis mulj vielmehr die rechte Disposition der Seele
dem Studium vorausgehen. Diese rechte Disposition ist die Liebe
zu Gott.  Gottesfurcht ist nur eine Vorstufe, die noch zu keiner
wirklichen Gotteserkenntnis fiihren kann, da die wahre Gottes-
erkenntnis (rottesgemeinschaft sein mufl. Das Studium der Tora
ist auf Grund dieser Disposition natiirlich ein Weg zu Gott.
Aber der Chassidismus kennt noch ecinen anderen, den unmittel-
baren Weg, der vor allem in der Frithzeit des Chassidismus be-
schritten wird: Gott ist in der Schépfung und kann deshall aus
der Schoplfung erkannt werden. So sicht R. Pinhds aus Korez
die Welt als ein Buch, aus dem der Wissende die Prinzipien des
Seins ablesen kann. Die Offenbarung am Sinai wird so wenig
historisch und so schr metaphysisch angeschen, daf sie nicht
als cin einmaliger, sondern als ein tiglich wiederholter Akt be-
trachtet wird!'). Erkenntnis der eigenen Secle und Erkenntnis
der Natur fithren zu Gotl. ieraus ist aber nicmals cine anti-
historische Iinstellung, cin Naturpantheismus, entstanden. Die
unmittelbare ,natiirliche” Gotleserkenntnis hat die ,historische
Krkenntnis niemals verdringen konnen. Zwischen dem offen-
barten (rott der Tora und dem natiirlichen Gott in der Schopfung
besteht kein Unterschied, denn Gott ist der All-Eine. Allerdings
hahen wir im Chassidismus Schwankungen in bezug auf die
Verteilung der Akzente. Das Studium steht — um die Extreme
anzufithren — fiir Sné’tr Zalman mehr im Mittelpunkt als fur
den Ba‘al Sem tob, aber niemals hat die eine¢ Richtung die an-
dere verketzert. Denn auch die Tora ist ja nicht Selbstzweck,
sondern nur ein Weg des Menschen zu Gott. Im Grunde bleibt
der Weg zu Gott irrelevant. Entscheidend ist das mitl der Liche
zu Gott gegebene Verlangen nach Gott. Die weltbejahende Hal-
tung des Chassidismus legt in dieses Verlangen schon die Br-
filllung hinein. Der Chassidismus kennt nicht die tragische
Spannung  zwischen Gott und Well, die fiir viele mystische
Richtungen typisch ist. Nach der chassidischen Anschauung

1) 8. @aUT, Jahreang 1926, left 3%/39, 8. 700,
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ist Gotteserkenninis moglich und fiir jeden moglich. Deshalb
kann er auch niemals irgendeinen Weg zu Gott als den allein-
moglichen verabsoluticren.

Der Ba‘al Sém {ob gewann scine Erkenntnis Gottes aus sei-
nem ungewdohnlich starken Naturerlebnis, der Meseritscher Mag-
gid aus der Beobachtung des tiglichen Lebens. Der Ernst, die
GroBe und die Unendlichkeit der Natur lehrten den Ba‘al Sem
tob, das Wesen des Schopfers zu erkennen. Der Weg des Mese-
ritscher Maggld ist weniger grobiziigig, weniger auf direkte An-
schauung und mehr auf Reflexion aufgebaut. Kr bleibt allgemein
im Rahmen spezifisch jidischen Denkens. Aber im Grunde ist
die Methode die gleiche: das Werk lehrt den Schopfer erkennen.
Der Meseritscher Maggid galt als ein Mensch von sicherstem
Beobachtungsvermogen, er vermochte aus jeder Handwerksar-
beit auf ihren Meister zu schliefen. Auf diesem schlichten
Grundprinzip baute er auch seine Gotteserkenntnis auf. Der
Batal -Sem tob sieht in der Erde, die voll von dem Kabod Gottes
ist (Jesaja 6, 6), vor allem die Natur. Der Meseritscher Maggid
hezieht alles Geschaffene, auch den Menschen, in den Begrift
der Schopfung ein, die ein Zeugnis fiir den Kabod Gottes ist.
Fir ihn ist die ganze Schopfung ein Buch, das von Gott erzihlt,
im Gegensatz zu seinen Gegnern, den Anhiingern des Wilnaer
Ga'on, die die Tora als die einzige maBgebliche Quelle fir die
[rkenntnis Gottes betrachten.

Der Kosenitzer Maggid [tihrt diesen Gedanken im einzel-
nen durch. An seiner Lehre erkennt man aber zugleich die
(refahr, die in der Lehre von der natirlichen Offenbarung liegt
und die die Orthodoxie aller Religionen veranlabit hat, der Lehre
von der nattrlichen Offenbarung gegeniiber cine militrauische
Haltung einzunehmen: alle Lehren von der Erkenntnis Gottes
aus der Schopfung enthalten die Gefahr, in unterreligiose Aui-
fassungen abzugleiten. Damit ist der Magie der Weg geebnet.
Der Kosenitzer Maggid lehrt, dafi man mit dem Auge des Gei-
stes den Dingen ihre Beschaffenheit (73'3) ansehen konne.
Wer aber Art und Wesen ihres Geschaffenseins erkannt hat,
bekommt zugleich Gewall iiber die Dinge!). Darum werden

1) Diese Denkweise enthilt logisch eine eingeschlichene Primisse, ist
aber ein fiir dieses Denken giiltiger und logischer Schlufi, Das Wissen ist
fir diese Denkweise etwas Essenticlles. Wissen und Besitzen sind identisch.
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vom Iosenitzer Maggld eine grofic Anzahl von Wundertaten
berichtet. Lr hatte ecinen ungehcuren Einfluff und galt als der
Reprisentant des Chassidismus auch in nichtjudischen Kreisen.
Seine Personlichkeit hat viel dazu beigetragen, daB Chassidis-
mus und Wundertiterwesen identifiziert wurden.

Gott offenbart sich in der Schipfung und offenbart sich
in der Tora, denn etwas von Gott ist in der Well und in der
Tora. Dennoch ist Gott transzendent, jenseits der Welt und
jenseits der Tora. Ein Mensch, der die Tora studiert, gleicht
einem Menschen, der im Palast des Konigs den Konig sucht
und den Kdnig zwar nicht findet, aber doch wenigstens ertihrt,
wie der Konig lebt. Dieses schine Bild veranschaulicht, wie der
Chassidismus jede Banalisicrung der Gotteserkenntnis vermeidet.
ohne den lebendigen Drang zur Iirkenntnis Gottes zu paralysicren
(23 T2 D 3 a).

Der Chassidismus in seiner Gesamtheit neigt wenig dazu,
ein geschlossenes System zu gestalten. Fiar ibn steht (iber-
haupt die Vernunft nicht im Zentrum sciner Psychologie und
seiner Metapbysik. Der Chassidismus ist {reilich zu s¢ehr cine
echt jadische Richtung, als dali er sich ganz im Halbdunkel
des Mysteriosen  verlieren konnte. Er hilt an der jidischen
Tradition fesi, und diese enthilt stets ein rationales Korrektiv
gegen eine {ibersteigerte Mystik (wie sie auch ein mystisch re-
ligioses Korrektiv gegen jeden iibersteigerten Rationalismus ent-
hilt).  So finden wir in allen chassidischen Lehren ein gritie-
res oder geringeres rationales Element. Dice schiirfste Ausprii-
gung dieses rationalen Rlementes finden wir bei Snétir Zalman.
Br vertritt eine in sich geschlossene Lehre, in der Psycho-
logie, Kithik und Metaphysik aufeinander abgestimmt sind, Das
Grundelement in allen drei Aspekten der Frommigkeit ist die
Vernunft. Die Welt wurde durch die gottliche Vernunft ge-
schalfen. Sie ist in allen ihren Teilen vernunftgemil und dar-
um der Vernunft zugingig. Die Vernunft in der Welt ist iden-
tisch mit der Tord. Erkenntnis der Tora fithrt zur Lrkenntnis
der Welt und ihres Sinnes.  Erkenninis der Tord fiihrt aber auch
zur Brfilllung der Tord und damit zu vollendet ethischem Han-
deln. Wer die Tora, und damit die Welt, mit Hilfe seiner Ver-
nunft nicht oder noch nicht erkannt hat, ist noch befangen. Diese
Welt der Vernunft ist freilich, gemessen an dem Sein Gottes, nur
ein Schein, aber der Schein, der fiir den Menschen Wirklichkeit
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bedeuten mub. Gott schuf diese scheinbare Welt, weil nur sie den
irdischen Augen der Menschen zuginglich ist. Der Auserwihlte
erkennt das Sein hinter dem Schein. Seine Erwihlung besteht
darin, dali seine Vernunft weniger erdgebunden, dafi sie gott-
licher ist. Sne'lir Zalman sieht im Saddik nur den ILehrer, nur
den, dessen Vernunft tiefer eindringt als die anderer Menschen.
Nur seine Krkenntnis ist tiefer. Kr ist verpflichtiet, diese
ticfere Erkenntnis als Lehrer nach Moglichkeit auch anderen
zu vermitteln. Seine grobiere Frommigkeit ist nur eine Konse-
quenz seiner tieferen LErkenninis und eine Selbstverstidndlich-
keit, die ihn nicht iiber andere erhebt.

Wir finden in der Lehre Sneir Zalmans eine Unterschei-
dung zwischen der Welt an sich und der lrscheinungswelt, die
an Gedanken der westeuropiiischen Philosophie erinnert. lis
bedarf einer besonderen Untersuchung, ob die abendlindische
Philosophic auf Sné’iir Zalman LinfluB gehabt hat. Ein solcher
Einflul scheint vorhanden zu sein, aber Snéur Zalman hat die
(zedanken der zeitgenossischen weltlichen Philosophie wohl
nicht aus erster Quelle, sondern in einer Iform, die kaum mehr
als ein Gerficht war, gekannt. Wenn Sne’tir Zalman seine Lehre
von den zwei Scinsarten als cine typisch religise Lebre an-
sieht, die in einem philosophischen System nicht denkbar ist,
so kann er damit vielleicht, wie Dubnow !y vermutet, an Spinoza
gedacht haben. Spinoza ist ja in der Tat der Prototyp des von
der Religion abtriinnigen Philosophen. Aber es ist nicht anzu-
nehmen, daf Sne’ar Zalman das spinozistische System siudiert,
beherrscht und abgelehnt hitte. Wenn auch seine Gedanken
im Prinzip an Gedanken der westeuropiischen Philosophie erin-
nern, so erwichst doch sein System nicht aus einer Auseinan-
dersetzung mit dieser Philosophie, sondern aus der Lehre sei-
nes Lehrers, des Meseritscher Maggid. Er versucht noch stiir-
ker als dieser, den Chassidismus an die rationalistischen
Traditionen des Judentums anzukniipfen. Kr versucht, die
grotien Traditionen des Rabbinismus fiir den Chassidismus
fruchtbar zu machen. Gegenstand fiir die Vernunft ist auch
nach seiner Aunffassung zaniichst die Tora. Uber die Tora hin-
weg erst fihrt der Weg zur Erkenntnis der aus Vernunft ge-
schaffenen und durch Vernunft lebenden Welt.

1y Geschichte des Chassidismus 11, S. 103.
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Die Erkenntnis Gottes ist Erkenntinis eines wahren Seins.
Diesem wahren Sein stehi eine Welt gegeniiber, die eine Art
Sein hat. Wenn die Welt auch zu Gott hin geschaffen ist. so
ist sie doch mnicht gleicher Substanz mit Gott. Gemessen an
der Seinsart Gottes ist die Welt Nichtsein. In dem MaBe, wie
der Mensch das Nichtsein der Welt erkennt, erkennt er das
Sein Gottes. Das Wissen um dieses Nichtsein der Welt ist ge-
radezu ein Kriterium fiir die Grofle der Gotteserkenntnis. Die
Welt ist aber nur Nichisein, gemessen an der Seinsart Goties.
Sie ist nicht etwa nichtig als Schopfung, sie ist nicht nichtig
im Angesichfe Gottes, nicht von Gott verworfen, nicht irrele-
vant. Sie hat eine Aufgabe, die freilich schlieflich mit dev
Auflosung ihrer selbst enden mubl, Sie mubl schliefilich in dex
Sphiire Gottes aufgehen, die wahres Sein ist. Alles irdische
(Geschehen ist an sich Nichtsein.  Es erhiilt seinen Wert erst
dadurch, dab es ein Weg zu dem wahren Sein Gottes ist. ~o
gelingt es dem Chassidismus die mystische Lehre vom Nichi-
sein der Welt dennoch positiv umzudeuten und sie ethisch
fruchtbar zu machen.

Das Judentum gilt als Religion der Vernunft!). Hermann
Cohen hat dieser Tatsache evidente Giiltigkeit verschafft und

1) Fir Hermann Cohen ist die Religion als solehe nur deshalb vor dem
Forum der Wahrheit gerechtfertigt, weil sie vernunftgemét ist. Eine andere
als die vernunttgemiBie Wahrheit besteht tiur Cohen nicht. Infolgedessen mub
auch jede einzelne der historischen Religionen unter dem Gesichtspunkte ili-
rer VernunftgemaBiheit geprift werden. Nur wenn sie im Prinzip vernunft-
gemif ist, ist sie wahre Religion und keine Verirrung, Auch lir jede ein-
selne Lehre innerhall) einer Religion gilt die Vernunftgemiafiheit als Priif-
stein ihrer Echtheit. Auch im einzelnen ist ein Abweichen von der Vernunit
fiir Cohen identisch mit dem Abgleiten aus der Sphiire echter Religion. Un-
ter diesem Gesichtspunkte itherpriift und versteht Cohen das Judentum, und
alles, was er iiber die jidische Religion und ihre einzelnen Lehren aussagt,
geht von dieser Priamisse aus. Cohen kommt bei seiner Untersuchung der
Religion zu dem  positiven Ergebnis, daBl vernunftgeméfie Religion moglich,
daB also Religion méglich ist. Im Judentum sieht er einen besonders ausge-
prigten Typus dieser allein echten, vernunftgeméfen Religion. Der Chassi-
dismus geht vom entgegengesetzten Standpunkt aus. EBr priift die Vernunir
vor dem Forum der Religion und miBt ihren Wert daran, wieweit sie der
Religion dient. Das Ergebnis des Chassidismus ist ebenfalls posifiv. Die
Vernunft vermag der Religion zu dienen, sie erfiillt itberhaupt erst ihr ei-
gentliches Wesen im Dienste der Religion. Deshalb vermag das Wesen der
Religion und vermag jede cinzelne Lehre durch die Vernunft verstanden und
vernunftgem#fl dargestellt zu werden.
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sie auch im einzelnen zu erweisen versucht. Der rationale
Faktor in der jiidischen Religion ist Tatsache. Dieser Faktor
ist sogar ein konstituierendes Moment. Hermann Cohen hat
ferner richtig gesehen, dafi sich dieser konstitulierende Faktor
erst allméhlich im Verlaufe der Geschichte und an der Ge-
schichte des Judentums gestaltet hat. Dennoch erschopft sich
die Geschichte der judischen Religion nicht nur in der Ausge-
staltung ihrer vernunftgemifien Seite, und die Religion des
Judentums ist nicht nur Religion der Vernunft. Sie enthilt
aunch zugleich immer eine Reihe von FFaktoren, die sich vordem
Forum der Vernunft nicht rechtfertigen lassen unddieser Recht-
fertigung auch nicht bediirfen. lier liegt die Linseitigkeit der
Auffassung Hermann Cobens. Die Geschichte der jiidischen
Religion ist nicht nur eine Geschichte der Vernunfi, sondern
zugleich auch eine Geschichte religigsen Irlebens, das jenseits
aller Vernuntt steht. Die Auffassung, dall die jiidische Reli-
gion ihrem Wesen nach allein Vernunfireligion ist, fiihrt Her-
mann Cohen dazu, dali er die jiidische Lehre auch da vernunit-
gemdll kommentiert, wo sie sich dem Urteil der Vernunft ent-
zieht. Aus dieser Taisache resultiert das seltsam Unbefriedi-
gende in der Exegese Hermann (ohens, wihrend seine syste-
matischen Deduktionen Anspruch aufevidente Giiltigkeit machen
kénnen.

Jede Religion macht in ihren héheren Formen Anspruch
auf Totalitit und will aueh die Vernunlt in ihren Bereich
einbeziehen. Die Tatsachen der Religion widersprechen in kei-
ner Weise der Vernunft, sofern es sich um die vollkommenen
IFormen der Religion und um eine Vernunft in idealer Vollen-
dung handelt. Alle Diskrepanzen sind nur Folge von Unzu-
linglichkeiten, sind aber nicht im Wesen der Sache begriindet.
Jede Religion, die nicht der Primitivitit des Aberglaubens verfal-
len will, sieht sich vor das Problem gestellt, wie sie ihre Anspriiche
durchsetzen kann, ohne doch die Freiheit der Vernunft zu ver-
letzen. Die Autonomie der Vernunft ist so unbedingt, dafl der Ge-
danke sogar dern Denkenden gegeniiber scine Freiheit bewahrt.
»1is denkt«. Dieses freic Denken in ihren Bereich einzuordnen, ist
Aufgabe der Religion. Jede echte Religion verlangt ein sacrificium
intellectus, eine Einordnung der Vernunft in ihre Lehre. Aber
sie verlangt nicht die Vergewaltigung der Vernunft. Kine un-
terdriickte Vernunft ist keine Vernunft mehr. Das Opfer einer
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solchen Vernunft wiire wertlos. Wenn eine Religion auf Ver-
nunft verzichtet, so kann sie vielleicht Massen gewinnen, de-
nen ein Dispens vom Denken nur angenehm ist. Wenn eine Re-
ligion wirklich an diejenigen appellieren will, die Triger der Ge-
schichte, d. h. der geistigen Entwicklung, sind, so mul} es ihr
gelingen, der Vernunft im vollen Umfange mit all ihrer I'reiheit
die ihr entsprechende Funktion einzuriumen. Wie jede Religion
sieht sich also auch der Chassidismus vor die I'rage gestellt, wic
er der Vernunit gerecht werden soll, ohne in I[ntellektualismus
zu verfallen und ohne die Vernunft zu vergewaltigen. Wenn
der Chassidismus eine lebendige historische Wirksamkeit aus-
iithen konnte, so ist dieser Erfolg darin hegriindet, daB er dem
intellektualistischen Zuge seiner Zeit nicht folgte, dali er die
Tradition nichi als iberwundenen Aberglauten ablehnte, dab
er aber andererseits auch die Gesetze und den Freiheitsan-
spruch der Vernunft respektierte, Das System, das der Chas-
sidismus allméhlich herausgebildet hat, ist keine absichtlich
dunkel gehaltene, in vagen Gelithlen schwelgende Pseudomystik,
sondern eine echte Mystik, die sich bemiiht mit reinen klaren
Gedanken zu arbeiten. Der Chassidismus sieht sich vor die
Aulgabe gestellt, die jeder Religion gestelll ist: die Aufgabe
allen zu dienen, allen verstdndlich zu sein und dennoch in die
Tiefen des religiosen Lebens vorzudringen. Er muf gleicher-
weise versuchen, eine bhanale Popularitit zu vermeiden und eine
Beschrinkung auf eine nur wenig verstindliche, fir die All-
gemeinheit zu schwierige lLehre zu verhindern. Der Chassi-
dismus lehrt die I'reiheit der Vernunft. Vermige seiner Lehre
von der auf Gott hin geschaffenen Welt bedeutet fiir ihn diese
Freiheit keine Gefahr. Gerade eine auf Ireiheit gerichtele Ver-
nunft wird und muli den der Schopfung ihrem Wesen nach
entsprechenden Weg zu Gott hin gehen. Der Chassidismus,
obwohl er eine mystische Richtung war, ist vernunftgemifer
als der iberspitzte Traditionalismus. Die infellektualistische
Spielerei ist gebunden und widerspricht der Freiheit der Ver-
nunft. Iis gelingt dem Chassidismus, cine Lehre zu schaffen,
deren Bvidenz nicht durch logische Spitzfindigkeit mithsam be-
wiesen werden mub, sondern die als cchte KEvidenz der freien
Vernunft cinen adiquaten Gegenstand bietet. So gelingt es,
die Feindschaft zwischen Vernunft und Religion zu {iberwinden.
Der Mensch ist nicht mehr Sklave einer Vernunft, die ihn



B XLII.4 Die Grundgedanken des Chassidismus ete. 97

zwingt, einen Weg zu gehen, der ihn von Gott wegfiihrt. Der
Chassidismus zeigt, wie auch die Vernunft dem Willen Gottes
in der Schopfung eingeordnet ist. Das Denken soll nicht ein
immer heimlich empfundener Siindenfall sein, sondern auch
das Denken dient dazu, den Sinn der Welt zu erfiillen.

Was wir metaphysisch betrachtet als Weg zu Gott bezeich-
neten (s.oben S. 28), ist psychologisch betrachtet die Auslosung
des transzendentalen Sinnes. Dieser Sinn ist das wahrnehmende
Organ des Unterbewultseins, in dem sich das religiose Leben
des Mystikers abspielt, das Organ des mystischen ,Seelengrun-
des*. Diese Gotteserkenntnis stellt ein DurchstoBen durch die
Welt des Irdischen in ihren transzendenten Hintergrund hinein
dar. Der transzendentale Sinn gehort nicht in den Bereich der
ratio, er kann also zu dem Bereich des Unbewufiten gerechnet
werden. Der ,Teil® der Seele,in dem sich das Leben der durch
Kultur und Erziehung unterdriickten Triebe und der aus Man-
gel an Raum im Oberbewufitsein nicht durchgefiihrten Gedanken
und Gefiihle abspielt, ist unter dem Gesichtspunkt der ratio
betrachtet die Nachtseite der Seele, von der Tagesseite prin-
zipiell geschieden. Zum Unterbewufitsein in diesem Sinne gehort
der transzendentale Sinn nicht!). Kr gehort in eine Welt der
sSeele, in der das Bewultsein im Sinne der ratio iiberhaupt keine
Rolle spiell. Der mystische Sinn wurde nicht aus dem Bewubit-
sein verdringi, er hatte vielmehr niemals etwas mit dem De-
wubitsein, in dem die ratio herrscht, zu tun. Er hat seine eigene
IForm des BewulBitseins. Dieses Bewulitsein erkennt mit Hilfe
des Evidenzerlebnisses. Es erkennt stets in Totalitit, d. h. die
Ganzheit des mystischen BewuBitseins erkennt die Ganzheit der
Welt. Der Gegenstand also ebenso wie das Werkzeug der Kr-
kenntnis werden durch ihre Totalitdt charakterisiert. Die stets
auf die Ganzheit gerichtete chassidische Ethik ist hier begriindet
(s.5.55f.). Der Chassidismus hat keine psychologische Theorie
des mystischen FKrlebnisses hervorgebracht. Dennoch ist die
Art der chassidischen Gotteserkenntnis und die Grundlage der
chassidischen Ethik in charak{eristischer Weise mystisch gestal-

1) Der Transzendentalsinn gehort also nicht in die BewubBtseinswelt, die

Gegenstand psychoanalytischer Forschung ist. Demnach vermag gerade psycho-
analytische Betrachtungsweise hier Klarheit zu schaffen, indem sie die Natur
des UnterbewuBtseins herausstellt und so die Miglichkeit klarer bhegrifflicher
Trennung schafft.
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tet. Die Totalitit Gottes wird aus einem totalen BewuBtsein
heraus durch ein lividenzerlebnis erfalBit. Ifiir die weitere Aus-
gestaltung der chassidischen Gedanken und Praktiken spielen
natiirlich rationale Momente eine Rolle. Denn fiir die Ausge-
staltung ihres Lrlebnisses bedarf die Mystik immer einer An-
leihe in fremden Bezirken: sie bedient sich sowohl der Begriffe
der Wissenschaft als auch der Metaphern der Poesie. Von die-
ser Ausgestaltung her empfingt das KErlebnis selbst immer
wieder neue Anregung. Dies ist iiberhaupt der Grund dafiir,
datl der Mystiker sein Irlebnis ausspricht. Iir mull reden, um
des Erlebnisses Herr zu werden und Krafl zu neuem Krleben
zu finden. Das Studium der Tora ist also auch fiir den im
Prinzip mystisch gerichteten Chassidismus deshalb von grobiter
Bedeutung, weil es den Menschen ins Gebiet des Religiosen
hineinfiihrt und weil es ihm die Iformen zu liefern vermag, in
denen er das mystische Gotteserlebnis fiir sich und andere tiber-
haupt erst verstindlich machen kann.

In bezug auf die praktische Seite der Gotteserkenntnis,
das Gottvertrauen, die fides, TMNK, begegnen uns im Chassi-
dismus verschiedene Nuancierungen, deren Lixtreme durch den
Maggid aus Meseritsch und darch R. Nahman von Brazlaw
reprisentiert werden. [tir beide gilt, wie iiberhaupt flir den
Chassidismus, dall der Glaube im Zentrum des religiosen Le-
bens stehen mulbl. Aber in bezug auf den Weg zum Glauben
gehen die beiden Richtungen auseinander. R. Nalman er-
kennt nur die reine fiducia, das blinde Vertrauen, an. Intel-
lektuelle Brkenntnis fiihrt fiir ihn niemals zu 7398, Darum ist
die Leistung der Philosophie nicht nur unnétig, sondern geradezu
gefdhrlich. Philosophie vermag nur aufzuldsen, sie stellt Iragen,
auf die sie keine Antworten zu geben weill und wissen kann.
R. Nahman lehnte ausdriicklich die philosophischen Autoritiiten
Bahja, Ibn ‘Ezrd, in gewissem Sinne sogar Maimonides ab. FEr
scheint hier durchaus Kenner zu sein. FEr warnt also vor cinem
falschen Wege, den er selbst einmal gegangen ist. Es handelt
sich also nicht um die arrogante Ablehnung des Wissens durch
den Unwissenden. Nicht die Philosophie, nicht eigenes Nach-
denken vermag die TR zu geben, sondern die MNMN wird von
den Eltern iibernommen. Sie ist enthalten in der heiligen Tra-
dition seit Mose. Der einzige Weg zum (Glauben und die ein-
zige Lebensform des Glaubens ist N7, ist Leben im Gesetz,
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im heiligen Geist. Der Reprisentant dieser Art des Glaubens
ist der Saddik, nicht der Philosoph. Der Gegenstand des Glau-
hens bedarf keiner Beweise. KEr wird durch die Tradition tiher-
mittelt und mub in Ehrfurcht angenommen werden. Ein solcher
(Glaube ist wirklich fruchtbar, er vermag, was keine Philosophie
erreichen kann: den Menschen dahin zu bringen, dafi er so
lebt, wie er soll — einfach, rechtschaffen, das Gesetz erfiillerd
und Gott in rechter Weise dienend.

regeniiber dieser strengen Geschlossenheil des FIY2N-
Begriffes bei R. Nahman steht ein wesentlich komplizierte-
rer Begriff der MR bei dem Maggild aus Mescritsech.  Ent-
sprechend seiner iiberhaupt stark intellektualistischen Gedanken-
richtung vertritt c¢r e¢inen Begriff der 73mR, der mit dem
Intellekt in enger Beziehung steht. Freilich mufl auch hier das
sacrificium intellectus geleistet werden: der Intellekt vermag
nicht von sich aus in logischer Schiufifolgerung die Welt des
Glanbens aufzubauen, wohl aber vermag er sie zu erkennen.
Der Glaube steht nicht in Widerspruch zum Intellekt, sofern
dieser nur der echte Intellekt ist. Der Mensch kann nicht nur
den Gegenstand des Glaubens erkennen, sondern er soll ihn er-
kennen. Die einfache fides implicita gentigt nicht. Aber der
Mensch mufl dennoch von der Pietit gegeniiber der von den
Eltern crerbten Religion ausgehen. Fine solche Pietit allein
vermag die M8 vor einer Auflosung durch den Intellekt zu
schiitzen. Doch der Mensch mufi auf dieser Pietdl mit Hilfe des
Intellektes weiterbauen. Erst so wird die m33R vollkommen.
Gegenstand einer solchen TN mul die gesamte Welt des
Religiosen sein. Alle Lehren, alle Gebote miissen in der MRy
erfatit werden. Bel allem Inlellektualismus ist fiir den Maggid
aus Meseritsch das Judentum kein System, keine Lehre, kein
logisches Gedankengebidude, sondern Tradition, Gegenstand der
Pietdt und der Ehrfurcht. So vermag die MR8 trotz ihrer
Verbindung mit dem Intellekt mehr hervorzubringen als nur
Erkenntnis. Aus der TNMX resultiert alles: die Liebe zu
Gott, dic Ehrfurcht vor Gott, der rechte Gottesdienst. Diese
sind nicht etwa nur sekundire Folgen der 31X, sondern wie
die P3N den ganzen Bereich der religiosen Erkenntnis um-
fafit, so umfafit sie auch den ganzen Kreis religiosen Lebens.

Wenn eine Religion die Lehre von der pantheistischen
(Gemeinschaft zwischen Gott und Welt ablehnt, so muf sie, falls

T*
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sie nicht einem rein mechanischen Deismus verfallen will, das
Prinzip der Offenbarung unbedingt aufrechterhalien. So
ist auch das Judentum eine ausgesprochene Offenbarungsreligion.
Das Prinzip der Offenbarung wird im Judentum aufrechterhal-
ten, ebenso in dem streng rationalistischen System Cohens wie
auch in der durchaus mystisch eingestellten I.ehre des Chassi-
dismus. Das Anliegen dieser extremen Richtung ist dasselbe:
Offenbarung im Rahmen eines streng monistischen Systems
unter Ausschaltung jeder mythologisch wunderhaften Anomalie.
Offenbarung ist Fortsetzung der Schopfung. Fiir H. Cohen steht
die Offenbarung zur menschlichen Vernunft in demselben Verhalt-
nis wie das absolute Sein Gottes zu dem Werden der Schopfung.
Die Proportion tiabit sich auch umstellen: so wie die mensch-
liche Vernunft notwendige Fortsetzung des schépferischen Wer-
dens ist, so ist die Offenbarung notwendiger Bestandteil des
gottlichen Seins. Die Offenbarung steht zur Vernunft nicht
im Verhiltnis der Kausalitit, sondern sie ist das Prinzip, das
die Kausalitit tberhaupt ecrst moglich macht. Sie ist die Vor-
bedingung daftr, datl die Vernunft als Wirkung aus Ursachen
entstehen kann. ,Die Offenbarung ist die Schopfung der Ver-
nunft“ (Cohen, Die Religion der Vernunft, S. 84). Auch der
Chassidismus sieht in der Offenbarung mnur eine Foriseizung
der Schopfung. Aus der Schépfung heraus erwiichst die Ir-
kenntnis Gottes.  Die natiirliche Offenbarung wird nichtl scharf
von einer historischen getrennt. Alles in der Welt offenbart
Gott. (Aber Gott offenbart sich nicht in allen Dingen, wie der
Pantheismus lehren wiirde.) Er wird offenbar am reinsten und
stirksten in der Tord, die ihm am niichsten steht. Doch er wird
auch anderweitig offenbart, in abgeschwiichter Form, aber nicht
wesentlich anders. Der Mensch erkennt (iott durch alle seine
Werke hindurch, und dab er dies kann, wird ermdglicht durch
die Offenbarung.

Wenn eine natiirliche Offenbarung einmal als vorhanden
angesehen wird, so entsteht die Frage, welche psychische Funktio-
nen des Menschen fiir diese natiirliche Offenbarang aufnabme-
fihig sind. Es entsteht die Frage, ob Vernunft, Gefiihl oder
sogar der sogenannte gesunde Menschenverstand diese nattirliche
Offenbarung vermitteln. Diesen letzteren Weg, den Weg der popu-
tiren Aufklirung, lehnt der Chassidismus in allen seinen Rich-
tungen ab. Der schlichte volkstiimliche Chassidismus sieht in
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der Gesamtheit des Herzens das Organ fiir die rechte Gottes-
erkenntnis. Der Verstand fithrt von SchluBifolgerung zu Schlufi-
folgerung ins Unendliche, aber nicht in das Zentrum Gottes.
Die Gesamtheit des Herzens dagegen vermag Gott wirklich zu
erkennen, vermag den Menschen auf die hochste Stufe der
Gotteserkenntnis zu erheben: sie fithrt ihn mitten hinein in das
L~Haus Gottes*. (Abraham MoSe von Przysucha an Hand der
lixegese von Ps. 101, 2 in D2 MDY, S. 103.)  Die ernste,
strenge und stark rationalistische Religiositit des Kozker Rabbi
verlangt zwar, dai der Mensch sich um die Gotteserkenntnis
(V7)) bemiihen soll.  Diese NVT ist Vernunft im Sinne der letzt-
moglichen Konzentration menschlicher Geisteskriafte. Mit un-
bestimmten Gefithlen will der Kozker Rabbi nichts zu tun haben.
Aber diese ©VT ist auch nicht rein logischer Verstand. Sie ist
ein Gnadengeschenk, das Gott dem Menschen verliehen hat und
cine kostbare Gabe, die der Mensch nicht verachten darf. Wenn
der Mensch Gott nicht erkennen kann, so soll er dies nicht der
Unfihigkeit der menschlichen Vernunft als solcher zuschreiben,
sondern nur der Unzulinglichkeit seiner personlichen Kraft.
Wer nicht gentigend PP hat, um Gott zu erkennen, mufi sich durch
cinen Saddik belehren lassen. Die IYT ist also erlernbar, kann
aber doch nur durch den Charismatiker, den Saddik, weitergege-
ben werden (der Kozker Rabbi an Hand der Exegese von Hos. 4, 6
in 2% o7, S0 99).  Im Zusammenhang der chassidischen
Lehre von der Natur derjenigen seelisch-geistigen Krifte, die
die Gotteserkenntnis vermittein, ist auch der Chabadismus des
Sné’Gr Zalman zu begreifen, Wenn Sn&ir Zalman mmor, 72
und P¥YT als die zentralen Krifte des menschlichen Geistes an-
sieht, so bedient er sich kabbalistischer Termini und tbernimmt
mit diesen Termini naturgemif einen ganzen Lkabhalistischen
Begritffskomplex. Dennoch haben diese Begriffe bei Snéur Zal-
man noch einen typisch chassidischen Sinn. Sie sind mehr
real, mehr psychologisch gefafit. Sie sind trotz ihres metaphy-
sischen Hintergrundes wirkliche psychische Iunktionen, Mog-
lichkeiten des einzelnen Menschen Gott zu erkennen. Durch
MR, T und YT wird bei Snear Zalman doch nur der Akt
der Erkenntnis Gottes erreicht, nicht der kabbalistische Besitz
Gottes. ™2M, m32 und M7 sind Kkeine Zaubermittel, um sich
(iottes zu bemiichtigen, sondern Werkzeuge, die dem Menschen
gegeben wurden, damit er scine Aufgabe in der Welt erfiillen
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konnte: der Mensch soll die Welt zu Gott zuriickfiihren, und
dazu bedar{ er der Erkenntnis des Zicles und des Weges, der
zu diesem Ziele fiihrt.

Der Chassidismus will im Prinzip ecine Religion der Liebe
sein.  Hr stellt die Gottesliebe hoher als die Gottesfurcht. Er
sieht in der Tiebe Gottes das cigentliche Agens der Welt, er
stellt die Nidchstenliebe in den Mittelpunkt seiner Frommigkeit.
Die Gemeinschaft aller Menschen vor Gott, diec Tatsache, daf)
die Schopfung eine Aufgabe fiir den Menschen bedeutet, machen
die Nichsienliebe zu einem zentralen Gebot. Von dem Gebote
der Nichstenliebe, und zwar bedingungsloser prakiischer Nich-
stenliebe, kann niemand und nichts befreien. Die Berufung
auf die Hilte durch Goit gilt nicht. Der Mensch soll so helfen,
als gibe es keinen Gott und keinen anderen Menschen, der
helfen konnte (s. Buber, Die chassidischen Biicher, S. 609).
Der Chassidismus verwirft also jeden Versuch, praktische Kon-
sequenzen der Ethik dadurch zu umgehen, dali man sich auf
cine — angeblich — religiose Basis zuriickzieht. Ebensowenig
gestattet die chassidische Lehre den Riickzug auf cine ethische
Basis. Die Hilfeleistung darf nicht deshalb verweigert werden,
well der Hilfsbediirftige der Hilfe nicht wiirdig ist. Der Mensch
ist gar nicht befugt, dartiber zu entscheiden, wer der Hilfe
wiirdig sei.  Denn alles, was der Mensch besitat, besitzt er
ohne sein Verdienst. Der Mensch darf darum nicht wihleri-
scher sein als Gott, der auch nicht auf Verdienst sieht. (Bu-
ber, Die chassidischen Bicher, 8. 512.) Gegenstand der Hilfe-
leistung mubl jede Not sein. Die Person des Hilfsbediirftigen
spieit keine Rolle. Dem Gottesleugner muls ebenso geholfen
werden wie dem Frommen. Der Gottesleugner ist geradezn
nur dazu da, damit Liebe, und zwar Liebe ohne Einschrin-
kung, getibt werden konne. Diese Liebe ist identisch mit dem
Verstindnis fiir alle Note des anderen. Der Sassower Rabbi
formuliert das Wesen der Liebe geradezu so: ,das ist die
Liebe zu den Menschen, ihr Bedirfen zu spiiren und ihr
Leid zu tragen® (Buber, Die chassidischen DBiicher, S. 512).
Der Sassower Rabbi gilt iiberhaupt als Prototyp eines Rabbi,
der das Prinzip der I'rommigkeit in der Liebe zum Nichsten
sieht und der keinen Unterschied in bezug aul den Wert des
Bediirftigen macht. Die Legende erzithit von ihm, dall er selbst
die Erlosung der Verdammten in der Holle erzwang: er war
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nimlich freiwillig in die Holle gegangen, um seine Siinden dort
abzubiiben. Deshalb hatte Gott befohlen, das Hollenfeuer zu
l6schen. Der Sassower weigerte sich nun die Hélle zu verlas-
sen, ehe nicht alle Verdammten aus der Holle befreit wiren.
Hier wird in etwas grotesker Form der chassidische Grundsatz
durchgefihrt, daf alle Menschen der Erlésung wert sind, dab
es keine prinzipielle Gottesferne, keine prinzipielle Trennung
einer Scele von Gott geben kann (Buber, Die chassidischen
Biicher, S. 518).  Die Forderung der Niichstenliebe in bedingungs-
loser Formulierunyg ist nicht etwa eine Zuspitzung chassidi-
scher Lehren durch diesen oder jenen Rabbi. Sie gibt viel-
mehr dem chassidischen Leben sein ganz spezifisches Ge-
prige. [Die Forderung der Nichstenliebe geht bis zur Auflésung
der sozialen Ordnung. Die soziale Ordnung wird durch den
Chassidismus also nicht etwa dadurch aufgehoben, dafl er ein
neues revolutionéres Sozialprogramm aufstellt. Er stellt {iber-
haupt keine ,sozialen® Forderungen. Denn der Chassidismus
will nicht eine Gesellschaftsordnung durch eine neue, bessere
ersetzen. Er kennt nur eine ethisch-religigse Gemeinschaft,
wihrend die soziale Ordnung irrelevant ist. Sie wird keiner
Reform unterzogen, weil auf der Ebene des religios-ethisch
fundierten Chassidismus eine Gesellschaftsordnung gar nicht
existieren kann. Der Chassidismus fordert nicht das gritit-
mogliche Gliick der groftmoglichen Zahl, sondern er rechnet
von vornherein mit dem Ungliick in der Welt, aber auch zu-
gleich mit sciner Uberwindung durch die tiitige Liche zum
Nichsten.

Der Chassidismus hat in seiner Lehre immer wieder auf
die spekulative Metaphysik zuriickgegriffen. Geschichte und
Legende berichten, daBi die grofien Vertreter des Chassidismus,
vor allem auch der Ba‘al Sém tob selbst, immer wieder zu den
Schriften der Kabbhala gegriffen haben. Der Chassidismus war
in gewissem Sinne eine lortsetzung der Kahbala nach der Seite
einer gelebten Frommigkeit hin. Wenn er dies sein konnte,
so miissen die Lehren der Kabbala die Moglichkeit einer solchen
Weiterbildung in sich gehabt haben. Nur wenn die Kabbala
von vornherein die Frommigkeit zum telos ihrer Spekulation
gemacht hatte, war cine solche Weiterbildung kabbalistischen
spekulativen Gedankengutes durch den Chassidismus méglich,
mag auch die Kabbala als solche gelegentlich auf halbem Wege
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stehengeblicben sein und das Telos ither dem Wege vergessen
haben. Der Chassidismus bedeutet hier eine Vollendung der
Kabbala, nicht ihre Auflosung und Ablosung.

Die Tatsache, dafi die Kabbala auf eine gelehte Frommig-
keit gerichtet war, aber dieses Ziel nicht immer explizite heraus-
gestellt hat, fithrte immer wieder zu ihrer verfilschten Erginzung
nach der praktischen Seite hin, zu einer Ergidnzung durch die
Magie. Die sogenannte praktische Kabbala erscheint schon seit
dem Mitfelalter immer wieder gerade in denjenigen jiidischen
Richtungen, denen es auf eine ernste und innere Frommigkeit
ankommt. llier zeigt sich die schicksalhafte Verkniipfung von
Mystik und Magie. Keine mystische Richtung ist je von einem
Herabsinken in die Magie verschont geblieben. Wenn auch die
groblen mystischen Personlichkeiten seibst sich frei gehalten ha-
ben mogen von diesem Umschlagen in Materialismus und Eudii-
monismus, so hat sie doch die Legende immer wieder mit magi-
schen Vorgingen in Zusammenhang gebrachtl). Der Ba‘al Sém
tob und die Saddikim des Chassidismus teilen hier das Schicksal
eines Jehuda Hasld von Regensburg (um 1150-—1217) und eines
Albertus Magnus?). Wenn Minkin (The Romance of Hassidism.
New York 1935) das Wundertiterwesen der Saddikim fiir eine Kor-
ruptionserscheinung im Chassidismus hilt und wenn er dieses
Wesen z. T. als ¢in Ergebnis der Massenpsyche und ihrer Wiinsche
betrachtet, mit dem die Saddikim selbst nichts zu tun hatten,
so ist dies zweifellos berechtigt. Aber der schnelle Niedergang
des Chassidismus geht nicht, wie Minkin meint, auf diese Erschei-

1y Man erzidhlt vom Sassower Rabbi, daB er seinen Freund, den Berditsche-
wer Rabbi, durch rein praktisch kabbalistische Methoden — Aussprechen des Na-
mens und Tanz — von seiner Krankheit geheilt habe (Buber, Die chassidischen
Biicher, 8. 515 1.). Dies ist um so aulfilliger, als der Sassower Rabbi den
Chassidismus sonst in sehr reiner Torm reprisentiert. Der Sassower Rubbi
kennt nur ein leitendes I'rinzip seines Lebens: den Bediirftigen zu lielfen um
jeden Preis. Er bedient sich dazu selbst magischer Manipulationen. Dies
zeigt, dab die praktische Kabbala als solche im Chassidismus nicht abgelehnt
wurde, wie eben der Chassidismus nichts ablehnt, was seinen Zielen dienen
kann. Immerhin bleibt es problematisch, wie sich eine solche Tiefe und Fein-
heit des religiosen Empfindens, wie sie der Sassower Rabbi reprisentiert,
mit so primitiven Vorstellungen vereinigen Iisft.

2) Martin Buber (Deutung des Chassidismus, S. 85 uud 91) kennzeich-
net das gelegentliche Vorkommen einer theurgischen Praxis auch im Chassi-
dismus sehr treffend als peripher, als Erscheinung, auf die es dem Chassidis-
mus zeniral in keiner Weise ankommt,
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nung zuriick, denn diese ist eine Korruptionserscheinung, die
an allen mystischen Bewegungen zu beobachten ist.

Der Chassidismus itbernahm die kabbalistischen Begriffe, gab
ihnen aber cinen spezifischen Sinn. Als Beispiel sei der Begrilf
des 1 genannt. Diesen Begriff hat der Chassidismus in seinen
Lehren verarbeitet, aber mit einer Nuancierung, die typisch chassi-
disch ist und die geistesgeschichtlich eine aulerordentliche Vertie-
fung des Begriffes bedeutet. Solange wie in der Kabbala unter
einer solchen Vereinigung die Paarung zweier heterogener Mo-
mente verstanden wird, was die Kabbala dadurch ausdriickt, dab sie
vom ménnlichen und weiblichen Prinzip spricht, kann eine solche
Vereinigung immer nur ein Ergebnis bestimmter Konstellationen,
Manipulationen und Techniken sein. Immer mubl ein magisches
Moment, wenn auch in sublimer Form, wirksam werden, um
Heterogenes zu vercinigen. Der Chassidismus dagegen sieht in
der Vereinigung der Secle mit Gott nur eine Riickkehr, die
Wiedervereinigung der Schopfung mit dem Schopfer, und zwar
ciner Schopfung, die in keiner ihrer Dascinsformen widergottlich
ist. Soweit {iberhaupt ein Weg in den chassidischen Lehren an-
gegeben wird, wie die MP2T erlangt werden kann, soist es der
genuin religiose Weg des Gebetes. Es werden also keine ma-
gischen Manipulationen empfohlen. Menabéem Mendel aus Witehsk
sicht im Gebet den ausschlietlichen Weg zu ™p27. Tora-Studium
und Tat sind zwar notwendig, vermogen aber den Menschen
nicht zu Gott zu fithren. Das Gebet betrachtet er als ein Aktiv-
werden der Sekina in der Welt. Nur weil die Stkina. also ecin
gottliches Prinzip, in der Welt ist, kann tberhaupt die MP27 zu-
stande kommen. Die Vereinigung von Gott und Seele bringt
nar explizite zustande, was implizile immer vorhanden war.
Sie ist die historische Erscheinungsform der metaphysischen Ge-
gebenheit. Ks geschieht nichts unerhirt Neues, keine Revolution
absoluter Gegebenheiten. Diese bleiben, was sie sind. Sie er-
filllen vielmehr gerade durch diese Vereinigung auch im Da-
sein ihr Wesen, wie es im Sosein von vornherein gegeben ist.

Der Parallelismus zwischen der Vereinigung von Mensch
und Gott und dem Vorgang der Weltschopfung, cin Parallelis-
mus, der mystisch gedacht durchaus als Identitit anzusehen ist,
muf sich auch in den einzelnen Wesensziigen dieser Vereinigung
auswirken. Wie die geschaffene Welt aus Gott stammt und zu
Gott hin bestimmt ist und dennoch nicht Gott selbst ist, so ist



106 LAZAR GULKOWITSCH B XLII. 1

die mystische MpP2T des Chassidismus keine Vergoliung des
Menschen im Sinne einer Identifikation. MP3T setzt immer die
Trennung von Subjekt und Objekt auch nach Beendigung des
Einungsvorgangs voraus. ['nio mystica im strengen Sinne ist
Identitikation, wobei je nach der Einstellung der betreffenden
mystischen Richtung entweder die menschliche oder die gott-
liche Seite allein Realitit hat. In diesem DBegriffe der gott-
menschlichen Vereinigung liegt eine der Hauptnuancen des
Chassidismus im DBereiche der allgemeinen Mystik, die ihn
als selbstindige Bewegung innerhalb der Mystik kennzeichnet.
Diese Nuancierung ist spezifisch jidisch, da das Judentum zn
den radikalsten Formen der nichtpantheistischen Religionen
gehort.

Da die Vereinigung zwischen Mensch und Gott nach chas-
sidischer Auffassung keine ldentifikation bedeutict, so kann der
Chassidismus auch bei der Formulierung stehen bleiben, dab
der Mensch werden soll wie Gott. Dieses Werden wie Gott ist
ddentisch mit einer inneren Liuterung, die zugleich ethisch und
religids gedacht ist. Diesc innere Liuterung ist das eigentliche
Ziel menschlichen Lebens. Der Apter Rabbi, der diese Lehre
besonders ausgebaut hat, legt auf die vollkommene Liuterung
des Menschen ein so grofies Gewicht, dali er sogar den an sich
unjiidischen Gedanken der Metempsychose in den Dienst dieser
so genuin jidischen Lehre stellt.  Der Apter Rabbi rechnet
damit, dab die Seele so lange wieder anf die Krde zurtickkehren
muf, bis ihre Liuterung vollendet ist. So erzihlt die Legende,
er habe sich selbst fiir Jdie Wiedergeburt eines Hohenpriesters
gehalten.

Das Auf und Ab zwischen Gottesnihe und Gottesferne, das
das mystische Gotteserlebnis charakierisiert, erhdlt unter dem
Gesichtspunkte der Identitdt von Schopfung und unio mystica
einen neuen positiven Sinn. Wihrend das stdndige Verlieren
Gottes fiir den christlichen Mystiker die Tragik seiner Frommig-
keit bedeutet, so dall ihn die Angst vor der grofien Leere stindig
verfolgt, ist fiir den Hasid das lHerabsinken von vornherein
nur ein Anlauf zu cinem neuen Aufstieg (N¥3 FdY 37 7T 1),
Wie die Schopfung gleichsam an das andere Iinde des Secins

1) Vgl hierzu die 2YTAND des Ljubawitscher Rabbi, D'WE;WP 35, War-
schau 1937, S, 8.
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gestellt wurde, damit aus der grofitmoglichsten Spannung zwi-
schen Gott und Welt dic groftmoglichste Aktivitdt entstehen
konne, so sinkt der einzelne Fromme aus der ™Mp2T herab,
um aus der erneuten Spannung erneute Kraft zum Leben im
Sinne Gottes und der Schopfung zu gewinnen. So ist das Irdi-
sche am Menschen, das ihn — wie der Chassidismus durchaus
nicht verkennt — herabzieht, nicht ein I'luch, sondern eine
gottgewollte Notwendigkeit. Nur wenn so auch das Negative
seinen positiven Wert erhilt, lost sich die Antinomie des
Bosen in der gottgeschaffenen Welt auf. Gotl ist in der
Tat auch der Schopfer des Bosen, insofern nidmlich als es dem
Guten dient. Das Bose in der Welt, die Materie, ist realiter
vorhanden. s ist nicht nur die Leere, wo das Gute nicht hin-
kommt. Aber diese Materie, obwohl an sich antigeistig, er-
moglicht doch erst das aktive Dasein des Geistes. So wie
das Moment der Reibung, das seinem Wesen nach gegen die
Bewegung gerichtet ist, dennoch erst Bewegung moglich macht.

Wenn die Welt zu Gott hin geschaffen ist und der Weg
des Einzelnen bis zur Debekul auch nichts anderes als eben
dieser Weg der Schopfung ist, so erscheint es zunidchst als
ausgeschlossen, dafi ein Mensch die Debekut nicht erlangen
konne oder dai man cinmal die Dehekit erlange und cinmal
nicht, d. h. also: der Gedanke der Erwidhlung scheint in einer
solchen TLehre keinen Platz zu haben. Iier liegt eine Diskre-
panz vor, die in allen Religionen dann eintritt, wenn sie dem
Problem des Bosen bis zu seinen Wurzeln nachgehen. Wenn
eine Lehre das Bise ganz ernst nimmt{ und so zu der Erkennt-
nis gelangt, dab die Welt von Gott radikal geschieden ist, so
entsteht eine Lehre von der gleichen Stindhaftigkeit aller vor
Gott. Jede Abstufung im Grade der Siindhaftigkeit erscheint
als irreligids, als ein ethisches Axiom, das vom Standpunkte
der Religion aus fiktiv ist. Nicht anders aber ist das LErgebnis,
wenn eine Lehre mit der Gottlichkeit der Schépfung so schr
Ernst macht, datl auch das Bise seinen widergottlichen Charakter
verliert.  Auch dann ist eine Abstufung nach Graden der Hei-
lighkeit innerhalb der Menschheit zuniichst nieht moglich. Wenn
dennoch die jiidische Religion die Menschen in Fromme und
weniger Fromme einteilen kann, wenn tiberhaupt die Rede davon
sein kann, dali die eigentliche Heiligkeit, die Vereinigung mit
Gott, nur von wenigen und auch von diesen nicht immer errcicht
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wird, so geschieht das mit Hilfe eines formalen Kunstgriffes,
der gerade in der jidischen Philosophie, und zwar in Maimoni-
des’ Lehre vom Wesen der Prophetie, eine klassische Durch-
bildung erfahren hat. Maimonides gesteht jedem die Mog-
lichkeit zu bis dahin zu gelangen, wo er fahig ist, das Gnaden-
geschenk der Prophetie zu erhalten. 0Ob er dieses Geschenk
aber erhilt, stecht bel Gott: dementsprechend wird die Drbe-
kit nur dann empfangen, wenn Gott es will. Der Mensch kann
nur bereit sein. Dieser Begriff der Bereitschaft istim Chassidis-
mus aber ein anderer als bei Maimonides. Die strenge Scheidung
von Gott und Welt in der Lehre des Maimonides bedingt, dabi hier
die Bereitschaft ganz im Bereiche der weltimmanenten Vernunft
gewonnen wird.  Mit den Mitteln der Welt, mit den Mitteln seines
Geistes gelangt der Mensch bis an jene Grenze, iiber die ihn
nur die Gnade Gottes hinwegfithren kann. Es tritt also eine
spezifisch neue Kategorie in den Prozefi der religiosen Voll-
endung ein. Gegeniiber diesem Eingriffe Gottes ist die Haltung
des Menschen nur etwas Passives, nur eine Disposition. Nach der
mystischen Lehre des Chassidismus dagegen wohnt ein gitt-
liches Prinzip von vornherein im Menschen. Der Mensch kann
es von den Schlacken der Welt befreien und es rein darstellen.
lis gibt eine IForm der Mystik, in der damit der Prozefi der
Vergottung bereits vollendet ist. Das ist jene Form der Mystik,
die dem Gotte auBlerhalb der Seele jede Realitat abspricht und
die immer Gefahr liuft, sich im reinen Psychologismus aufzu-
fosen. Der Chassidismus dagegen erkennt die Realitiit Gottes
aubierhalb der Seele und der Welt ohne Vorbehalt an. Fiir ihn
ist also der Prozefl der Debékiat mit der Befreiung des Seelen-
funkens aus allen irdischen Bindungen erst vorbercitet. Der
ProzeB kann nur von Gott sclbst vollendet werden. Gott selbst
schlieft den Ring, in dem er das, was von ihm ausgegangen
ist, auch wieder in sich einbezieht. Hier {ritt also keine neue
Kategorie in den Prozell ein, sondern Gleiches kehrt zu Gleichem
zuriick. Die Beteiligung des Menschen ist demnach in diesem
alle weniger passiv, weniger negativ.

Der Ring schlieBt sich, aber dennoch bleibt hier eine
Diskrepanz. So wie Gott in der Welt ist und dennoch von der
Welt geschieden, so wie sich der Mensch mit Gott vereinigen
kann und Gott dennoch Gott bleibt, so sind alle zu Gott hin
bestimmt und dennoch nur einige von Gott auserwithlt. Hier



B XLIIL. 1 Die Grundgedanken des Chassidismus ete. 109

liegt die Grenze, an der das Religiose das menschliche Fassungs-
vermdgen (iberschreitel. Hier liegt historisch betrachtet die
Schwiche aller Religionen und aller religiésen Richtungen,
der Grund, warum das Religiose immer anfechibar bleibt und
warum innerhalb der Religion selbst stets neue Kémpfe ent-
stehen, die ihre Polemik aus den Diskrepanzen nihren konnen,
ohne die Religion nicht moglich ist.

Da die Debékut letztlich doch Gnadengeschenk bleibt, lost
sich hier an ihrem Hohepunkte die chassidische Lehre auf.
An Stelle des prinzipiell gemeinschaftlichen Momentes tritt
dennoch wieder die linsamkeil des Einzelnen vor Gott. Bis
an die Grenze der De°bekut heran geht die Gemeinschaft, die
dann folgende Lirwihlung tritt an den Liinzelnen heran. Aber
in der Lehre vom Saddik, der als Auserwihlter dennoch nur
wieder Reprisentant, Mittler und Lehrer der (Gemeinschaft ist, fin-
det der Chassidismus zuriick zu seinem Ausgangspunkte, der das
Individunm immer zugleich als Glied der Gemeinschaft wertet.

Die Lehrc davon, daB jedem Menschen etwas vom gott-
lichen Prinzip innewohnt, durchzieht alle Lehren im Chassidis-
mus. So findet sie auch z. B. Ausdruck innerhalb der Lehre
vom Messias, und zwar in der Form, dali jeder Mensch in hé-
herem oder geringerem Mable ctwas vom Messias an sich hat
und dab der Saddik die héchste crreichbare Form dieses allge-
meinen Messiastums repriasentiert. Dagegen nimmt der {iir
das Judentum so zentrale Begriff des Propheten hier wie stets
eine Sonderstellung ein. Im Begriff des Propheten vereinigen
sich wie Im DBegriffe des Messias eine historische und eine
metaphysische Komponente. Aber der Begriff des Messias ist
zugleich gegenwirtig und zukunftig. Der Begriff des Propheten
dagegen haftet an einer vergangenen historischen Erscheinung.
Darum ist im Begriff des Propheten die historische Komponente
auberordentlich stark. Die Einmaligkeit allen historischen Ge-
schehens macht sich in diesem Begrif{e geltend?).

1)" Buber sicht im Begriffe der sakramentalen Existenz eine Uberein-
stimmung zwischen Hasid und Prophet. Dies ist nur insofern richtig, als
man ¢s nicht zugleich als eine Ubereinstimmung zwischen Chassidismus
und Prophetismus ansieht. Der Prophet ist zwar ebenso wie der asid sakra-
mentale Existenz, aber das ist nur eine notwendige Voraussetzung fiir seinen
Charakter als Prophet, nicht ein konstituierendes Moment. Jeder Prophet ist

sakramentale Existenz, aber nicht jede sakramentale Existenz ist Prophet (vgl.
Buber, Deutung des Chassidismus, S. 65 ff.).
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Die Personlichkeiten der grofien Propheten sind die eigent-
lichen Repriasentanten dieses Begriffes. So kann der Chassi-
dismus, obwohl er doch die Lehre von einem Gétilichen inner-
halb der Welt kennt, dennoch nicht davon sprechen, dal} in
jedem Menschen etwas von einem Propheten wohne. Der Prophet
ist und bleibt Individualitit, Reprisentant der Einsamkeit des
Einzelnen vor Gott. Das liegt schon im historischen Wesen
des Prophetismus begriindet und wird noch verstirkt durch
den aristokratischen Charakter, der allem Vergangenen, beson-
ders dem lingst Vergangenen, anhaftet. Der Begrift des Mes-
sias als eines Zukiinftigen dagegen hat ganz den revolutioniren
Charakter alles Kommenden. Der Ba‘al Sem tob (und gelegent-
lich manche Saddikim) wird mit einem der alten Propheten zusam-
mengestellt, und zwar mit Shwm memN 1 K. 11, 29. Im gleichen
Zmsammenhang stellt man ihn neben JUF, M7, r',ro':w, TV ).
Wenn Auserwiihlte in diesem Sinne mit Prophelen in Zusam-
menhang gebracht werden, so zeigt dies, daBl ein solches zu
den Propheten (ehoren etwas Besonderes ist, das man nur von
Einzelnen aussagen kann und wo es ein Mehr oder Weniger nicht
gibt. Prophetsein ist etwas Besonderes, und zwar im Sinne ciner
historischen Sonderstellung. Iisist etwas anderes als dic Lr-
wihlung zur MP27. Diese spielt sich ganz in der Sphire der
Seele und ihrer DBeziehungen zu Gott ab, der Prophetismus
ist und bleibt ein historisches Phinomen.

Die MP27T ist eine metaphysische Vereinigung zwischen
(tott und Mensch. Sie ist eine Angelegenheit der Schoptung,
hat also nichts zun tun mit psychologistischen Manipulationen
und Ekstasen. Darum wird sie nich{ erlangt durch rein mecha-
nische Mittel. Solche Mittel mogen zur Erleichterung der Kon-
zentration angewandt werden, fiir die eigentliche Vereinigung
zwischen Gott und Mensch sind sie aber ohne Belang. Das
genuine Mittel, um die MP2T zu erlangen, ist die Erfiillung der
Gebote. MP3T ist nicht nur das metaphysische Ziel der Welt, son-

Ly Dieses Zusammenstellen verschiedener historischer Persinlichikeiten
hat ganz den eigentiimlich umfassenden Charakter aller mystischen Gedanken-
ginge. Hin solches Zusammengehéren ist nicht vollige Identitat, ist nicht
nur eine Vergleichbarkeit, ist nicht nur eine historische Wiederkehr in Form
einer Seelenwanderung, sie ist von allen diesen etwas: sie ist ein Zusammen-
gehfren im Sinne mystischer Metaphysik, wo alle diese Unterschiede in Eins
zusammenfallen,
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dern sie ist auch das telos der Ethik. In diesem Zusammenhang
empfingt auch das Studium der Tora seinen eigentlichen Sinn.
Sofern Studium die Voraussetzung ist fiir die Erfilllung der
Gebote, ist es zugleich auch Voraussetzung fiir die Erlangung
der MpP2T (M DY N 21 af).

Im Begriff der Mp27 findet auch das Gebet seine spezifisch
chassidische Nuance. s ist wie alles diesem einen Ziele unterge-
ordnet. Im Gebet liegt einer der sichersten und am meisten be-
gangenen Wege zur Lrlangung der MP2T vor. Das ist sogar
die eigentliche Bestimmung des Gebetes. So versteht es sich,
dafi der Chassidismus gelegentlich auch dic gefihrliche Lehre
vertreten hat, dali die Worte des Gebetes andere sein konnen
als die Gedanken des Beters. Die Gedanken des Beters sind
auf die Debekiat gerichtet. Die Worte des Gebetes sind die alt-
hergebrachten Formeln, als solche Gott wohlgefillig, aber fiir
den Betenden im Augenblick nur irrelevante Mittel zum Zweck.
Richtig und ihrem Sinne nach erfaBt und gelebt ist eine solche
Lehre durchaus wertvoll. Auch das immerhin [rrelevante soll
Gott dienen. Wenn der Mund auch Worte spricht, die von dem
Denken verschieden sind, so sollen es doch der Heiligkeit der
Situation entsprechend heilige Worte sein. Nur gibt ein solcher
Gebrauch dazu Anlali, dafl die Heiligkeit der Worte auch im
Unterbewufitsein nicht mehr gespiirt wird, so dafi gerade der
Versuch das Gebet in vollkommenster Weise auszugestalten
in ecin leeres Plappern umschligt. Diese Lehre ist im Prinzip
keine Schwiche des Chassidismus, ist aber eine Moglichkeit,
bei der Tendenzen zur Korruption, sobald sie erst einmal vor-
handen sind, leicht einsetzen kénnen.

In diesem Gedanken, der, sobald er nur ein wenig von seiner
Hiohe herabsinkt, einen gefihrlichen Keim zur Entartung in
sich fuhrt, realisicren sich zwei fir den Chassidismus typische
Momente. Linmal wird die Technik der Konzentration, die zur
Ausschaltung der zwar nicht widergottlichen, aber immerhin auf
dem Wege zu Gott hemmenden Materie notwendig ist, nach
Moglichkeit entprofaniert.  Psychologisch betrachtet gibt es
viele Techniken, um die Konzentration herbeizufiihren. Der
Wert der Technik entscheidet sich unter psychologischem Ge-
sichtspunkte nur daran, ob sic einen moglichst hohen Grad der
Konzentration zu erzeugen vermag. Hier im Chassidismus tritt
der rein psychologische Gesichtspunkt gegeniiber dem ethisch-
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religiosen zuriick. Die an sich nicht widergotiliche Materie
wird nicht paralysiert, sondern sie wird im Bereiche ihrer Mog-
lichkeiten zum Gottesdienst herangezogen. Nicht einmal die
Konzentrationstechnik soll aubierhalb der alleinigen Aufgabe des
Frommen stehen: auch sie muf Gott dienen. Dies wird er-
moglicht durch den eigentiimlich essentiellen Charakter, den
das Wort an sich in mystischen Gedankenwelten hat. Hier liegt
ja die Gefahr aller Mystik begriindet, ins Magische abzugleiten.,
Jedes Wort hat sein essentielles Soscin.  Jeder Sinnzusammen-
hang, der ja einen Organismus von Worten bildet, hat ecbenfalls
sein essentielles Sosein. Dieses Sosein besteht auch, wenn das
Wort oder der Sinnzusammenhang nicht mehr ins Dasein tritf.
s wiirde auch bestehen, wenn das Wort oder der Sinnzusam-
menhang niemals ins Dasein getreten wire. ['reilich ist alles
reine Sosein schemenhaft, geisterhaft.  Wie eine nie aufgefiihrte
Symphonie existiert, aber wie dennoch e¢ine Symphonie mit jeder
neuen Auffithrung etwas an Leben, an Fiille gewinnt, so wird
auch jedes Wort, jeder Sinnzusammenhang lebendiger, inhalt-
lich erfiillter, so oft sic¢ ins Dasein getreten sind. Das Gebet ist
unabhingig davon, ob e¢s gebetet wird; dennoch soll gebetet
werden. Aber vermige der Essentialitiit seines Soseins vermag
das Gebet sich in gewissem Sinne selbst zu beten. Das wirkt
sich dahin aus, dali man volliges Aufgehen des Ich im Gebete
fordern kann. Das lch kann zunichte werden, damit nur noch
das Gebet selbst spreche. Aber aul Grund der Essentialitit des
Gebetes an sich ist es auch moglich, das Ich aus dem Gebete aus-
zuschalten, indem man es frei macht, um seinen eigenen Weg zu
Grott zu gehen.  Das Gebet als eigene Wesenheit bedient sich der
weltzugewandten Seite des Ich, um ins Dasein zu treten, und gibt
damit die gottzugewandte Seite des Ich, den Seelenfunken, frei,
so daf sie in ihr reines Sosein, in Gott, zuriickkehren kann.
Das Gebet ist essentiell, ein religigser Wert an sich. Es
kann zweckgerichtet sein, aber dieser Zweck ist nur ein An-
fangsstadium, ein Ubergang zu ciner hohceren Stufe. Das Ge-
het ist erst dann richtig, wenn tiber der Intensitit des Gebetes
sein anfingliches Ziel vergessen wird, sagt Selomo Karlin (gest.
1792). Dieser grofic Wundertiter riumt dem Gebet, und zwar
diesem essentiellen Gebet, den ersten Platz ein. Die Moglichkeit
und die Tatsache des Gebets erscheinen ihm als das groBite Wun-
der, das in der Welt iberhaupt vorhanden ist. Alle seine eige-
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nen Wuandertaten erscheinen ihm gegeniiber dieser Tatsache als
belanglos. Abgeschen von der Wertschitzung des Gebetes ist
diese AuBlerung S¢lomo Karlins deshalb von so groBer Bedeu-
tung, weil sie zeigt, daB das Wunder gerade fiir einen seiner
Virtuosen nicht als konstituierendes Moment chassidischer From-
migkeit galt. Das konstituierende Moment liegt in dem rein reli-
giosen Phinomen des Gebetes, nicht in dem des halb magischen
Wunders.

Der Chassidismus hat diese rationalistisch betrachtet kompli-
zierte Lehre von der Essentialitit des gesprochenen Wortes,
die aber fiir das mystische Denken eine Konsequenz ganz evi-
denter Tatsachen ist, noch an anderer Stelle in sehr typi-
scher Weise expliziert. Wie das Gebet, so ist auch die Tora
essentiell als solche, unabhingig davon, ob sie jemals rezi-
tiert oder paraphrasiert wird. Dennoch soll sic ,gesagt®, d. h.
also paraphrasiert werden. Der Chassidismus legt den gréfiten
Wert auf dieses Tora-Sagen, d. h. darauf, daf der Tora Gelegen-
heit gegeben wird, selbst zu sprechen. Der Maggld aus Mese-
ritsch als Vertreter ciner Richtung, fiir die die Tora mehr noch
als sonst fiir den Chassidismus im Mittelpunkte stand, hat dieser
itherall im Chassidismus vorhandenen Auffassung auch expliziert
Ausdruck verliehen. Er erklirt ausdriicklich, daB die Tora
nur dann paraphrasiert werden darf, wenn der Sprechende sein
lch vollkommen auszuschalten, d. h. in die Tora selbst einzu-
schalten, vermag. Die Tora soll aus ihm sprechen. Sie soll sich
seiner so sehr nur als Werkzeug bedienen, daf es ihm moglich
ist, der Paraphrasierung zuzuhéren wie irgendein anderer Zu-
hiorer. Hier ist im lixtrem das formuliert, was iiberall fiir den
Chassidismus typisch ist: dic mystische Grundhaltung, die ein
Eingehen des Ich in Gott verlangt, und zwar immer so, dal} die
gottliche Seite das Ubergewicht bewahrt. Der Mensch wird
aber nicht vernichtet, sondern er geht im gottlichen Sein auf.
Diese Mystik ist dennoch keine nominalistische. Gottes Sein
ist nicht abhingig davon, dafl es im Menschen eine Stitte, eine
Gestalt, eine Realisierung findei, sondern das Sein des Men -
schen ist nur dann vorhanden, wenn es in Gott cingeht.

Jede Sache, gleichviel ob sie profan oder heilig ist (ein
Unterschied, der im Chassidismus im Grunde nicht vorhanden
ist), kann dadurch aus der Welt des Scheines in die Welt des
wahren Seins, der O™, gehoben werden, wenn sie in der rech-

s
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ten Weise ausgesprochen wird, d. h. wenn sich der Mensch mit
dem Wesen der auszusprechenden Sache verbindet (W £@ P2
22b f.). Diese Lehre von der Gewalt des ausgesprochenen Wortes
(M2 zeigt am klarsten dic essentielle Auffassung des Wortes
im Chassidismus. Auch hier gewinnt das Wort dadurch, dab
es in Aktion tritt, eine Realitiit. Hssentiell und schopferisch sind
zunichst nur die Worte der Tord. Wenn aber ein Wort in der
rechten Weise ausgesprochen wird, so ist es seinem Wesen
nach etwas von der Tora. Wenn ein solches Wort in der rech-
ten Weise (m0@D) ausgesprochen wird, so hat es dieselbe Wirkung
wie die (TBD) rezitierte Tora. Dementsprechend hat auch jedes
Wort der Liige reale Wirkungen: es zerstort die Substanz der
menschlichen Seele.

Die Frommigkeit des Chassidismus ist einerseits bewufit
aktive Tatfrommigkeit, andererseits eine ausgesprochen my-
stische Frommigkeit der absoluten Hingabe an Gott.  So sind
in diesem religiosen Begriffe zwei extreme Ausdrucksweisen
des Religiosen zusammengefalit.  AuBerdem ist dicse From-
mickeit Ausdruck einer Religion, die eine geschichtshildende
Religion xar’ éfopr darstellt; dennoch will die chassidische
I'rommigkeit nicht auf die durchaus metaphysische Haltung der
Mystik verzichten. [m Begriffe dieser Frommigkeit sind also
zwei Paare von Extremen zusammengefafit. Hier wird versucht,
Spannungen, die durchaus wesensmiiflige Spannungen sind,
dennoch zu tiberwinden. Die Uberwindung soll geschehen mit
Hilte einer Vertietung der Gedanken, mit Hilfe ihrer Beziehung
auf eine allerletzte metaphysische Einheit, in der sich fiberhaupt
alle Spannungen losen missen. Ein solcher Versuch ist immer
¢in Wagnis. Selbst wenn er wie im Chassidismus ohne we-
scentliche logische Kurzschlisse und gedankenlose Identifikationen
vorgenommen wird, so ist er doch stets wieder zum Scheitern
bestimmt. Der Chassidismus nahm die Synthese vor mit Hilfe
der lebendigen Uberzeugung des schlichten Frommen. Nicht
dic Spekulationen fiihrten hier zum Ziele, sondern die fast nacht-
wandlerische Sicherheit der frommen, auf Gott hin gerichteten
Seele.  Dieser Weg ist unanfechtbar. Aber er fiihrt nicht zu
einem historisch fixierten FErgebnis, das nun fir alle Zeiten
feststeht. I&s bleibt nicht in dem Sinne giiltig und vorhanden,
wic ctwa das System des Maimonides fiir alle Zeiten als Bei-
spiel einer genuin jiidischen Religionsphilosophie giltig und
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vorhanden ist. Die Synthese, die der Chassidismus schuf, lebte
nur so lange, als es solche wesenhafte religiose Seelen gab.
DDer Chassidismus stirbt mit den Ha2sidim. Alles chassidische
Schrifttum ist nur ein Stammeln von chassidischem Sein.  Dieses
Stammeln mufte einer weniger aufgeschlossenen Generation
immer unverstindlicher werden. Die in Eins zusammengeboge-
nen Kxtreme mubten sich wiederlosen. Die Spannungen traten
nun mehr auscinander als je. Die geniale Linheit loste sich in
ungezithlte Widerspriche auf. Die ethischen und religivsen
Forderungen des Chassidismus verloren damit ihren tiefen Sinn
und sehr oft jeden Sinn. Der Chassidismus hat sich nicht
etwa ein Ziel gestellt, das schlieBlich doch zu hoch war. Lr
hat sich tiberhaupt kein Ziel gestellt. Die Hesidim lebten ihrer
Frommigkeit nnd gaben den Voraussetzungen dieser From-
migkeit gut oder sehlecht — und oft sehr schlecht — Ausdruck.
Der Chassidismus ist fiir eine jiidische Bewegung auffal-
lend wenig lehrhaft. Es gibt chassidische Lehrer, aber auch
diese miissen doch in erster Linie durch ihr Leben beispielhaft
wirken. Deshalb fand sich kein Systematiker-des Chassidismus.
liine Gedankenwelt wie die chassidische entzieht sich auch
letztlich jeder Systematisierung. Aber damit beraubt sie sich
der Moglichkeit einer objekiiven lixistenz unabhingig von ihren
Bekennern't).

1) Von hier aus gesehen gewinnt das Problem des Neochassidismus neue
Beleuchtung.  Der Chassidismus starb mit den [Jasidim. So kann es nur einen
neuen Chassidismus geben, wenn es neue Ilasidim gibt.  Damit ist aber jeder
Versuel, irgend etwas in dieser Richtung zu wollen oder gar zu organisieren,
von vornherein als ein Unternehmen voller innerer Widerspriiche gekenn-
zeichnet.  Wer Chassidismus schaffen will, kann nur so anfangen, da er ver-
suchit, selbst chassidische Frommigkeit in seinem Leben zu realisieren,

Q



IT1. Der Chassidismus als ,,positivistische‘ Religion.

Wenn wir die Religionen daraufhin betrachten wollen, ob
sie im Prinzip ins Nichts oder ins Sein tendieren, populdr ge-
sagt, ob ihr Charakter pessimistisch oder optimistisch ist, so
geniigt es nicht aufzuzeigen, ob sich in einer Religion positive
Momente vorfinden. Sofern eine Religion iiberhaupt lebendig
ist, enthiilt sie notwendigerweise eine Polaritit, die vor allen
Dingen durch den Gegensatz zwischen Gott und Welt geschaf-
fen wird. Diese Polaritdt bringt es mit sich, dalj keine Religion
nur positive oder nur negative Lilemente enthalten kann. Der
Charakter einer Religion als einer ins Sein oder ins Nichts ge-
richteten wird auch noch nicht dadurch entschieden, ob das
eine oder andere Moment quantitativ oder dynamisch, also nach
Ziahl oder Akzent, iiberwiegt. Die Richtung einer Religion ent-
scheidet sich im Prinzip vielmehr daran, ob es gelingt, auch
den an sich der Grundtendenz entgegengesetzten Momenten
dicjenige kopernikanische Wendung zu geben, die die Einheit
der Richtung in der betreffenden Religion gewiihrieistet. Wenn
wir davon ausgehen, dafl der Chassidismus ins Sein, ins Posi-
tive gerichtet ist, wenn wir also erweisen wollen, dali die Be-
hauptung, der Chassidismus sei ,optimistisch, zu Recht besteht,
so miissen wir gerade die an sich negativ gerichteten Elemente
einer Untersuchung unterziehen. Nur wenn wir beweisen
konnen, daf auch das an sich Negative im Chassidismus eine
positive Wendung erfihrt, konnen wir mit Recht die ,posi-
tivistische“ Kinstellung des Chassidismus behaupten. Wenn
der Chassidismus an sich ncgative Begriffe, wie die Unfrei-
heit der Welt in bezug auf Gott, wie die Gerechtigkeit Got-
tes, der absolute Siindlosigkeit der Welt verlangen muB, und
die daraus hervorgehende Notwendigkeit der Bufie, und wie das
Prinzip der Furcht vor Gott, einfach ausgeschaltet hitte, so
hiitte er cinerseits den Boden des Judentums verlassen und
andererseits — was entscheidend ist — eine Reihe von theoreti-



B XLII. ( Die Grundgedanken des Chassidismus ete. 117
schen Problemen und praktischen Forderungen vernachlissigt,
deren Fehlen die Einheit seiner Lehre und die Kraft chassidischen
Lebens notwendigerweise gefidhrden muBte. Der Chassidismus
hat sich vielmehr mit diesen Problemen und Forderungen in
intensivster Weise beschiftigt. Ohne dafi er notwendige Diskre-
panzen hiitte verwischen konnen, enthélt er tiberall das Prinzip
der positiven Sinngebung des fiir ihn nur scheinbar Negativen.

Das Problem der Freiheit des Menschen und der Welt vor
(Gott, das Zentralproblem der Religion, steht der chassidischen
Auffassung nach in engster Beziehung zu der Lehre von der
Bestimmung der Welt. Uber das metaphysische Problem der
Freiheit des Kosmos ist bereits dadurch befunden, daBl Gott
nicht nur gebotenes telos der Schopfung, sondern auch das
dem Wesen der Welt von vornherein innewohnende Ziel ist.
Die Welt hat keine andere Richtung als die auf Gott hin. Sie
soll diese Richtung nicht nur haben, sondern sie hat sie not-
wendigerweise. Hier tritt also ein Determinismus von ciner
eigentiimlich positiven Fiarbung aunf. Die Welt ist nicht [rei,
sondern gebunden an das Gute. Sie ist also kein Ergebnis
gottlicher Willkiir, sondern sie steht gar nicht auBerhalb Gottes.
Sie bestimmt sich ganz aus Gott, weil sie zu ihm gehort. Aber
auch dieser positiv gerichtete Determinismus wiirde eine ldh-
mende Wirkung ausiiben, sobald er ins Gebiet der Ethik tber-
tragen und mit dem psychologischen Problem der Freibeit ver-
bunden wiirde, nicht anders als dies auch bei jedem pessimisti-
schen Determinismus der Fall ist. Darum wiirde es dem aktiven
Charakter des Chassidismus widersprechen, wenn das Prinzip
der Unfreiheit auch ins Gebiet des menschlichen Willens iiber-
tragen wiirde. Der Chassidismus hilt in seiner Ethik daran
fest, daf der Mensch die Freiheit hat, das Gute zu tun, muf
also auch zugeben, daBl der Mensch das Gute von sich aus unter-
lassen kann. Gott hat dem Menschen sowohl einen guten, als
auch einen bosen Trieb gegeben. Keiner von beiden ist stidrker
als der andere. Da sich so beide die Waage halten, steht die
Entscheidung ganz im Willen des Menschen (Zweifel, 5y oyow
582y, 1853, S. 54).  Es bleibt hier eine Diskrepanz: in seiner
Zugehorigkeit zum metaphysischen Ganzen der Welt ist der
Mensch gebunden, weil dieses (anze selbst gebunden ist. Als
ethisch handelndes Individuum ist der Mensch frei. Diese Diskre-
panz ist aber nichts weiter als die fiir unser Denken notwendige
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Diskrepanz zwischen Ganzheit und Teil. Die Bestimmung des
(Ganzen ist schicksalhaft gebunden. Darum ist der Linzelne
chenfalls gebunden, sofern er an dem Ganzen teil hat; sofern
er Individuum ist, ist er frei.

Der Chassidismus als gelebte Frommigkeit ist gegen Kin-
winde des gesunden Menschenverstandes, des naiven Augen-
scheins, der populiren Tradition stets gewappnet. Fr ist dieses
viel mehr als gegentiber den Liinwidnden auf Grund theoretischer
Logik und des Verlangens nach einem geschlossenen System.
Der Chassidismus verkennt darum nicht, daB die Hirte des
wirklichen Lebens, die zwingende Notwendigkeit der Dinge
dem Menschen iberlegen ist. L trigt diesem Tatbestand
Rechnung, indem er die freie Entwicklung des Willens aus der
Welt der Dinge, einer cthisch irrelevanten Welt, ins Gebiet der
Gesinnung verlegt. Die chassidische Iithik ist also auch am
Ausgangspunkt jeder Kthik, in der Lehre von der I'reiheit des
Willens, reine Gesinnungsethik. Die Dinge sind so, wie sie sind.
Daran vermag auch der Mensch in seiner I'reiheit nichts zu
iandern.  Aber Sinn, Wert und Richtung einer Handlung sind
nicht abhiéngig von ihrem Gegensiand, von ihrer Materie. Die
Handlung kann vielmehr nur nach der Gesinnung beurteilt
werden, die zu ihr fiihrt!). Die Freiheit des Menschen besieht
nur darin, daff er diesen allein richtigen Faktor seines Handelns
von sich aus bestimmen kann. Diesclbe Handlung kann gut
oder hose sein. Ob sic gut oder bose ist, kann der Mensch
infolge seiner Freiheit entscheiden?®).

Der Chassidismus entscheidet also das Problem der Irei-
heit dahin, daB cr eine psychologische Freiheit im Bereiche
der BEthik anerkennt, nicht aber eine metaphysische Ifreiheit.

Iy Wenn der Chassidismus allen Nachdruck auf die Art des Handelns,
nicht aber auf den Kasus selbst legt, so will er damit nicht etwa ethische
Normen auflockern. Dic Forderungen der Bthik und der Sitte gelten unver-
hritchlic. Aber die Normen werden nicht mechanisch gehandhabt. So lehnt
R. Jizhdk von Worki ausdriicklich eine Anklage gegen cine Frau ab, dic aus
Armut einen Fehltritt begangen hat, weil dic Anklage gerade von denjenigen
kam, die diese Armut verschuldet hatten (Buber, Die chassidischen Bicher,
S. 613). R, Jishak von Worki hefindet nicht itber die Schuld der Angeklagten,
aber er nimmt denjenigen das Recht der Anklage, deren Schuld an dem Ka-
sus aufler Zweifel steht.  Er durchschaut also die moralische Entritstung,
die nichts weiter als eine bequeme Vertuschung eigener Schuld ist.

%) Vgl 2w ow 20D, 3a.
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Dies wirkt sich auch dahin aus, daB die Freiheit des Menschen
dann zu Ende ist, wenn er am Ziele seines Weges zu (olt an-
langt. Der letzte, der eigentlich entscheidende Schritt, der ihn
aus der Welt heraus zu Gott hinfiihrt, ist allein von der Gnade
(rottes abhingig (s. ob. S. 107f.). Der Mensch kommt aus einer
absoluten Bestimmtheit und geht, wenn er das Ziel seines We-
ges erreicht, in einer absoluten Bzstimmtheit auf.

Das Problem der Willensfreiheit im metaphysischen und
im psychologischen Sinne bedeutet eine Krisis fiir alle Religio-
nen. Hier wird niemals eine radikale Entscheidung getroffen.
In den heroischen Perioden der Religionen, in den Zeiten eso-
terischer Selbstbesinnung, also gerade an den Hohepunkien der
Entwicklung beobachten wir iiberall eine entscheidende Neigung
zum Determinismus. Paulus, Augustin und Luther waren ent-
schiedene Deterministen, aber die christlichen Kirchen konnten
und wollten an diesem Determinismus nicht festhalten. Die
Kirche als Vertreterin des exoterischen Prinzips mubl impmer
eine Lockerung dieser Lehre offiziell oder inoffiziell, explizite
oder implizite zulassen. Die strenge Theozentrizitit der heroi-
schen Personlichkeiten und Perioden der Religionen ermoglicht
einen Determinismus, der nicht lihmend, sondern im Gegenteil
entflammend wirkt. Die anthropozentrische Tendenz aller Re-
ligionen, die mit dem Alltag und dem Durchschnittsmenschen
rechnen, nimmt dem Determinismus alle Kraft. Die Auflosung
des Determinismus wird dann zur Lebensnotwendigkeit. Der
Chassidismus diirfte zwar, wo er tiglich gelebt wurde und nicht
immer von Banalitdt verschont blieb, kaum tiber das Problem
der Willensfreiheit befunden haben. Denn hier wurde die
psychologische Freiheit des Einzelnen zum Guten implizite vor-
ausgesetzt, und das metaphysische Problem der Freiheit stand
nicht zur Diskussion. An seinen Héhepunkten aber fand der
Chassidismus wie selten eine Lehre den Ausgleich zwischen dem
metaphysisch geforderten Determinismus und dem cthisch not-
wendigen Indeterminismus. Diese verhdltnismiifig enge Ver.
bindung der beiden Pole wird ermoglicht durch die prinzipiell
positive Richtung seines metaphysischen Determinismus (s.
ob. S. 117).

Das Judentum gilt allgemein als ,Gesetzesreligion®. Zwei-
fellos steht und fillt das genuine Judentum mit dem Begrift
der Torda. Diese darf aber nur im umfassendsten Sinne, nie-
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mals forensisch verengt als ,Gesetz* angesehen werden. Die
Tora ist die gottliche Norm der Welt, die Norm, die im Juden-
tum mit Gott identisch ist. Sie umfafit alle Sciten der Welt
und des Lebens. Das Judentum kennt keinc gefallenc Welt
(s. oben S. 40). Die Welt ist vielmehr durchaus fahig, im Prin-
zip der Norm zu entsprechen. Auch Gott hat die Norm niemals
verlassen, indem er etwa die Welt in einer Tyrannenlaune der
Finsternis anheimfallen lie. So kennt das Judentum auch nicht
die fiir das Christentum so entscheidende Diskrepanz zwischen
iustitia und amor Dei. Liebe und Gerechtigkeit Gottes fallen in
Eins zusammen. Das Judentum ist im strengsten Sinne moni-
stisch. Es kennt keine Spaltung in Got{ und keine Spaltung
zwischen Gott und Welt. Sowohl in Gott als im Menschen sind
Gerechtigkeit und Liebe zwei Seiten derselben Sache. Der
Begrift der Gerechtigkeit umfafit nicht nur das Recht (P73),
sondern auch die Barmherzigkeit (7P7%). Die Sprache, die beide
Begriffe mit Hilfe des gleichen Themas ausdriickt, spiegelt
deutlich wieder, dali hier ein Gegensatz nicht empfunden wird.
Das driickt sich in talmudischer und nachtalmudischer Zeit darin
aus, dal 7PTe den Begriff Almosen wiedergibt. Dies ist keine
sekunddre Entwicklung, sondern auch in der klassischen Zeit
der hebriischen Sprachgeschichte ist der Barmherzigkeitshegriff
von dem des Rechtes untrennbar. Propheten wic Amos und
Hosea haben nicht etwa nur gegen die Korruption der Rechts-
ptlege gekéimpft. Diese war wohl zu threr Zeit nicht einmal
grolier als sie auch sonst oft genug zu sein pflegt. An einem
Versagen des Staates entziindet sich keine Bewegung wie der
Prophetismus. Zudem war den Armen, fiir die die Propheten
kiampften, mit forensischer Gerechtigkeit noch wenig geholfen.
Hier galt es, vor allem die Gewissen zu schirfen, damit jene
typische Einheit von Barmherzigkeit und Recht in der Welt
verwirklicht wiirde, die Kennzeichen der gottlichen ,Gerechtig-
keit“ist. Dies ist das Zentrum, um das die jidische Religion kreist.
Verwirklichung des gottlichen Prinzips der liebenden Gerech-
tigkeit in der Welt ist Aufgabe des Menschen, ist das Ziel der
Geschichte, ist der Sinn der Schopfung. Wenn das Judentum
in diesem Sinne Gesetzesreligion ist, so versteht es auch, daB
agesctzliche religiose Richtungen, zu denen die Mystik ihrem
Wesen nach gehort, dennoch nicht den Rahmen des Judentums
sprengen. Denn der Gedanke, dafi die Welt geschaffen ist, um
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die liebende Crerechtigkeit Gottes zu realisieren, ist ein Ge-
danke, der durch eine mystische Prigung in keiner Weise ver-
falscht,sondern vielmehr gerade durch mystische Gedankenginge
vertieft wird, da er ebenso wie die Mystik einem im Prinzip
monistischen, antidualistischen System e¢ntspricht. Der Chas-
sidismus brauchte also zu diesem Gesetzesbegriff nicht in Ge-
gensatz zu geraten, auch wenn er an seiner mystischen Grund-
tendenz festhielt. In die praktische Frommigkeit des Chassi-
dismus iibertragen bedeutet diese prinzipielle Ubereinstimmung
zwischen chassidischer und allgemein judischer Auffassung,
dafi eine uniiberbriickbare Diskrepanz zwischen der HEthik des
Chassidismus und den Lorderungen des Rabbinismus, das (ie-
setz im strengsten Sinne zu erfiillen, nicht bestehen kann.

Da der Chassidismus die Welt bejaht und keine gefallene
Schopfung, kein radikales Boses kennt, so scheint hier der Be-
griff der Bufic wenig am Platz zu sein. Da der Chassidismus
aber eine Bewegung innerhalb des Judentums gewesen ist, so
ist eine leichtfertige Behandlung des Bufiproblems nicht zu
erwarten. In der Tat hat der Chassidismus auch mit allem
lirnst die Notwendigkeit der Bufle betont. Torsten Ysander,
a. a. 0., S. 2481f., fithrt diesen Zug im Chassidismus auf den
Binflufl des Torajudentums zuriick. Doch sicht auch er in die-
ser Betonung des Bufigedankens keine eigentliche Verfilschung
des Chassidismus, sondern er weist darauf hin, daff der Chas-
sidismus es verstanden hat, einen ihm entsprechenden Bufibegrif{
zu gestalten. Die Ansicht Ysanders enthilt einen gewissen
Widerspruch, der sich dann auflost, wenn man die ernsthafte
Behandlung des BuBigedankens im Chassidismus nicht auf den
EinfluBl der rabbinischen Richtung im Judentum zurtickfiihrt,
sondern als eine Folge davon betrachtet, dali der Chassidismus
stets Judentum geblieben ist und bleiben wollte. Die Bubie
ist im Judentum stets von zentraler Bedeutung gewesen und
bedeutlet eine ernsthafte Konkurrenz fiir das Studium der Tora.
Die Einleitung der sehr einflufireichen Schrift N2wn Y2 cha-
rakterisiert das Verhiltnis von Tora-Studium und Bufie so, dab
Studium der Tora zum Leben fithrt, wihrend die Bufie den Men-
schen in das Wesen dieses Lebens eindringen lift. Dieser Ge-
danke ist so allgemein akzeptiert worden, daly der Chassidismus
ihn nicht autheben konnte und wollte. Er gibt ihm vielmehr
dadurch die chassidische Wendung, dali er das Wesen dieser
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Bufie in seiner Weise bestimmt. Der eigentliche Weg zar BuBe
ist das furbittende Gebet. Dadurch, dai der Mensch fiir andere
hittet, wird er sich bewuBt, wie wenig er anderen voraushat
und wie gering scin Anspruch auf Erhérung des Gebetes ist.
Immerhin weiB er sich frotz dieses Tathestandes nicht von Gott
getrennt. So enthdlt dieser Bubibegrifl einerseits die unerldh-
liche Hinsicht in die ecigene Unzulinglichkeif. Aber er hat zu-
gleich zur Voraussetzung, dali diese Unzulinglichkeit nur gra-
duell ist und deshalb keine prinzipiclle Schranke zwischen Gott
und Mensch aufrichtet.

Entsprechend der positiven Richtung des Chassidismus ist
auch die BuBle selbst nach chassidischer Auffassung nichts Nega-
tives. Der Nachdruck liegt nicht darauf, was die Bulie aus-
lischen soll, sondern darauf, was die BuBle positiv errcichen soll.
Die Heilung durch die Bube ist nicht auf die zu vernichtende
Krankheit, sondern auf dic zu erreichende Gesundheil abgestimmt.
Nicht das Bose wird zerstort — das Bose zerfiillt in sich selbst
— sondern Gutes wird geschaffen. Auch die Bufle ist ein Wei-
terfiihren des gottlichen Schopfungswerkes. Sie ist nicht nur
eine Korrektur, sondern Aufbau eines Neuen. Der Fromme be-
findet sich immer aul dem Wege zu Gott, er darf nicht stehen-
hleiben und nicht rickwirts gehen. Hs gibt ein Korperliches,
eine Materie, die iiberwunden werden mufi, aber sie kann iiber-
wunden werden rein durch Fréommigkeit, rein auf Grund des ur-
sprilnglichen Planes der Welt. Dine solche freie und weite Ein-
stellung gegentiber der Materie, gegeniiber dem Korperlichen setzi
eine hochst lebendige Religiositdt voraus. In einer solchen Reli-
giositit bedar{ es keiner Vorsichtsmafiregeln. Alles Seiende wird
in den Dienst der Religion gestelit. Auf dieser Hohe der Auf-
fassung hat sich der Chassidismus nicht immer gehalten. So
sieht R. Ja‘*kobh Josef von Oslrog, bei dem wir {iberhaupt eine
gewisse VeriuBerlichung chassidischer Gedanken beobachten kon-
nen (s. oben 8. 76), im Korper nicht nur die ,schwere Stofflich-
keit“, sondern einen Gegenspieler der mn2), der ithrem Willen
zu leiden entgegenarbeitet. Solche Gedanken widersprechen aber
dem Charakter der chassidischen Lehre, denn nach chassidischer
Lehre ist die ganze Schopfung berufen und befihigt, Gott zu
dienen. Hine solche Schopfung kann nicht von Gott verlassen
werden, darum bedarf es keiner Bufle, durch die Gott versohnt
werden miibte, denn es gibt keinen unversshnien Goil. Gott
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hat sich nicht vor dem siindigen Mensehen verborgen, so dab
der Mensch auf dem Wege der Bufle Gott suchen miifite. Gott
selber zeigt sich vielmcehr dem sitindigen Menschen, und im
Lichte Gottes erkennt der Mensch sowohl seine Slinde, als auch
den Weg zur Bufie ).

s gibt nichts Boses in der Welt, das nicht cinem von
(Gott her bestimmten guten Zwecke diente. Selbst die nach
chassidischer Aulfassung schlechteste Eigenschaft, der Hoch-
mut, kann zu einer guten Kigenschaft werden, wenn sie in den
Dienst Gottes gestellt wird. Die Tatsache, daf es Gottesleugner
gibt, ist nur eine Gegebenheit, um Liebe zu tiben (Buber, Lie
chassidischen Biicher, S. 609). Die habadistische Richtung, vor
allem Sné'dr Zalman, betrachtet das Bise als das Aktionsclement
In der Welt. Ohne das Bose wire der Mensch von vornhercin
gottahnlich, wire die Welt niemals von Gott getrennt. Die Uber-
windung des Bosen ist der Weg der Welt zu Gott. [n dieser
Auffassung wird das Bose realer und substantieller gefaBt, als
es sonst im Chassidismus der Fall ist. Dies entspricht der tiber-
haupt sehr stark gesetzlich eingestellien Grundhaltung der Haba-
disten. Wenn das Bose eine stirkere Macht ist, so mull auch
das Gesetz, das Werkzeug zur Uberwindung des Bosen, stirker
sein. Aber auch diese Richtung mufi dem so substantiell ge-
faliten Bosen doch cine positive Seite abgewinnen und c¢s in den
urspriinglichen Schopfungsplan Gottes ecinbezichen. Auch in
diesem Begriffe des Bosen ist der Begriff ciner gefallenen Welt
nicht beschlossen (M8 AMN, 8. 15 ff. u. 6.)2).

Die traditionell jiidische Lehre von der bosen Triebmacht,
die nicht aufgegeben werden darf, bleibt freilich immer ein
Problem fiir den Chassidismus. Es gibt die verschiedensten
Losungsversuche, den bosen Trieb in die durchaus auf Gott hin
gerichtele Welt einzuglicdern. Dariiber besteht kein Zweifel,
dati Gott selbst den bosen Trieb geschaffen hat. Die Erldute-

1) So fiihrt der Rabbi von Przysucha in seiner Exegese des Verses
IXARY BRI ATAN aus (DDYE DD S 9)

2) Sne’lir Zalman verkniipft diesen Gedanken mit sciner Lehre von den
Bngeln. Wiahrend im Menschen Gutes und Boses miteinander konkurrieren,
ist in den Engeln zwar auch noch Bises vorhanden (vgl Genesis 3, 22), aber
in itimen entwickelt sich das Gute ganz ohne Binwirkung des Bosen. Gerade
in dieser Formulierung manifestiert sich die Auffassung der Habadisten, daB
das Bise immerhin eine Substanz, nicht nur Abwesenheit des Guten, nicht
nur der Gegenpol des Guten ist.
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rungsversuche mufiten sich nur damit beschifticen, warum
Gott den bosen Trieb schuf. Die chassidische Lehre findet die
verschiedensten Auswege aus dieser Schwierigkeit, die natiir-
lich alle logisch anfechtbar sind, die aber den Ernst und die
Aufrichtigkeit der chassidischen Frommigkeit bezeugen. So wird
dem Ba‘al Sem tob folgende Erklirung zugeschrieben (% 9902
2w, S. 58): der bise Trieb wurde in die Welt gesetlzt, um dem
Menschen die Unbedingtheit des Gehorsams gegeniiber Gott vor
Augen zu fiithren. Wenn nicht einmal der bise Trieb, der doch
eben bhose ist, es wagt, seine gottgegebene Bestimmung zu ver-
lassen und darum stets nur boser Trieb ist, um wieviel mehr
soll der Mensch, der doch nicht nur bose ist, seine Bestimmung
in der Welt erltllen. In dieser Lehre ist zugleich gesagt, daB
der Mensch gehorsam sein kann, da ja sogar der bose Trieb
gehorsam ist. Schérfer als in dieser grotesken Formulierung
kann der positive Charakter sogar des scheinbar wesenhaft Ne-
gativen nicht zum Ausdruck gebracht werden. Selbst der bose
Trieb, von dem der Mensch sich durch die Bufle lost, ist nicht
seinem Wesen nach, sondern nur seiner Aufgabe nach bose.

Der fromme Mensch ist seinem Wesen nach gut. Das Gute
in ihm ist nicht nur Schein, nicht etwa letztlich doch nur ein
splendidum vitium. Die guten Eigenschaften des Menschen sind
wie die gottlichen Higenschaften und stammen auch von Golt.
Die chassidische Lehre greift hier auf einen Gedanken des Rah-
béna Tam (Ja™kob bhen Meir aus Rameru, im 12. Jahrhundert)
zuriick, nach dem man aus den Eigenschaften der H*sidim auf
die Ligenschaften Gottes schlieBen kann?).

Wenn der Mensch und die Welt nicht wesenhaft bose sind,
so bedeutet die Buble kein Sichumwenden, sondern nur ein Wei-
terschreiten.

Psychologisch hetrachtet ist Bufic nur dann echt, wenn sie
freudige BuBe ist. Contritio, vollige Zerknirschung, ist nicht
die rechte Haltung des Biiflenden, er mufi vielmehr das Gute
mit Freude bejahen und den Weg zu Gott mit Freude beschrei-

1y Nach dem Ausspruch des Rabbéni Tam stammen die guten Higen-
schaften und nur die guten Eigenschaften aus Goft. In solchen Ausspriichen
wird immer nur dber die eine Seite des Problems befunden. Die Frage nach
dem Ursprung des Bosen bleibt offen, . h. solche Ausspriiche lassen sowoh!
cinen Dualismus als auch eine Auffassung vom Wesen des Bilssen zu, dic das
Bise nur als Abwesenheit des Guten betrachtet.
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ten. Demut, BuBile und Freude gehoren psychologisch zusam-
men. Das Ich wird um eines Grofieren willen aufgegeben. Das
Tch wird nicht abgetan, weil es schlecht ist. Kin solcher Bulibe-
griff ist positiv, er enthilt keine Selbsterniedrigung; aber er ist
dennoch nicht leichtfertig. Dic Forderung ist ebenso zwingend
und ebenso schwer und vielleicht schwerer erfiillbar. Sie schlielit
vor allem die Egozentrizitit der Reue aus. Selbst Aron der Grofe?),
der die BuBle in den Mittelpunkt der Frommigkeit stellt, verlangt
die radikale Hinwendung der BuBie auf Gott. Der Mensch be-
trachtetl sich nicht als radikal schlecht, als von Gott prinzipiell ge-
schieden. Damit wiirde er sich ja Gott als selbstindiges Sein gegen-
iiberstellen und so noch die Stinde der Uherheblichkeit begehen.
Kr hetrachtet sich als nur noch nicht so vollkommen, wie er
sein sollte und konnte, aber als innerhalb der Sphire Gottes
stchend und auf dem Wege zu Gott begriffen. Hier zeigt sich
der aktive Charakter der chassidischen Frommigkeit besonders
deutlich. Auch die BuBle mull eine Tat sein, nicht nur ein Ab-
toten 2).

1) Siehe zuletzt die historische Monographie von Woll Rabinowitsch,
Der Karliner Chassidismus. Seine Geschichte und Lehre. Tel-Aviv 1935, 8. 42,

2) Das Christentum faft das Moment der Reue in der BuBle scharfer und
wesenhafter. Dieses ist begriindet in derjenigen christlichen Lehre, die sich
am schirfsten vom Judentum trennt: in der Lehre von der gefallenen Well.
Dennoch verlangt auch das Christentum Reue, Bufle, Rickkehr zu Gott. Nur
daB das Christentum hier ein Paradoxon enthilt (wie alle echte Religion an
der ecinen oder anderen Stelle stets zu einem Paradoxon fiihrt). Die Riick-
kehr zu Gott ist dem Menschen von sich aus unméglich. Auch das Judentum
{ebenso wie das Christentum) iibersieht nicht, daff der stindige Mensch, so wie er
eigentlich ist, nicht fahig sein kann, zu Gott zu gelangen. ks ist und bleibt ein
Wunder Gottes, dafl dem dennoch so ist. Christentum und Judentum verteilen
hier den Akzent verschieden, nehmen aber eine im Prinzip nicht so verschie-
dene Stellung ein, wie dies gelegentlich dargestellt wird. Die christliche Lehre
von der gefallenen Welt, die spezifisch fir das Christentum und einer seiner
wesentlichen Unterschiede vom Judentum ist, bedeutet dennoch keinen Dua-
lismus. Auch das Christentum kennt keine Welt des Bisen aufierhalb der
Welt Gottes. Da die jidische Tradition den letztlich iranischen Dualismus
der Gnosis mit dem Christentum identifiziert hat, ist diese Identifikation Ge-
meingut in der jiidischen Anschauung vom Christentum geblieben und auch
von den chassidischen Rabbis vertreten worden. Sie haben hier mit einem
wesentlichen Dualismus gerechnet, wihrend in Wahrheit nur einc andere Stel-
lung des Wertakzentes vorhanden ist. Das Christentum hat durch seine Lehre
von der gefallenen Welt die erste Schipfung aus Gott in ihrer Wirkung para-
lysiert. Es schafft aber in sciner Lehre von der neuen Schijpfung durch Chri-
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Wenn der Chassidismus gelegentlich das Prinzip der Bufle
~schiirfer falit, als dies seinem positiven Charakter zu entsprechen
scheint, so geschieht dies weniger im Anschlufi an rabbinische
Gedanken, als unter dem Kinfluli der lurjanischen Kabbala,
Vor allem R. Elimelek, der in seiner Jugend ein leidenschaft-
licher Anhiinger des Lurja war, vertritt den DBuBgedanken in
einer stark an Lurja anklingenden Form. HEr hat sich niemals
ganz von sciner urspriinglichen Richtung lossagen konnen. Ir
spricht davon, dabi Bulle e¢in Abtéten des Korpers sein soll.
Das ist insofern unchassidisch, als der Chassidismus auch die
korperliche Seite der menschlichen Existenz fiiv fihig hilt, Gott
su dienen. Aber wir spiren doch den chassidischen HKinfluf
auch in dieser Bublehre. R. Elimelek verlangt, daBi Bulle nicht
Selbstzweck sein soll, er lehnt eine egozentrische Bulic ab.  Bulie
ist wic alles Tun des Menschen Gottesdienst. Dic Uberhehblich-
keit der Reue ist auch fiir ihn die schwerste Sinde. Hr er-
kennt die Gefahr aller Bubhandlungen und verlangt deshalb,
dafl nur der auscrwithlte Fromme, der Saddik, sich BuBitbungen
unterzichen soll. Fiir den ,mittleren® Menschen ist eine strenge
BuBidisziplin zu gefihrlich. Das Zicl dieser Bufie ist ein reiner
Mensch, d. h. ein Mensch, dessen Gedanken, Worte und Taten
ganz im Dienste Gottes stehen: also ist auch das Ziel, das er
anstrebt, echt chassidisch. R. Ellmelek ist ein Schulbeispiel
dafiir, wic sich echt chassidisches Gut mit anderen Gedanken-
fiithrungen durchkreuzen kann, ohne daBl die Geschlossenheit
der Personlichkeit dadurch aufgehoben wiirde. Dies ist dadurch

stus cine necue Basis, aul der die Gefahr des Dualismus zwischen Gott und
Welt itherwunden ist.  Auf dieser Basis sind Diesseits und Jenseits ebenso wenig
getrennt wic im Judentum. Wenn Rabbi Henoch (Buber, Dic chassidischen Bitcher
575) davon spricht, daB Israel bekennt: beide Welten sollen eins sein und wer-
den, so ist dies Bekenntnis von dem christlichen nicht so radikal geschieden, wie
Rabbi Henoch wohl selbst meinte. Rabbi Salom spricht zum Beispiel dasselbe
Problem aus, das auch fiir das Christentum typisch ist: wie kann das Lebens-
¢gebilde, in dem die bosen Litste wohnen, eine Eigenschaft Gotles zu erwer-
ben streben? Br beantwortet es in seiner Weise, die ebensogut christlich
sein kinnfe : ihr seid heilig und sollt doch erst heilig werden., Daf das Problem
der gefallenen Welt hier von Bedeutung ist, hat mein Schitler Hans Kosmala
(Saat auf Hoffnung, Jahrgang 67 [1930], Heft 3, Seite 97 ff.) richtig gesehen.
Er scheidet aber nicht mit der hier notwendigen Schérfe zwischen der Lehre
von der gefallenen Welt im ethischen Sinne und einem metaphysischen Dua-
lismus.
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moglich, daBl der Chassidismus eine grolle Spannweite seiner
Gedanken aufznweisen hat. Entschejdend ist nur die Beziehung
des Gedankens auf Gott. Wenn cin Gedanke theozentrisch ist.
so trigt er von vornherein eine chassidische Note. Der Chas-
sidismus kann infolgedessen eine strenge Bulidisziplin ebenso
umlassen wie eine an Libertinismus grenzende Weltoffenheit.

Der chassidische Begrift freudigen Gottesdienstes dehnt sich
auf alle religiosen Begriffe aus. kr kann deshalb auch solche
Begriffe wie die Buble erfassen, weil er durchaus nicht den Be-
griff einer bequemen und leichtfertigen Oberflichlichkeit des
(ottesdienstes cinschlieBt. Gerade die ernsten und strengen
seiten der Religion sollen den Wert der chassidischen Freude
erweisen und ihre Intensitit stirken. So gibt es Richtungen
im Chassidismus, die gerade den Ernst und die Strenge der
religiosen Ubung betonen. Freude im chassidischen Sinne ist
nicht ohne weiteres identisch mit Genufi. Der Tschernobyler
Rabbi Nahiim geht darin sogar so wecit, dafi er den Genub als
Versuchung und Verfihrung ansieht. Eine Gebotserfillung,
die GenufBl bereitet, erscheint ihm gefihrlicher zu sein als ecine
Siinde, die keinen Genufl hereitet, weil der Genuli das Ich in
den Mittelpunkt stellt und so von Gott wegfiihrt. Der Tscher-
nobyler Rabbi Nalim steht hier im (Gegensatz zu solchen Rich-
tungen im Chassidismus, die gerade mit Hilfe des Genusses
auch irdischer Giiter zu Got{ gelangen wollen. Was aber beide
Richtungen zusammenhilt und ihren chassidischen Charakter
ausmacht, ist ihre bedingungslose Wendung des Lebens auf
Gott hin. Entsprechend seinerstrengen Richtung wiihlt der Tscher-
nobyler Rabbi Nahim als denjenigen Weg zu Gott, der der Auf-
gabe des Menschen in der Welt am adiquatesten ist, den Weg
der Tora, insbesondere ihres Studiums, das aber nach chassi-
discher Ansicht ohne weiteres dic Bedingung einschlieBt, dab
die Forderungen der erkannten Tora auch erfiillt werden miissen.
Fiir diese Gebotserfiillung schliefit er sich an die Tradition, an
die Stufenleiter des Rabbi Pintas ben Ja’ir. Diese im Grunde
mystische Gedankenfithrung ist fir ihn so zentral, daf er sein
Werk D32 MR8 geradezu auf ihr aufbaut. Er vereinigt also
in typisch chassidischer Weise einen ethischen Rigorismus,
der an dic Gedankenfithrung Kants erinnert, mit mystischen
Prinzipien. Mystische Prinzipien gehen letztlich auf einen Ge-
nuli Gottes, eine I'rende allein an Gott hinaus. Von hier aus



128 LAZAR GULKOWITSCH B XLII.

verstehf sich die Ausschaltung alles irdischen Genusses aus
der Religion. Irdischer Genull ist im Grunde Liige. Er spie-
gelt dem Menschen eine Befriedigung vor, die er in Wahrheit
nur an dem Genusse Gottes gewinnen kann, und stumpft so
das echt chassidische Bestreben, Gott immer nither zu kom-
men, ab.

libensowenig wie der Chassidismus den im Judentum
zentralen Begriff der Bubie ablehnen kann, ebensowenig wendet
cr sich gegen gewisse asketische Ubungen, die die all-
gemeine judische Lehre besonders im Zusammenhang mit der
Bufie vorschreibt. Der Chassidismus kann und will auch hier
nicht die¢ Tradition korrigieren. Selbstverstindlich ordnet der
(hassidismus alle asketischen Vorschriften dem Gebote unter,
dall Gott nur in Freuden recht gedient werden soll. Aber dies
ist keineswegs neu im Judentum. Es besteht kein prinzipieller
(Gegensatz zwischen der Forderung der Freude und dem Ein-
halten traditioneller asketischer Vorschrilten. Es ist fiir den
frommen Juden mit dem Begriff des Fastens ohne weiteres ver-
bunden, daB er nur dann in rechter Weise fastet, wenn er
das damit verbundene Unbehagen durch geistige Disziplin vil-
lig unwirksam macht. Das spezifisch chassidische Gebot der
Freude aber bedeutet doch nicht, dali der Hasid allen Schwie-
rigkeiten im Leben und speziell im religiosen Leben aus dem
Wege gehen soll.  Vielmehr soll die Freude, Gott dienen zu
diirfen, so stark sein, daf sie alles anderc tiberwindet und da-
durch alles Schwere irrelevant macht. So versteht es sich, dab
ein prinzipieller Gegensatz des Chassidismus gegen dic gebote-
nen asketischen Ubungen nicht besteht und dali es dem Ha-
sid auch freisteht, sich freiwilligen asketischen Ubungen
zu unterziehen. Hs gibt sogar Richtungen im Chassidismus, die
der Askese ecinen bedeutenden Wert beimessen, so z. B. Daruk
von Miedzyboz, der Enkel des Ba‘al Sém {ob. Die Lehre des
Bartk von Miedzybdz darf allerdings als eine KEntartungsform
des Chassidismus angesehen werden.  So tritt die Askese bei
R. Nabman von Brazlaw auch nicht mehr als Selbstzweck wie
bei seinem Lehrer Barik auf, sondern nur als ein Mitlel zum
Zweck., Der Gedanke der Askese als Selbstzweck ist lurjanisch,
wie die lurjanische Kabbala tiberhaupt manchen extremen Zug
aufweist, der geeignet ist, schliefilich iiber die Grenzen des Ju-
dentums hinauszufiihren.  Abgesehen von der exiremen Rich
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tung des R. Baruk von Migdzyboz, deren echt chassidischer
Charakter durchaus in FKrage steht, ist der Chassidismus in
diesem Punkte Lurja nicht gefolgt. Er hat vielmehr der Askese
nur einen mittelbaren Wert zuerkannt. Israel Ruziner weist
darauf hin, dab Askese nicht nur dem «orper, sondern auch
der Seele schadet. Askese fiithrt zur Trauer, und Trauer ist
immer egozentrisch. Der Mensch soll Goit in Freuden dienen.
Diese extreme Ablehnung der Askese hat sich im Chassidismus
nicht allgemein durchgesetzt, da sie der judischen Tradition
widerspricht. Allgemein chassidisch ist aber die Anpsicht, dab
Askese nur dann religiosen Wert hat, wenn sic nicht Welt-
flucht ist, sondern der hoheren Forderung, Gott immer in Freu-
den zu dienen, untergeordnet wird.

Der Chassidismus steht zu der Askese in ihrem eigent-
lichen prinzipiellen Sinne, zu der Flucht aus der Welt, in schar-
fem Gegensatz. ls ist dem Hasid nicht erlaubt, sich dem tig-
lichen Leben, dem Leben seines Voikes, der Geschichte der
Welt zu entziehen. Darin besteht ja das eigentliche Wesen der
Askese, daBi sie den einzelnen lFrommen nach Moglichkeit aus
dem Zusammenhang des irdischen Lebens herauszunehmen ver-
ursacht!). Die dabei angewandten Mittel sind von sekundiirer

1y Die Tendenz zur Weltflucht ist ihrem Wesen nach durchaus unji-
disch. Sie hat im Judentum niemals Fuf gefafit, taucht aber doch hin und
wieder auf. Die Hinwendung zu einer echten Askese ist zu sehr im Wesen
der Religion begriindet, als daf sie nicht gerade ernsten judischen Frommen
zur Versuchung werden kinnte, einen Weg zu gelen, der sie mit Notwendig-
keit aus dem Judentum herausfithren mufi. Derartige Tendenzen tauchen immer
dann auf, wenn das Judentum als solches Problem geworden ist. Wie auch
die Haskala versucht hatte, die jidische Religion vor dem Forum der Ver-
nunft zu rechtfertigen, unternahm der Musarismus den Versuch, eine kon-
sequente Askese im Judentum durchzufthren. Der Musalismus ist im Grunde
ebenfalls vernunftgemiiie Religion. Er nimmt aber die Religion als eine po-
sitive Gegebenheit, die er nicht iberwinden will, die er vielmehr mit Hilfe
der Vernunft bis in ihre #uflersten Konsequenzen durchzutihren versucht.
Der Musarismus ist vernunftgemiB wie die Haskald, aber er voilzieht sich
bewust innerhalb der Religion am Substrat der Religion. Er erkennt die Ver-
nuntt als ein hiberes Kriterium an und begniigt sich nicht damit, die Tradition
7u erfillen, wie sie immer erfilllt wurde. Er teilt die fiir alle Richtungen jener
Zeit charakteristsche geringe Ehrfurcht vor der Vergangenheit. So kommt
es, dab der Musarismus, obwohl er es ernst meinte wie selten eine religiose
Richtung, dennoch nicht im lebendigen Judentum wurzeln und so nieht
in dem Male schipferisch wirken konnte wie der Chassidismus. Der Musa-

9
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Bedeutung. Der Chassidismus betont gerade, daf sich alle [Frim-
migkeit im Alltag bewihren kann und hewihren soll. Der All-
tag wird durch chassidische Gesinnung und chassidisches Leben
geheiligt and tiberwunden, er wird aber nicht verlassen. R. Mena-
hem Mendel von Witebsk geht darin so weit, dali er eine
den Verhiiltnissen des Hinzelnen entsprechende Art des dufleren
Auftretens verlangt. In jeder Vernachlissigung etwa der Klei-
dung liegt fiir ihn nur eine Art Isitelkeit, ein Sichbriisten mit
der eigenen Bescheidenheit. Der Mensch soll sich aber nicht
aubierhalb der Gemeinschaft stellen, er soll nicht etwas Besonderes
sein wollen. R. Mfnabem Mendel von Witebsk selbst erregte
durch seine vornehme Kleidung Anstofi. Aber R. Ja“kob Josef
aus Polnow bemerkt mit Recht in 2¥I% 27V 12, dal hinter
diesem Auftreten eine echte Demut verborgen werden sollte,
die um jeden Preis nicht in eine besonders raffinierte Liitelkeit
umschlagen wollte.

Der (temeinschafischarakter des Judentums und seine ge-
schichtsimmanente Hallung bedingen, dai. eine Askese im Prin-
zip hier niemals recht I'ub fassen konnte, obwoh! immer ein-
zelne Besirebungen in dieser Richtung vorhanden waren. Der
Chassidismus bedeutet auch in diesem Punkte keine besondere
Ausgestaltung der jiidischen Religion, sondern nur ein klareres
Herausstellen eines wesentlichen Punktes.

Wie aber jede Religion, die den Alltag anerkennt, einzel-
nen Frommen und gerade ihren ernstesten Bekennern mnicht
geniigt, so geniigte auch der tiglich gelebte Chassidismus einem
seiner frommstien Vertreter nicht. Abraham Malak, der Sohn
des Mescritscher Maggld, fand am Chassidismus, wie er war,
kein Geniigen, obwohl sich die Bewegung damals in ihrer Bliitezeit
hefand. Die Legende schildert ihn als den vollkommensten Hei-
ligen und gibt ihm darum den Beinamen Mal’ak. Secin Leben
wird als das cines Engels geschildert. Lr lebte in volliger Be-
diirfnislosigkeit und kannte keine Leidenschaft. Die jiidische Lehre
lilt zwar das Ideal der Ishelosigkeit und den Verzicht auf Nach-
kommenschaft nicht zu. So war auch Ahraham Mal’ak verheiratet

rismus im Judentum entspricht als vernunftgemifie Richtung innerhalb
der Religion, der eine mehr oder weniger arcligitse Richitung parallel [duft,
der Orthodoxie im protestantischen Europa, die, die aufklirerische Kichtung
der Zeit teilend, die Vernunft innerhalb der Religion zum Kriterium erheben
su kinnen glaubte.
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und hatte vier Kinder (bekannt ist unter ihnen besonders R. Silem
Sakni von Pohrebyschtsche, gest. 1801). Aber die Legende betont,
dall er sich dennoch freivon Leidenschaft hielt und nur die religiise
Ptlichterfiillte. Lir fiihrte das Leben cines Sonderlings. Erlehnte es
ab, Nachfolger seines Vaters zu werden, da er sich nicht dazu
berufen fiihlte, nicht weil er das Institut des Saddikismus ab-
lehnte, sondern weil er nicht jeden Menschen [tr befdhigthielt, das
Leben eines Saddik zu fithren. Denn er sah die Gefahr, die darin
liegt. daf der Saddik alles Alltigliche erleben soll und dennoch
aus dem Alltag heraus Gott ndher kommen muB als andere.
Er fihlte sich dieser Aufgabe nicht gewachsen. Seine Persion-
lichkeit und sein ganzes Leben sind cin Beweis dafiir, daff diese
Bescheidenheit nicht das Iirgebnis eines Wissens um dic eigene
Schwiche war, sondern die Konsequenz eines auf das hichste
angespanuten religiosen ldeals. Die I'rommigkeit, die Abrabam
Mal’ak verlangte, war im tdglichen ILeben nicht mdéglich, am
wenigsten im Rahmen der Vielgeschéftigkeit einer Hofhaliung,
wie sie die »addikim zu tiben pflegten. Lr vertritt auf allen
Gebieten der Religion das Prinzip der Reinheit und Unbedingt-
heit. Die Reinheit der Gedanken ist unhedingte Voraussetzung
der Frommigkeit. Alles andere sind notwendige Konsequenzen
Aus der Reinheit der Gedanken ergibt sich von selbst die Rein-
heit des fGiebetes und der Tat.  Abraham Mal’ak verlangt
die bedingungslose Vorherrschaft des Geistes.  Er sieht den
Niedergang der Kabbala darin begriindet. dali es ihr nicht ge-
lungen ist, den unhbedingten Primat des Geistes {iber den Kor-
per zu wahren.  Er sicht auch im Chassidismus seiner Zeit den
Beginn drs Niedergangs aus demselben Grunde. Er macht aber
nicht wie R. Nabman von Brazlaw den Saddikismus, also cin
einzelnes Phiimomen, verantwortlich fir den beginnenden Nieder-
gang der Bewegung. Lr erkennt hier wie stets nur geistige
Ursachen an.  Der echt chassidische Geist ist im Schwinden
begriffen.  Der unbedingte Primat des gottlichen Prinzips ge-
gentber dem weltlichen wird nicht mehr rickhaltslos anerkannt.
Darom mubl der Chassidismus untergehen, wie dic Kabbala un-
terging. .\braham Mal’ak war nicht nur ein glithender An-
hinger der chassidischen Idee, sondern auch selbst cine voll-
kommene VerKkiérperung dieser Idee. Iir vertrat einen reincn
und strengen Chassidismus, von dem alles abgestreift war, was
cine Gefahr hedeutete und was auch tatsichlich dem Chassidis-

53
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mus den Untergang gebracht hat. Doch weist seine Person-
lichkeit, wie die aller IFrommen, die ¢s wagen, schon in der
Welt aus der Welt zu gehen, ein gewisses interkonfessionelles
Gepriige auf.  Das empfindet auch dic Legende und schildert
ihn mit einzelnen Zigen, die deutlich an die Berichte tuber
Jesus von Nazareth anklingen. Dieser Fromme war so malkel-
los, dab nicht einmal R. Baruk, der Enkel des Ba‘al Sem (ob,
der doch niemand gelten liel}, ihn anzutasten wagte. Es ist
auffillig, dali gerade im Milieu des Meseritscher Maggid dieser
Typus entstanden ist. Dies diirfte mit der strengen Auffassung
vom (resetze, die in diesem Kreise herrschte. in Zusammenhang
stehen. Die Unbedingtheit des Gehorsams gegeniiber dem Ge-
setz schafft das IFluidum der Selbsthingabe, aus dem e¢in Typus
wie Abraham Mal’ak erwachsen kann. Abraham Mal’ak gelangte
noch iiber den Geselzesgehorsam hinaus zu einer unbedingt
theozentrischen Frommigkeit.  Mehr noch als Aron der GroBe
vertritt er dieses Prinzip in seiner personlichen Lebenshaliung.
Er ist vor allem der Praktiker eines unbedingt theozentrischen
Chassidismus. Abraham Malak konnte und wollte nicht Saddik
sein, weil er mit seinem sicheren Gefihl fiir alles, was seinen
Weg zu Goit hidtte behindern konnen, im Saddikismus die Ge-
fahr einer Verwelllichung erkannie. liv sah aber nichl die
Notwendigkeit ciner solchen Stellung des religiosen Fiihrers.
Sein Heiligenleben war zwar vorbildlich, aber fir andere doch
eben nur ein schones Bild. KEs war nachahmenswert, aber nur
fiir wenige wirklich erreichbar. Abraham Malak fihrie das
Leben eines kKngels, aber nicht das eines Messias. Lir wollte
nicht auch Mensch sein. Aber jede religitse Bewegung bedar!
des messianischen Typus. Hier ist die historisch metaphysische
Notwendigkeit des Saddikismus begriindett). Der Chassidismus
fithlte sich als Vollendung des Judentums, als das linde einer
Entwicklung?). Alles, was die lange Geschichte des Judentums

1y Der Saddikismus wird in einer weiteren kulturphilosophischen Studie
noch eingehend behandelt werden, vor allem soll sein messianischer Charak-
ter klargestellt werden.

2} Der Chassidismus wollte mehr scin und war in der Tat mehr als
cine Vollendung der Kabbala. Er weist kabbalistische Ziige in nuancierter
Form auf, aber diese sind nicht konstituierend fir die Bewegung. Diese kab-
balistischen Zuge entstammen sowohl der Mose Cordovero-Schule als auch der
lurjunischen Kabbala. Die Ubernahme von Zigen aus beiden Schulen darl
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vorbereitet hatte, sollte nun erfiillt werden. Der Chassidismus
fithlte sich, wie jede geistige Bewegung. die von der Echtheit
ihrer Sendung iberzeugt ist und im Bewulitsein ihrer Kraft
steht, als etwas Absolutes gegeniiber der Relativitit des Ver-
gangenen. Dieses BewufBitsein ist notwendig nund im Augenblick
berechtigt, Jetzt, wo die Geschichte des Chassidismus beendet
ist, stellt sich uns der Chassidismus freilich wieder nur als
etwas Relatives dar, das nur eine Seite des Judentums zur Voll-
endung brachte. Eine solche Bewegung, die sich mit einem
gewissen Recht als Erfillung eines lingst Vorbereiteten betrach-
tet, bedarf des Messiastypus, des aktiven Frommen, wie des
tiglichen Brotes. Heilige wie Abraham Mal’ak sind nur ein
schiner Schmuck, eine Verschwendung, die sich die Geschiehte
immer wieder gestattet.

Dor Chassidismus kennt keine Abgrenzung von der Welt,
also auch keine Abgrenzung ven der Versuchung durch die
Welt. Der Wert der chassidischen Ethik besteht nicht darin,
dati der Mensch der Moglichkeit Boses zu tun entzogen wird.
Es geniigt nicht, dai der Mensch etwa keine schlechten Ligen-
schaften hat, sondern er mull seine schlechten Eigenschaften
itberwinden. Die chassidische Lehre geht darin so weit, dalj sie
fast die Lrwerbung schlechter Eigenschailen fordert, um sie
dann iiberwinden zu kénnen (23 CR' 72 25a)'). In dieser
nicht als eine bhewufite oder unbewufite Synthese beider Richtungen gewertet
werden. Die Unterschicde der Schulen hatten sieh bereits verwischt. Der
Chassidismus entnahm ihnen diejenigen Gedanken, die seinen Prinzipien ad-
dquat waren, ohne dabei auf ihre Zugehirigkeit zu verschiedenen Schulen Riick-
sicht zu nehmen. Der Chassidismus stellt eine Einheit dar, in der sich so-
wohl lurjanische Gedanken als auch Gedanken des Mose Kordovero finden,
aber diese Einheit ist eine dem Chassidisinus wesenseigene Synthese, keine
Synthese, die nur fiir die beiden kabbalistischen Schulen ein umfassendes
Prinzip gesucht hitte. S. A, Horodezky, TYTYXOMM MY TDMM, Teil 4, S 121,
der den Chassidismus als die praktische Synthesc der beiden kabbalistischen
Richtungen auffafit (gegeniiber der theoretischen Synthese, dic Hurwitz in
seinem Werke Y125 P90 W behauptet hat), vertritt hier eine vielfach
akzeptierte Geschiichtstheorie, die den Entwicklungsgedanken so sehr in den
Vordergrund stellt, dag ihr eine historische Bewegung bereits als gedeutet
erscheint, wenn ihr historischer Zusammenhang klargestellt ist. Bei dieser
Auffassung wird das Immer Neue in jeder geistigen Bewegung zu sehr ver-
nachlassigt.

1) Kine im Chassidismus beliebte, z. B. durch R. Ja’skob Joséf von Ost-
rog vertretene, Auffassung teilt die Menschen anter drei Gesichtspunkten
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etwas paradoxen IMorderung manifestiert sich der strenge Krnst
der chassidischen Iithik. Sie will keine Scheinethik sein, die
der Bewihrung aus dem Wege geht. Hier zeigl sich zugleich
der Realismus der chassidischen Auffassung. Lr rechnet mit
dem DBosen, aber auch mit dessen Uberwindung., Damit, dab
gefordert wird, der Mensch solle nicht der Versuchung aus dem
Wege gehen, wird kein libertinistisches Prinzip vertreten. Das
Bise wird nicht damit entschuldigt, dafi ¢s nun einmal natiir-
lich ist.  Der Mensch kann und soll der Versuchung nicht aus-
weichen, aber er soll um jeden Preis die Stinde (M™2V) vermei-
den (2% 22 00 25 b)Y,

Die asketischen Ubungen, wie sie das Judentum seit alters-
her kennt, wurden dorch den Chassidismus nicht nur geduldet.
Der Chassidismus stellte nicht nur die Forderung, dafi sie in der
rechten Weise geiibt werden miiiten, sondern er gal diesen
asketischen Ubungen einen tieferen Sinn, indem er sie aufl das
bezog, worauf sich im Chassidismus alles bezieht: auf die Gottes-
idee. Wenn asketische Ubhungen {iberhaupt einen Sinn haben
sollen, so miissen sie ein positives Ziel hahen, nimlich das Ziel,
Gott in rechter Weise zu erkennen. Gott ist Sein, dic einzig
mogliche reale Iform des Seins. Die Well, so wie sie ist, ist, ge-
messen am Sein (rottes, ein Nichisein. Dieses Nichtsein mub
abgesireift werden, um das wahre Sein erkennen zu konnen.
Wenn die Askese dazu hilft, das Nichtsein abzustreifen, dann ist
sie sinnvoll und religios berechtigt.  Sie empfingt also thren Sinn

ein: manche Menschen sind von Natur gut, andere haben zwar schlechte Li-
genschaften, vermogen diese aber zu iiberwinden, wieder andere aber bedir-
fen zur L“fherwjmlung' ilirer schlechten Eigenschaften der Beihilfe] cines Samlﬂ,\'
(s. oben 8. 17). Nach chassidischer Ethik muf der mittleren Gruppe der
hichste Wert zuerkannt werden.

1) Wir haben uns bel unserer Darstellung. die sich ja bemiiht, gerade
den anonymen Chassidismus darzustellen, weitgehend an die Aussagen des
W 22 N> gehalten. Diese Quelle ist in hezug auf die Zuverlidssigkeit
ihrer Autorenangaben durchaus fragwiirdig. Sie ist aber gerade wegen dieses
ihres unhistorischen Charakters eine Fundgrube fiir solche Lehrmeinungen,
die allgemeines chassidischies Gut waren, die zum Zwecke ihrer Legitimation
irgendeinem der berithmten chassidischen Rabbis zugeschrieben wurden und
unter diesem berechtigten oder unberechtigten Siegel im Chassidismus wirk-
sam gewesen sind. Diese eigentiimliche Form einer gedanklichen Authentizi-
tit verbunden mit dem Mangel biographischer Treuve ist chaiakieristisch fur
die¢ Quellen zur chassidischen Geschichte. Das Problem wird in einer spéte-
ren Ablhwndiung noeh eingehend hehandelt werden.
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nicht durch ihre negative Seite: die Loslosung von irdischen Bin-
dungen, sondern durch ihre positive Richtung auf Gott hin?).

Wie in jedem mystischen Gedankenkreise steht auch in der
chassidischen Gedankenwelt der Begriff der Liebe, der M2mN,
tm Mittelpunkt. Dieser Begriff der Liebe umtalbt alles: die Liebe
Gottes zu den Menschen, die Liebe des Menschen zu Gott, die
Liche der Menschen untereinander. [iese Liebe ist nicht nur
eine Bigenschaft, nicht nur der Beweggrund zu einer bestimm-
ten Handlungsweise, sie ist nicht nur ein , Wie*, sondern sie ist
ein ,Was*, eine Realitiit und in gewissem Sinne sogar dic einzige
Realitdt. Gott ist Liebe. Die Well, sofern sie Gottliches in sich
triagt, ist ebenfalls Liebe. Die Welt wurde aus Liebe geschaf-
fen und kehrt auns Liebe zu Gott zuriick. Die Liebe repriisen-
tiert das Moment der Einheit in der Welt und zugleich das Mo-
ment des Verlangens nach Einheit. Wenn das Wesen Gottes
Liebe ist, so ist auch das Wesen des gittlichen I'unkens im Men-
schen Liebe. Die lixplikation dieses l'unkens, seine Befreiung
aus der Gefangenschaft in der Materie, ist identisch mit der
Explikation der Liebe. Diese Liebe ist zugleich lLiebe zu Gott
und Liebe zu den Mitmenschen. Denn der géttliche Seelenfunke,
der identisch mit der Liebe ist, wohnt allen Menschen inne und
schaflt, da es nur eine Liebe gibt, eine mystische Identitit zwi-
schen den Menschen. Wer sich des gottlichen Funkens in sei-
ner Secle bewuBt ist, erkennt zugleich seine Solidaritdt mit den
anderen, die denselben Seelenfunken in sich tragen. Wer da
meint von anderen unterschieden zu sein, beweist damit, dab
er das Wesen des gottlichen Funkens in sich und damit das
Wesen der Liebe nicht erkannt hat. Gottesliebe und Nachsten-

U DaB eine Handlung um ihrer selbst willen geschehen muff und ge-
schehen kaun, ist nicht nur eine ethische Forderung, sondern es isr ¢ine not-
wendige Konsequenz der chassidischen Metaphysik. Alles was geschieht, ge-
schieht ndamlich nach chassidischer Auffassung durch ein Stadium des Nichts
qﬁx» hindurch (:J,PUS‘: P2T I 6b). Alles 1\:ann nur dadurch werden, dag
ein anderes Sein radikal aufgegeben wird (:J,PIJ\_S PN TN Ta u. passim).
Der Meseritscher Mageid wendet hier den Vergleich an, daff ein Huhn nur da-
duveh entstehen kann, daf das Sein ,Ei“ aufgegeben wird. Nur so entsteht
Realitit. Eine Handlung gewinnt nur dann Realitit, wenn der Handelnde sich
selbst aufgibt. Das Ich darf nicht mehr in der Handlung enthalten sein. Die
Handlung mufl vielmelir eine selbstandige Realitdt darstellen. Eine Handlung,
in der das Ich noch enthalten ist, ist nur ein Spiel, keine Realitit. — “u
dem Begriff des Seins und Nichtseins s, auch S. 94,
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liche sind identisch. Nichstenliebe ist metaphysisch betrachte
nicht etwa erst eine I'olge der Liebe zu Gott und auch kein
Mittel, sich die Liebe Gottes zu verdienen, sondern Gottesliebe
und Nichstenliebe sind von vornherein gleichen Wesens.

Das Prinzip der Einheit, das das Wesen Gottes darstellt,
wirkt auch in der Betitigung der Gottesliebe, in der Erfillung
der Gebote. Gebote miissen in Liebe erfiillt werden und sind
in Liebs gegeben worden. Diese Liche vereinigt alle Gebote zu
einem groBien Gebot und lisst keine Gradunterschiede zu. Darum
gibt es in einem solchen Gedankenkreise keine Wertunter-
schiede zwischen den einzelnen Geboten?). Damit wird einer
der wesentlichsten Unterschiede zwischen Religion und Ithik
hinfillig. An sich kennt die Religion nur absolute Wertsetzun-
gen, wihrend im Gegensatze dazu ftr die Ethik eine Skala der
Werte typisch ist. Im Begriffe der alles einenden Liebe wird
die Ethik, ohne aufgelést zu werden, in die Religion einbezogen.
So erklirt es sich gerade aus dem mystischen Charakter des
Chassidismus, dab er seinem Wesen nach cine Religion der Tat
sein konnte.

Daf die Liebe Prinzip der Welt und mit dem gottlichen
Funken im Menschen identisch ist, ist ein so typischer Cha-
rakterzug der chassidischen Gedankenwelt, dafi dariiber keine
wesentlichen Meinungsverschiedenheiten bestehen kénnen. Da-
gegen erscheint der Begriff der Gottesfurcht problematisch.
Paul Levertoff, Die religiose Denkweise der Chassidim, Leipzig

1) Die chassidische Forderung der Totfalitit des jewciligen religiosen
Tuns und die daraus hervorgehende Forderung der villigen Konzentration auf
das Gebet wird von einem chassidischen Rabbi (PN Ms MY (M3). Petro-
kow 1910, S. 38) in folgender etwas schwerfilliger Weise dargestelit: der
Mensceh soll, wenn er betet, alles von Gott erbitten und erwarten, er soll
darum auch an keine Hilte denken, die nicht direkt von Gott kiime. In diesem
Sinune deutet der Rabbi auch die beiden Traditionen, die sich damit befassen,
wann das Gebet um «in Wunder erlaubt ist. Die Tradition berichtet, daf ein
Gebet, ein Baum solle vorzeitig Friichte bringen. verboten ist und bestralt wird
(Ta'anit 24a: F3NI ROW DM KA NWITD PP 0N OOTw0), das
aber ein Gebet. ein Tal solle sich mit Geld fiillen, erhorbar sei. Der Sinn
dieser Tradition ist, daff Gott nicht veranlaBit werden darf, einmal gegehene
Bestimmungen zu korrigieren. Der chassidische Rabbi dagegen deutet diese
Traditionen dahin, daf hier die AusschlieBlichkeit des Vertrauens aul gict-
liche Hilfe dargelegt wird. Das Gebet darum, dati ein Baum vorzeitig Friichte
‘ragen soll, erwartet etwas von dem Baume, wihrend Gott nur den AnstoB
geben, nicht aber der alleinige Helfer sein soll.
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1918, S. 13, und Torsten Ysander, a. a. 0., 5. 164 ff.,, gehen hier
in ihrer Charaliteristik des Chassidismus auseinander.
Zweifellos ist die Furcht im Chassidismus identisch mit
Ehrfurcht. In dieser besonderen Firbung der Furcht drickt
sich bereits die Tatsache aus, dab sie im Grunde nur eine besondere
Form der Liebe ist. Die KEhrfurcht tendiert von vornherein auf
ein Aufgehen in der Liebe hin und setzt die Existenz der Liebe
voraus. Sie stellt einen Gegenpol der Liebe dar, ein Spannungs-
moment, das den aktiven Charakter der Liebe verursacht.
Darum ist die Farcht nicht vorhanden sowohl im Keimzustande
der Liebe, im gottlichen Seelenfunken, als auch in der voll-
kommenen Liebe, in der letzten Vereinigung zwischen Mensch
und Gott. Die Liebe hat einen essentiellen, fast einen sub-
stantiellen Charakter, die Ehrfurcht dagegen ist funktionell.
Psychologisch betrachtet bedeutet dies, dall Ehrfurcht erworben,
und zwar durch Erkenntnis der Welt und Erkenntnis Gottes
erworben wird. s liegt also der Begrift eines metus dei intel-
lectualis vor. So stellt vor allem R. Nabman von Brazlaw die
Farcht vor Gott in den Mittelpunkt seiner Lehre, was dem iiber-
haupt stark intellektualistischen Charakier seiner Gedankenwelt
entspricht!). Amor Dei kann auf dem Wege der intellektuellen
Erkenntnis nicht erworben werden. Erkenninis ist immer nur
Teilerkenntnis und fiihrt darum nicht zur Liebe, deren Wesen
gerade darin besteht, dafi eine Linheit gelebt und gewulit wird,
Aber diese intellektuelle Seite der Liebe, die sich in Bhrfurcht
auswirkt, ist eine notwendige Existenzform der Liebe im Da-
sein, die erst im Sosein in der Liebe selbst aufgeht. Daraus
versteht ¢s sich, dali der Chassidismus als solecher nicht erkennt-
nisfeindlich, nicht antiintellektualistisch sein konnte und wollte
und dafl er stark intellektualistischen Richtungen Raum bieten
konnte, ohne etwas von scinem Wesen einzubiitien. Der Begriff
der Furcht im Chassidismus erwceist auch dadurch seine enge
Verbindung mit dem Begriff der Liebe, dal c¢r mit dem Be-

Iy Der Intellaktualismus in der Lehre des R. Nabman von Brazlaw ist
auch die eigentlicke Ursache seiner ablehnenden Haltung gegeniiber der Phi-
losophie. EBine rein mystische Lehre hiitte wenig Gelegenheit gehabt, mit
den Lehren der Philosophie in Konflikt zu geraten, da die Geltungsebene der
beiden Richtungen nicht dieselbe ist. So mu i te R. Nahman die Philosophie als
cefithrlich ablehnen. Iine Ausnahme machte er nur mit Maimonides. dessen
Autoritdt so unanfechtbar wie die eines Tannaiten geworden ist {s. oben S. 98).
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griff der Liebe dessen spontanen Charakier gemeinsam hat.
So crzihlt eine Anckdote!) von dem Iozker Rabbi, dafl er einem
Hasid ausdriicklich bestitigte, man misse zwar Gottesfurcht
haben, diirfe aber nicht an diese Furcht denken. Die Furcht
vor Gott soll die ganze Unmitlelbarkeit des cchten Gefithls an
sich haben.

Der Begrill der Gottesfurcht, einer der Zentralbegriffe in
der jidischen Religion, konnte aus dem chassidischen System
nicht ausgeschlossen werden. Der Chassidismus hat diesen Be-
griff nicht ignoriert, nicht bekimpfi und nicht bagatellisiert.
sondern er stellt ihn in sein System ein an so zentraler Stelie,
wic ¢s der Bedeutung des Begriffes in der judischen Religion
entspricht. Der Begrift wurde aber so gefalit, dall er die Wirkung
eines frennenden Momentes zwischen Gott und Mensch verlor.
Diese Mbogzlichkeit ist durch die Fassung des Begriffes im Ju-
dentum tiberhaupt von vornherein gegeben. Denn der Einheit
von (erechtigkeit und Barmherzigkeit auf der Seite Gottes ent-
spricht auf der Seite des Menschen diejenige Einheit von Furcht
und Liebe, die im Begriffe der thrfurcht am besten wieder-
gegeben wird. Diese Art der [furcht enthilt kein radikal tren-
nendes Moment zwischen Gott und Welt, hilt aber dennoch
daran fest, dali Gott erhabener als die Welt ist. Der Begriff
der Licbe konnte darum im Chassidismus niemals zu so siili-
lichen Formen fiihren, wie das gelegentlich in der christlichen
Mystik der Fall ist. Aber die chassidische Form der Gottes-
furcht tibt auch keine lihmende Wirkung auf die 'rommiglkeit
des Menschen aus. Der Gott des Chassidismus ist Gott und nur
Gott, aber er ist nicht unzugiinglich und nicht jenseits alles des-
sen, was menschliches Gefiihl erfassen kann.

Wenn wir die Ausgestaltung der Begriffe Willensfreiheit,
Bube, Askese und Gottesfurcht im Chassidismus auf ihre prak-
tische Auswirkung hin Dbetrachien, so zeigt es sich, dafi diese
Jegriffe fast nirgends den Keim der Korruption in sich tragen,
der der Chassidismus so bald verfiel. Hs handelt sich aller-
dings zunéchst nicht so sehr um praktische Lebensgestaltung.
als um eine Deutung genuin jidischer Begriffe?) im chassidischen

1) Buber, Die chassidischen Biicher, 8. 361 f.

2y Die  Ausgestaltung des Begriffes Bulie im chassidischen Sinne ijst
fiie den Chassidismus &ubBerst charakteristisch. Der Begriff wird theozentrisch
gefabt. Bufe ist nichts weiter als cin Auslisen des géttlichen Charakters,
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Sinne. Der Chassidismus fiihrte hier keine wesentlichen Neuerun-
gen im praktisch religiosen Leben durch. Sowohl was die Askese
als was die BuBie betrifft, halten sich die H*sidim auf das Ganze
geschen an die im Judentum iiblichen Gebriuche. Die Korrup-
tion der Husidim hat gerade dort eingesetzt, wo die Frommig-
keit sich im tdglichen [Leben auswirkte. Der Begriff der Got-
tesfurcht aber in der Form, wie er im Chassidismus vertreten
wird, ist geradezu ein Korrektiv gegen die Banalisierung der
Religion.  Wenn schon die genannten DBegriffe an sich wenig
dazu heitragen koénnen, eine in der praktischen Frommigkeit
einsetzende Korruption zu fordern, so kommt im Falle des Chas-
sidismus noch hinzu, daBl er sich hei der Ausgestaltung dieser
Begriffe ganz im Rahmen der Tradition halten konnte. Die
positive Wendung aller dieser Begriffe ist im Judentum von
vornherein vorbereitet. Der Chassidismus brauchte hier nur
schon Vorhandenes zu explizieren. So kam ihm hier die ganze
Autoritit der Tradition zur Hilfe, wo es gall, einer Korruption
vorzubeugen. Die chassidische Lehre enthielt hier kein Gefah-
renmoment in sich. Der Chassidismus ging nicht zugrunde
an der positiven Ausgestaltung seiner Lehre, an seinem .Opti-
mismus“, sondern an dem Versuche, jede cinzelne Aulerung
der Frommigkeit zu bagatellisicren zugunsten einer echt chas-
sidischen (iesinnung.

den dlic Sehipfung ihrem Wesen naclh von vornhercin hat und in dessen Aue-
lisung iiberbhaupt die Geschichfe der Schipfung ihr Weg zu Gott besteht
(DDNS TN, Shitomir 1890, 8. 5). So ist dic Bufie im Schopfungsplan bereits
vorgesehen, nicht etwa nur cine nachtrigliche Korrektur einer von Gott abge-
fallenen Welt.



1V. Das historisch-religiose Problem des
Chassidismus.

Die Geschichte des Chassidismus ist die Geschichte ciner
Idee und das Schicksal des Chassidismus ist das Schicksal
ciner Tdee, und zwar das typische Schicksal jeder Idee. Diese
bhestimmt ihr Schicksal selbst, indem sie alle in ihr enthal-
tenen Hatwicklungsmdéglichkeiten expliziert. Sobald sie alle ihre
Entwicklungsmoglichkeiten expliziert hat, ist ihre Geschichte
zu Ende. Wenn die Idee reich an Moglichkeiten und mannig-
faltig in ihren Gestaltungsformen ist, so bietet ihre Geschichte
ein wechselndes Bild verschiedenartiger Auswirkungen. Der
Chassidismus war eine ldee von iiberraschender Vielscitigkeit.
Lr umfalit mystische und rationale Momente, er hat eine Meta-
physik geschaffen und hat die praktischste Sozialarbeit geleistet,
er gab dem spekulativen Geiste ebenso Anregung und Befrie-
digung wie dem schlichten Frommen, er wirkte sich ebensosehr
im Tora-Studium wie im religiosen Volksbrauch aus. Line solche
vielgestaltige HEntwicklung verliuft nicht so, dafj alles zu glei-
cher Yeit expliziert wird. Vielmehr finden wir im Chassi-
dismus verschiedene Phasen, in denen jeweilig eine seiner Nuan-
cen dominiert. Die Zeit des Ba‘al Sém tob und seines Kreises
war eine Zeit, in der ,natiirliche Offenbarung® im Mittelpunkte
stand, wo alles Bestreben des Frommen auf seine Vercinigung
mit Gott gerichtet war. In Snétr Zalman aus Liozna begegnet
uns der typische Vertreter einer Richtung im Chassidismus, die
Tora-Studium im chassidischen Sinne pflegt. Die lefzte Periode
des Chassidismus ist die Zeit seiner praktischen Betitigung im
Dienste der Armen. Diese letzte Zeit scheint in ihren An-
spriichen bescheidener zu sein. Es fehlen ihr grofie Namen, sie
scheint zur Geschichte des jiidischen Geistes nichts mehr hin-
zugefiigt zu haben. So crschien diese Zcit als ein Niedergang.
Schuld an diesem Niedergang gibt die moderne Ansicht iiber
das Wesen des Chassidismus meist dem Mangel an schopferi-
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schen Personlichkeiten. Ganz abgesehen davon, dab die Fiihrer
dieser letzten Periode des Chassidismus fiir ihre Zeit bedeuten-
der waren, als dies der Uberlieferung nach scheint, ist das im-
merhin vorhandene Zurlickireten groBier schépferischer Persin-
lichkeiten nicht als Ursache dafiir anzusehen, daf} sich der Chas-
sidismus in seiner letzten Periode vor allem in der rein prakti-
schen Betidtigung seiner Frommigkeit manifestierte. Diese prak-
tische Anwendung chassidischer Frommigkeit war notwendig
zur Vollendung der chassidischen Idee. Die praktische From-
migkeit gehort ebenso zur Idee des (Chassidismus wie das Na-
turerlebnis des Ba‘al Sem tob oder wie die mystischen Gedan-
kengiinge des R. Nalman von Brazlaw. Wenn eine Personlich-
keit wie die grofen chassidischen Rabbis der ersten Periode in
dieser letzten Entwicklungsphase aufgetreten wire, so hitte
auch sic im Sinne dieser Phase der Idec handeln miissen. Die
Idee zwang zu dieser religiosen Haltung, weil auch diese Seite
ihres Wesens zur Explikation dringte. Der Chassidismus be-
schiiltigte sich nicht deshalb praktisch, weil die materielle Not
der Frommen grofi war. Diese Not war wihrend aller Entwick-
lungsphasen des Chassidismus niemals geringer. Sie war in
den ersten Stadien des Chassidismus so groly, daf die Geschichts-
forschung versucht hat, sie tiberhaupt als Entstehungsursache
der chassidischen Bewegung anzusehen. Iie Idee des Chassi-
dismus hatte ihre theoretischen Moglichkeiten expliziert, sie
dringte nun auch auf die Betitigung ihrer Theorie durch das
religiose Leben der Frommen. Der Chassidismus beantwortet
durch scin Schicksal die Frage danach, wer eigentlich die Ge-
schichte mache, ob die Menschen oder das Milieu, unter einem
hoheren Gesichtspunkt damit: die Geschichte wird bestimmt
durch die ldee, durch den Gehalt der ldee an Explikationsmog-
lichkeiten. Die ldee und ihre Nuancierungen bestimmen die
Handlungsweise der Menschen, die der {iihrenden Personlichkeiten
ebenso wie die jedes Unbekannten, und die Art ihres von der
Idee bestimmien Handelns gestaltet das Milieu.

Unsere Untersuchung ist an eine Aufgabe herangegangen,
deren Losbarkeit als durchaus problematisch erscheint, denn es
wurde der Versuch gemacht, eine Lebensiufierung der Religion
unter wissenschaftlichen Gesichtspunkten zu erfassen und dar-
zustellen.  Die Religion hat niemals aufgehort, der Wissenschaft
ein hochst verlockender Gegenstand zu sein. Die Wissenschaft
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hat die Religion bekiimpft oder verherrlicht, aber niemals igno-
riert. Obwohl einerseits von religioser Seite aller erdenkliche
Widerstand geleistet wurde, um die Religion vor dem Lindrin-
gen der Wissenschaft in ihre Bezirke zu bewahren, und anderer-
seits die Wissenschaft immer wieder das Problem aufgestellt
hat, ob die Religion {iberhaupt ein Gegenstand des Wissens sein
kinne, ist eine Trennung der beiden (iebiete niemals geglickt.
Worin liegt nun das Problematische eciner wissenschaftlichen
Erforschung des Religiosen? Die Religion selbst ist auf das
Ganze geschen irrational. Dennoch kann sie Gegensiand der
(restaltung fiir dic ratio sein. Auch die Natur ist irrational;
dennoch hat die Wissenschaft die Natur zu ihrem Forschungs-
cgegenstand gemacht und ihre Phdnomene in Begriffe gefalit.
Iis bleibt bei einem solchen Verfahren immer ein ungelésier Rest
iibrig, aber es wird dennoch vieles erfafit und ins Licht der
lirkenntnis geriickt. Der irrationale Charakter der Religion
schlosse also nicht aus, daff sic Gegenstand der Wissenschalt
sein konnte, wenn auch ein ungeloster Rest zurtickbleiben miitite.
Die eigentliche Schwierigkeit, die Religion mit den Begriffen
der Wissenschaft zu erfassen, ist im metaphysischen Charakter
der Religion begriindet. Lis gibt eine areligitse Metaphysik,
aber es gibt keine Religion ohne metaphysische Komponente.
Der Protestantismus hat zwar im 19. Jahrhundert den Versuch
unternommen, eine metaphysikfreie historisch aufgebaute Reli-
gion zu propagieren, aber dieser Versuch blieb ohne reale Aus-
wirkung aut das Leben -der Religion. Jede Religion dringt vor
zum  Wesenhaften. Sie kann sich nicht begniigen mit dem
Schein, mit der Vielheit der Dinge, mit der Relativitiit des
Historischen. Sie entspricht einem fiir den Menschen konsti-
tuierenden Triecbe. Dieser Trieb fithrt manchmai zu den selt-
samsten Brgebnissen, zum Spiritismus, zum Zauberwesen, zuln
Aberglauben.  Aber er ist stets vorhanden. Auch die Wissen-
schaft kann sich diesem Iaktum nicht entzichen. Man kann
dic Moglichkeit der Metaphysik leugnen, man kann sie fiir einen
Siindenfall des Denkens* erkliren, aber das melaphysische
Streben im Menschen und damit in der Wissenschaft trinmphiert
immer wieder. Dalbi die Wissenschaft gerade an ihrem Hohe-
punkte die Moglichkeit der Metaphysik in Frage gestellt hat. ist
aber durchaus konsequent. In der Metaphysik vollendet sich
das wissenschaftliche Denken, aber es lost sich zugleich auf
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Die Metaphysik hedeutet immer die Grenze des menschlichen
Wissens. So bedeutet auch die Religion, eben weil sie stets
eine metaphysische Komponente aufweist, eine Grenze des Wis-
sens. Die Wissenschaft vermag eine Seite des Metaphysischen
darzustellen. Sie vermag gleichsam cine Basis zu schaffen, von
der aus der Mensch das Wesen der Dinge schauen kann. Aber
sie ist nicht identisch mit dieser Schau. So vermag die Wissen-
schaft auch eine Basis zu schaffen. von der aus ein religioses
Phinomen verstiandlich wird. Aber das religiose Verstehen selbst
vermag sie nicht zu schaffen.

Das irraticnale Moment in der Religion ist also nicht dafiir
ausschlaggebend, daB sich die Religion einer wissenschaftlichen
FErfassung entzieht. Aber die Religion ist nicht einmal nur
irrational. Sie hat stets ihre begriffliche Komponente. Denn
sie ist nur in ihren primitivsten Formen und in ihrer letzten
Vollendung ein wortloses Stammeln, sonst bedient sie sich stets
der Sprache. Sie falit in Worte, d. h. sie gestaltet Begrifte.
Von diesen Begritfen her verstanden wird die Religion fiir das
Wissen erfaBbar. Diese Begriffe bilden die Basis, von der aus
die Wissenschaft religitse Schau vermitteln kann. Die Be-
oriffe gehdren zum Leben der Religion. Sie sind dasjenige
Moment an der Religion, das ihre Geschichte ausmacht. Das
primitive Stammeln und die tiefste wortlose lrkenntnis sind
geschichtslos. Was zwischen diesen beiden Polen liegt, ist da-
cegen wesenhaft historisch.  Abgesehen von ihren Extremen,
hat die Religion stets eine Geschichte.

Der Chassidismus hat wie selten cine Religion in alle Le-
hensgebiete eingegriffen.  Diese Tatsache regt immer wieder
dazu an, ihn von aullen, d. h. von seinen Wirkungen her dar-
zustellen.  Line solche Darstellung aber verzerrt das reale Ver-
hilltnis von Ursache und Wirkung. Auch der Chassidismus mul
{rotz seiner eminent praktischen Auswirkungen von seinen Be-
griffen her verstanden werden. Diese Begriffe waren scin
Schicksal. Das Ritsel seiner faszinierenden Wirkung und sei-
nes Niedergangs kann nur von hier aus zu losen versucht werden.

Das Bild des Chassidismus kann ohne Verfilschung des
Ouellenmaterials so gezeichnet werden, dali kaum ein einziger
(iedanke ohne Widerspruch bleibt. Es gibt nimlich keine c¢hassi-
dische Lehre, die nicht irgendwo im Chassidismus negiert und
durch cine Gegenlehre ersetzt wurde. Trotz dieses Tatbestandes
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haben wir zu zeizen versucht, dab der Chassidismus kein Konglo-
merat verschiedenster Lehren, sondern ¢ine einheilliche Bewegung
ist. Iis gehort nimlich zu den Konstituierenden Momenten geistes-
geschichtlicher Vorginge, dali sie weder historisch noch sachlich
von vornherein einheitlich sind. Sie gestalten sich erstim Ver-
laufe threr (reschichte aufl ein einheitliches Ziel hin. Der An-
fang jeder Bewegung ist nur Auflockerung, ist nur ein Auslésen
schopferischer Triebe. Erst aus diesem Hin und Her lgsen sich
allmihlich bestimmte Gestaliungen heraus. Das Zicl wird sicht-
bar, und das innere Gestaltungsprinzip gewinnt allmihlich immer
mehr an Kraft. Solange eine Bewegung wirklich lebt, hort das
schipterische Chaos nicht auf, immer Neues hervorzubringen,
ein Neues, das immer IYir und Wider zugleich enthilt. Wenn
dieser immer neue (rewinn an Ideen aufhort, beginnt der eigent-
liche Abstieg einer Dewegung. Sile kann noch synkretisieren,
zugammenfassen, zuspitzen, aber sie kann sich nicht mehr er-
weitern, bereichern und vertiefen. Das Judentum hat fiir cinen
solchen schopferischen Urgrund aus Idee und Gegenidee ein be-
sonderes Reservoir in seiner Tradition. Diese soll nicht vernach-
lissigt werden. Sie ist aber nur darn keine Hemmung fiir
eine freie Gestaltung, wenn das Wagnis unternommen wird,
ihr immer neue Seiten abzugewinnen. Die Tradition ist ein
Reservoir von alten Formen, in denen neue noch ungestaltetle
Gedanken Geschichte werden konnen. Der Einfluli der Tradition
hat das Judentum zwar immer wicder in Gefahr gebracht, sich
in Spitzfindigkeiten zu verlicren, aber diese Tradition garantiert
auch stets eine breite Basis, einen vielgestaltigen Hintergrund
tiar jede neuc Bewegung. Die Auscinandersetlzung mit der Tradition
zwingt dazu, die neuen Gedanken von allen Seiten her zu beleuch-
ten, sie nach allen Richtungen hin durchzudenken. Damit ge-
winnen alle neuen Bewegungen an Mannigfaltigkeit der Gesichts-
punkte. Fiir die Darstellung geistiger Bewegungen im Juden-
tum entsteht dadurch aber immer die Gelahr, daf das Bild der Be-
wegung entweder deren Mannigfaltigkeit erfaft, aber den einhejt-
lichen Gesamteindruck nicht hervorzurufen vermag, oder daB die
Darstellung zwar ein einheitliches Bild gestaltet, in diesem jedoch
die Mannigfaltigkeit des wirklichen Lebens nicht zur Geltung
kommt. Der Chassidismus ist zu alledem noch im Prinzip dazu
pridisponiert, alles in sich aufzunehmen. LEr bereichert seine
Gedankenwelt nicht nur an der jiidischen Tradition, sondern auch
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an der internationalen Mystik, nicht nur an der echten Religion,
sondern auch an der parareligiosen Magie, nicht nur am Ratio-
nalismus der Rabbinen, sondern auch an der kabbalistischen
Spekulation, nicht nur an der strengen Gesetzlichkeit der jidi-
schen Theologie, sondern auch an der naiven Gesinnungsreligion
der anonymen Frommen. In dieser Vielgestaltigkeit wird erst
allmihlich die feste Richtlinie bewufBt. Sie ist de facto immer
vorhanden. Aber sie wird nicht immer gespiirt. Es gibt eine
Ebene, auf der eine Lehre ebenso chassidisch ist, wie ihre Ge-
genlehre. Lirst in einer zentraleren Schicht wird entschieden,
was das eigentlich Chassidische ist. Das ist die eine Quelle
fiir die Tatsache, daff im Chassidismus so viele Lehren einan-
der widersprechen. Die zweite Quelle aber ist die Toleranz des
Chassidismus gegeniiber der einzelnen Aullerung religiosen Kr-
lebens. Das Prinzip dieses Erlebens steht unverrickbar fest.
Aber seine Auswirkungen sind den einzelnen Richtungen und
den Individualititen freigestelit. Der Chassidismus verlangt
einen aktiven ethischen Monotheismus. Chassidische Lehren
miissen unter allen Umstinden theozentrisch sein und ethische
Konsequenzen haben. Es steht den chassidischen Lehren und
den chassidischen Frommen frei, auf welchem Wege sie dieses
erreichen. Hine so zentrale Zielsetzung aber 1dlit eine fast uner-
schopfliche Mannigfaltigkeit von Wegen zu, weil sich in dieser
Tiefe des Seins die meisten Gegensiitze aufheben.

Der Chassidismus macht den HKindruck, als sei er immer
im Nicdergang gewesen. In der Tat lassen sich von Anfang
an, selbst schon in der Umgebung von Ba‘al Sem tob, Korrup-
tionserscheinungen beobachten. Ebenso schildert uns Salomon
Maimon (1757—1800) das Milieu um den Meseritscher Maggid
(Salomon Maimons Lebensgeschichte, herausgegeben von Jakob
Fromer, Miinchen 1911, S. 202 {f.) in einer Weise, die trotz aller
Hingabe an die Idee, trotz der Intensitit des geistig religiosen
Lebens eine Tendenz zum Absurden erkennen lifit, an der der
Chassidismus schlieflich auch zugrunde gegangen ist. Der
Chassidismus ging an sich selbst zugrunde, wie jede geistesge-
schichtliche Bewegung letztlich immer an sich selbst zugrunde
geht. Denn ohne die eigenen Schwichen wire jeder Angriff
von auBlen her machtlos. Rationalistische Richtungen erstarren
infolge der Uberspitzung in Systemen. Mystische Richtungen
gehen an Absurditdten zugrunde. Dabei beobachten wir bei

10



146 LAZAR GULKOWITSCH B XLII.

mystischen Richtungen, dafi die Korruption von Anfang an ein-
setzt. Denn wihrend sich das Rationalistische immer in den
Grenzen dessen hilt, was dem menschlichen Denken adiquat
ist, tiberschreitet das Mystische die Grenzen, die dem Menschen
einmal gesteckt sind. Damit verliert die Mystik jeden Schutz,
den eine klare rationalistische Begrifflichkeit liefert. Es gibt
kein Korrektiv gegen die eigenen Verirrungen und keinen festen
Grund fiureine Apologetik, die Verdichtigungen entkriften konnie.
Der Chassidismus als mystische Richtung war beiden Gefahren
ausgesetzt und ist ihnen schliefilich erlegen. Was ist eigent-
lich Chassidismus? Der fromme Hasid lebt seine Idee, er kann
und will sie nicht formulieren. Darum kann der Chassidismus
sich nicht dagegen wehren, wenn Absurdititen ebenfalls mit dem
Anspruch auftreten, echter Chassidismus zu sein. Dazu kommt
auflerdem, daBl echter Chassidismus tatsiichlich im Gewande
des Absurden auftreten kann. Der Chassidismus kennt keine
Vorschrift iiber die Form, in der seine Idee gelebt werden soll.
Ebenso wie er das Tora-Studium neben naiver Frommigkeit,
einen strengen Rationalismus neben einer bis zum Sentimenta-
len gesteigerten Gefiihlsreligion anerkennt, wenn nur der echt
chassidische Geist in diesen Auberungen der 'rommigkeit leben-
dig ist, muBl er auch das Absurdeste hingehen lassen, wenn
sich hier das echt chassidische Moment auswirkt. Aber nur wenn
das echt chassidische Moment wirksam ist, kann auch das Ab-
surde geduldet werden. An sich ist das Absurde immer gefihr-
lich. KEs reizt zur Nachahmung, weil es dem menschlichen Gel-
tungstrieb entgegenkommt. Manche chassidische Kreise erkann-
ten wohl, wie gefihrlich eine Verduberlichung des chassidischen
Begriffes der Demut war: sie leistete der menschlichen Nei-
gung sich gehen zu lassen weithin Vorschub, zumal sic der
grofen Armut weiter chassidischer Kreise entsprach. Aber der
Versuch, dieser VeriduBerlichung enlgegenzutreten, fiithrie ande-
rerseits zu einer Neigung prunkhaft aufzutreten, wodurch wie-
derum der Chassidismus in Verruf geraten mulite. So enthilt
im Grunde jede chassidische Lehre die Moglichkeit, nach der
einen oder nach der anderen Seite hin mifibraucht zu werden,
weil der Chassidismus keinen Wert darauf legt, in welcher
Weise die Idee verwirklicht wird. Die chassidische Autfassung
des Gebets z B. kann ebensosehr zur Verdulierlichung des
Gebets wie zu ciner esoterischen Uberschiitzung der 1332 fiib-
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ren. So bietet der duBlere Rahmen des Chassidismus keinen
Schutz, weder gegen Angriffe von aufien her, noch — was wich-
tiger ist — gegen ein Zersprengen von innen heraus. Je stiir-
ker die chassidische Idee gefiithlt wurde, je reiner sie sich ge-
staltete, um so gleichgiiltiger war die duliere Form. Darum be-
obachten wir auch in der Bliitezeit des Chassidismus seltsame
Entartungsformen. Diese waren zunichst nicht gefihrlich. So-
bald aber die chassidische Idee an innerer Kraft verloren hatte,
nahmen diese seltsamen Auficrungen iiberhand. Was anfangs
iibersechen werden konnte, wurde zu einer volligen Verfilschung
des Bildes chassidischen Lebens. Das Seltsame, das zunidchst
nur als unvermeidlich hingenommen wurde, mabite sich an, der
sigentliche Chassidismus zu sein. Die Uberlegenheit tiber die
Erfordernisse der weltlich-biirgerlichen Existenz wurde allméh-
lich zu einer bewuftiten Ablehnung des Normalen. Der Chassi-
dismus verabsolutierte diese #dufieren KFormen, die er seinem
Wesen nach gerade hiitte ignorieren miissen. Er erstarrie nicht
im Birgerlichen, cr versank vielmehr in eine Welt der Abge-
schiedenheit, der Wunderlichkeit, des eigensinnigen Strehens
nach Anderssein um jeden Preis. Obwohl das Hasid-Sein schliefj-
lich erblich wurde, obwohl also die zufillige Tradition, die in
jeder Religion ecine Rolle spielt, und im Judentum von beson-
derer Bedeutung ist, auch im Chassidismus naturgemil eine
Rolle spielte, ist der Chassidismus dennoch nicht an den Zu-
falls-Hesidim zugrunde gegangen. Die cchte Tradition war so
stark, dab sie die zufillige zu durchdringen und zu iberwinden
wubite: das geistige Milieu des Chassidismus war so stark, daB
es aus dem Zufall der Abstammung von chassidischen Eltern
eine innere Bestimmung zum Hasid machen konnte. Aber der
Chassidismus hatte Kkein ausreichendes Korrekiiv gegen die
Weite und [Freiheit seiner dufleren Formen.

Wie alle mystischen Richtungen ist der Chassidismus
einerseits schutzlos sowohl gegentiber duticren Angriffen als ge-
geniiber einer inneren Korruption. Aber er weist zugleich die
eigentiimliche Ziihigkeit mystischer Richtungen auf. Trotzaller
Iforruption vermag er sich zu halten. Dies beruht aut dem fana-
tischen Glanben mystischer Richtungen an sich selbst. Wiihrend
der Rationalist immer zu Skeptizismus neigt, ist der Mystiker
seiner Sache in so hohem Mafle sicher, dafi es geradezu als Bor-
niertheit anmutet. Kein Spott vermag diesen Glauben zu er-

10
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schiittern. Keine Beweisfiihrung wird anerkannt. Dieses Moment
bleibt auch dann bestehen, wenn von einer mystischen Bewe-
gung nichts mehr ibriggeblieben ist als ein paar #ubiere For-
men. Deshalb vermégen sich mystische Bewegungen noch jahr-
hundertelang zu halten, nachdem ihr inneres Leben lingst er-
loschen ist. So gibt es noch heute z. B. Sabbatianer. In dieser
fuferen orm konnen sich noch lange Zeit Spuren des echten
lebendigen Geistes erhalten. So lebt im heutigen Chassidismus
noch manches von dem alten chassidischen Geiste. Dies darf
freilich nicht zu der Auffassung verfithren, dall man den Chassi-
dismus erneucrn konnte. Der Chassidismus hat seine historische
Aufgabe hereits erfullt. Er hat die Idee expliziert, deren Expli-
kation secine historische Bestimmung war. Kine andere Aufgahbe
hat keine historische Bewegung. Nach der Vollendung dicser
Aufgabe besteht keine Miglichkeit, eine Bewegung neu zu bele-
ben. Wenn das Judentum weiterleben soll, bedarl e¢s gewifi
neuer geistiger Bewegung, aber diese neue Bewegung kann nicht
mit dem alten Chassidismus identisch sein, auch wenn sic etwa
seinen Namen iihernehmen sollte.

Der Chassidismus war cine der reichsten und leben-
digsten Bewegungen im Judentum. Lr war eine Renaissance
echt jiidischen Wesens. Nachdem er so weit in die Vergan-
genheit geriickt ist, dall seine Lntartung als solche erkannt
werden kann, erscheint seine Bliitezeit als ein Idealbild und
Vorbild jiidischer Frommigkeit. Die natiirliche Folge davon
ist der Versuch, chassidisches Wesen neu zu beleben, um dem
Judentum neue Kraft und necue Inhalte zu geben. Aber der
Chassidismus war zwar nicht das Krgebnis einer duBerlichen
historischen Situation, wohl aber der Ausdruck eincr Phase der
Geistesgeschichte, die nur in diesem historischen Augenblick
so gestaltet werden konnte. So wenig wie sich die geistesge-
schichtliche Situation, in der der Chassidismus entstand, wieder-
holen liit, so wenig lifit sich der Chassidismus wiederholen.
Was vom Chassidismus gelernt werden kann, ist nur etwas
Formales: der Chassidismus ist ein eklatantes Beispiel fir die
Spontaneitit und Freiheit religioser Bewegungen. Der Chassi-
dismus kam von innen heraus, er ist niemals bewufit gemacht
worden. Die dlteren H2sidim verstanden noch nicht einmal die
Einheit ihrer Bewegung. Der Meseritscher Maggeld und R. Nah-
man von Brazlaw begannen bewuBit von neuem. Sie wollten
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keine chassidischen Traditionen fortsetzen. Diese bestanden
zwar und waren tiberall lebendig, auch in den Lehren und in
dem Leben dieser beiden Saddikim. Aber sie waren noch nicht
als solche bewufit. So bestand gerade in der Bliitezeit des
Chassidismus ein unbewufites chassidisches Leben; und in die-
sem UnbewuBtsein liegt die Kraft der Religion. Es gehort zum
Wesen des religiosen Genies, daBi es nicht weifi und nicht zu
wissen begehrt, was es tut. Wenn das heutige Judentum eine
dem Chassidismus entsprechende Renaissance jidischen Wesens
hervorbringen sollte, so kann dies nur aus dem [eben des
Judentums heraus ohne bewufites Programm geschehen. Was
so entstehen kann, wird und kann kein Chassidismus und kein
Neochassidismus sein, denn die historische Aufgabe des Chassi-
dismus ist erfiillt. Der Chassidismus hat sich iiberlebt und
ausgelebt wie kaum je eine Bewegung. Eine neue Bewegung
im Judentum muB eine neue geistesgeschichtliche Aufgabe er-
greifen und losen.

Der Chassidismus war keine ,Reformbewegung“. Es lag
ihm nicht daran, leergewordene Formen abzustreifen. Er beab-
sichtigte nicht, die Schranken, die das Judentum von der Kultur
seiner Zeit trennten, dadurch zu beseitigen, daB er spezifisch
judische Werte aufgegeben hitte. Der Chassidismus wollte im
(Gegenteil erstarrte Formen neu beleben, indem er sie mit neuem,
d. h. mit ihrem alten echten Inhalt erfiilite. Er wollte das Juden-
tum als echtes spezifisches Judentum wieder lebendig machen,
ohne Riicksicht darauf, ob es dadurch zeitgemitier, bequemer
und populdrer wiirde. Der Chassidismus hatte kein Programm, er
brauchte keine Reklame, er war unabhidngig von der Zah] seiner
Bekenner. Er war eine Erneuerung des Judentums aus inneren
Kriften heraus und mufite deshalb gerade zu einer Spezifizierung
jidischen Wesens fithren. Der Hasid ist nicht weniger Jude als
der Anhénger der rabbinischen Richtung, er ist es cher noch
mehr. Der Chassidismus will das Judesein nicht bhequemer
machen, indem er Gesetze abstreift, die dem Juden den An-
schluff an die Kultur seiner Umgebung erschweren. Er will
nicht nachtriglich Freiheiten erlauben, die sich die Laxen und
Bequemen schon lingst genommen haben. Wenn er Gesetze
auflockert, so tut er dies mit der Absicht, dafi sie innerlicher,
ihrem Sinne entsprechender, weniger schematisch erfiillt werden
sollen. Wenn der Chassidismus etwa das Einhalten der Gebets
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zeiten weniger pedantisch fordert. so tut er das nicht, um ,fort-
schrittlichen* Juden ein paar Peinlichkeiten zu ersparen. Der
jiidische Gesetzesbegriff ist nimlich nicht dogmatisch, die Gesetze
sind nicht zu toten Formen erstarrt. lhr Wesen erfiillt sich
vielmehr gerade in ihrer Flexibilitat. Sie kénnen sowohl in
wenige lapidare Prinzipien zusammengezogen als auch bis ins
einzelne breit ausgestaltet werden. s hingt davon ab, ob eine
Richtung rationalistischer oder mystischer cingestellt ist, wenn sie
in bezug aul die (resctze dezentralistisch eder zentralistisch ver-
fahrt.  Der Chassidismus gehort auch in diesem Sinne wie stets
zit den zentralistischen Richtungen. Wenn cr also dieses oder
jenes Gesetz scheinbar erleichtert, so geschicht das nicht, um
einen Dispens zu schaffen. Er liquidiert oder ignoriert wenig-
stens nur deshalb cinzelne Gesetze, weil ihre Erfiilllung bereits
in den lapidaren Grundsitzen gefordert ist und weil diese lapi-
daren Grundsitze allein die Frfiilllung des einzelnen Gesetzes im
rechten Geist und Sinn garantieren.

Der Chassidismus setzt ein echt jiidisches Milieu voraus, und
gerade darin besteht seine Kraft. Iine Erneuerung des Juden-
tums kann nur von einem echt jiidischen Milieu ausgehen und
wird iberall ein echt jiidisches Milieu schaffen. Dieses scheint
heute unmdoglich, wo echt jiidisches Milieu anscheinend identisch
mit einem Winkeljudentum ist. Doch wird gerade eine Er-
neuerung von innen heraus das Unmdogliche moglich machen.
Aber dieses echt jidische Milieu cines von innen heraus erncuer-
ten Judentums wird weder mit dem geistigen Ghetto kleiner
jiidischer Konventikel identisch sein, noch mit der scheinbaren
Weltoffenheit assimilatcrischer Bestrebungen. Der Chassidismus
war der Versuch einer solchen inneren Erneucrung. Er ging
wirklich von den Tiefen judischer Frommigkeit aus. lir hat in
einem Milieu, das der lintartung zu verfallen drohte, in der Tat
ncues Leben zu entfalten vermocht. Es war ihm aber nicht
verginnt, die Gesamtjudenheit zu ergreifen. Es gelang ihm wobl,
die ostliche Judenheit zu erfassen, aber iiber deren Grenzen ge-
langte er kaum hinaus. Der Chassidismus konnte sich doch
nicht von den Zufilligkeiten des Milieus befreien, in dem er
entstanden war. Die allgemeingtiltigen genuin judischen Grund-
wahrheiten des Chassidismus blieben mit einem Ballast hehaftet,
der ihre Wirksamkeit beschriinkte. Der Chassidismus war nicht
etwa zu wenig tolerant, zu streng in seinen Forderungen. Auch
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die strengsten Forderungen lassen sich durchfiihren, und gerade
sie sind durchfthrbar, wenn ihre Erftillung Ausdruck einer inne-
ren Ergriffenheit ist. Der Chassidismus versuchte in einem Teil
der Judenheit diese innere Iirgriffenheit zu wecken, auf Grund
deren alles gefordert werden darf. Zu einem anderen Teil der
Judenheit fand er nicht den Zugang. So hat er seine historische
Aufgabe zwar gelost, aber nur in einem begrenzten Kreisel).

Unsere Darstellung des Chassidismus ist von dem Prinzip
ausgegangen, daf es einen Chassidismus als geistesgeschicht-
liche Ganzheit gibt. Der Chassidismus ist eine solche Ganzheit
sowohl in bezug auf seine einzelnen Richtungen, d. h. also in
bezug auf seine einzelnen Autorititen, als auch in bezug auf
seine einzelnen Lehren. Keine chassidische Lehre kann also
verstanden werden ohne ihre Beziehung auf das Ganze des
Chassidismus. Aher keine einzelne Lehre war auch iiberhaupt
anfechtbar, solange ihre Bezichung auf das Ganze des Chassi-
dismus bestand. Hier ist die Moglichkeit begriindet, dafi der
Chassidismus so mannigfaltige Formen der Religiositit dulden
konnte und doch gerade in einer sebr beschrinkten, sehr schlich-
ten und fast primitiven Frommigkeit seinen geschlossensten Aus-
druck fand. Dieser Chassidismus, der eine #dubere Dezentrali-
sation mit der stirksten inneren Zentralisation verband, war
unangreifbar. Der Rabbinismus mullte mit allen Mitteln kiimpfen
und blieb doch ohne lirfolg. Alle Angriffe, alle Denunziationen
muliten sich auf einzelne Lehren und Gebriuche beziehen. Aber
auf diese Weise war der Chassidismus unangreifbar. Er konnte
stets und in allen Dingen seine innere und &duflere Loyalitit
beweisen, weil alle einzelnen chassidischen Gedanken und Ge-
briuche auf ein Zentrum bezogen sind, das einerseits genuin
jidisch, geradezu die Quintessenz jiidischer Religion ist, und
das andererseits aublerhaib des Interessenbereiches weltlicher Ge-

1) Der Chassidismus versuchte nur einen bestimmten Typus frommer
Juden zu ergreifen. Dieser Typus ist der Typus der Ostlichen Judenheit. In
dieser allein konnte der Chassidismus lebendig werden, so daB hier ein ge-
schilossener geographischer Wirkungskreis vorhanden war. Andere Bewegun-
gen, wie z. B, der Sabbatianismus und andere Sekten, setzen cinen seelischen
Habitus voraus, der geographisch geschen iiberall, aber doch nur in cinem
bestimmten soziologischen Milien verbreitet ist. So ptlegt das Verbreitungs-
gebiet dieser Sekten zwar wesentlich grifler zu sein, aber sie ergreifen inner-
halb dieses Gebictes doch nur beschréankte, abgeschlossene, enge Kreise.
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walten liegt. Alles Gesagte gilt aber nur fir den Chassidismus,
soweit und solange er eine geschlessene Einheit darstellt. Als
der Chassidismus sich selbst innerlich aufldste, als das Selbst-
zweck wurde, was bisher nur Ausdruck der zentralen Idee ge-
wesen war, wurde der Chassidismus von auflen her ohne wei-
teres anfechtbar. Ohne die Beziehung auf die zentrale Idce war
sehr vieles am Chassidismus unjiidisch und auBerdem oft so
sinnlos, dall es licherlich erscheinen mufite. lis war jetzt nicht
einmal mehr notig, die Staatsgewalt zu Hilfe zu rufen, denn mit
dem verfallenden Chassidismus wurde die jiidische Orthodoxie
ohne fremde Hilfe fertig. Der Chassidismus konnte seine Lehien
und Briauche wirksam nur vom Zentrum seiner Lehre aus ver-
teidigen. Wo das Zentrum nicht mehr durch alle einzelnen Lehren
hindurchleuchtete, waren diese Lehren leicht zu widerlegen. Es
ist auffillig, wie gering der Widerstand des Chassidismus gegen
seine Auflosung war. Es kam nicht einmal zu einer bewubBiten
und organisierten Apelogetik. Der Chassidismus konnte nichts
weiter tun, als sich vor den Angriffen in kleinste Konventikel
zuriickziehen. Er schiitzte sich also durch cinen #uBeren Eso-
terismus, nachdem ihm die Unangreifbarkeit der inneren Ein-
heit verlorengegangen war. In diesem Ubergang von cinem
wesensgemiflen Exoterismus zu einem erzwungenen Esoterismus
liegt das historische Schicksal des Chassidismus, soweit es sich
auf den Personenkreis bezieht, der zum Chassidismus gehorte.
Dieser Ubergang war die notwendige Konsequenz aus der chassi-
dischen Lehre, die so groie Anspriiche an die religitse liinheit
stellte, dab sie eine Auflockerung dieser Einheit nichtl ertragen
konnte. Der Vorgang einer Bildung und Auflésung des chassi-
dischen Gedankenkosmos vollzog sich aber nicht nur in der
Lehre, sondern er hatte stets Verdnderungen in der soziologi-
schen Struktur des chassidischen Volkes als Konsequenz. Diese
soziologischen Konsequenzen der chassidischen Geistesgeschichte
sollen demniichst in einer besonderen Studie behandelt werden.

Es gibt einen spezifisch jiidischen Typus des Denkens, der
{iberhaupt erst die Kxistenz einer jiidischen Kultur konstituiert.
Jede Richtung in der Ideengeschichte des Judentums mufl diesem
Denktypus angehoren, wenn sie iitherhaupt eine Phase der judi-
schen Ideengeschichte sein soll. Aber im Rahmen dieses Denk-
typus ist eine theoretisch unbegrenzte Zahl von Nuancierungen
moglich. Es ist versucht worden, die verschiedenen Richtungen
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innerhalb der jiidischen Ideengeschichte unter dem Denktypus
entweder des Pharisdismus oder der Sadduzdismus zu fassen.
(Von etwaiger historischer Abhingigkeit spdtantiker oder friih-
mittelalterlicher jiidischer Bewegungen gegeniiber dem Phari-
sdismus oder dem Sadduzdismus soll hier nicht die Rede sein.)
In dhnlicher Weise hat man versucht, alle Richtungen der abend-
lindischen Philosophie unter die beiden Kategorien eines
platonischen und eines aristotelischen Denktypus aufzuteilen.
sSolche Schematisicrungen verkennen aber die unendlichen
Moglichkeiten des Geistes. Dler jiidische Denktypus hat nicht
nur die Nuancen des Pharisdismus und des Sadduzdismus her-
vorgebracht, sondern die verschiedensten anderen Nuancierun-
gen seines genuinen Typus. Der Pharisdismus war eine Mog-
lichkeit, eine bestimmte historische Situation ideengeschicht-
lich zu meistern. Der Sadduzdismus unternahm die Lésung
derselben Aufgabe unter dem entgegengesetzten Gesichtspunkte.
Neue #uBere und innere historische Situationen stellten neue
Anforderungen. Diesen Anforderungen konnte aber der jiidi-
sche Denker nicht dadurch gerecht werden, dafi er sie etwa ent-
weder in pharisidischer oder in sadduziischer Weise loste. Viel-
mehr forderte die Situation wesentlich neue Losungen unter
ganz anderen Gesichtspunkten.

Der Pharisdismus hatte im Sadduziismus eine Gegenbe-
wegung. Eine solche Zweiteilung der Losungsversuche ideen-
geschichtlicher Probleme ist hidufig und im Judentum auch
immer wieder zu beobachten. Dies hat dazu gefithrt, dafi man
versuchte, die Polaritit der einzelnen jdeengeschichtlichen Be-
wegungen als Ausdruck ein und derselben Polaritit zu betrach-
ten, d. h. eben alles unter dem Gesichtspunkt eines ,pharisii-
schen® und eines ,sadduaziiischen“ Denktypus zu erfassen. Die
formale Notwendigkeit von polaren Bewegungen wurde also
zugleich als ein immer notwendiger inhaltlicher Gegensatz auf-
gefaBit. Diese [dentifikalion ist methodisch nicht ohne weite-
res zuldssig. Sie miiite erst aus den historischen Gegebenhei-
ten von IFall zu [Fall bewiesen werden. I'lir das Judentum aber
lifit sich dieser Beweis nicht erbringen. Hs bestehen zwar
meistens zwel entgegengesetzte Lisungsversuche in derselben
historischen Situation, aber das fiir den Gegensatz der Rich-
tungen entscheidende Prinzip ist inhaltlich niemals dasselbe.
Falls wir also eine dem Chassidismus entsprechende Gegenbe-
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wegung Kkonstatieren konnen, so ist es doch nicht ohne weiteres
statthaft, diese beiden Richtungen dem pharisdischen oder dem
sadduziischen Denkiypus zuzuweisen. Der Chassidismus gehort
aber gar nicht in die Kategorie derjenigen Bewegungen, die
immer zugleich auch eine polare Gegenstromung hervorrufen.
Der Chassidismus hatte keine ihm ebenbiirtigen (egenbewegun-
gen, Lkr hatte zwar Gegner im Kampfe um die Herrschaft
iber die Seele des Volkes, er hatte aber keine Gegens{romung,
die dasselbe Problem durch eine entgegengesctzie Methode
hitte losen wollen. Der Rabbinismus, der Muosarismus, die
Mendelssohnsche Bewegung, die Haskala hatten alle ein ganz
anderes Anliegen als der Chassidismus. So hatie der Chassi-
dismus wohl Verfolger, aber keine Konkurrenz auf derselben
geistigen Libene. Daraus ergibt sich die Frage, ob der Chassi-
dismus nur auf Grund einer zufdlligen historischen Situation
keine solche Konkurrenz hatte oder ob er iiberhaupt keine Kon-
kurrenz haben konnte. Die klassische Prophetie befand sich
in einer ganz entsprechenden historischen Situation, und diese
Richtung, die i{iberhaupt ein duberst ecindeutiges historisches
Phinomen bedeutet, licfert den Beweis, daff eine geistesge-
schichtliche Bewegung in der Tat wesensmibBig ohne Konkurrenz
sein kann. Fir die Fragen, die der Prophetismus der Losung
entgegenfithrte, gab es in der Tat nur eine Lisungsmoglich-
keit. Der Prophetismus hatte eine so zentrale Aufgabe zu lo-
sen, daff hier eine andere Losung eben nicht mehr jiidisch ge-
wesen wiire, d. h. der prophetische Denktypus ist der judische
Denktypus xar’ £Soyjv.  Wir haben in der vorstehenden Unter-
suchung zu zeigen versucht, wie der chassidische Denktypus
nicht nur eine von den vielen Ausdrucksmoglichkeiten jidischen
Denkens ist, sondern das genuin jidische Denken selbst repra-
sentiert. Chassidisches Denken ist jiidisches Denken in Quint-
esscnz.  Darum konnte der Chassidismus keine ebenbfiirtige
Gegenstromung haben.

Im Chassidismus kam der jidischen Geist zu sich selbst
surlick.  Hier wurde alles von den Tiefen der jidischen
Religion her neu verstanden und ncu gestaltet. Sowohl das
jiidische Denken als auch das jiidische Leben fand eine Bereiche-
rung, wie sie nur an seltenen Hohepunkten der judischen Ge-
schichte vorgekommen ist. Aber diese Neugestaltung trug von
vornherein einen Keim des Verfalls in sich. Der Chassidismus
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war allzu kompromiBlos. Er wollte seine Lehre nicht den duljeren
Forderungen der Klugheit anpassen, er wollte sich aber auch nicht
aus der Welt zurtickziehen. So ist das Leben des Chassidismus
und damit das Leben jedes einzelnen Hasld immer in Gefahr,
in einen Gegensatz zu duBleren Gewalten zu geraten. In der
Bliitezeit des Chassidismus war der chassidische Geist stark
genug, um sich gegen duBere Gewalt durchzusetzen. In seiner
Verfallszeit mubite er sich vor der {uBeren Gewalt in engste
Kreise zuriickziehen und verlor damit seine Lebenskraft, da er
seinem Wesen nach stets dazu gedringt wurde, das Leben zu
{therwinden und nicht dazu, es zu ignorieren. Im Sinne der Welt
war der Chassidismus ein Versuch mit untanglichen Mitteln.
Im Sinne des Geistes dagegen war der Chassidismus dazu be-
rufen, echtes Judentum vor den Augen der Welt im Zusammen-
hang der Geschichte darzustellen. Dab die Welt den Chassi-
dismus nicht aufnehmen konnte und wollte, beweist nichis ge-
gen seinen Wert in der Geschichte des Geistes. Der Chassidis-
mus hat sein ideelles Ziel erreicht, obwohl er in der Geschichte
unterlegen ist.
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32. enkelf.

AES-1 murdekogudes leidub Haddemeestelt kirja pandud séna
enkkell *iihe korra'; ku kire wihem lisi, sis ta on rohkem enkkeli,
enkkell on sis, ku toppelt pelé; enkkeli kruvivefti "kruvivoti, mida
tellida ei saa’ <7 alamsaksa Schiller-Liibben MNW enkel,
enkelt ’einzeln u. einfach (im Ggs. zu doppelt)’, Versuch eines
bremisch-niederdeutschen Worterbuches FEnkeld ’einzeln, einfach,
nur allein, blos, lauter’. Laenuandjana voiks arvesse tulla haili-
kuliselt ka rootsi keel, vrd. rootsi enkel, neutrum enkelt 'lihtne,
iihekordne, harilik’. Siiski peab eelistama laenamist alamsaksa
poolt, sest Hiaiddemeeste on ala, kus rootsi keele méju on mini-
maalne, kuigi ka moni uuem riigi-rootsi laensdona on sinna sisse
tunginud meremeeste kaudu. Rootsi keelest laenamist ei toeta ka
see asjaolu, et sona lépus on -f. Baltikumi alamsaksas on olnud
t-16puline doppelt, nagu néitavad eesti kujud topelt ja toppelt ja
sils usutavasti ka enkelf, mis esineb eelmise sdna vastandsonana.
Vastand- ja paralleelsonad arenevad aga sageli hidlikuliselt teine-
teise sarnaseks.

33, liivi kep.

Kettunen LW-s on séna kép ~ kep, pl. keppip ~ keppio
‘'kapploch, kliise (schifferausdruck fiir die 6ffnung, durch welche
die ankerkette hindurchlduft)’. Séna algkujuks on autor arvanud
* kippi, ,,falls nicht eine junge entlehnung vorliegt*. On usutavam,
et meil on tegemist just noorema laenuga alamsaksa keelest.
Keskalamsaksas esineb Schiller-Liibben MNW jirgi kép "Kerbe’,
mis vib tdhendada ka 'Einschnitt, Schnitt, Spalt’. Alamsaksast
on sona siirdunud muuseas lidtti kujul kepis 'Kliise, welche oben
geoffnet ist und durch welche das Ankertau geht’ (Sehwers
SKhU 64) ning eesti keelde: Wiedemann EWb kép, gen. keba
"Einschnitt, Kerbe in einem Holze (worin etwas Anderes, Hinein-
passendes liegt)’. Alamsaksa sona germaanipoolse piritolu kohta
vi. Torp NNItO s, v, keip. Viimases sonaraamatus tuuakse ka
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rootsi vaste kepa ‘trastykke med indskjeering paa midten til at
faste siclen med, skaaken paa skede’. Hadlikuliselt on rootsi sona
eesti omale kiill ldhedamal kui alamsaksa sona, kuid sisuliselt on
taas alamsaksa vaste tidpsema vastavusega. Et kaugelt suurem
osa samaalalisi nooremaid germaani laenusid on ikka alamsaksast,
peame arvama, et sellegi sona puhul on alamsaksa see, kes tuleb
laenuandjana arvesse.

A}

34, magiark.

Opetatud Eesti Seltsi juubeliviljaandes ,Liber Saecularis*
(OEST XXX), lk. 854 jj-d on E, Viranyi avaldanud artikli
,Ungari sonad ja ungari kohta kiivad viiljendid eesti keeles‘.
Selles kirjutises késitletakse muuseas ungarlaste nimetusi unzgar-
lane, ungur ja madjar. Besti rahvaluulest ning rahvakeelest on
allakirjutanu leidnud veel iihe arvatavasti ungarlaste kohta kiiva
rahvanime. Uhes Kihelkonna Leedri kiila rahvalaulus, mis on kirja
pandud 1898, deldakse:

Ara viidi emme ilu

Ara viidi taadi tarkus

Poialpoegade peresse

Makiarkide majasse (ERA, SKS 1 257).

Jéarva-Jaanist Kagavere kiilast 1910, aastal iiles tihendatud laulus
esinevad jargmised virsid:

Kuulsin kurta rddgitama

Magi harka arvatama

Niiitd olen kurtide kodusse

Magi harkide majasse

Ara mul kurdid soovad kulmud

Magi hargid murdvad meeled (ERA, EUS VII 1581).

Kisikirjale on tehtud mérkus, et laul on Peetri kihelkonnast ja et
Magi hargid on tahenduse poolest olnud laulikule arusaamatu séna.
Jiri kihelkonnast on registreeritud lause: Teisele inimesele oeldi
vahel kiuste pdrast: oled nagu magiark (ERA 20, 362); Wiede-
mann EWDb maki-hark ’dicker, kurzbeiniger Mensch’. Toodud
tsitaatidest ilmneb, et kénesolev séna kidib mingi rahva voi mingi-
suguste inimeste kohta. Kt magiark on téesti rahvuse kohta, osu-
tab paralleelselt esinev kurdid. Festi rahvalaulule on iisna hari-
likuks votteks nahtus, et eelmises varsis avaldatud moistet korra-
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takse jirgmises vérsis sama voi dige ldhedase moistega. Kurtidega
on usutavasti moeldud just samanimelist tuntud indo-eurcopa rah-
vast. Magiargi ldhtekohaks on olnud ungari magyar ja nimelt
selle séna kirjapilt. Seega peab laen olema kirjanduslik. Rahva-
keelde voib ta olla tunginud kas valesti transkribeeritud voi valesti
haéldatud kujust magiar. Millal just on sona tulnud eesti keelde,
ei ole voimalik telda olemasolevail andmeil, kuid pole vdimatu, et
see on saanud tuttavaks juba Ungru mdsse ajal méodunud sajan-
dil, kus oli eesti sodureid koos Vene viega méssu maha surumas
ja mille kohta kirjutati ka tolleaegses vihendudlikus eesti kirjan-
duses. — Laulikuile ja kirjapanejaile ei ole olnud selge, mida kones-
olev séna vobiks tidhendada, sest ta on saanud enam-vihem miito-
loogiliseks terminiks, sellepdrast on seda piiitud selgitada rahva-
etiimoloogiliselt.  Thelt poolt nideme toetumist sonale fark ja
Saaremaa vastes on ldahtutud sénast makk 'vorst’. Vi ka Wiede-
mann EWb maki-hark "Holz zum Umriihren der Bierwirze’,

35. oduma.

AES-i murdekogudes leidub Muhu sénana onuama 'varitsema,
ootama’, poali pois ovin_ja ooin, el séas viSsatta Paali poiss
varitsenud, et saaks (kiviga) visata’; waizén jahin onuma, mies
laks kemppives peale 'naised jiid ootama, mees liks kdmpides
edasi’. Sisuliselt on see murdeséna lihedane verbiga oofama ja ka
hailikuliselt véime molemad sonad ithendada teineteisega. Testi
ootama, soome odottaq, karjala vuotta- ja vadja ote.raa kohta kiiv
kirjandus on isna laialdane (Donner VEtFW). Siia kuulub ka
Kettunen LW liivi vo'dl3, vo'ddil "warten, erwarten’. Kauge-
maist sugukeelist on selle tiivega iihendatud lapi ddsofel ’exspec-
tare’, mordva erza utSoms, moksa utsims ja tSeremissi 85 ¢sem jne.,
mis kdéik tidhendavad samuti ’ootamist’. Eesti cofama ning soome
ja karjala vaste eeldavad lihtumist algkujust * odofta-. Kahe o
vahel olev dentaalaines arvatakse taastuvat kakuminaalsele ¢-haili-
kule (Toivonen FUF XIX 57). Mordva ja tSeremissi vastetele
on koige lihemad liivi ja Muhu kujud, eriti aga just Muhu opima,
sest siin esineb sdna ilma -f/-lise v6i mone muu tuletiseta. Liivi
keeles on tiivele lisatud -/e-tuletis, mis esineb ka vadjas ja voib
esineda ka mujal (eesti ootlema). Eesti, soome, karjala ja vadja
-tt-lised kujud niivad algselt olnuvat kausatiivsed tuletised, mis
voisid tihendada ’ootama panema’.
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36. saura.

Vanema polve eesti kirjamees G. H. Schiidloffel on muu-
seas jatnud jalgi oma eesti keele harrastusest ka Joeldhtme kiriku-
raamatuisse, kus leidub mitmesuguseid hajalisi markmeid. Perso-
naalraamat 1T (1839—1852) esikaanele on néiteks kirjutatud oige
huvitavaid tdhelepanekuid kohanimede liithenemistest ja arenemis-
test ning 16ppu on lisatud haruldane murdesdna saara ’lingliche
Heumiethe’, Sonaraamatuis, sonastikes ja kisikirjalistes kogudes
el nai see sona esinevat. Otsustades héilikulise kuju jargi peab
saura olema kirja pandud kuskil Jéelihtme rannakiilades, sest
nagu soome Lonnrot SRS sapra ’hostack’ ja vepsa Himé-
lainen-Andrejev VVV sabr ’3apoa1 cema’ osutavad, oleks
sisemaal ootuspirane kuju * saber. Liddnemere-soome keelis (soome,
karjala, vepsa) on see sonatiivi hésti tuntud. Arvatavasti karja-
last on ta ldinud siirjani keelde ja sealt edasi vogulisse (Donner
VEtFW 325; eriti mainitagu Rapola kirjutist Vir 1924 9, 12 ja
Saareste LV 149). Et saura peab olema parit rannast, millel on
olnud kokkupuuteid soome keelega, voiks arvata, et meil on tegu lae-
nuga Soomest. Tingimata seda oletada ei ole tarvis, sest viiga mitmed
leksikaalsed jooned, mis esinevad rannamurdeis ning on ihised soome
keelega, voivad siiski esile tulla ka sligaval maa sees, kus soome keele
moju on vaevalt usutav, nagu niitab AES-i rikkalik sedelmaterjal.

37, ‘tfubakapuss.

Hiiumaa murretes esineb vananeva sonana fusdcv pus ~ tu-
sacp pus, gen. pulsi 'kokkukeeratud tubakarull, mis pannakse
imemiseks poske': vanamestel _a (upacv pus loncvz 'vanadel meestel
on tubakarull poses’ (Emaste). Tubaka imemine suus on kies-
oleva oskussdnaga koos kaduv nidhtus. Omal ajal on see olnud
hésti levinud eriti just merelséitnud meeste hulgas. pus hoiti kogu
pidev poéses. Vihem osavad votsid ta soogl ajaks suust vilja ja
panid lauaotsale. Osavamad hoidsid siities tubakarulli ithel pool ja
$6id teise poolega. Tubakaimemine on Lé#dne-Euroopas levinud
komme ja sealtpoolt see on tulnud ka Hiiumaale meremeeste kaudu.,
Tubakarulli tihistav séna on rootsi algupéra < buss, tuggbuss id.
(Hellquist SvEtO), vrd. ka Torp NNEtO norra buss ’litet
avskaaret stykke, stump’. — Hilumaa olusid kirjeldavais kirjutisis
on ka thiskeeles tarvitatud séna fubakapuss.
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38. liivi elmandaks, glmandiks.

Kettunen LW toob séna eélmandsks, elmandiks ’steuer-
pinne’ = firpit; e.-pitkkdks kieris_sapsd un laSkiz_lalj 'mit der
steuerpinne wurde das steuer gedreht und das boot gelenkt’. Selle
meretermini on leksikoni autor thendanud sénaga éima, ilma,
iilma ’rockschoss, kleiderzipfel’, ,,worunter oft die steuerpinne beim
steuern gehalten wird“. Esitatud iihendus on ilmsesti rahvaetii-
moloogiline ja seda vahest juba liivlaste eneste keelevaistus. Tege-
likult kohtame germaani laenu, mis on liivi keelde tulnud usuta-
vasti alamsaksa merimeestelt. Vt. Kluge Seemannssprache 364
Helm ’Steuerruder in einem Schiff’; "Knopf, der am Griff des
Steuerruders befestigt ist’; lilemsaksa Helmholz, alamsaksa helm-
holt ’Steuergriff’; Schiller-Liibben MNW keskalamsaksa
helm ’Handgriff, manubrium’, kelmholt 'Ruder-Steuerholz’, séna
on registreeritud ka vanalt Liivimaalt. Saksa keeles on s6na ger-
maani algupira. — Peale liivi keele tunnevad seda germaani laenu
muudki [ddnemere-soome keeled: eesti Mustjala elmau, elsur ’tiiiiri
jubtpuu, puu, mis kaib titiri lehe varrest 1abi ja ulatub dle ta-
gumise tdidviotsa laeva, millega tiiliri suunda juhitakse’; Joeldhtme
elmar 'tulripuu, millest keeratakse, tiitirikdepide’, 'viikese laeva
tiiliriratas, tiiir’, ’puu, millega lastakse kangast poomilt jdrele’;
Haljala elmar == peén, mis ralist ldsi kdis; Viru-Nigula e[mar(z’),
gen. elmari ‘tiiliri hoidmispuu, puu, mis ,tifiri pads kiljest tuleb
horisontaalselt ja millega tiiiiri hoitakse’. Koik esitatud ndited on
AES-i murdekogudest. Allakirjutanu on séna tavalise keelendina
kuulnud ka Tallinna kalasadamas ja mujal pohjarannikul. Wie-
demann EWh tunneb helmar, gen. helmari (elmar) *Kollerstock;
Handhabe am Steuerruder’. OES-u jirgi on {ihiskeelne helmar
’aerupide (Rudergriff)’. Viimane seletus on vaevalt rahvapérane
ja voib olla tekkinud saksa tolke valest tolgendamisest. OES-s on
mereterminoloogiat sageli seletatud ebatipselt voi isegi vigaselt. —
Festigi keeles on rahvaetiimoloogia méjunud selle séna hialikulisele
kiiljele. Mustjala e/msu teine osis on ilmsesti < pi 'puw’. Pdhja-
ranniku kujud véivad taas tugeda murdelisele sdnakujule (%#)elm(a)
"holm’, nagu liiviski. Soome keeles leidub Lonnrot SRS Aelmari
'roderkult’, mida on arvatavasti samuti méjustanud vastav scome
sona /felma ’holm’.  Murdeti (Pyhamaa, Sanakirjasiitio kogud)
esineb soomes Aelvar(i) ’ruori laivassa ja venessd’; menést helvari
nii ! mene perdd pitdmdéian’.
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SUMMARY:
SOME ETYMOLOGICAL NOTES.

In the present paper the writer has gathered together seven
etymologies determined in the summer of 1940. Among them the
two Liv words kép and ¢lmandsks are loans from the Low German.
A Low German loan is also the Estonian enkelf. From the Swedish
is borrowed the Estonian (fubaka)puss. Two other Estonian words
(oduma, saura) are of Balto-Finnish origin. Magiark is a literary
loan-word from the Hungarian.

VORRELDUD SONADE LOEND.

Eesti: Mordva:
elmnu, elsur, (W)elmar jne. 7T utsoms, utséms b5
/“_”'k‘{) TSeremissi:
kep 3 .
kurt 5 patsem b
makk 5 Ungari:
ootama 5 magyar 5
topelt 3 Alamsaksa:

Liivi: enkel(t), Enkeld 3
vo’dld 5 doppelt 3

. helm 7
Karjala: helmholt 7
vuotta- 5 kép 3

Soome:; Ulemsaksa:
helmari, helvar(i) 7 Helm 7
odottaa 5 Helmholz 7
sapra 6 Norra:

Vadja: buss 6
oteria 5 keip 3

Vepsa: Rootsi:
sabr 6 buss 6

enkel(t) 3

Lapi: kepa 4

adsotet 5 tugebuss 6
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Uusaegse luule valisteks tunnusteks on teatavasti vdrsi-
moot ja riim. Oluline neist kahest on vdrsimoot, sest on ole-
mas ka riimita luulet (blankvarss Shakespearc’il, Milton'il jt., esineb
ka eesti uuemas luules) ja riimitud proosat (eesti kirjanduses
nditeks Tuglas’el).

Virsimoot pohineb uusaegses luules rohuliste ja rdhu-
tute silpide reegliparasel vaheldumisel. Uusaegne virsimdot on
seega kas tooniline ehk silprohuline voi aktsentueeriv
ehk rdhuline, vastavalt sellele, kas virsis on {ihtlasi oluline ka
silpide arv voi mitte. (Kolmas voimalik varsisiisteem, mis arves-
tab ainult silpide arvu, nn. silbiline ehk‘sﬁllaabiline, mis tuli
tarvitusele keskajal romaani keeltes, jddgu siinkchal ajaliselt ja
ruumiliselt piiratud nahtusena korvale.)?)

Hoopis erinev koigest sellest on antiikne luule. Vérsi-
moOot pohineb temas pikkade ja lihikeste silpide reeglipira-
sel vaheldumisel. Antiikne varsim0ot on seega vastandina uus-
aegsele kvantiteeriv ehk meetriline. Kuivérd vihe uusaegse
luule aktsentueeriv printsiip osa mangib antiikses luules, nidhtub
kasvoi asjaolust, et antiikses varsis sugugi ei seirata pohimotet,
mis moodsas ‘tuules on saanud peagu vilditamatuks ning otse
endastmoistetavaks, et varsirobk langegu kokku sdnardhuga; hoopis
sellevastu on niiteks ladina heksameetris vdlja kujunenud paris
kindel reegel, et vidrsi esimeses pooles sonar6hud ja vérsirdhud ei
lange tthte, Kuna vidrsi teises pooles nad langevad enamasti
samadele silpidele. Naiteks®):

N Ainelojall. Visnapuu, ,Poeetika pohijooni® 1 (1932), 1k, 125 .,
131 §j.
2) Virsirohu mirgime siinkohal vokaalipealse rohumirgiga («), loomuliku

sonardnu aga volaali alla asetatud punktiga ().
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O wtindm possém populds repardre patérnis...?)

Riimi*) antiikne luule iildse ei tunne. Riim kuulus antiik-
ajal kauniskonesse, olles seega puhtproosaline kaunistamisvahend.
Riimi, samuti ka monede teiste niiiidisaegse luule elementide sisse-
toom antiiksesse kauniskonesse on V sajandi (e. Kr.) kreeka solis-
tide t66. Reetor Thrasymachos Chalkedon’ist, kes teotses
alates a. 430 Ateenas, istutas pidulikku proosasse uue elemen-
dina ritmi, mitte kvantiteeriva, mis oli aluseks luulecle, vaid
just aktsentueeriva, millele rajaneb nitiidisaegne varsitehnika.
Peagu samal ajal (a. 427 e. Kr.) ilmus Ateenasse sitsiillane
Gorgias Leontinoi’st, kes tdelise kunstproosa loojana rikastas
kauniskonet rea figuuridega, millest tuntuimad on jargmised
kolm: 1) antitheton — kontrastiliste perioodiliikmete vastanda-
mine, 2) isokolon — ro0p- vdi ka kontrastliikmete riitmiline vord-
modtelisus, 3) homototelewfon — liikmete kdlaliselt ithetaoline 1opp,
s. 0. riim. Need kaks meest, rajades antiikse kunstproosa, said
iihtlasi seega ka alusmiiiiri ehitajaks niitidisaegsele luulele, mis
tuginedes ratmile, vordliigendusele ja riimile reedab kiillalt selgesti
oma pdlvnemist antiiksest kunstproosast.

Nii seisame huvitava toiga ees: moodne luule jatkab teata-
vas mottes antiikse proosa traditsioone, antiikne luuletehnika aga
oma kvantiteeriva riimitu varsiga on hiibunud, jitmata nimetamis-
vadrseid jdlgi uusaegsesse kirjandusse. Sellest tulenebki ka vastas-
tikune iksteise mittemdistmine. Horatius’e oode tembeldavad meie
giimnasiastid monikord lausa proosaks, mis on nende seisukohalt
ka kiillalt arusaadav, sest nad ei leia neis uusaegse luule ise-
loomustavaid elemente, konelemata veel Aischylos’e stasimonidest
ja Pindaros’e epiniikionidest nende adrmiselt komplitseeritud
viarsimaddustiku ja antistroofilise salmiehitusega, mis isegi arene-

3) Ovid. Metam. I 363.

1) Mbtlen siin ainult 16ppriimi; alliteratsioon ja assonants olid
histi kultiveeritud monede vana-rooma luuletajate, eriti Ennius’e poolt (Ann.
109, 140, 310, 488, 519 ed. Tahlen).
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nud moodsale kirjandusetundjale ei paistaks seotud kdnena.
s. 0. poeesiana, kuil ta tahelepanu ei juhitaks rangelt-korrespon-
deerivaile virsiskeemidele, samuti kui proosalist piiblitoliget luge-
des keegi voib-olla ei tuleks mottelegi, et Vana Testamendi proh-
vetite kirjad on originaalkeeles koostatud suurelt osalt seotud
kones, mitte proosas. Umberp6drdult, kui moni antiikkirjanduse
hilisemaist esindajaist voiks tdusta taasolelusse ja kuulda niiiidis-
acgsete luuleteoste ettekannet, ta jaaks vististi arvamisele, et on
tegemist retooriliste deklamatsioonide-progiimnasmidega Herodes
Atticus’e ja Aclius Theon’i stiilis®), kes ohtrasti kasustasid oma
kone-etitiidides moodsa luule eufoonilisi ning riitmilisi elemente.
Seda aga, mida meil hcksameetrite pihe on serveerinud Bergmann,
Eisen jt., peaks too antiiklane paratamatult 1ihtproosaks, sest ta
ei lelaks siin omaaegset luulet iseloomustavat kvantitatsiooni ega
ka tolleaegsele kunstproosale omast riimi ega teisi figuure (akt-
sentueeriv riitm iiksi ei aita). Toepoolest, kui kvantiteerida mingi
viarss Bergmanni ,Odiisseia“ tolkest, nditeks:

Pdiike wiid | tousis | itles ja|dmus | ilusast | jirvest,
saaksime umbes jdrmise skeemi®):

- - B RO

s. o.: kreetik, trohheus, tribrahh, trohheus, anapest ja spondeus.

On selge, et antiikse luule seisukohalt on sellel silpidereal
niisama vahe ihist mingi vdrsimodduga voi iildse seotud konega
kui niiteks sdnadel: Gallia est omnis divisa in purtes fres.

Kui niiid antiikse ja uusaegse varsitehnika vahel haigutab
sddrane iilepadstamatu kuristik, kas on siis antiikluulet tolkides
monda uude keelde iildse vdimalik ligilahedaltki samaviirselt jal-
jendada tolle luule omapirast vormiilu? Asi seisneb selles, et
soome ja eesti keel oma eri silbivdldetega on asetatud antiikse
varsitehnika kvantiteeriva printsiibi seiramise suhtes teistest uutest

5) Th. Zielinski, ,Vana-kreeka kirjandus* 11 (1927), 1k. 162.
%) Vi. Ainelo-Visnapuu, m, t, k. 131.



6 ERVIN ROOS B XLIIL.»

keeltest hoopis soodsamasse seisukorda. Seda tdendab juba soome-
keelne ,llias’e* tolge, mida asjatundjate poolt peetakse selle eepose
parimaks tolkeks maailmakirjanduses ja tolkekunsti erakordseks
suursaaviutiseks tldse. Kas peavad eestlased oma suguvendadest
sellel alal kaugele maha jaama? Tosi kiill, eesti keel ci saa vois-
telda soome keelega oma pikkade jargsilpide rohkusega ega iildse
jargsilpide valdete kindlaksmadratusega. Esimesest puudest aitab
meid aga iile asjaolu, ct, kuigi meil pole palju iilipikki jargsilpe,
on siiski killluses keskpikki ja tcoreetilisclt esimesse véaltesse
kuuluvaid lahtisi pika- vdi poolpikavokaalilisi jargsilpe, mida voib
hea eduga kasustada meetriliselt pikkade silpidena, nagu edaspidi
nieme. Mis puutub aga teise raskusse, siis tuleb iikskord ometi
asuda selle likvideerimisele ja teostada see viahemalt niisuguses
ulatuses, kui sellest on huvitatud virsitehnika, milleks kiesolev
kirjutis tahabki olla esimene katse. Ei tule nimelt arvata, nagu
oleksid antiikkeeled olnud juba luulekeeleks arenemise algul kes-
teab kui suures celises vorreldes praeguse eesti keelega. Vihe-
malt ladina heksamecetri pioneceril Enniusel tuli teostada otse Hercu-
les’e 160, et rakendada scda peent ning idlitundlikku varsimootu
tema ajal veel nii kohimakale ning tabhumatule ladina keelele, milleks
ta suure piisivuse ning innuga madras kindlaks silpide pikkused, kor-
valdades vankumised {iksikute vokaalide viltustes, ja 161 suurc hulga
daktiililisele vdrsimoddule vastavaid poeetilisi kunstsonu, nii et voib
lilaldamata viita, et ladina luulekeel on Enniuse rajatud. Kas see, mis
dnnestus Enniusel ladina kccle kirjanduslikuks keeleks kujunemise
algul, peaks heast tahtest hoolimata osutuma voimatuks cesti keeles
tema praeguse arengu juures, pealegi kui eesti keele {ilipeen fonee-
tika pakub oma niiansirohkusega kvantiteeriva virsikunsti loomi-
seks vorratult suuremaid eeldusi kui Enniuse-aegne talumehelik
ladina kecel? Ka kreeka keel pole sugugi heksameetriks otse
»loodud®, nagu sageli viidetakse, sest see jumalik luulekeel, mida
me niifid imetleme Homeros’e eepostes, on kauaaegse pinguldatud
iuuleharrastuse krooniv tippsaavutis, mille voib-olla puudulikud
ning kohmakad alged bhallis muinasajas jadvad meile igavesti
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saladuseks vastavate proovide ning ndidete taielikn hadbu-
mise tottu 7).

Eriliseks raskuseks eestikeelse kvantiteeriva varsisiisteemi fik-
seerimisel on asjaolu, et meil on juba 1. silbis kolm vildet ja
jarg-, eriti aga loppsilpides veel terve rida mitmesnguseid vahe-
pecalseid nilansse ja ebamiddraseid iileminekuastmeid, kuna antiik-
sed kvantiteerivad vidrsimoodud opereerivad ainult kahte liiki
silpidega, pikkade ja liihikestega™. On selge, et kdik need vahe-
pealsed astmed poolpikkade vokaalide ja keskpikkade silpide naol
tuleb arbitraarselt dra jagada kahe tarvismineva meetrilisc
pikkuseastme vahel, kusjuures ei saa nouda koikide silpide abso-
luutselt kindlat liigitust pikkade voi liihikeste kilda. Lohutuseks
olgu deldud, et ka antiikkeeltes ei koosne sdnad lihtsalt pikka-
dest ja lihikestest silpidest, vaid sealgi on 1) loomult liihikesed
sitbid, 2) loomult pikad silbid, 3) loomult lithikesed, kuid asendi
mojul pikendatud silbid, 4) loomult pikad, kuid asendi mojul lihen-
datud silbid; peale selle on konsonantithendi muta -+ liquida ecs
voimalik loomult lithikest silpi tarvitada soovi kohaselt kas pikana
voi lithikesena, mis vabadus kehtib kreeka keeles veel laiemas
ulatuses ka haabunud konsonandi digamma (F') suhtes. Ja ometi
on koik see rakendatud kergestiopitavasse siisteemi, mis vihegi
harjunud lugejale ei valmista reprodutseerimiseks (skandeerimise
naoly mingit raskust. Miks peaks seesama voimatu olema eesti
keeles ?

‘) Juba Aristoteles (Poet. 4 p. 1449 a, 24 jj.; Rhet. IIl 8 p. 1405 b,
32 jj.» vididab, et jambiline riitm on kreeka keelele palju omasem kui daktiili-
line. Missuguseid raskusi kreeka eepilised poeedid pidid iiletama, surudes torksat
keeleainet daktiili harjumatusse vormi, nihtub eriti selgesti K, Meisteri teoses
»Die homerische Kunstsprache* (1921), 1k. 34 jj.; vrd. ka W, Schmid u
O. Stdahlin, ,Geschichte der griechischen Literatur« I (1929), 1k. 45 ja 75 j.

%) See on nii kiill ainult elementaarse kooliteooria pdhjal; tidpne teaduslik
meetrika eristab nditcks koomiliscs jambis ainuiiksi lihikesel meetrumisilbil juba
viis isesugust vadrtust; vt. P, Maas, ,Gricchische Metrik®, k. 14, A. Gercke
ja E. Norden'i koguteoses ,Einleitung in die Altertumswissenschait« I3 (1927), nr. 7.
Hcksameetri kohta sec igatahes ei kii, nii et siin kebtib iilaloeldu taielikult.
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Kvantiteeriva siisteemi valjato6tamisel voiks liahtuda neljast
printsiibist. Esimest voime nimetada mooraliseks printsii-
biks. Mooraks (lad. mora) on nimetatud meetriliselt lihikese silbi
hddldamiseks kuluvat ajaiihikut; pika silbi hdaldamiseks kuluks
kaks sellist moorat. Selle printsiibi pohjal peaksid koik sama
meetrumi virsijalad taidetud olema niisuguste silpidega, et need
skandeeritult kulutaksid kokku alati tdpsclt sama arvu ajaithikuid
(heksameetri virsijalad nditeks 4 moorat). See moorateooria. nagu
teda on aegade jooksul Odpetatud meetrika kisiraamatuis, missu-
gusena ta on leidnud tee ka eestikeelseisse sellekohaseisse kasit-
lusisse¥), on niiiid rootsi teadlaste E. Rosengren’i, B. Collinder’i
jt. sellekohaste uurimuste pohjal kohalt dra nihutatud!?). Kunagi
pole antiikses varsipraktikas pikkade voi lithikeste meetrumisilpi-
dena figureerinud ainult sama-ajatihikulised sonasilbid ja isegi
moora moiste senisel kujul on oluud vaidr; tegelikult koosnevad
heksameetri virsijalad tavaliselt 6—8 (harva 5 voi 9) moorast. Nii
pole ka eestikeelses kvantiteerivas virsisiisteemis mingit motet
aluseks votta seda vildakat mooraprintsiipi, mida seirates peaksime
tditma oma viarsijalad enamuses nii menotoonselt ithetaoliste silbi-
kombinatsioonidega, nagu see antiikses poeesias pole kunagi esinenud.

Teist voimalikku kvantiteerimisprintsiipi véime nimetada
siillaabiliseks!). Ta seisneb selles, et iga silbitiiiip fikseeri-
takse juba ette kas pika voi lithikese meetrumisilbina ja sellekoha-
selt teda siis alati ka tarvitatakse. Antiikne varsipraktika ei kvanti-
teerinud siillaabiliselt, sest ainult vaikest murdosa silpidest,
nimelt loomult pikki kinnisi silpe, tarvitati alati pikkade meetrumi-
silpidena, kuna koikide teiste silbitiitipide md6tmisel méangis otsus-
tavat osa positsioon. Ka eesti keeles see siillaabiline vérsistamis-

%) Vt. ndit.; E. Nurm, ,Ladina keele grammatika“, 2. tr. {1936), 1k. 127 ;
A. Miks, ,Heksameeter ja eleegiline distihhon eesti teoorias ja vérsis¢ ajakirjas
JEesti Kirjandus« XXXI (1937), tk. 110.

1) Vt. ,Neuphilologische Mitteilungen* XXXVIII (1937), k. 98 ja 106 j.

1) Nagu jdrgnevast nihtub, ei vdéi seda siillaabilist kvantiteerimis-
printsiipi 4dra segada 1k. 3 nimetatud siillaabilise varsisisteemige,
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printsiip taies ulatuses labiviidult ei kolba, sest meie silbivdldete
rohkus ja mitmepalgelisus laseb igasugusel jarsul ning absoluutsel
piiritombamisel pikkade ja liihikeste silpide vahel paista lubata-
matult omavolilisena.

Kolmas printsiipon positsiooniline. Silpide meetrilise
pikkuse miidrajaks on nende asend — positsioon; neid modde-
takse pikkadena voi lithikestena, sedamédda kas jargnev silp algab
konsonandiga (resp. konsonantidega) voi vokaaliga. Antiikses
virsitehnikas on enamiku silpide kohta kehtiv just see positsiooni-
line printsiip. Eesti luulepraktikassc ta ei kolba, sest ecsti keeles
on positsioonil silbi naturaalpikkuse varieerimises tisna vihe kaasa
ragkida (vt. alamal, p. Il A 2).

Neljas voimalik kvantiteerimisprintsiip on proportsiooni-
line. Silbid pole meetriliselt pikad voi lihikesed mitte absoluut-
selt, vaid ainult relatiivselt, s. t. olenedes sellest, kui pik-
kade voi lihikeste silpide naabruses nad asetsevad. Teatud silp,
mis lithikeste silpide korval voi vahel mdotus pikana, voib teine-
kord mootuda lihikesena, kui tema naabreiks on teised temast
pikemad silbid. Siin voib esineda, nii paradoksaalsena kui see
ka tundub, juhtumeid, kus Ill-valteline sonasilp modtub lihikese
ja I-vilteline pika meetrumisilbina. Ei saa siin seepdrast riakida
ka iksikuist silbitidtipidest, vaid ainult sdonatitipidest, sest
ainult sdnaseoses avaldub silbipikkuste proportsioon. See on
printsiip, millele suurelt osalt rajanebki k#esolev siisteem, muidugi
mitte puhtal kujul, sest see viiks olukorrani, kus niimoodi virsis-
tatud ridu keegi skandeerida ei oskaks, kui kdik oleks ainult rela-
tiivne, Ei, rohuv enamik Ill-vdltelisi silpe jaab ikkagi pikalt-
moddetavaiks, samuti kui suurem osa I-viltelisi lithikesteks; ainult
keskpikkade silpide kohta on proportsionaalsust rakendatud veidi
tohusamalt, arvestades muidugi igal juhul iildist otstarbekohasust.
Nii on kiesolev virsistamissiisteem iiles ehitatud teisele ja neljan-
dale kvantiteerimisprintsiibile, mistdttu teda voiks tipsemalt nime-
tada siillaabilis-proportsiooniliseks kvantiteerivaks
varsisiisteemiks.
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Kiesolevas kirjutises vaatleme selle siisteemi rakendatavust
heksameetri ja temaga hdimulise pentameetri raamides. Vii-
mast puudutame ainult neil juhtudel, kui mingi kombinatsioon
sobib ainult temale. Muidu on koik, mis &eldud heksamecetrist.
20 (pso maksev ka pentameetri kohta.

Ei hakka siin peatuma heksameetri ja pentameetri struktuuri
iiksikasjalise kirjelduse juures, mis tohiks olla kéigile isegi kiillalt
tuntud®), vaid asume kohe asja juurde, vaadeldes eesti kecle sona-
tittipide rakendatavust kvantiteeriva heksameetri siisteemis.

I. Uhesilbilised sénad (maa, saan, ki, loeb, linn, mets jne.)
on koik Ill-viltelised, sobides seega pikkade silpide kohale ja
nimelt:

1) daktiililise varsijala arsisesse, nait.: [oc'b seda:
2) spondeilise " . osidn loen:
3) R , teesisesse, , 1 st Loc.

Kvantiteeriva heksamectri koostamisel esineb aga koigis
keeltes paratamatu vajadus iihesilbiliste liihivdlteliste sona-
keste jarele, mis oleksid otsekui sidematerjaliks tciste, vérsijalgu
mittctditvate sdnade vahel. Selliseid tditesdnu on kreeka heksa-
meetris eriti rohkesti (0¢, &, i, v, #&, yé, né, aé, 4d, wd, o, 0, &
ja palju teisi) ja ka ladina keeles pole ncist puudu (cf, sed, ut,
quod, ad, quis, quid, {njmt., ainult vokaalalguliste sonade ces!).
On selge, et ka eesti heksamecter ei saa histi labi ilma nendeta.
Niid on aga iildtuntud foneetiline tosiasi see, et lauserdhutus
asendis voib ﬁhesilbilin.e sdna olla liihivilteline %), ndit.: kihw sa
lithed? Tuleb ainult kindlaks teha, missuguseid tihesilbilisi sanu
lubada tarvitada virsi vajaduste kohaselt monikord liihivéltelisiena
ja missuguseid mitte. Igatahes k&igile neile seda vabadust laien-
dada ei saa, sest m6ned neist, eriti nimi- ja omadussénad, pole
histi moeldavadki lauserdhutus asendis, pealegi on paljude iihe-

12) Eesti lugejaile nditeks M1ik st mainitud artikli kaudu, 1k. 110—112.
%) E. Muuk, ,Eesti keeledpetus* 1(1927), §20, m. 1; J. Aavik, ,Eesti
Digekeelsuse opik ja grammatika® (1936), 1k. 236, m. 3 ja § 839,
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silbiliste sonade ilipikaviltelisus tingitud niivord tugevaastmelis-
test komponentidest (ndit.: paat, &irst, kaust), et sadraste sonade
tarvitamine liithikese silbina oleks juba kvantiteeriva printsiibi ilmne
rikkumine. Siin on ortograafia ise meile tulusaks teejuhiks. Ni-
melt voiks lubada meetriliselt lihikestena tarvitada ainult jarg-
misi {ihesilbilisi sonu:

a) koiki iihekordselt kirjutatava lihtvokaaliga 18ppevaid sonu
(ja, ta, ka, ma, sa, te. me, ju); ndit.: «ii'ski ta ta'htis.

by koiki lihivokaalilisi iihekordse 1oppkonsonandiga kirjutata-
vaid sonu (meed, tal, kel, mil, kus, kes, ses, mis, las, et, on, oh jt.):

ndit.: wid'd sul on oi'gus || tea'n, et ta kw'lab.

Teiste sonadega, lithiviltelistena tarvitame luules eeskitt koiki
iihesilbilisi partikleid ja rohutuid asesdonavorme, kui
nad esinevad lauserdohutus kohas. Samu sdnu tarvitame aga pikavil-
telistena, kui neile langeb lauserohk (kuivord see iildse on voi-
malik), nait.: ke's tahab to'lla? || o'n aga ra'ske! ja ka muil juhtu-
del, kui see osutub tarvilikuks.

I1. Kahesilbilised sonad.

A. Sonad, mille 1. silp on liithike. Nad jagunevad nelja

rithma.

1. rithm: sénad mille I6ppsilp on rédhutu ning lah-
tine; ndit.: kana, ema.

Selle riihma sonade 2. silbi vokaal on esimesest foneetilisclt
umbes 1!/, korda pikem '), seega poolpikk!®), mistdttu tekib loo-

1) Uksiseisvais sonus ja lause absoluutses ldpus on 1. ja 2. silbi vokaali
pikkuse suhe koguni 1:2 (L. Unt, ,Téise silbi vokaali relatiivsest kvantiteedist
kahesilbilistes sonades, mille esimene silp on lithivokaalne* [seminaritéo 1930,
kasikiri Eesti Keele Arhiivis], tk. 2).

Ly Unt, m.t, tk. 17§, 2 a; A Saaberk, ,Tegeliku eesti foneetika
alged™ (1920), k. 36; O. Loorits, ,Eesti keele kooligrammatika“ I (1925),
§ 18 a. 3; Aavik, m. t, § 837. 10 ¢. 3.
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mulikult arvamus, nagu peaks neid sdnu moddetama jambiliselt.
Sel juhul peaks heksameetris nende lidhike 1. silp moodustama
daktiili teesise 2. silbi, kuna sona 2. silp kujuneks siis jargmise
varsijala arsiseks. Niiiid on aga selge, et rdohutu poolpikavokaali-
line lahtine loppsilp on heksamcetri arsiseks liiga nork, eriti
kui temaga korvutuvad, nagu see tegelikult enamasti ikka juhtub.
iilipikaviltelised pearohulised arsissilbid, nait.: ke ema’ teil hai'ye.
Seepirast, austades proportsionaalsuseprintsiipi (lk. 9), peame leidma
mingi teise voimaluse nende sénade paigutamiseks heksameetrissc.
Teame nimelt, ¢t tegelikus keeledpetuses arvatakse poolpikad vo-
kaalid esimesse viltesse '%) ja nendega l6ppevaid (lahtisi) silpe kasi-
tatakse liihikestenal'®. Jirelikult voime kidesoleva riihma sonu
modta pidrrihhiliselt (v.), kusjuures nad heksameetris sobi-
vad sellistena ainult daktiilite teesise taitena; nait.: «ii's aya vao'

tame || ko'rd vma Taw'lis.

2. riihm: sonad, mille rohutu loppsilp on suletud
lihikese konsonandiga; ndit.: kanad, valab, tulev. emal, majas,
kivem, dmin, pagar.

Sclle rithma sdnade 16ppsilbi vokaal on esimesest samuti
umbes 1!/, korda pikem '), jarelikult poolpikk!?). Lisaks sellele
loevad grammatikud seda 1oppsilpi tema kinnisuse tattu pikaks??)
(kdesoleval korral muidugi keskpikaks), nii et siingi naib olevat
tarvilik jambiline modtmine. Kuid on selge, et ka rohutu kesk-
pikk silp pole veel kiillalt tugev aste hekszmeetri arsise moodus-
tamiseks, pealegi et see 16ppsilp on, nagu grammatikud modna-
vad, pikk ainult dksiseisvais sonus?). Arvestades vii-
matimainitud asjaolu, samuti ka seika, et heksameetri kahele silbi

)y Loorits, m. t, § 18.

"y Saaberk, m. t, Ik, 36%

¥ Unt, m. t, Ik, 11.

Wy Unt, m. t, lk. 17 §., 2 a; Saaberk, m t, k. 36; Aavik, m k.

2y Saaberk, m. t, 1k 36%; O. Loorits, ,Eesti keele grammatika*
(1923), § 21 Muuk, m. t, Ik 1o

Sy Ve Muuk, m.ok.
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pikkuseastmele vastab eesti keeles viahemalt kolm silbivaldet, kus-
juures [I-viltelised silbid kui keskpikad tuleb arbitraarselt dra ja-
gada nende kahe pikkuseastme vahel (vrd. lk. 7), vdime ka kies-
oleva rithma sdonu moota pilirrihhiliselt ja kididelda sarnaselt
celmise riihma sonadega; nait.: sic’s nemad o lgasid || sea’l tuled
vi'lkusid || voo'd meres hoo'vasid.

Teatavasti antiikses prosoodikas etendab tdhtsat osa reegel,
mille jargi kinnine lihivokaaliline l0ppsilp muutub meetriliselt
pikaks, kui jargnev sdna algab konsonandiga (nn. syllaba positione
longa), ndit.: §m nova fe'rt. .., kuid . .. ingué rit in a'nnos. Tekib
kisimus, kuidas mojustab eesti keeles jargneva sona alghiilik eel-
mise sona loppsilbi kvantiteeti. Siin tuleb arvesse iiks eesti keele
foneetiline omapdra, mis seisneb selles, et [oppkonsonandid, vahesed
erandid vilja arvatud, gemineeruvad haaldamisel jargneva vokaalalgu-
lise sona ees. See geminatsioon tasakaalustab konsonantide paisu,
mis tekib s6nade vahekohal, kui eelmine sona IGpeb ja jargmine
algab konsonandiga, nii et too antiikse prosoodika eristus loomult
ja asendilt pikkade silpide vahel ei leia rakendust eesti luules,
vaid meie moodame kinnisi I6ppsilpe sdltumata sellest, missugune
sona neile jargneb. Ei muuda asja ka, kui jargmine séna algab
nn. kdvenenud klusiiliga p, f, k£, sest sdnaalguline konsonant on
ikka lihike (koju-tulek haaldub peaaegu nagu goju-dulek).
Sama kehtib ka konsonanttihendiga algavate sdonade kohta; jire-
likult: si/'s twlin klaa'smere dd'rde.

3. rihm: sdnad, mille rohutu loppsilp on suletud
nn. kovenenud klusiiliga voi konsonantiihendiga;
nait.: kanep, vasest, tuleks®*). Neid sonu moddame rahuga jambi-
liselt 1. rihmas kirjeldatud viisil; ndit.: va'rsti kanép (oib
a'tsele || sit’s te vali'k oli soo'dus | pea’gi merest tuli hai'lgeid.
Niisugusel korral satub virsirohk konflikti loomuliku sonardhuga,
mis ei tarvitse aga kedagi hiirida, kui skandeerides markeerime

2) Muuk, m, t, § 14, mark.; Aavik, m. t, § 839.
23) Ka ,aavikismid elat, evit jis. :
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sdnaréhu muusikalise, virsirohu aga diinaamilise v6i meetri-
lise aktsendiga?*),

4, riihm: sonad, mille ro hk asetseb ilipikaviltelisel 16pp-
silbil (voorsonad); niit.: édee, poeet, bivakk, bilanss. Ka need
moodtuvad jambiliselt nagu eelmise rithina sonad; niit.: ki’ (/ te
idee oli al'lis || niii'd sa, poedt, mine si'nna.

B. Sonad, mille 1. silp on ilipikk. Nad jagunevad
samuti nelja rithma,

1. rithm: sonad, mille 16ppsilp on lahtine; ndit.: (iima,
handa, vaate, viitle, kotti, mingi, vilk¢a. Selle rihma sonade 2. silbi
vokaal on foneetiliselt ililihike®®), jarelikult tuleb neid moota
trohheiliselt, kusjuures heksameetris sdna 1. silp asetuks
daktiililise virsijala arsisesse, kuna 2. silp langeks iihte sama virsi-
jala teesisc 1. silbiga; ndit.: sii'sh/ ta (dhtis || mingi idee
temas tir'kas || vadtle wdi'st libi tu'ngides.

2. riihm: sonad, millel liihivokaaliline 16ppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; nait.: vaated, vailleh, Lukkiv,
mingil, vilksas, kawgem, rallur.

Siingi on 2. silbi vokaal iililithike, ometi loevad grammati-
kud seda silpi tema kinnisuse tottu keskpikaks, kuid jallegi ainult
iiksiseisvais sénus. Kui me A 2. rithmas mootsime isegi pool-
pikavokaalilist lithikese konsonandiga sualetud loppsilpi védrsiseoses
meetriliselt lithikesena, siis seda enam oleme kohustatud seda te-
gemasiin iililithivokaalilise 10ppsiibi puhul, nii et ka kdesoleva rithma
sonu voime moota eelmise riihma ecskujul trohheiliselt;

vattlel idee eest|Tuv'sis erd'k mere

ndit.: ¢oltis ja hot'skas |
ka'ldal.” Spondeiline mootmine oleks siin sobimatu pealegi ka
selle poolest, et 1. silp iiletab neis sénus pikkuselt mitmekordselt
2. silbi.

21) Muusikamehed piitiavadki toendada, et eesti keelcle pole omane niivord
ditnaamiline, nagu tavaliselt viidetakse, kui just muusikaline aktsent (vt. nait.:
A. Vedro, ,Uus vaade cesti kecle sonarshule® ajalehes Uus Eesti* L1 [1937].
nr. 36 [490], 1k. 5).

2%y Aavik, m. t, ¥ 837, 10 e.
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3. rihm: sonad, millel lihivokaaliline l10ppsilp on
suletud kdvenenud klusiiliga voi konsonantiihen-
diga; ndit.: mingit, dmblik, whielks, needmist, oigelt. Need sbnad
mdotuvad spondeiliselt®) kusjuures heksameetris on vdima-
likud jargmised kaks kombinatsiooni:

a) sdona tdidab parajasti ihe spondeilise vdrsijala (= -); niit.:

Gty et rod'mu me Gidndsime || @llast adtest ag'tuna;

b} sona 1. silp tdidab spondeilise varsijala teesise, kuna 2. silp
hoivab jargmise daktiililise voi spondeilise varsijala arsise (- |-); néit.:
sid's dige't lurod'ma ta t ndis I wdidid @lldst aatdst oled ac'tud.

Esimese kombinatsiooni puhul ihtib vidrsirdohk loomuliku s6-
nardhuga, teisel juhul aga mitte. See-eest voimaldab aga 2. kombi-
natsioon haid tsesuure, mis 1. kombinatsiooni puhul jadvad ole-
matuks. Tolkides voi jaljendades ladina heksameetreid on esime-
ses virsipooles soovitav rakendada tcist kombinatsiooni, kuna tei-
ses virsipooles, kus ka ladina keeles varsirdhud iihtivad soéna-
rohuga, tuleb arvesse ainult esimene spondeiline kombinatsioon
(vt. 1k. 3 j.).

4. rihm: soénad, mille 10 ppsilp sisaldab diftongi; niit.:
vaaterd, hiiskeit, aardeist. Neid sdonu kiditleme sarnaselt eelmise
riihma sonadega spondeiliselt mdlemas kombinatsioonis; niit.:

a) aa'vrdeis dhnuse ko'lle |

nid’d sinuw vaa'tetst rod'msals
saa'n

~ st

by et aardeis ole rod'mu | ne'ist vaated'st sain rodmsaks.

(. Sonad, mille 1. silp on keskpikk. Need on eesti hek-
sameetri valulapsed, sest siin tekib raskusi mitte ainult 2. silbi,
vaid moningail juhtudel isegi 1. silbi meetrilisel [ikseerimisel.
Jagame nad koigepealt kahte peariihma:

I peariihm: sonad, mille 1. silp sisaldab pika vokaali
voi diftongi;

2 Silpide viltuse sube sellekohaste modtmiste pohjal on keskmiselt 14:11,2.
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Il peartihm; sonad, mille 1. silp sisaldab liihikese
vokaali.

Kumbki pearihm jaguneb nelja alariihma, selle jargi
kas 1oppsilp on 1) rohutu ning lahtine, 2) rohutu ning
suletud lihikese konsonandiga, 3) rohutu ning suletud
kovenenud kiusiiliga voi konsonantiihendiga, 4) pea-
rohuline (voorsénad). Votame nad korrast vaatluse alla.

1. alartthm: | peariithma 1. moodus; néit.: aare, kaua, liite,
meeste, teiste.

a. Nende sonade fonectilises transkriptsioonis margitakse
1. silbi vokaal pikana, 2. silbi vokaal aga poolpikana®"). Arves-
tades asjaolu, et tegelikus keeledpetuses arvatakse poolpikad
vokaalid [-sse¢ viltesse (vrd. A1), peaksime kidesoleva rithma sonu
moéotma oieti trohheiliselt ja kditlema heksameetris sarnaselt B 1.
rithma sonadega. Kui aga samas virsis kdrvutada molemat liiki sdnad,
ndit.: sic'ske te ad'de on if'ge, siis selgub kohe, et sddrane moot-
mine on sobimatu, sest virsijalg oade on tundub #drmiselt eba-
meetrilise ning lohiseva daktiilina lll-valteliste sénade siiski ja ¢ige
vahel. Selle nihtuse pohjus selgub kohe, kui tutvuda kiesoleva
riihma sonade eksperimentaal-fonectiliste vaatlustega. L. [lves
niditeks joudis oma sellekohaste katsetega®®) tulemusele, et sdna-
des, millel 2. silp on lahtine, 1. silp norgapaindeline, on 2. silbi
vokaal varreldes 1. silbi vokaaliga — pikk. Nii koigub sonades,
millel 1. s. on lahtine (n&it.: wnéids, ruudu), 1. ja 2. silbi vokaa-
lide pikkuse suhe 1:1-—1:0,632"), keskmine suhe seega 1:0,82,
ja sonades, millel 1. silp kinnine (ndit.: meeste, viitsi), on keskmine
suhe kogunil:13%), tahendab molema silbi vokaalid on ihepikku-
sed. Seega on kiesoleva rithma sonade molemad silbid valtuselt

27y Saaberk, m. t, lk. 36 j.; Aavik, m. t, § 837,10 b. 2jac. L

2%) ,Teise silbi vokaali suhtelisest kvantiteedist kahesilbilistes sonades,
mille esimene silp on pikavokaalne® (seminarité6 1932, kisikiri Eesti Keele Arhii-
vis), 1k. 27.

2) M. t., k. 6.

) M. t., Ik. 8 |.
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peaaegu tihepikkused, nagu sellele on juhitud tahelepanu ka
enamasti kodigis uuemais grammatikais®!). Kuigi see kehtib kies-
oleval juhul iiksiseisvate sonade kohta, kuna lauseseoses teine
silp haildub pisut lihemalt (sellest siis foneetilise transkriptsiooni
margistus ,poolpikk*), siiski on spondeiline modtmine siin
foneetiliselt palju O6igustatum kui trohheiline, seda enam et
viike fermaat nende sdnade teisel silbil annab heksameetrile kdola-
vust aina juurde; niit.: Law'la, tac'vane muw's || si'ski te ad'de 5i'ye
i Eu'rbade nai'ste o'hkeid. Et me A 1. riihma piirrihhilise moot-
mise puhul arvestasime poolpika vokaaliga lahtist 16ppsilpi meet-
riliselt lithikesena, kuna siin m6ddame samasugust silpi pikana,
ei tarvitse kedagi iillatada, kui votta arvesse, et seal too 10ppsilp
oleks pikana mootudes pidanud eelneva lithikese silbi tottu paratama-
tult tdusma arsisesse, milleks ta oli ilmselt liiga ndrk, kuna siinne
loppsilp vdib eelneva pika silbi tottu mugavasti hoivata spondei-
lise virsijala rohutu teesise, milleks ta on meetriliselt ja diinaamili-
selt tajesti piisav. Siit selgub ka, miks kdesoleva riihma sonade skan-
deerimisel tuleb arvesse ainult esimene spondeiline kombinat-
sioon (vt. B 3 a): 10ppsilp ei voi tdusta arsisesse, milleks ta on
liiga nork. Tuleb ainult hoiduda mitme siddrase sdona korvutipai-
gutamisest, mis annaks heksameetrile varsti vildaka trohheilise ilme
(vrd. nditeks: lau'la noo'rte nai'ste lei'nast). Samuli ei voi selle
rithma ega iildse Il-viltelise algsilbiga sonu asetada vahetult pia-
rast vérsijalgu, mis sisaldavad lithikeselt moddetud kinnisi 16pp-
silpe, nagu need on senini esinenud rithmades A2 ja Il B 2, et
mitte samaviltelised voi peaaegu samaviltelised keskpikad silbid
ei mootuks korvuti voi ligistikku asetsedes iiks liihikesena, teine
pikana. Ei voi jarelikult skandeerida: mi'ks sinul vadde ku'rh?
| kuwlas me law'luw vidsi, kill aga on voimalik: mi'ks s¢nu
vaade kurb? | kwwla me law'lu vii'si. Erandi voiks teha ai-
nult gemineerumisvoimetute ldppkonsonantide » ja d puhul jarg-

3y Aavik, m. t, § 583; E. Muuk ja K. Mihkla, ,Eesti keskkooli-

grammatika iihes harjutustikuga“ 112 (1936), 1k. 64; A. Kask, A. Vaigla,

J. V. Veski, ,Eesti keeledpetus ja harjutustik«. Hiaalikudpetus (1934), 1k. 76.
2
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neva vokaalalgulise sona ces; nditeks vOib skandeerida:
ku's oli-d ei'le?, sest siin jaab tekkiva licsooni

niii'd tule-b ei'n e |
mojul mulj}fnagu lopeks eelnev sona lahtise silbiga, vrd. néit.:
kuw's oli tei'le («Deile) mee'ldivam o'lla? Seevastu ei voi aga heas
kvantiteerivas virsis skandeerida niditeks: mi'ks tulid mei'le?

b. Méningaid selle riithma ase- ja maarsonu, mille 1. silp si-
saldab diftongi ja 2. s. koosneb ainult vokaalist, (nait.: meie,
teie, kona) voiks heksameetris tarvitada ka ptrrihhiliselt dak-
tiililise virsijala teesise tditena, kui vahetult eelnev ja jargnev arsis
on molemad moodustatud ilipikavaltelisest silbist; nait.: s/7's
meic suw tdis nae'ru | néd' kawa ac'ga. Seda vabadust, mis on
modnatav peamiselt lauserdhutute soénade kohta, ci ole vdimalik
laiendada koigile selle riihma sdonadele, nagu selgub kohe, kui
vorrelda d#sjaesitatud niidetega jargmisi cbameetrilisi sobitisi:
sce! aade oige | ne¢d naiste o'hked. Pikk lihtvokaal ja silpide-
vahelised konsonandid, criti kui neid on veel mitu, ei vdimalda
nende sonade pirrihhilist kaitlemist. Jargmine véirsijalg peab tin-
gimata sisaldama Ill-viltelise sdna sellepirast, et vastasel korral
sama-astmelised 1l vilte sonad mdodtuksid kdorvuti asetsedes iiks
piirrihhiliselt, teine spondeiliselt, mis teeks virsi kindlusetuks ning
ebaiihtlaseks (ndit.: #i' kawa lawla || need mei e taw'lnd: vrd.
seevastu laidetamatuid skansioone: nii’ kawa lawlsime || nei'd o re
law'le). Niisuguse pitrrihhilise modtmise korral ei ole muidugi min-
git takistust selle rithma, samuti kui ka koigi teiste Il-valtelise
algsilbiga sonade vahetuks asetamiseks parast virsijalgu, mis sisal-
davad lihikeselt moodetud kinnisi loppsilpe, nait.: wnadi'd temal
riim meic piiii'detst || ko'ndis po ee't k ana we'ga, sest siin ei teki
sama-astmeliste ligistikku asetsevate silpide moddtmises sadrast
vastuolu kui sama rithma sdonade spondeilise mootmise korral.

2. alarihm: 1 pearithma 2. moodus; niit.: seened, lawius,
laastul, paistad.

Eksperimentaal-foneetiliste uurimiste pohjal on mnende so-
nade 2. silbi vokaal poolpikk??), nagu seda mdirgitakse ka

2 Ilves, m t, Ik 10jj., eriti k. 27.
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foneetilises transkriptsioonis3?), 2. silpi ennast aga peetakse
tema kinnisuse tottu keskpikaks. I-viltelistel sonadel kiitlesime
poolpikavokaalilist lithikese konsonandiga suletud réhuta keskpikka
loppsilpi eetriliselt lithikesena (vt. A 2) sellel pohjusel, et too
16ppsilp pikana moodetuna oleks pidanud tousma arsisesse, mil-
leks ta osutus aga liiga norgaks; kidesolevas riihmas puudub sce
pohjus, mispdrast vdoime selle rithma sonu, sidilitades 1oppsilbi
pikkuse, moota eelmise rithma eeskujul spondeiliselt (mui-
dugi 1. kombinatsioonis, 10ppsilbi piisamatuse totta arsiseks);
ndit.: kuwsed ka'svasid dues | lawlan hdvrmava law'le. Et
samavdiltelised 10ppsiibid mdodtuvad iihes rithmas lithikestena, teises
aga pikkadena, on keskpikkade silpide puhul méédapiddstamatu nah-
tus, mille realiseerimiseks me reserveerisime endile ka vabaduse (vt.
k. 7 ja 9). — Kiesolevas rithmas tuleb hoiduda samade vair-
asendite eest, mis osutusid heksameetris sobimatuiks ka eelmise
riihma sonadcle spondeilise modtmise korral (vt. lk. 17].).

Pirrihhiline modtmine ei tule selles riithmas arvesse esiteks
sellepdrast, et 2. silbi kinnisus pikendab neid sdonu juba omakorda
ja teiseks selles rithmas n#htavasti puuduvad lauserdhuta partiklid
ja asesonad.

3. alariihm: I pearithma 3. moodus; ndit.: raamat, einet,
paistet, lilstak, sooncks, luisend. Neid sonu voime rabhuga moota
spondeiliselt molemas kombinatsioonis, kusjuures pole tarvis
karta, et nende vahetu kordumine annaks virsile trohheilise ilme;
nait. :

a) suurest sea'gist jidd sina i'lma Jraadmat ta'rkuse toi

by nidi'd swuwrest saagist oled i'lna.

4. atarithm: I peariithma 4. moodus; nait.: awuy//t, newarh,
faiack. Need sonad mootuvad spondeiliselt teises kombi-
natsioonis; néit.: «/ii's faiaa'k oli rod'mus.

5. alarihm: Il peariihma 1. moodus; niit.: kate, astu, ania,
tonds, kirsti (11 v.).

%)y Saaberk, m. t, Ik 36: Aavik, m. t, § 837,10 c. L
9
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a. Nende sonade 2. silbi vokaal on esimesest lauseseoses
esinevate sonade puhul foneetiliselt kiill umbes 1!/, korda, iiksi-
seisvais sonus ja lause absoluutses 16pus isegi ligi 2 korda pikem 34),
scega poolpikk??), kuid selle tema pikemuse kompenseerib liiaga
1. silpi sulgev Il vilte moodustaja konsonant (resp. konsonant-
tihend), nii et molemaid silpe vdime pidada ikkagi peaacgu iilie-
pikkusteks)jamosta heksameetris spondeustena csime-
ses kombinatsioonis sarnaselt C I a rithmaga; ainult tuleb hoiduda
nende, samuti kui C 1. ja 2. riihma sonade korvutipaigutamisest samas
virsis trohheilise mulje viltimise huvides; nait.: a' st sinna ja
W nna raw'mi, mitte aga: o'stu ai'da w'kse jua'vde. Samuti tu-
leb hoiduda nende paigutamisest vahetult A2 ja B2 sonu sisal-
davate virsijalgade jarele (mitte: ka's tuled leti juwrde?|
vadtas me Ea'ssi poole).

b. Sonu, milles tileminek 1. silbilt teiscle on vahendatud liht-
konsonandiga, voib C1b eeskujul tarvitada ka piurrihhiliselt
daktililise virsijala teesise taiteks, kui vahctult celnev ja jargnev
arsis on molemad moodustatud Hl-viltelisest silbist; néit.: sie's
vitd ki'tte || ei' su idee’ kann a vilja. Selle vabaduse laienda-
mist koigile kdesoleva rithma sonadele takistab asjaolu, et konso-
nantiihendeid sisaldavad sonad ei voimalda hasti niisugust piir-

rihhilist mootmist (vrd. nait.: (dks whse poole || nii'd kirstn

juu'rdey. Ainult nende konsonantiihendite puhul, mille hdaliku-
line koostis on ddrmiselt norgaastmeline (dj, dv, br jne.), voiks
vastavaid sonu modta piirrihhiliselt, nait.: foo' padja pii'r sealt
sitta || vedl s b a hid'lt voin kuw'lda, teistest ka vecl asesdnu
ja partikleid, ndit.: vii nende juwrde || jii'n ilma mad'ta,
sest nende rohutu asend teesises tundub vahem ebakohasena kui
teistel sonadel.

3 Unt, m. t, k. 7 j.

3y bid., k. 17§, 2b; Saaberk, m. t, Ik. 36.

3%y Aavik, mt, §§ 583 ja 587; Muuk, m t, § 20, m. 2; Muuk-
Mihkla, m. t, 1k 64; Kask-Vaigla-Veski, m. t, lk. 76.



B XLIL 3 Eestikeelse kvantiteeriva heksameetri siisteem 21

6. alarfihm: Il peariihma 2. moodus; ndit.: katad, laxtel,
annan, kirstus.

a. Teise silbi vokaal on esimcsest alati ainult 1', korda pi-
kem %7), silpe sulgevad konsonandid on enam-viahem samatugevu-
sed (katad on digupoolest kad-dad?), vrd. an-nan!), nii et mo-
lemad silbid on umbes fihepikkused?®) ja need sonad vdivad
mootuda 2. alarihma eeskujul spondeiliselt esimeses
kombinatsioonis (ainult hoiduda C1la 1d6pul mainitud vairasen-
deist!); ndit.: ku'tsub vaa'tama ld'psed:; halvem oleks: kuw'tsub
la' psed vaa'tama (samatiiiibilised korvutatud ).

b. Siingi véime sdnu, milles tleminek 1. silbilt teisele on
vahendatud lihtkonsonandiga voi tipris ndrgakoostelise konsonant-
ithendiga, modta piirrihhiliselt, kui vahetult eelnevas ja jiarg-
nevas arsises on ilipikad silbid; niit.: jad’ katab ja'rvi|| ko'rd su
dee’ kannab vi'lja || pu'ladvad di'tsusid; halb oleks: jad katab
Jd'rved, sest siin mootuvad kaks sama-astmelist korvutiasetsevat sona
iiks piirrihhiliselt, teine spondeiliselt.

7. alariihm: II peariihma 3. moodus: niit.: katet, kaksik,
kiinnap, patust, kirstuks. Nende sdonade 1. silp on suletud [tihi-
kese konsonandiga voi lithikese geminaadiga (kaitet)*°), kuna 2.
silp on suletud poolpika konsonandiga voi konsonantithendiga.
Et molema silbi vokaalid on umbes iihepikkused, siis ndib, nagu
peaks neid sonu modtma jambiliselt A3. riihma eeskujul. See aga
on C 6 b pohjal vdimalik ainult nende sonade puhul, milles iile-
minek 1. silbilt teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, niit.:
hivppa lakd'st kohe o'lla. Uhtluse mottes on seepirast parem
moota koiki selle riihma s6nu 3, alariihma eeskujul spondeiliselt
molemas kombinatsioonis, millest teine on, arvestades 1oppsilbi
pikemust, meetriliselt ja tsesuuriliselt eelistatav; ndit.:

)y Unt, m t, k. 9.

%) Muuk-Mihkla, m t, § 106,

My abid., 1k. 64: Kask-Vaigla-Veski, m.t, Ik 76.
0y Aavik, m. t, § 837, 11 c. 1.
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a) kirjust ki'rstust vi'tsime rit'deid I hﬁ’/:p(vzm;z lakast
a'lla;

b) s/t kirjuwst kirsta'st vita rit'ded || wii'd laka'st
mine a'lla.

8. alaridhm: Il pearilhma 4. moodus; néit.: halvaa, etapp,
esteet, eskoit,

a. Neid sonu moodame 4. alariihma eeskujul spondeili-
selt teises kombinatsioonis; nait.: sii's eshkort asus teele ||
nel'd hopli/t ef Fa'rtnud.

b. Sonu, millel dleminek 1. silbilt teisele on vahendatud
lihtkonsonandiga, véime soovi korral modtaka jambilisclt, niit.:
o'n agd ra'ske etiii’d! Sadrane jambiline modtmine sobib nimelt
nendele vodrsonadele mirksa paremini kui eelmise alariihma sama-
titibilistele sonadele.

Nagu niha, ei voimalda sonad, mille 1. silp on Il-vilteline.
kvantiteeriva heksameetri seisukohalt kaugeltki nii jarjekindlat
ning sirgjoonelist siistematiseerimist kui I- ja Ill-viltelised sonad,
vaid siin tuleb sdnade painutamisel siisteemi raamidesse tarvitada
teataval madral meelevaldsnst ja jdtta moni diksikasi (naiteks sama-
tiiiibiliste sdnade spondeiline vdi ptirrihhiline mdotmine) koguni
tegeliku virsisepa igakordse nidengu hoolde. Selle tagajarjel jadb
[I-valtelistel sonadel kvantiteerivas heksameetris omaseks ikka mingi
hiiliv, korvalepiiluv karakter, mispédrast on soovitav neid tarvitada
nii harva kui véimalik, asendades nad vdimaluse piirides I- ja IlI-
vilteliste siinoniiiimidega. Ideaalne eesti kvantiteeriv
heksameeter oleks vahest niisugune, mis sisaldab
II-valtelise sona ainult VI-s (katalektilises) vdrsijalas.

III. Kolmesilbilised sonad.

A. Sonad, mille 1. ja 2. silp on liihikesed.
1. riithm: sonad, mille 10ppsilp on liihivokaaliline

ning lahtine; ndit.: kanaga, emale.
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Nendel sénadel on 1. silbi vokaal foneetiliselt liihike, teine
on poolpikk*!) ja kolmas lihike, kuid tegeliku keeledpetuse seisu-
kohalt on koik silbid liihikesed ja sonad ise mootuvad jdrelikult
tribrahhiliselt (---)*). Et aga heksameeter ei vOimalda
fiheski asendis kuskil tribrahhi sissetoomist, siis on koik selle
riihma sonad eesti keele kvantiteerivast heksameetrist paratamatult
vilistatud. Ka amfiibrahhiline mootmine (~--, vt. IlI B 1) siin el
aita, sest rohutu poolpikavokaaliline lahtine kesksilp on heksa-
meetri arsiseks liiga nork (vrd. Il A 1). Ainult pentameetri
1opus, mille viimne rohuline silp on, nagu koikides varsimootudes,
anceps, s. t. vdib olla pikk vaéi lihike, voivad need sonad tribrah-
hidena moodetult aset leida; nait.: a'ndsime sii's temalé ||
p'tlame nidd'd minem d.

2. rihm: sonad, millel l1ihivokaaliline l1oppsilp on
suletud liihikese konsonandiga; ndit.: kéneleb, toreled, véri-
ses. Jumalal, tlusam, laguner.

Nende sonade 1. silbi vokaal on foneetiliselt lihike, ka silp
ise lihike, 2. silbi vokaal on poolpikk*¥) kuna silp ise on liihike,
3. silbi vokaal on lithike *!), silp ise aga kinnisuse tottu tksiseis-
vais sonus keskpikk. Liihikese konsonandiga suletud rohutuid
poolpikavokaalilisi 1oppsilpe oleme kididelnud siiamaani vaja-
duse ja sobivuse kohaselt kas meetriliselt liihikeste voi pikkade
silpidena (vt. Il C 2). Kiesoleval korral on meil tegemist liihikese
konsonandiga suletud kaasrohulise liihivokaalilise 10ppsil-
biga, mida siin on otstarbekam kiidelda meetriliselt pikana,
sest muidu saaksime jillegi tribrahhid, millega pole heksameetris
midagi peale hakata. Et me Il A 2. riihmas kiitlesime poolpika-
vokaalilist 16ppsilpi meetriliselt lihikesena, kuna siin moéodame
lithivokaalilist 10ppsilpi pikana, on muidugi inkonsekventsus, mida
leevendab aga kaunis tdhusalt asjaolu, et seal oli too poolpika-

ity Aavik, m t, § 837, 10 ¢c. 3.

) Ainelo-Visnapuu, m. t, lk. 127 ja 140, 3.
43) Saaberk, m. t, 1k. 39; Aavik, m. k.

4y Saaberk, m. k.
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vokaaliline 10ppsilp r6hutu ja seega liiga ndrk arsiseks, kuna
siinne lihivokaaliline 10oppsilp on kaasrohuline ja seega arsiseks
pisut sobivam. Oieti on see kiill méondusetegemine aktsentueeri-
vale virsistamisprintsiibile kvantitceriva arvel, kuid see siinnib
heast tahtest ruumi anda kdesoleva riihma sdonadele kvantiteerivas
heksameetris. Kellele see moéondusetegemine tundub lubatamatu
jarjekindlusetusena, teeb hésti, kui ta heidab selle riihma sonad
sarnaselt eelmisega heksameetrist hoopis vilja, piirdudes nende
tarvitamisega ainult pentameetri 10pus ).

Nii siis kdesoleva rithma sonu moddame, kui tahame neile
heksameetris iilldse ruumi anda, anapestiliselt (~--), kusjuu-
res kaks esimest silpi taidaksid daktiili teesise, kuna 3. silp laheks
jargmise virsijala arsisesse (-v|-); ndit.: o'n jumala’d sinu

pod’lt 7| sit's vdrise's tema hdd'll|ke's konele'b seal no'nda ? Tuleb

ainult hoiduda klusiilide 0- ja d-ga 10ppevate sonade paigutami-
sest vokaalalguliste sdnade ette, sest klusiilidel 7 ja o
puudub vdime gemineeruda jargneva vokaalalgulise sdna ees, mis
omapdrasus osastub muidu kdigile teistele loppkonsonandele eesti
keeles. Ent lihike gemineerumatu 18ppkonsonant jirgneva vokaali
ees osutub liiga norgaks suluks arsise moodustamise jaoks, seda
enam, et tekkiva liesooni md&jul nihkub too l6ppklusiil niisugusel
puhul jargneva vokaalalgulise sona ette (vt. Il C 1 a, lk. 18), jittes
mulje lahtisest lithivokaalilisest 16ppsilbist. Jarelikult mitte:
ké's konele’-b dsa moo'di? Ka s-lopuliste vormide paigutamist
vokaalalgulist%nade ette on soovitav viltida, sest arsisesse toste-
tult kolaks s gemineeruva loppkonsonandina virsirchulises asendis
liiga forsseeritult ning kakofooniliselt; ndit.: si’s vdrise's ema
hid'l. Teised liihikesed 1oppkonsonandid seevastu annavad vokaal-
algulise sona ees laidetamatult eufoonilise geminatsiooni: nait.:

ka's Jumald'l oli niw meid pid'sta ? || se¢’ 1lusam oli ted'stest ||

45) Tuleb iildse tihendada, et kiesolev siisteem piiiiab pakkuda maksi-
maalseid voimalusi sonade dramahutamiseks kvantiteerivasse heksameetrisse.
Teatud enesekitsendused kahtlasemates punktides voivad siisteemi tegelikul raken-
dusel asjale ainult kasuks olla.
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ka's pagenev elujmvd veel toa'stuh? Nendega 10ppevaid vorme
voime tarvitada seepdrast nii vokaaliga kui ka konsonandiga alga-
vate sonade ees.

3. rithm: sdnad, millc 10ppsilp sisaldab pika vokaali
voi diftongi voi on suletud kovenenud klusiiliga voi
konsonantiithendiga (ka voorsonad pearohuga viimsel silbil);
ndit.: avarii, jiloloog, favoriit, jumalaid: rumalat, koveraks, valu-
saist. Need mdootuvad koik anapestiliselt#®), leides heksa-
meetris eelmise rithma s6nade sarnase paigutuse; niit.: e j wma-
Tad'd voi lai'ta || ke's rumaldt tahab o'skuda? | keépp koverdks
neil mw'rdus || ka's filosoof oled?

B. Soénad, mille 1. silp on lithivokaaliline ning lah-
tine, 2. silp aga lihivokaaliline ning kinnine, kuid
tohutu.

l. rihm: sdnad, mille 16ppsilp on lihivokaaliline
ning lahtine; niit.: Zoneta, Ekanepi, nigeste. Neid sdonu vOime
moota amfibrahhiliselt, kusjuures heksameetris sona 1. s.
votaks enda alla daktiili teesise 2. silbi, séna 2. s. taidaks jarg-
neva daktiili arsise ja sona 3 s. langeks sama daktiili teesise
1. silbile (~]<+);

o ondit.: pii'ma valdt! me kruw'si | hoi'dku
kova'sti ta ki'nni. Et aga rohutu keskpikk silp on arsiseks
liiga nork (vt. II A 2), siis on soovitav heksameetris neid sonu
voimalikult valtida.

2. riihm: sdnad, millel liihivokaaliline l16ppsilp on
suletud Iiihikese konsonandiga; nait.: konetad, kanepil, niges-
tes. Arvestades asjaolu, et nendes sonades 2. ja 3. silbi sulg on
peagu samatugevune (kdnetad on oigupoolest kined-dad)*?), tuleb
neid sonu moota bakheiliselt (v--), kusjuures heksameetris
sona 1. s. votaks enda alla daktiili teesise 2. silbi, kuna sona 2.
ja 3.silp tdidaksid jargneva spondeilisc vérsijala (~|--); nidit.: «//'s
ta kanctab neld | o'n su liha'stes jow'du ka ki'llalt? 11 A 2

) Ainelo-Visnapuu, m t, Ik. 140, 3.

) Aavik, m t, §582 a; Muuk, m t, § 14 m: Muuk-Mihkla,
m, t, § 106.
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all esitatud hoiatus s-16puliste sonade tarvitamisest vokaalalguliste
sonade ees ei kuulu siia, sest siin on loppsilp teesises, seega
varsiro hutul kohal, kus forsseeruv geminatsioon ei moju nii
hairivalt. Jarelikult voime skandeerida: o'n su liha'stes i'kkayi
Jouw'da? Seevastu - ja d-lopuliste vormide kohta on see hoiatus
kehtiv ka siin, sest liesooni méju on teesises niisama tuntav kui
arsises ; jarelikult mitte: &'l a nimetab nnast hea'ks.

Sellegi rithma sonu on soovitav samal pohjusel kui eelmise
omi tarvitada heksameetris voimalikult harva.

3. riihm: sonad, millel liihivokaaliline loppsilp
on suletud kdvenenud klusiiliga vdi konsonant-
ithendiga (ka vodorsdonad peardhuga viimsel silbil); nait.: sina-
Tut, sinatust, tdaringit, siidamlik, nogestest; dramaturg, debiitant.

Nende sonade 2. silp on suletud lihikese lihtkonsonan-
diga vdi lithikese geminaadiga (sinaituty*®), kuna 3. s. on suletud
poolpika konsonandiga?*") voi konsonantiihendiga. Neid sonu
on seega sobivaim modta anapestiliselt ega tarvitse me Il
C 7 all esitatud pohjuscst lasta cnd mojustada modtma kdesoleva
rihma sonu bakheiliselt, sest siin on 2. silp, mis peab koos csi-
mesega taitma daktiili teesise, rohutu, sobides seega paremini
meetriliselt lithikese silbi kohale, kuna seal oli temale vastav 1. silp
rohuline, astudes seega suurema Oigusega meetriliselt pika
silbi asendisse. Pealegi poleks oige, kui niihasti kvantiteedilt
kui ka aktsendilt norgem silp (kdesoleval juhul 2. s.) asetuks arsi-
sesse, kuna molemiti tugevam (s. o. 3. silp) langeks teesisesse.
Jarelikult: siin tiring it tahan mdngida || e’ naogestest saa
coivadd || laps sdnatilt meist miidus | miks debiitant el
vod'stler mitte aga: mei'st ta sanatult mii'dus, mis koigele
muule lisaks pakub ka tsesuuriliselt halvemaid viljavaateid.

4, rithm: s6nad, mille 16ppsilp sisaldab pika vokaali
voi diftongi (ka vodrsonad peardhuga viimsel silbil); nait.: so-
natuid, jalatserl, téringeiks ! kanapee, minotqur. Neid sont mdo-

My Aavik, m t, § 837, 11 c. 2.
19) 30id., § 837, 10 g. 4.
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dame heksameetris sarnaselt eelmise rithma sonadega anapesti-
liselt; nait.: nei's jalatsei's lihen linna || neitst tivingedst pole

hea'd eqa ha'lba || <uw'v minotau'r teda jd'lyis.

B. Sonad, mille 1.silp on liithivokaalilinening lahtine, 2. silp
sisaldab diftonygi ja 3. silp on Hl-valteline ning peardhuline (v0or-
sonad), nagu amaerooh, solodhism, ei mahu heksameetrisse, sest kuna diftongi si-
saldavat keskpikka silpi ei saa siin kididelda meetriliselt lithikesena, peaks sddra-
seid sdnu modtma bakheiliselt, kusjuures rohntu keskpikk silp touseks arsisesse,
kuna sama sona peardhuline iilipikk silp langeks teesiscsse, mis oleks aga tiiesti
cbameetriline ndhtus.

C. Sonad, mille 1. silp on liihivokaaliline ning lah-
tine, 2.silpaga keskpikk ning pearohuline (voorsdnad).

I.rihm: sonad, mille 10ppsilp on lahtine; ndit.:
pocedi, yerondi, hivaki.

Nende sonade kaks viimast silpi vastavad taiesti lIC1a ja
5a sonadele, mille ette lisandub kiesolevas riihmas lithike silp,
nii et selle rilhma sonu vdime modta analoogiliselt dsjamainituile
bakheiliselt; nait.: towsku pocedi kuw'lsus || ku'la gerondi
hiid'dmixt.  Ka siin tuleb valtida korvutamist II-vilteliste sonadega
ja asetamist vahetult I B2. riihma sonade taha; luwldus gerondi
hid'e sisaldaks seega kaks defekti korraga. Erandiks on muidugi
liesoonilised juhud, nagu kww'ldu-b elii'di soo'v (vid. 11C1a).

2. rithm: sonad, mille l(‘)pp\s/ilp on suletud; niit.: po-
cedid, yerondil, bivakist. Vastavalt Il C2—3 ja 6—7 sdnadele tu-
leb neidkimsota bakheiliselt; nait.: sii's ta poecddiks ha'kkas ||
vee'lyi bivdlis vaenlasi.

D. Sonad, mille 1. silp on liithivokaaliline ning lah-
tine, 2. silp aga iilipikk ning peardhuline (voorsénad).

l. rithm: sonad, mille 16 ppsilp onlahtine; niit.: poecic,
geronti, bivalk/. Nende sdonade kaks viimast silpi vastavad IIB 1.
rihma sonadele, mille ette lisandub kaesolevas rithmas liihike silp,
nii et neid sonu tuleb moodta amfibrahhiliselt; ndit.: hd'sti
porsdte ta tu'ndis || vacnlane taandus bivakki ja vai'kis.

2. rithm: sonad, millel liihivokaaliline 1oppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; nait.: graveeriv, crinnis, di-
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rektor. Vastavalt I B2. riihma sonadele tuleb neidki moota am -
fibrahhiliselt; ndit.: hirmus erinnis ta vaevaja | ki'll ta
graveeris ja Ioi'kus. Tuleb ainult hoiduda nende tarvitamisest
vahctult I[-viltelise algsilbiga sona sisaldava virsijala ees (vt. [[C 1a);
nii siis mitte: or/'nnds ta ka'nnul.

3. rithm: sonad, millel lihivokaaliline 16ppsilp on
suletud kovenenud klusiiliga vdoi konsonantihicn-
diga: ndit.: poeetlik, direktseks, erinndist. Vastavalt 1IB3. riihma
sonadele mootuvad need bakheiliselt; ndit.: ka'vtis eri'an iist
hi'vmsat || ki'vrge poectlik vai'msus.

4. riihm: sonad, mille 10ppsilp sisaldab diftongi;
ndit.: galantseid, ligustreis, hanaalseiks. Neidki voime vastavalt
I B4. riihma sonadele moota bakheiliselt; nait.: law'lis ba-
naalseid vil'se || soi'stis Ligu'streist ka'sside paa'r.

E. Sonad, mille 1. silp on iilipikk, 2. s. aga lihike.

1. rithm: sénad, mille 10ppsilp on lahtine; nait.: hii-
lida, vaatega, vaitleme, loppema. Nende sonade 2. silbi vokaal on
fililithike9), 3. silbi vokaal aga poolpikk™"!), kuuludes scega samuti
[ valtesse. Jdrelikult vdime neid sonu modta daktililiselt, kus-
juures heksameetris iga sona tdidab parajasti tihe daktiililise vir-
sijala (=~+); ndit.: va/tleme vacnlase va'stu.

2. riihm: sonad, millel lihivokaaliline loppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; undit.: hitlides, vaatamas,
voitlusel, kuklunud.

Kaasrohulist lihivokaalilist kinnist keskpikka 10ppsilpi moot-
sime Il A 2. riihmas pikana, tehes seda nii-6elda hdda sunnil, kuna
konsekventsem, nagu nigime, ja kvantiteerivale printsiibile vasta-
vam oleks kiaidelda seda silpi meetriliselt 1tthikesena, mis-
puhul saaksime ka kdesoleva rithma sonade kohta daktiililise
modtmise, kuna 1oppsilbi mododtudes pikana peaksid need sonad
sarnaselt jargneva rithmaga heksameetrist hoopis valja langema.
Jarelikult skandeerime ndit.: hidlides vid'tluses langenud

Wy Aavik, m. t, § 837,10 e.
Sy Saaberk, m. t, 1k. 39,
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cac'nlase juu'rde. Tuleb ainult silmas pidada hoiatust III D2 all:
nii siis mitte: hii'lides ne'nde juu'rde, kiill aga (tanu liesoonile):
mii'duna-d onmne aequ.

3. rihm: sonad, mille 10 ppsilp sisaldab diftongi vdoion
suletud kovenenud klusiiliga vdoi konsonantiihen-
diga; nait.: Ahirmsawaid, hirmsamat, hirmsamaks; kontramark,
panslavism. Need sdonad mootuvad kdik amfimakrilisclt ( -,
nn. kreetik) ja peavad kvantiteerivast heksameetrist paratamatult
vdlja jaama, sest kreetik ei mahu heksameetrisse iiheski asen-
dis. Isedralikku pole selles midagi, sest ka kreeka ja rooma luu-
letajad pidid heksameetris asendama koik amfimakrilised sonad
teistiliibilistega, nii ebamugav kui see monikord ka ei olnud.

F. Sonad, mille 1.silp on iilipikk, 2.s. aga keskpikk,
kuid liithivokaaliline.

1. rihm: sonad, mille 1o0ppsilp on lahtine; nait.: viit-
fete, vodtluste, tundliku.

Nende sdnade kaks viimast silpi on foneetiliselt enam-vihem
ekvivalentsed kahesilbiliste Il C 5. rithma sdnadega, millest jarel-
dub, et molemaid silpe tuleb ka siin modta iihepikkuselt, s. o.
kas spondeiliselt voi pdrribhiliselt. Vottes aluseks loppsilpide
spondeilise mootmise peaksime, sest et 1. silpi kdesoleva riithma
sonades tuleb arvestada ilmsesti meetriliselt pikana, mootma neid
sonu trimakriliselt (---). Kuid see oleks kvantiteeriva printsiibi
ilmne rikkumine, sest siis tdidaks séna peardhuline Ill-vilteline
silp virsijalas niisama pika osa kui rohutu poolpikka vokaali si-
saldav [-vilteline 16ppsilp. Jdab seega iile modta HC S b ees-
kujul nende sonade kaht viimast silpi piirrihhiliselt, mispuhul
need sOnad tervikuna mootuksid daktidliliselt, tdites heksa-
meetris parajasti iihe vérsijala; ndit.: vaitlete va'hvasti ot'guse
e€st (vrd.: vod't jdta va'hvale). Hoiatus jargmise vdrsijala taitmise
eest Il-vialtelise sdonaga on siingi kehtiv, kuigi mitte nii absoluut-
sel kujul, sest peardhuga varustatud iseseisev sona on ikkagi tu-
gevamal astmel kui samavilteline kaasrohku kandev sdnao sa. Nii
niiteks vad'tlcte tei'ste eest oleks meetriliselt pédris korras, sest
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teiste on oma diftongi ja kaksikkonsonandi tottu tugevuselt tun-
duvas eelises vorreldes eelneva silbipaariga -lete. Kuid vod't 1 st e
ke ki'stumas oleks juba halb kombinatsioon, sest like on oma
lihtkonsonandiga spondeilise virsijala tiditeks liiga nork parast
kaksikkonsonanti sisaldavat ja sellest hoolimata pirrihhiliselt
moodetud silbipaari -/uste. Tuleb iildse votta reegliks, et kui kies-
oleva rithma sdnale jargneb heksameetris vahetult mingi spon-
deiliselt moddetud sona, siis sec viimane peab olema eeimise
viimsest, piirrihhiliselt méodetud silbipaarist tugevamal astmel, kui
mitte vilteliselt, siis vidhemalt haidlikuliselt koostiselt (kaksikkon-
sonant pirast lihtkonsonanti, niit.: coi'tjate La'ste hid'li; pika-
vokaaliline voi diftongiline silp parast lihivokaalilist, nait.: «va'/i-
vasti medste lawl kilab | va'lyg ete oi'te 10hn, jne.).

2. riihm: sonad, millel Jiihivokaaliline 16ppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; nait.: wiitmatul, tundlikud,
ootlikwm, viitlustes.

a. Neid sonu véiks 1 C6 a pohjal moota trimakriliselt,
[IC6Db pohjal aga ka daktililiselt. Daktiilitena ei sobi moota
neid s6nu, milles {ileminek 2. silbilt kolmandale on vahendatud
kaksikkonsonandiga ) (vii't7ustes va'pper kolaks naiteks eba-
meetriliselt), neid moadame jdrelikult trimakritena, kusjuures
on vdimalikud kaks kombinatsiooni: 1) sona 1. silp tdidab
spondeilise virsijala teesise, teine jargmise spondeilise virsijala
arsise ja kolmas sama virsijala teesise (---), ndit.: sii'sviit-
I'stes néitame jou'du; 2) sona 1. silp taidab spondeilise virsi-
jala arsise, teine sama virsijala teesise ja kolmas jargmise vir-
sijala arsise (--|-), ndit.: vad'tluste] pole l@'ppu. Esimese kom-
binatsiooni puuduseks on asjaolu, et lll-valteline pearéhku kandev
silp asetseb teesises, kuna korvalrohuline Il-vilteline silp touseb
arsisessc; teine kombinatsioon kaunatab aga selle all, et temas
sona rohutu keskpikk 16ppsilp peab taitma arsise vahetult pérast
virsijalga, mille arsise moodustab peardhuline Ill-vaiteline silp.

72y Vrd. 11 C 5 b.
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Arvestades Il A 2 all Oeldut selgub, et s-16pulisi sénu on jarg-
neva vokaalalgulise sdna ees sobivam tarvitada 1. kombinatsioo-
nis, sest arsissc tostetult kolaks s gemineeruva 10ppkensonandina
liiga forsseeritult, ndit.: voi'tluste's ole va'pper; palju parem oleks
nditeks: e vaitlw'stes oo'ta me pad'stjat, kus gemineerumine
rohutus asendis ei kdla nii hiirivalt. Seevastu /-16pulisi vorme
voib vabalt tarvitada nii hes kui teises kombinatsioonis: niit.:
voiltlustel ol Wpp || i voitlwstel ddrt egu o'tsa. Kousonan-
diga algavate sonade ees vdib s- ja [-1opulisi sénu tarvitada iihte-
viisi molemas kombinatsioonis: nait.: siv’s vaoitla'stes ndi'tam:
jow'dw ja valtlustes meie nai'lane Jowdu || nd'dd voitla'stel
saa'bunud 16pp ja vaitluste! pole 10'ppu. Teisi lithikesi loppkon-
sonante trimakritena moddetavail sonul kdesolevas riihmas ei
esine (peale murdelise vi/tlusten jms., mida voib tarvitada /-1opu-
liste eeskujul).

b. Et d-ga ja m-ga ldpevad ainult need sonad, milles iile-
minek 2. silbilt kolmaudale on vahendatud lihtkonsonandiga, siis
voime sidraseid {ilaloeldu pohjal moota pigemini daktililiselt,
ndit.: vadtmatnd cacrnlased | oot likwm had'll oli sea'l || vaenli-
kus vad'tes || ka'rt!/kwl oo'tel (I- ja m-1opulisi voiks soovi korral
siingi moodta: trimakritena 2. kombinatsioonis, ndit.: ka'vtlik !
pole pid'sw || mi'ks veel vaenliku'm sinwy pi'lk?). Jirgneb sdiras-
tele daktiililiseit moddetud sonadele mingi l-vilteline sona, siis
tuleb silmas pidada HI F 1 lopus 6eldut, nii et véime niiteks
skandeerida: o'htlikex pai'gis, mitte aga a’rglikud ku'ked.

3. rihm: sonad, mille 16ppsilp sisaldab diftongi voi
on suletud kovenenud klusiiligavdoi konsonantidhen-
diga; ndit.: vattmatiid, voitimatut, vortmatuls, vidtmaluist ; Lontro-
punkt. Neid sénu moddame [I C7 ja 8a pohjal trimakriliselt,
kusjuures heksameetris oleks kaheldamatult eelistatav [lIF2a all
kirjeldatud teine trimakriline kombinatsioon, sest siis asetseks
nende sonade 1. ja 3. dlipikk silp arsises, kuna 2. keskpikk silp
langeks teesisesse; nait.: vadtmatudd wigi paljn || voi'tme-

tilks pean sindli.
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(. Sonad, mille 1. silp on idilipikk ja 2. silp on lah-
tine ning sisaldab diftongi.

1. riihm: sdnad, mille 16ppsilp on lahtine; niit.:
armsaima, dndsaile.

Nagu III F 1 sdnade kaks viimast silpi olid vastavuses Il C 5.
riihma sonadele, nii on kdesoleva rithma sonade kaks viimast silpi
foneetiliselt enam-vihem samavidrsed I C 1. rihma sonadega,
kuid daktiililist m0otmist selle analoogia pohjal siin siiski mestata
ei saa, sest silprithmad -saima, -sadle jts. ei ole oma silpidevahe-
lise konsonandi tdttu analoogilised neile kahesilbilistele sOnadele,
mida II C1 b pohjal leidsime voimaliku olevat modta piirribhiliselt.
Oleks nimelt cbameetriline skandeerida: li'ksin armsaima
poo'le. Ka trimakriline moo6tmine ei tule siin oieti arvesse samal
pohjusel kui IIl F 1. rithma sonades. Taiesti ebameetriline oleks
ka antibakheiline (- ~) modtmine (ndit.: wii's armsaile ta
te’rv?s{), sest esiteks see oleks vastuolus 11 C 1 a all 6elduga, mille
pohjal kdesoleva riilhma sonade kaht viimast silpi tuleks kiidelda
meetriliselt #hepikkustena, ja teiseks tdidaks siis pearchuline iili-
pikk silp varsijala teesise ning kaasrohuline keskpikk silp langeks
arsisesse (vt. IlI H 1), kuna sec heas kvantitcerivas meetrumis
peaks olema pigemini tmberpodrdult. Nii tuleks selle rithma
sonad kvantiteerivast heksameetrist parem hoopis vilja jitta, mis
nende suhtelise vdahesuse tottu (i-superlatiiv ja i-mitmus teatavaist
sonust ja pealegi ainult teatavais kaindeis) pole ka kuigi suur
ohver. Adrmise moddapaistamatuse korral (tolkides!) voiks erand-
likult mestata trimakrilist kombinatsiooni -|-- (ndit.: "sit's
armsaima poo'le ma ld'ksin), mis koigist voimalikest pahedest on
kiesoleval juhul ikkagi koige vidiksem.

2. riihm: sonad, millel lihivokaaliline 1oppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; niit.: armsaimad, hirmsai-
mas, ondsaimal,

Siin on trimakriline mootmine 10ppsilbi kinnisuse tottu
juba paremini digustatud, mistottu vdoime kasustada IIIF 2 a all
tehtud tdhelepanckuid. Secga kui sdna 10peb I-ga, voime teda
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niihadsti vokaaliga kui ka konsonandiga algava sona ees tarvitada
molemas trimakrilises kombinatsioonis, ndit.: neé@'d armsaimal
{e’ht'zrda“ ta'rvis | |

ta'rvis ¢htida.

| armsaimal {"lj } ac'ga, kusjuures teine
pole
kombinatsioon osutub eelistatavaks; s-10pulisi sénu vdime aga
ainult konsonandiga algavate sonade ees tarvitada molemas kombi-
natsioonis, nait.: si’'n hirmsadmas koo'pas ja hi'rmsaima's
kiix koo'pas, kuna vokaalalguliste sénade ees tarvitame s-10pulisi
ainult esimeses kombinatsioonis, ndit.: sii'n hirmsaimas
oo'tame koo'pas, mitte aga hirmsaimd's oli koo'pas; viimaks
gemineerumisvoimetu d-ga loppevaid sonu on sobivaim tarvitada
koikjal esimeses kombinatsioonis, nidit.: nce'd armsaimad
lau'lude vii'sid

| nee'd armsai'mad ad'sad, mitte aga a'rmsav-
md'd olid adsad.

3. riihm: sonad, mille 16ppsilp sisaldab diftongi voi
on suletud kovenenud klusiiliga vdi konsonant-
ihendiga; ndit.: armsaimaid, armsaimat, armsaimaks. Need
mootuvad endastmoistetavalt trimakriliselt, kusjuures on
iihteviisi rakendatavad mélemad kombinatsioonid; niit.: 1) nei'd
armsaimaid sipru ma nden, 2) a'rmsaimaid nden sipru.
Teine kombinatsioon on samuti kui III F 3. riihmas eelistatav.

H. Sonad, mille 1. ja 2. silp on mélemad iilipikad.

l. riithm: sonad, mille 16ppsilp on lahtine; niit.:
tundlikkw, picskoppi, kontserti, raskeisse. Nende sonade 16ppsilbi
vokaal on iililiihike, mispdrast peame neid mootma antibak-
heilisclt, kusjuures séna 1. silp langeks spondeilise virsijala
teesisesse, 2. s. tdidaks jargmise daktitlilise varsijala arsise ja 16pp-
silp votaks enda alla sama daktiililise virsijala teesise 1. silbi
(-]=-); ndit.: ldks d@drmi'sse bardkki || e piiskoppi ma
tu'ndnad.

2. riihm: sonad, mille Idppsilp on suletud lihi-
kese konsonandiga: niit.: tundlikkus, tundmattus®®); kontsertiv,

"} Keeleuuendusliku ortograafia jérgi.
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apteeker ; kildkondlus. Nende sOnade kaks viimast silpi ihtivad
foneetiliselt enam-vdhem kahesilbiliste 11 B 2. riihma sd6nadega, mis-
tottu voime neid moddta antibakheiliselt eelmise rihma
sonade eeskujul; niit.: peen tundlikkus on wvoo'rus || suu'r
tundma'ttus me @'mber. Antibakheiline mootmine voimaldab
siin -likkus ja -mattus 10puga nimisdnades siindsa eristuse sama-
tuletuslikest adjektiivest, mis IIl F 2 b jargi moddtuvad daktiilili-
selt; vrd.: tu'ndlikus, tundmatus (<~v) ja tundlikkus, tund-
ma'ttus 54 (- [=-).

3. riihm: sénad, mille 16ppsilp sisaldab diftongi voi
on suletud kovenenud klusiiliga vdi konsonant-
fithendiga; nidit.: teemantjaid, apteekriks, maakondlik, tundlilkust,
tundmattust #).

Neid sénu voiks moo6ta taiesti nagu Il G 3. riihmagi souu
trimakriliselt molemas kombinatsioonis, kuid -likkust ja
-mattust 10puga nimisonade eristamiseks Il F 3 jargi moddtuvaist
samatuletuslikest adjektiivest on siin loomulikum tarvitada esi-
mest varianti, sest selle jargi téuseb 2. silp, mis kdesoleva riihma
sonadel on dlipikk, sobivalt arsisesse, kuna III F 3. riilhma adjek-
tiivel langeb sama silp, olles vaid keskpikk, 2. trimakrilise kombi-
natsiooni pohjal spondeilise virsijala teesisesse; vrd.: iu'ndliky'st,
tuw'ndmatw'st (=-]-) ja tundli'khust, tundma'ttust®) (-|--). Jdreli-
kult: suwrt tundmattust kdvtsime kii'k. Ka teised siia
riihma kuuluvad s6nad moéo6tuvad paremini esimese variandi jargi;
néit.: law'ljast jii' kontsertlik mu'lje.

I. Soénad, mille 1. silp on ll-vialteline ja 2. s, on lah-
tine ning réhutu.

1. riihm: sdnad, mille 16ppsilp on lihivokaaliline
ning lahtine; ndit.: keelega, lauale, katame, kirstuga, meestega,
teistele.

Neid sonu peaksime kiitlema dieti nagu rithmi HC1jall C5
pluss liihike loppsilp; jarelikult, kuna mainitud rihmade sénu

%) Ametliku kirjaviisi jargi ka siin: tundmatus.
%) Ametlikult : tundmatust.
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mootsime spondeiliselt resp. piirribhiliselt, peaksime kidesolevas
rithmas tarvitama antibakheilist voi tribrahhilist mdotmist. Neist
voimalustest langeb teine Il A1 all Seldu pohjal kohe &ra ja ka
antibakheilisest mootmisest ei saa asja, sest rdhutu I-vilteline 2. silp
ei kannata hoolimata oma poolpikast vokaalist arsisesse {0stmist,
nagu see heksameetris oleks ndutav séna antibakheilise méotmise
korral (vt. Il H1). Ka trimakrilist modtmist, mille vabanduseks
voiks olla asjaolu, et tiksiseisvais sonus, nagu modtmised nditavad %),
10ppsilbi vokaal hddldub poolpikana, ei saa siin rakendada, esimest
varianti samal pohjusel, miks antibakheilistki, teist varianti aga
sellepdrast mitte, et 10ppsilp oma venitatud vokaaliga arsisesse
tostetult mojuks hepikult, peagu groteskselt (niit.: kanname tema
ko'rvigaw maja juw'rde). Siin peame, kui tahame paista seda suurt
sonade riihma kvantiteeriva heksameetri jaoks, liahenema asjale
rohkem formaalsest seisukohast. Esimene silp on neis sonades
Il-vilteline, teda voime moota virsijalas pika silbina, 2. silpi kisi-
tatakse tema poolpika vokaaliga %) tegelikus keeledpetuses I valtena
(vt. 1 A1), teda vbime modta jarelikult lithikesena ja ka 3. silp
kuulub ] viltesse; nii saaksime nende sdnade jaoks daktiililise
modtmise, mis on ka ainus paisetee ja mida on siiamaani kasus-
tatudki sellekohastes firitustes. Hea ta ju pole, sest 1. silbil pole
siin kaugeltki nii suurt pikkuse iilekaalu vorreldes 2. ja 3. silbiga,
nagu see peaks esile tulema ehtsas kvantiteerivas daktiilis, ja
pealegi tekib siin jdrjekindlusetus 1 C 1 ja 11 C 5 sdnade suhtes,
sest foneetiliselt peagu identseid fraase kata me lauad ja katame
lauad peame modtma niiiid erinevalt, esimest - - « - - teist - v « - -,
Seepdrast ei voi me neid dbarikke trioolipdraseid daktiileid kasus-
tada igal pool heroilises heksameetris, vaid peame neile otsima
koha, mis sobib neis avalduvale naiselik-pehmemale loomusele.
Selleks on eriti kohane heksameetrist vidikeste muudatustega tule-

%) Vi. J. Migiste ,Eesti keele hiilikute relatiivsest pikkusest eksperi-
mentaalfoneetika valguses* (auhinnatod 1922, kisikiri Eesti Keele Arhiivis) foneemide
tabeleis siiakuuluvaid sonu, niit. : kéitega, kanname.

M Aavik, m. t, § 837, 10 ¢. 3.

3%
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tatud nn. pentameetri teine koolon oma langeva riitmiga, milles
avaldub teatud resignatsioon, nagu see on teataval méadral omane
ka tollele luuleliigile (cleegiale), mis kasustas heksameetrist ja
pentameetrist koostuvat vdrsipaarikut, nn. eleegilist distibhoni, oma
meetriliseks avaldusvormiks. Pentamcetri skeem on jargmine:
T I e

millest ndhtub, et esimeses koolonis daktiilid olid asendatavad

spondeustega, teises aga mitte. Elegantseimaks variandiks peetakse
virssi, milles 1. virsijalg on daktiililine, teine aga spondeiline:
“vo) s == el ve L, naiteks Ovidius’el (Heroid. 1 2):

ni'l mihi|re'serilba’s, || o't tamen |pse vend’.

Kui eestikeeclses kvantiteerivas pentameetris teise kooloni virsi-
jalgadesse asetada kiesoleva riilima sonu, saaksime umbes jarg-
mise riitmi:

z J .1_‘ _o-o P%—l OJI r H

mis oma vaheldusrikkuses annab paar siima ette isegi antiiksele
originaalile; ndit.:

tec' pole|o'htlik |siim || sod'dame|ru'l vy a|nii'd!
Nii oleksime siin pahest teinud isegi vooruse. Muidugi ei tarvitse
eesti pentameetri 2. koolon piirduda nende pseudodaktiilite tarvita-
misega ; siin on ainult koht, kus viimaseid vdiks mottekohaselt raken-
dada. Heroilisse heksameetrisse nad igatahes histi ei kolba ; sallida
voiks neid siin vaid 5. virsijalas pdrast nn. bukoolilist
diereesi®), ndit.:
L.

to'ttame |li'mnast|vd'lja jalkauneidino'pime
H

2. rihm: sdonad, millel liihivokaaliline 1oppsilp on
suletud lithikese konsonandiga; ndit.: swuwremad, pikened,
keerubel, pension, swurenev, kirjudes. Neid s6nu vdime moota
trimakritena teises kombinatsioonis, nait.: swuwrema’l oli
7'0’/1.Z'cm(|1)c'nsi_o'n pole sww'r, kusjuures b-, d- ja s-1opulisi sonu
voime III A 2 all 6eldu pohjal tarvitada ainult konsonandiga alga-

5%) Sona lopu kokkusattumine virsijala 10puga 4. ja 5. virsijala vahel.
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vate sonade ees, ndit.: sww'remd'd pane sii'a||nid'd aga pi'ken e’
minwy tee || ki'rjuma's pidurdi’s, mitte aga suw'rema'dolid sii'n.

3. rithm: sonad, millel kaasrohulineloppsilp sisaldab
diftongi voi on suletud kovenenud klusiiliga voi
konsonanttihendiga; niit.: kuljuseid, onnelik, keerubit, kul-
jusest, keerubeiks.

a. Neid s6nu moddame trimakriliselt teise kombinatsiooni
jargi; ndit.: ei' pane kwljusedd hobu kacla || kee'rubi't 71(3‘5/2
léndamas.

b. Sénu, milles illeminek esimeselt lihivokaaliliselt silbilt
teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, voime II C 5 b pdhjal modta
soovi korral ka anapestiliselt; nait.: si's onneli'k viin o'lla.

4. riihm: sonad, mille 16ppsilp on peardhuline
(voorsonad); ndit.: orhidee, enwmeniid, virtwoos, patrioot, ornament,
ditiiramb, hellenist.

a. Neid mosdame samuti trimakriliselt teise kombi-
natsiooni jargi: ndit.: ew'menii'd sind ji'lyigu || €'ks see o'r n amenl
sobi hii'sti ?

b. Sonu, mille kaks esimest silpi vastavad 3 b all tilesseatud
noéudeile, voib soovi korral moota ka anapestiliselt; ndit.:
sed aparadt eiki'lba | nii'd helleni'sm loob endale pi'nda.

J. Sonad, mille 1. silp on li-valteline ja2.s. onkesk-
pikk ning rohutu.

I. rihm: sonad, mille 16ppsilp on lihivokaaliline
ning lahtine; nait.: katate, vaadake, kirstuke, saabaste, rannata.
Nende sonade kaks esimest silpi on keskpikad, kolmas lithikese
vokaali tottu lihike, jarelikult saab neid sdonu mdoota ainult anti-
bakheiliselt, kusjuures heksameetris neid tuleks tarvitada
IIITH 1 all antud juhise kohaselt; ndit.: e/ rdnn adta me ja'ksa.
Et aga rohutu keskpikk silp on arsiseks liiga ndrk, siis on soovi-
tav selle rithma sonu heksameetris voimalikult viltida.

2. riihm: sonad, millel lithivokaaliline I6ppsilp on
sulctud lihikese konsonandiga; niit. hirmutab, rinnatud,

keerutas, saabastel, /lmutav, thmatar, filjeton, dmatum, dhvardus.
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Et siin kdik silbid on keskpikad, siis vdime neid sonu moota
trimakriliselt teises kombinatsioonis, nimelt I-, m-, n-, »- ja
v-10pulisi niihdsti vokaaliga kui ka konsonandiga algavate s6nade

Vimata’r ilue'hteis || ku'tsu-

ees, ndit.: saa'baste’l pole niire

ta'v ei lmwnwl, b-, d- ja s-1opulisi aga ainult konsonantalguliste
b

sonade ees (vt. lll A 2), nait.: & /’rmuta'-{d} meid kai'ki, kuna vo-
B

kaalalguliste ees voime s-10pulisi soovi korral tarvitada esimeses

kombinatsioonis (vt. Il G 2), ndit.: se¢’ hirmuw'tas o lguses kii'ki,

kuigi eelmises riihmas esitatud pohjusel on soovitav neid selles

asendis viltida; viimaks 04- ja d-16pulisi ei saa vokaalalguliste

sonade ees tarvitada kummaski kombinatsioonis, esimeses I B 2,

teises II1 A2 all esitatud pohjusel.

3. riihm: sonad, millel kaasrohuline 10ppsilp sisaldab
diftongi vdi on suletud kovenenud klusiiliga voi
konsonantihendiga; ndit.: keeletuid, onnetut, pikendust, lasu-
taks, ostetaks.

a. Neid sonu moododame trimakriliselt teise kombi-
natsiooni jargi; niit.: keeletudd dra pillka || dnnetu'ks void
Jdadda.

b. Sonu, milles iileminek esimeselt lithivokaaliliselt silbill
teisele ja iihtlasi teiselt kolmandale on vahendatud lihtkonsonan-
diga, vOoime IIC6b pohjal mddta soovi korral ka anapestili-
selt, kui vahetult eelnevas arsises on iilipikavalteline silp; nait.:
tei'd Gunetwi'd voin pidsta || hea'd Gpetu'st void saa'da.

4, rihm: sonad, mille 16ppsilp onpeardhuline (voor-
sonad); ndit.: ateljee, bariikaad, apetiit, esparsett, hekatomb. Neid
mdddame sarnaselt eelmise riilhma sonadega:

a) teisc trimakrilise kombinatsiooni jargi, ndit.: ba'r -
kad'd sai va'lmis || dsparsett oli i'tsel

b) sonu, milles on tididetud 3b all esitatud nouded, soovi
korral anapestiliselt, nidit.: e/ Zz];étiz"z‘ p(;leu hea’, vahest
isegi: sii'm ateljees pole va'lge, sest [j on darmiselt ndrgaastme-
line konsonantiihend (vt. IIC 5b).
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K. Sonad, mille 1. silp onll-valteline ja2.s. on kesk-
pikk ning peardhuline (voorsonad).

1. rithm: sdnad, mille 16 ppsilp on lahtine; niit.: etapi,
eskordi, hoikoti, esteedi, faioagi. Et nende sdnade kaks viimast silpi
on foneetiliselt identsed 11 C 1 ja I CH rithma sénadega, mille ette
lisandub kéaesolevas riihmas keskpikk silp, siis vdoime neid modta
selle analoogia pohjaltrimakriliselt esimese kombinatsiooni
jargi; nait.: li'ks faiadyi poo'le || vii's esko'rdi linna.

2. rihm: sonad, mille 16ppsilp on suletud; ndit.:
etapid, cskordis, hentauril, bukoolik, esteediks, faiaagilt. Vastavalt
I C2—3 ja 67 sonadele tuleb neidki moota trimakriliselt,
kusjuures rdhuolude sunnil sobib siin samuti kui eelmiseski riih-
mas ainult esimene kombinatsioon; niit.: koi'k et a’pid moi'du-
nud | sal' faiad'gilt toi'tu.

L. Sonad, mille 1. silp on Il-vilteline ja 2. s. on iili-
pikk ning peardhuline (vodrsonad).

}. rihm: sOonad, mille 16 ppsilp on lahtine; niit.: efappr,
eskorti, estecti, fataali, auspiitse.

a. Neid sonu mododame antibakheiliselt [IIH 1. rihma
eeskujul; nait.: mi's esko'rt1 sa huw'lud? ) e’ faiaa'ks me nii'nud.

b. Soénu, milles iileminek esimeselt liihivokaaliliselt silbilt
teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, vdime soovi korral mddta
kaamiibrahhiliselt Il B1 eeskujul; ndit.: si'nna cta'ppi ma
saa'busin.

2. rithm: sdnad, miilel liihivokaaliline I6ppsilp on
suletud lithikese konsonandiga; ndiit.: fataalsus, pikant-
sel, hultuwrsed, gasteerub, eskortiv, diktaator.

a. Vastavalt III D 2. rtthma sonadele tuleb neid sonu moota
antibakheiliselt; nait.: sidn gasteerub ta va'rsti || mei'd
cslurtiv C’L(u/?.'])tl(tunew.

b. Sonu, milles ileminek esimeselt liihivokaaliliselt silbilt
teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, vdime siingi soovi korral
modta amfibrahhiliselt; niit.: si'nge fataa’lsus me ku'rnaja.
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3. riihm: sonad, mille 16ppsilp sisaldab diftongi voi
on suletud koévenenud klusiiliga voi konsonant-
iihendiga; ndit.; keltuwrseid, futaalset, eksaktseiks, antiiksust.

a. Neid sonu moodame trimakriliselt esimeses
kombinatsioonis; nait.: noi'd kultuurseid mai'd || tei’l cksa'kt-
seks tii'ks pole hoo'gu.

b. S6nu, milles iileminek esimeselt liithivokaaliliselt silbilt
teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, véime soovi korral mdota
bakheiliselt; niit.: wu's/ fatadlseid sadtuse liitke || e/ me

fatadlset saa'tust ha'rda.

IV. Neljasilbilised sénad.

Oleme kolmesilbiliste sonade vaatlusega joudnud l1dpule.
Nagu nidgime. langevad ainult tribrahhilised (Ill A 1) ja amfimakri-
lised (IIE3) kui tdiesti sobimatud heksameetrist vilja; seevastu
daktiililised, anapestilised, amfibrahhilised, bakheilised, antibakhei-
lised ja trimakrilised soénad leiavad cndile kdik enam-viahem sobiva
asendi. Hoopis teissugune on pilt, kui siirdume neljasilibilistele
sonadele. Nendest langevad juba pooled tiiiipkonnad taiesti vdi-
matuina heksameetrist vilja. Seepidrast pole ka mdtet hakata
senise sfisteemi jargi koiki neljasilbilisi sonu labi barutama, mis
annaks suurelt osalt ainult negatiivseid tulemusi, vaid votame
vaatluse aluseks pigemini neljasilbilised varsijalad (neid on arvult
24 =16, nii nagu kolmesilbilisi oli 2*=28 ja kahesilbilisi 2*=4)
ja paneme tihele, kas ja kuidas nendcle vastavad eestikeelsed
sdnad mahuvad kvantiteerivasse heksameetrisse.

1. Dipiirrihh (----) heksameetrisse ei kolba. Seega lan-
gevad sealt vilja sonad, nagu jumalaga, koncleme, inimenc. Siin
ei pddsta ka asjaolu, et nende sdnade 2. ja 4. silbi vokaal on pool-
pikk, sest, nagu alamal (11) ndeme, osutub ka dijamb heksameetris
voimatuks.

2. Ka nn. eosimese peooniga (----) pole tema kolme
korvutiasetseva lithikese silbi tottu heksameetris midagi peale
hakata. Seega langevad reast vilja niisugused sonad, nagu Laupi-
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mine, kondijaga, kuulmiseni. Et monedel neist sonadest on [dpp-
silbi vokaal poolpikk, ei aita veel midagi, sest me ei saa ometi
asetada seda l0ppsilpi arsisesse, vilja arvatud ainult pentamectri
16pp, kus kdik need sonad voivad leida rakendust, samuti kut
rithm I A 1; nait.: jou'dsime mii i'misent.

3. Teine peoon (. _.) juba mahub heksameetrisse. Tema
1. silp votaks enda alla daktiililise virsijala teesise 2. silbi,
kolm viimast aga tdidaksid tervena jargmise daktiililise vérsijala
(c]:oo). Meetriliselt pikka silpi arsises oleme tiitnud siia-
maani 1) iilipika sonasilbiga, 2) keskpika sonasilbiga; tcesise liihi-
kesi meetrumisilpe oleme tditnud 1) lihikeste sonasilpidega, kui
arsise silp on iilipikk (II1 E 1) voi keskpikk (III11 ja IIIJ 1), 2) liihi-
vokaaliliste keskpikkade sonasilpidega, kui arsise silp on iilipikk
(IME2, IIIF1 ja 2b; diftongiliste keskpikkade sonasilpide kohta
vt. aga lll G 1 ja 2). Nendest eeldustest lihtudes saame teist peooni
moodustavate sonade kohta jargmise voimalustetabeli, milles
[=lihike, Il == keskpikk ja Il = dlipikk sonasilp?9):

a) [ UL L L: poeetide, gigantsega ; nidit.: vdi'yske poee'tide too'de.

b) I HI T II: poectidel, gigantsuses (vid. Il E 2); nait.: neid'd
me })Z)(? etidel too'teid ki'lluses.

¢) T HT T (ainult kui 3. s. sisaldab liihikese vokaali):
poectliku, gigantsete, yalantsuste. Nende sonade paigutamisel heksa-
meetrisse tuleb arvestada koike IIl F 1 all eldut; jarelikult: si'mna
galantsete meeste hu'lka | mi'nd mu galantsuste t'tiu ta
vi'hkas, mitte aga vo'hke identsuste aron to'tlu, sest arvuw on
spondeilise virsijala tditeks siin suhteliselt liiga ndrk pirast
piirrihhiliselt moodetud silbipaari -sustc. Sénad aga, mille 3. kesk-
pikk silp sisaldab diftongi, nagu galantseima, gigantseile, on
HI G 1 all 6eldu pohjal heksameetris hoopis rakendatamatud.

%) Loppsilbid on arvestatud jargmiselt: lahtised lithivokaalilised ja pool-
pikavokaalilised — 1 vilde, lithivokaalilised lithikese konsonandiga suletud — 11 v.,
diftongiliscd ja kivenenud klusiiliga voi konsonantithendiga suletud — 11 v., kuigi
monel juhul (néiteks sdnas kaksteisthimmend) sidrase midramise Oigustatus on
monevorra vaieldav.
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d) I Il II IT (ainult kui 3. s. sisaldab lihikese vokaali ja iile-
minek 4. silbile on vahendatud lihtkonsonandiga, vt. Ill F 2 b):
poectlikul, gigantsetes; nait.: mo'tles poeetlikwl ko'mbel. Sonad
aga, milles mainitud ileminek on vahendatud kaksikkonsonandiga,
nagu gigantsustes, samuti sénad, mille 3. s. sisaldab diftongi, nagu
galantseimas, modtuvad epitriitidena (vt. alamal, p. 12 d).

Jargmist nelja riihma (e—h) voib soovi korral moota
peooniliselt ainult sellel juhul, kui 1. keskpikk silp sisaldab liihi-
kese vokaali ja tileminek jargmisele silbile on vahendatud liht-
konsonandiga (vrd. IIIL 1 b ja 2 b). Sisaldab aga 1. s. diftongi
voi on tas iileminek vahendatud kaksikkonsonandiga, siis mootu-
vad vastavad sonad langevate joonikutena (vt. alamal, p. 7 f—i),
resp. dispondeustena (vt. p. 16 k).

e) WU T I: pikantsuse, fataalsega; nait.: sifski fataa'l-
suse ee'st pole pdd'su.

f) 0T U: pikantsuses, fataalsemad: niit.: vee'lgr fc;taa'l-
semad mdtted.

g) I I II I (ainult kui 3. s. sisaldab liihikese vokaali):
pikantscte, fataalsuste; niit.: langes fataa'lsete hoo'pide a'll 1
mi'tte pikamtsuste ti'ttu, mitte aga langes fatadlsuste
sunnil (vt. IV 3 ¢). Sénad aga, mille 3. s. sisaldab diftongi, nagu
pikantseile, fataalseima, on nagu c rihmagi sonad heksameetris
sobimatud.

h) I III 1T I (ainult kui ileminek kolmandalt lihivokaaliliselt
silbilt neljandale on vahendatud lihtkonsonandiga, vrd. IV 3 d):
fataalsctes, pikantsetel; ndit.: vit'lis fatad'lsctes ko'htades. Sonad
aga, milles mainitud dleminek on vahendatud kaksikkonsonandiga,
nagu fataalsustes, samuti sonad, mille 3. s. sisaldab diftongi, nagu
fataalseimas, modtuvad siingi epitriitidena voi ka dispondeustena
(vt. alamal, p. 12 n ja 16 k).

Muidugi voib neid e—h riihmade sénu mddia ka langevate
joonikutena, mille kohta vt. alamal, p. 7 f—i.

i) LI 1 1: siballile, poeediga; kinetame, karistagu. Vodrsonad,
mille peardohk on 2. silbil, iihtivad oma kolme viimase silbiga
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foneetiliselt tdiesti III I 1. rithma kolmesilbiliste sonadega, mistottu
nende puhul tekivad siin heksameetrisse paigutamisel samad rasku-
sed kui tolle riihma sdnade juures. Seepidrast peame vddrsonu.
nagu sibiillile, poeediga, heksameetris kas tidiesti viltima voi piir-
duma nende tarvitamisel kohtadega, mis me reserveerisime siiras-
tele sonadele III I 1. rithmas. Hoopis teine lugu on mittevoor-
sonadega, nagu konetame, karistagu, mille teine keskpikk silp on
rohhutu. Nende sénade kolm viimast silpi ei iithti foneetiliselt
[I'1'1. rihma sonadega, sest viimastel on réhutu eelviimase silbi
vokaal poolpikk ja kaasrohulise 10ppsilbi vokaal lithike, kdesoleva
riihma mittevgorsonadel aga on idmberp66rdult kaasrohulise eel-
viimase silbi vokaal lithike ja rohutu loppsilbi vokaal poolpikk %),
Eelviimase silbi vokaali lihiduse tottu vdime nende sonade kolme
viimast silpi moota daktiililiselt marksa suurema vabadusega kui
I T1. rithma sdnu, sest 10ppsilbi vokaali poolpikkus kiesoleva
riihma mittevodrsdonades eksisteerib mniikuinii ainult idksiseisvais
sonus, muutudes lauseseoses lithikeseks. Jarelikult: «/i's ta kari’s-
taygw mei'd. Et aga rohutu keskpikk 2. silp on arsise moodusta-
miseks fiildiselt ikkagi liiga nork (vrd. Il J 1), siis on ka siira-
seid mittevdorsonu soovitav heksameetris tarvitada véimalikult harva.

4. Kolmas peoon (-~ -) mahub samuti heksameetrisse.
Tema kaks esimest silpi langeksid daktiililise virsijala teesisesse,
kuna viimased kaks tdidaksid jargmise daktiililise virsijala arsise
ja esimese silbi teesisest (--|=-). Siin leiaksid aset ainult need
sonad, mille 3. silp on {ilipikk, kuna sonu, mille 3. s. on ainult
keskpikk, nidit. lusate, ilusaile, tuleks I C 1 a ja Il C 5 a pohjal
modta tousvate joonikutena (vt. alamal, p. 6 d).

Siia kuunluvad seega jargmised tiifibid:

a) I T I I: /melikku, konelusse, ilusaisse: horisonti, avariile;
ndit.: wid'd kinelwsse e sa'ttusin || suw'rt filosoodfi me

ke lstme.

éi\l) Saaberk, m. t., 1k. 39.



44 ERVIN ROOS B XUIL»

by 1 HI I émelikkus, hibemattus¥'y; amiisceriv, amiisantsed
(vid. U1 D 2); nait.: suw'r hdbem a'ttus onsee || mi'nd amiisee'yix
ta md'ng.

¢) I'II I T (ainult kui 2. s. sisaldab lithikese vokaali): konar-
bikkuw, tasandilku, ilestikku . amatsoone, debiitanti (vrd. Il B 3 ja 4);

| noo'rt debiitanti ta

ndit.: nden kanarbikku ma it'tsemas
md'rkas. Sonad, mille 2. keskpikk silp sisaldab diftongi, nagu
anaeroohe, langevad heksameetrist vilja samal pohjusel kot Il i
(k. 27).

d) I Il Il I (kui 2. silbi vokaal on lithike): lonarlikkus,
Ligistikkus ; musikaalsed, anormaalsel (vid. III L 2 b): nait.: tee
konarlikkus me hdi'rija || ons musikadlsed su nadbyrid?
Sonad, mille 2. s. sisaldab diftongi, nagu anewrismsel/, modtuvad
epitriitidena (vt. alamal, p. 12 f).

Jargmist nelja rithma (e—h) voib soovi korral moota
peooniliselt ainult sel juhul, kui 1. keskpikk silp sisaldab lithikese
vokaali ja tleminek jargmisele silbile on vahendatud lihtkonso-
nandiga (vrd. 1V 3 c—h). Sisaldab aga 1. silp diftongi v6i on tas
iileminek vahendatud kaksikkonsonandiga, siis mootuvad vastavad
sonad epitriitidena (vt. alamal, p. 15 f—1i).

e) [T I: pikemasse, onnelikiu; helleniste, lapidaarne: niit.:
s@mmusin sii't pikemasse arednille/ helleni'ste ta sa'llind sce'
Lapidaarne elody meid paclus.

£y 11U onneliklws . kataloogiv. lapidaarsed: néit.: suwe'r
annclikkas me piaid'd || vedd Lapidadrsed ja haa'ravad mi'tted,

g) II 1T UI 1 (ainult kui dleminek teiselt lihivokaaliliselt silbilt
kolmandale on vahendatud lihtkonsonandiga): onnetuisse, ipetusse;
katapulti, apetiiti (vid. I1J 3 b ja 4 by; ndit.: mei'd dnnetu'sse
ta tow'kas || swu'rt apetidti ta tu'ndis. Sonad, milles ileminek
teiselt sitbilt kolmandale on vahendatud kaksikkonsonandiga. nait.:
onnistisse, mootuvad epitriitidena (vt. 15 f).

61y Amectl. : habematus,
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h) 1 I I 1 (samal lisatingimusel kui eelmises riihmas):
apetattus 8?); arreteeriv, apetiitsed (vrd. Il L 2 b); suw's Gpetatius
te pid'stja || noo'd apetiitsed ja mai'tsevad ou'nad.

Soovi korral voib koiki neid e—h riihmade sonu modta ka
epitriitidena, mille kohta vt. alamal, p. 15 f—i.

5. Neljas peoon (-~--) langeb oma kolme korvutise liihi-
kese silbiga sarnaselt esimese peooniga heksameetrist vilja, iihes
temaga ka jargmised sonatiiiibid:

a) I [ 1 1I: konclusest, kovenevais : idealist, hieroduul.

b) I 11 1l: koneluses, kdvenevad.

6. Tousev joonik (fomicus a wminori: ----) mahub heksa-
meetrisse. Tema kaks esimest silpi moodustavad daktiililise varsi-
jala teesise, kuna kaks viimast tdidavad jargneva spondeilise virsi-
jala (-~ |--). Meetriliselt pikka silpi teesises oleme tditnud siia-
maani 1) ilipika sonasilbiga, 2) keskpika loppsilbiga ainult siis,
kui eelnevaks arsiseks on ka keskpikk sonasilp (I C 2 ja 6 a);
on aga eelnevas arsises iilipikk sonasilp, siis modtub temale jargnev
keskpikk loppsilp meetriliselt lithikesena (Il B2, 11 D 2), 3) I-viltelise
sonasilbiga, kui eelnevaks arsiseks on keskpikk sonasilp (IIC 1 ajab a),
kuna ilipika sonasilbi jarel mootub I-vilteline silp alati liihikesena
(I B 1). Lahtudes nendest eeldustest saame tbusvat joonikut
moodustavate sonade kohta jargmise voimalustetabeli:

a) I 11 0L melilidust, hdibematiust®®), draandlik : ideaalseid,
animaalzet; nait.: wi's habema'ltwust ~ii's teie tedksite 2 || see
dradndlil ju't tuleb ta'ppa )| o'l ideadlset rodmu!

by 111 II: ¢lusaimaks, tlusaimaid, imelikust, hdbematult:
ideaaliks, cqoistilt, labdirindist (ved. 111 C 2); ndit.: nei'd ilusaimaid
o || sil't imelikust hoonest || wiii'd labirindist ld'hiume
ri'ttu.  Erandiks on siin vo6rsonad peardhuga 10ppsilbil, nagu
kariiatiid, priovitect, mida ei saa skandeerida tousvate joonikutena,
sest rohutut keskpikka kolmandat silpi ei saa asetada arsisesse,
kui sama sdna vahetult jargnev iilipikk peardohuline silp peab

62) Ametl. . dpetatus.
6%) Ametl. : habematust.
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langema teesisesse, ja mis peavad seetdttu heksameetrist vilja
jddma.

) ITILIL: lusaimad, imelikus, hibematul; amiiseerib, dialektid
(vid. Il C 2); nait.: nee'd ilusaimad vad'ted || siim imelikus
hoo'nes || noo'd dialektid twndmatud sii'n.

d)y T I 1I 1: dlusaile, imeliste, ilusate, ilusalle®™); amiiscers,

L sii'n

labiirindi (vid. 111 C 1); niit.: sea’l i 1w s a i'ma loo'duse rii'pes
ilusdte pi'rnade @1l || niidi'd amiisedri ro'hkesti. Et aga lk. 17
mainitud inkonsekventsus (teise liihidalt-moddetud silbi vokaal on
digupoolest pikem neljanda pikalt-moo6detud silbi vokaalist) esineb
siin vahetult samas sénas, siis on soovitav selle riihma sénu
heksameetris voimalikult viltida, vidlja arvatud vo6drsénad, nagu
twmeiseers, mille mé6tmist tousva joonikuna aitab motiveerida 3. silbil
asuv pear6hk. Samasugusel pohjusel on ka celmise riihma
mittev6drsdnad heksameetris tarvitamiseks kaunis ebasobivad.

ey 111 HI III (ainult kui 2. s. sisaldab liihikese vokaali):
konarlikkust, ligistikkust; musikaalseid, anormaalset, diletantlik
nedd musikaal-

(vid. 1V 4 ¢); nait.: suw'vt ligisti'kkust poo'ldame
seid la'psi. Sonu, mille 2. s. sisaldab diftongi, ndit.: anaerooblik,
voiks hdda korral m&6ta epitriitidena (vt. alamal, p. 12 e).

fy IIT I NI (ainult kui dleminek esimeselt lithivokaaliliselt
silbilt teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, vrd. IV 4 ¢ ja 1):
onnelikkust; lapidaarset, hellenistlik ; ndit.: ka's nii suu'rt GN -
18k kust kanda ka suv'dad? || he’d lapidadrset stid'li. Si-
saldab aga 1. keskpikk silp diftongi voi on tas iileminek vahen-
datud kaksikkonsonandiga, siis mootuvad vastavad sonad dispon-
deiliselt (vt. alamal, p. 16 m).

g) I I (ainult kui lisaks eelmise riihma ndudeile ka
fileminek teiselt lihivokaaliliselt silbilt kolmandale on vahendatud
lihtkonsonandiga, vrd. IV 4 g ja h): dpetattust®); apetiitseid, uto-
pistlik; ndit.: suw'rt opetattust poo’ld&fmé kii'k || nei'd o pe-

64y Ametlik vorm ilusale peab dipiirrihhina heksameetrist vilja langema

vt. IV 1)
65) Ametl. : dpetatust.
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tedtseid ouwnu. Kui aga 1. vdi 2. silp sisaldab diftongi véi on
neis iileminck jargmisele silbile vahendatud kaksikkonsonandiga.
siis modtuvad sddrased sonad dispondeiliselt (vt. p. 16 1), nagu
ka koiki teisi kdesoleva ja eelmise riihma sénu voime soovi kor-
ral méota dispondeustena.

Jargmiste kolme riithma (h—j) sonu voib samuti soovi kor-
ral moota tousvate joonikutena ainult siis, kui neis iileminek esi-
meselt lithivokaaliliselt silbilt teisele on vahendatud lihtkonsonan-
diga ja kui 3. silp kannab peardhku (v6drsonad). Koik teised
vilteliselt neisse riihmadesse kuuluvad sonad, milles need eri-
nouded pole taidetud, moédtuvad dispondeiliselt (vt. p. 16 g—s).

hy T 1IN : kataraktist, ateistiks, aparaadilt; nait.: sii't ko -
taraktist mid'dugem rittu.

) T IL: kataraktid, ateistil, aparaadis; ndit.: nee'd kata -
ra’ktid o'htlikud sit'tjale.

) WIILT: katarakti, ateisti, aparaadi; ndit.: sii'n katarakt:
voo'l pélev kit're.

Muidugi vo6ib neid h—j riihmade sonu moota ka dispon-
deustena (vt. alamal, p. 16 q—s).

Jiargmiste kolme riihma (k—m) sénu vdib soovi korral
moobta tousvate joonikutena ainult siis, kui nende kaks esimest
silpi vastavad tiielikult IV 6 g nodudeile ja kui lisaks sellele 3. s.
kannab peardhku (voorsonad). Kui kdoik need erinduded pole
tdidetud, voivad vilteliselt nendesse riihmadesse kuuluvad stnad
mootuda ainult dispondeiliselt (vt. p. 16 1—p).

Ky I katakombist, apetiidilt; ndit.: li'ks katak o'm -
bist vi'lja.

) W N II: katakombid, apetiidil; niit.: nee'd katakombid
le' hkavad.

m) L1 1: katakombi, apetiidi; nait.: sién katakombi ee's.

Neidki k—m riithmade sonu voib soovi korral moota ka dis-
pondeiliselt (vt. p. 16 n—p).

7. Ka langev joonik (ionicus a maiori: ----) mahub
heksameetrisse. Tema 1. silp moodustaks spondeilise virsijala
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teesise, kuna kolm viimast silpi tdidaksid jargmise daktiililise
virsijala (-|-+~). Siia kuuluvad jargmised kombinatsioonid:

a) UL 1 dmlikkude, kunstnikkude, teemantide, piiskoppide;
ndit.: suw's kunstnikkode hallk.

by WHI L H: dlmlikkudes, kunstwekludel,  piiskoppidel (vrd.
IV 3b ja f): nidit.: voi'm piishkoppidel suw'v || nei's ilmli'k-
Fudes lowludes.

¢y HI I 1T T (ainult kui 3. s. sisaldab liihikese vokaali): ap-
teckrite, teemantjate, maakowdliku, maakaitstaste. Nende stnade
paigutamisel heksameetrisse tuleb arvestada koike IIIF 1 all &el-
dut: jarelikult: ld'ks teeddrsete medste juu'rde || su'vt maa-
kaitslaste hi'lka, mitte aga vii't maakal'tslaste hi'lga to'ttw (vrd.
IV 3¢). Sonu, mille 3. keskpikk silp sisaldab diftongi, nagu fce-
dirseima, tuleb Il G1 all 6eldu pohjal heksameetris viltida, kui
ci taheta neid skandeerida lombakate disyondeustena: tee'ddasr-
Cseima sau'na podle (vt p. 16 e).

d) II I II I (ainult kui tileminek kolmandalt lithivokaalili-
selt silbilt neljandale on vahendatud lihtkonsonandiga, vrd. 1V
3d): apteekritel, teemantjatel : maakondlilud, teeddrsetes; ndit.: nei'l
maakondlikel picvadel. Kui aga mainitud ileminek on va-
hendatud kaksikkonsonandiga, nagu wmaakartslaste/, voi sisaldab
3. s. diftongi, nagu teeddrscimad, siis modtuvad vastavad sénad
dispondeiliselt (vt. p. 16d).

e) ML T 1t dimlikuns, ddarmistend, ondsustega, armsaimaga.
Neid sonu ei saa heksameetrisse (ega ka pentameetrisse) paigu-
tada, sest oma kolme viimase silbiga iihtivad nad Il 1 1. riihma
kolmesilbiliste sdnadega, viimastele varutud kohtadel ei saa neid
aga tarvitada nende iilipika algsilbi tottu, millel pentameetri teise
kooloni teesistes pole ruumi (vt. lk. 36) ja mis heksameetri 5.
virsijala ees ei vOimalda diereesi. Ainult sonu, mille kaasrohk
kandub teiselt silbilt kolmandale, nagu dhtakese®%), ja millel see-
tottu 3. silbi vokaal ei ole pooipikk nagu teistel selle riihma so-
nadel, vaid lithike, voiksime III J 1 analoogia pdhjal moota lange-

%) Aavik, m. t, § 701, 2.
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vate joomikutena; niit.: sii'n ahta’kese ji'rve kd'ldal. Et aga
rohutu keskpikk silp on arsiseks liiga nork, eriti veel parast spon-
deilist teesist, mille moodustab iilipikk peardhuline silp, siis on
soovitav neidki sonu heksameetris voimalikult viltida.

fy T T I: askectide, autarkia; ka fataalsuse; ndit.: suu'y
askeetide hu'lk | hi'vm fatadlsuse ee'st (vid. IV 3e).

@) Il IIl 1T 1l: askeetidel, autarkias; ka fataalsemad; niit.:
paa'st askeetidel kamge || veel fatadlsemad mitied (vrd.
IV 31).

h) I III 1T T (ainult kui 3. s. sisaldab lithikese vokaali): as-
keetliku, autentsete, autentsuste ; ka fataalsete, [fulaalsuste; niit.:
sw'r autentsete toendite W'lk || su'rm fatadlsete lid'kide
ol || suw'rt germaanlaste sa'lko, mitte aga suw'r germaa n -
laste sa'lga pad'lik (vt. IV 3¢ ja g).

i) L II II Il (ainult kui tileminek kolmandalt Itihivokaaliliselt
silbilt neljandale on vahendatud lihtkonsonandiga, vrd. IV 3d ia
h): askeetlikus, autentsetel; ka fataalsetes; nait.: nei'l askee't-
likel ko'mbeil | sii'n fataa'lsetes ko'htades. Sonad aga, mil-
les mainitud {ileminek on vahendatud kaksikkonsonandiga, nagu
autentsustel, fataalsustes, samuti sonad, mille 3. s. sisaldab dif-
tongi, nagu autentseimal, fataalscimas, modtuvad dispondeusiena
(resp. epitriitidena, vt. alamal, p. 16k ja 12 n).

Nagu juba tihendatud, voib neid f—i rithmade sonu sellel
juhul, kui neis iileminek esimeselt liihivokaaliliselt silbilt
teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, mddta soovi
korral peoonidena (vt. 1k. 42:1V 3 e—h).

DT I onnetuse, kiorutama, katustega, vastusteni. Siin
on meil tegemist rithmaga, mis meenutab monevorra tiifipi ahta-
kese IV 7 e rithmas (vrd. ka III J 1), sobib aga heksameetrisse see-
poolest pisut paremini, et nende sénadc 2. silbi vokaal on esimese
keskpika silbi jdrel poolpikk?), mitte aga lithike, nagu sénas
ahtakese; jarelikult on neis 2. silp arsiseks tugevuselt pisut koha-
sem, seda enam, et eelnevaks spondeiliseks teesiseks on siin samuti

5% Saaberk, m. t., k. 39.
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ainult keskpikk silp, mitte aga iilipikk, nagu sdnas ohtakese. Nii
siis voiksime riskeerida: suw'r omnetuse koo'rem || li'ks vas-
tu'stega tee'le, kuigi rohutu keskpikk silp arsises teeb soovitavaks
selliste sonade viltimise heksameetris. Mis puutub aga siia riihma
kuuluvaisse voorsonusse peardhuga 2. silbil, nagu hopliidile, eskor-
diga, siis need peavad heksameetrist tditsa vilja langema samal
pohjusel kui koik teised IV 7 e rithma sonad (vrd. armsaimaga)
peale ahtakese-tiifibiliste.

k) Oma senise praksise pohjal peaksime langeva joonikuna
mootma ka titipi II [ I 1: keevaline, onnelise =11 C 1 (voi 1 C5) -
—+ 11 A 1 = spondeus ( -) + piirrihh (+~+)= - ~-. Et aga réhutut
teist I-viltelist silpi ei saa asetada arsisesse, siis peab see tiiiip
heksameetrist vilja jaama. Ka kui 2. silpi kasitada lithikesena,
pole lugu parem, sest siis saaksime esimese peooni (IV 2), millega
samuti pole midagi peale hakata.

8. Korijamb ( ---) mahub heksameetrisse. Tema kolm esi-
mest silpi tdidavad daktiililise virsijala, kuna 4. s. tdouseb jargmise
virsijala arsisesse (---|-). Siin on v@imalikud jargmised kombi-
natsioonid :

a) HI T 1 Ul: %kahtlasemat, diglasemail, vaatamiseks; ekstrava-
gants, wltramarion, ihtioloog; niit.: o/glasema’ks sind peeti ||
Chitdiolooy liks ka'ldale ww'rima.

by NI 1 I II: kaktlasemal, diglasemad, vaatamises. 111 A 2 all
antud juhendi kohaselt hoiduma d-ga ja vdimalikult ka s-ga 16ppe-
vate vormide tarvitamisest vokaalalguliste sdnade ees, kuna /-16pu-
lisi tarvitame vabalt koikjal; niit.: vaatamisel pole lppu ||
vaa'tamisel oli 1opp || ka'htlasemdd koik ta'pke || kinnise-
ma’s vitridnis, mitte aga ka'htlasema’d olid sea’l || ki'nnisema’s
oli ruw'mis.

c) HI II I Ul: mdestikulist, piiskopluseks,; pangermanism, pan-
hellenist, kontrpatarer (vrd. HIF 1); ndit.: mie'stikwulist nigi
ra'nda || pii'skopluselt meil hea'd pole loo'ta || padngerma-
ni'sm sureb vi'lja. Voorsonu pearohuga 16ppsilbil voib soovi kor-
ral moodta ka dispondeiliselt (vt. p. 16 v).
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d) I IF T I: ilmlikwinad, piiskoplusel. Need sonad peaksid
I J 2 pohjal modtuma oieti dispondeiliselt (p. 16), kuid dispon-
deustena nad oleksid heksameetris sobimatud samal pohjusel kui
III F 1. riihma sonad trimakritena. Seepdrast, kui tahame paista
kdesoleva rithma sonu heksameetri jaoks, peaksime neid mootma
korijambidena, kusjuures tuleb jillegi seirata HI A 2 all antud
juhendeid jargmise sona valiku suhtes. Jarelikult: pidskoplusel

fpotel kai'tsjaid || dimlikma-15) piudu;"iéd’-{sl mitte aga ¢Im-
$117 .

Lolt'f O] a’

likuma's Oli riidi's ¢ Imlikuma'd oleva't. Et aga niisuguse korijambi-
lise mootmise korral samaviltelised siibid (2. ja .4.) mootuvad fiks
liihikesena, teine pikana (ja koguni arsises), mis loob vérsis tun-
duva ebavordelisuse, siis on parem selle riihma sonu heksameetris
hoopis viltida.

e) NI T IF 11: fkahtlusetuid, kahtlematult, algelistest: kontra-
oktaav, ultramontaan (vid. 11l B 3 ja 4); ka'htlusetwui'd pole pa'lju ||
kontraoktadv kilas hd'sti.

fy I IT 11 1II (ainult kui dleminek niihdsti teiselt liithivokaali-
liselt silbilt kolmandale kui ka kolmandalt neljandale on vahenda-
tud lihtkonsonandiga, vrd. lIIJ 3 b ja 4 b): maastikutuid, mdesti-
kutuks; ndit.: maestikbwtuid maasti'kke me oo'tame. Sonad, mil-
les iiks voi teine mainitud ileminekuist on vahendatud kaksik-
konsonandiga, nagu mdestikustelt, kontrapunktist, modtuvad dis-
pondeiliselt (vt. p. 16 w), nagu me voime seda soovi korral teha
ka kdigi kdesoleva rithma sdnadega.

g) IL 11 11l: onnelisust; illusioon, okeaniid. Nende sdnade
kolm esimest silpi vastavad tiielikult III I 1. rithma kolmesilbilistele
sonadele, mistdttu ka kéesoleva riihma sénu voime tarvitada tagasi-
hoidlikult viimastele varutud kohtadel; nait.: t¢'kkigu 'llusioon!
(pentameetri 10pp) || oo'tame dmneliswst veel (heksameetri 1opp
bukoolilise diereesiga).

h) I 11 11: annelised, vastulises, vaenulisel. Nende sdnadega
on sama lugu kui eelmise riihmaga. Lisaks sellele tuleb siin sil-

mas pidada ka veel b rihmas esitatud kitsendusi. Jiarelikult:
4—*



52 ERVIN ROOS B XLIL

o'ldagu dnnelise'd (pentameetri 10pp) oldagu dmmnelised siis ||
saa’bume tormiliselsol (heksameetri lopp bukoolilise diercesiga);
mitte aga to'rmilise'd did.

9. Antispast (~---) el mahu heksameetrisse ega ka penta-
meetrisse. Seega langevad vilja jargmised rithmad:

a) I HI Il 1: pocetlikke, ideestikku.

by I II Il 1: valutute, konetluste; pocedita; herakliidi. Et ncil
sonadel (valja arvatud voorsdnad pearohuga teisel silbil, nagu
poeedita) 10ppsilbi vokaal on poolpikk, aitab siin veel vahem kui
1. peooni puhul (vt. [V 2).

10. Ka ditrohheusega (----) pole midagi peale hakata.
Uldse on heksameetris ja pentameetris voimatud niisugused silpide
jirjestused, kus esineb iiks ainus lithike silp kahe pika silbi vahel.
Seega tuleb loobuda jargmistest sonatitipidest:

a) HI 1 I I: whkemaisse, ilmumisse, kohtunikkw ; cksministri,

by L T I 11 : kohtulikkus, ootamattus®®); eksminister (vid. 11 B 2).

11. Samal pohjusel langevad vilja ka koik dijambilised
(~ -v-) sOnatiiiibid :

a)y T III T IL: poeetidelt, galantsemat, hanaalsemaid.

by T II I UI: menestanut, imestunued, tuletuseks; panatenced,
trivmviraat. Erandiks on siin voorsonad pearohuga teisel silbil,
nagu eleegilist, mille kolm viimast silpi iihtivad foneetiliselt III I
3. riihma trimakriliselt moddetavate sonadega, voimaldades kies-
oleva rithma jaoks epitriidilise mootmise (vt. p. 12 1).

c) LI T I twletuses, minestund, imestunud. Siingion[II'12
pdhjal erandiks voorsonad peardhuga 2. silbil (vi. p. 12 j.).

Tutip I 111 1 11 padses peoonide hulka (vt. IV 3 b).

12. Seevastu nn. esimeme epitriit (----) mahub kiill
heksameetrisse. Tema 1. silp langeks iihte daktiililise vérsijala
teesise -teise poolega, 2. ja 3. silp tdidaksid jargmise spondeilise
virsijala ja loppsilp touseks kolmanda virsijala arsisesse (-|:-|2).
Siin on meil esmakordselt tegemist sonadega, mis ulatuvad kcr-

88) Ametl.: ootamatus,
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raga kolme virsijala piiridesse. Nende hulka voime arvata jirg-
misi tiifipe:

a) 1 1L 1N 11: poeetlikkust, paraadlikhust; ndit.: nii'd su
paraddlikkast mina vi'hkan.

b) THI O IL: poeetlikkus, paraadiikkus =1 A44-11B 2 = jamb
(v-)--trohheus (--)=antispast (----): et aga antispast heksa-
meetrisse ei mahu (vt. IV9), siis tuleks kdcsoleva rilhma sdnad
sealt oigupoolest vilja jatta. Erandlikkn epitriidilist mootmist
Ioppsilbi keskpikkuse alusel raskendab aga asjaolu, et see rohutu
keskpikk 1oppsilp arsises mojuks pirast teesisesse langetatud
kaasrohulist dlipikka silpi kaunis ebameetriliselt. Tahetakse aga
neid sdnu igal tingimusel heksameetri jaoks paésta, siis tuleb
silmas pidada Il F 2a all 16ppkonsonantide gemineerumise kohta
seldut; niiteks voiks lubada skandeerida: whke paraadlikhu's
pole voo'rus, mitte aga w'hke paraa’dlikku’s ol moe's.

c) I I I T: poectlikult, identscteks, identsustest, banaalsei-
mat, galantseimaid ; nait.: nei'dki identsctdks mina pea'n || sii'n
ta yalaniseimai'd ndgi noo'rmehi.

dy I III II I (eeskatt sonad, mille 3. s. sisaldab diitongi vOi
milles iileminek kolmandalt silbilt neljandale on vahendatud kak-
sikkonsonandiga, vrd. 1V 3 d); galantseimad, identsustes. Siin tu-
leb samuti silmas pidada seda, mis on oeldud loppkonsonantide
kohta Il A2 ja Il F 2a all; nait.: nei'lgs identsustel {Ij}ji.i’}
vid rtust || tai'the aroomseima’d levkoi'd minu vaa'se || ned'shi
identsustes mina ka'htlen, mitte aga aroodmseima'd akad't-
stad | ide'ntsuste's ole kindel. [opulisi sonu voib I F2b all
Oeldu pohjal moodta soovi korral epitriitidena ka sellel juhul, kui
neis iileminek kolmandalt lihivokaaliliselt silbilt neljandale
on vahendatud lihtkonsonandiga, nait.: mi's su galanésete!
noormeelstel  sii's olt md'ttes? d- ja s-16pulisi vorme on aga niisu-
gustest sonadest igal juhul soovitavam moota peoonidena (vt
IV 34).

e) I 11 Il 1T (ainult kui 2. s. sisaldab diftongi): anaerooblik,
tneurismsest, soloikistlik. Nendel sonadel tduseb rohutu 2. kesk-
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pikk silp arsisesse, kuna peardhuline 3. ilipikk silp peab leppima
sama virsijala teesisega, niit. : sii'ngi anewriismsedd pole ni'h-
tusi; selle ebameetrilisuse pdrast on parem neid sonu heksameet-
ris mitte tarvitada, mis nende harulduse tottu on ka kergesti tai-
detav noue. Sdnad aga, mille 2. keskpikk silp sisaldab liihi-
kese vokaali, mddtuvad, nagu iilemal ndgime (vt. IV6e), tous-
vate joonikutena.

fy 111 I I (ainult kui 2. s. sisaldab diftongi): anewrdsmsed.
Siin on ebameetrilisus heksameetrisse asetumise korral veelgi
suurem, sest ka teine arsis tditub rdhutu keskpika silbiga, nii et
peardhuline ilipikk silp asetub teesisesse kahe arsistmoodustava
rohutu keskpika silbi vahele. Kui aga siiski peaks tarvis olema
kasustada mond sidrast s6na heksameetris, siis tuleb vaadata, et
1oppkonsonandid d ja s ei satuks vokaalalgulisite sonade ette.
Muide sdnad, mille 2. keskpikk silp sisaldab liihikese vokaali,
mootuvad, nagu nidgime (IV 4d), peooniliselt.

g) 11 Il 1ll. Siia rithma kuuluvad sdnad jagunevad rohu-
olude jargi nelja liiki: a. peardhk esimesel silbil: inetutest,
enetustelt, imestatuid, imestusteks; B. peardhk teisel silbil: baséili-
kast, koleertkuid; y. peardhk kolmandal silbil: nomoteedist, trium-
feeriks; O. peardhk mneljandal silbil: pinakoteck, aristokraat.
Nendest sobivad heksameetrisse hdsti ainult g liigi sénad; niit.:
vi'ljus basii'lika'st jouk roomlasi | e/’ ma koledvikuid voi
sa'llida. Koigil teistel on keskpikk teine silp tdiesti rohutu ja osu-
tub seega arsisesse tOstmiseks liiga norgaks (vrd. llIB1 ja lIJ 1),
eriti veel, kui ta asetseb pea- ja kaasrohulise silbi vahel, nagu « ja
v liigi sonades; niit.: a. sitngi inetustest ])075 puvdu || y. ka's
ta triumfeerdls siis vee'l? 6. ¢’ me pinakoteck seda vid'rt
ole. Seepirast on soovitav kiesoleva riihma a, y ja o liigi sonu
heksateetris voimalikult véltida.

h) I I IT II.  Siia rihma kuuluvad sénad jagunevad rohuolude
jargi kolme liiki: a. peardohk esimesel silbil: inetutes, inetustel,
imestatud, (mestustel; 3. pearbhk teisel silbil: basilikum; y. pea-
rohk kolmandal silbil: déoskuurid, triwmfeerih. Siingi sobivad
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heksameetrisse histi ainult § liigi sonad, niit.: fo'rd me basii'li-
kw'm liks o'tsema (vrd. 111J 2), kuna teiste liikide sonu on soovitav
samal pohjusel, kui eelmise riihma sénu, voimalikult valtida. Muide
siin tuleb jalle silmas pidada l16ppkonsonante ja jargmise sona alg-
haalikut; nait.: a. ni@'d me imestusiel [POPTN  pas 4y

oli pu'r
kondtustes pole awstav? || vee'l ta pime'statu'd sest hii'last |
y. ka's ta triwmfeerib siis vecl? mitte aga o'n ta konetus-
te's aupa'klik? || vee'l ta piméstatuwd oli hillast.

i)y I II' T I (ainuit voorsdonad peardhuga 2. silbil, vrd. IV
11 b): eleegilist, idiillilist, dilemmadeks; néit. : pikha eleeqgili'st
kantaa'ti.

j) TII' T II (samuti ainult vodorsonad pearchuga 2. silbil,
vrd. IV 11 ¢): dilemmades, revoldivad. Siin tuleb silmas pidada
sama, mis h riihmas, ndit.: nei'ski dilemmade's jiid ki'mpu ||
ikka poleerivdd toda pladti, mitte aga dile'mmade's 0l
k' mbus.

k) II 1II 1T I (ainult kui ileminek esimeselt liihivokaaliliselt
silbilt teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, vrd. Il L 3 b):
titaanlilkust, balletlikkust: nait.: e’ su titaamlikku'st nemad
pelga. Sonu, mille 1. s. sisaldab diftongi, nait.: faunistkkust,
voi milles mainitud iileminek on vahendatud kaksikkonsonandiga,
ndit.: despootlikkust, moddame dispondeiliselt, nagu me voime
seda soovi korral teha ka kdigi kdesoleva rithma sonadega (vt.
p. 16 ).

Iy II III HI Il (samal tingimusel kui eelmise rithma sdnad):
titaanlikkus, balletlikkus. Siin tekib tdpselt sama raskus kui b
rihma sénade epitriidilise mdotmise pubul. Hida korral voiks
lubada skandeerida: vi'st mu balletlikkws pole meeldiv, mitte
aga ball¢tlikku's oli meeldiv. Siingi voib sarnaselt eelmise riihma
sonadega aset leida ka dispondeiline modtmine (vt. p. 16 g).

m) Il IIT I III (samal tingimusel kui k rithma sénad): fataal-
setmat, pikantseteks, futaalsustest (vrd. NI F 3 ja I G 3); niit.:
tundku fatadlseimai'd intri‘ge. Sénu, mille 1. s. sisaldab
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diftongi, nagu awtentsetest, voi milles iileminek 1. silbilt teisele on
vahendatud kaksikkonsonandiga, nagu askeetlikult, mo0dame dis-
pondeiliselt, mida voime soovi korral teha ka koigi kdesoleva riithma
sonadega (vt. p. 16 j).

n) I IIl 1I II (samal tingimusel kui k rithma sdnad, kusjuures
3. s. peaks sisaldama diftongi voi kaksikkonsonandi dlemineku
vahendajaks neljandale silbile): futaalseimad, fatoalsustes, pikant-
sustel.  Siin tuleb jdlle silmas pidada, et loppkonsonandid 4 ja »
ei satuks vokaalalguliste sOnade ette (vrd. IV 12.d); ndit.: hu'k-

fteela'hkmel)
l eluad'stal |

| koi'kidel tea’da Tatentseima'd siny mitted, mitte aga

kub fatadlseima'l | sit'ski fataalsustes pole

Pad’su
fatalsuste's ole ju'ige || late'ntseima’d elumi'tted. Sonad, milles
iileminek kolmandalt lihivokaaliliselt silbilt neljandale on vahen-
datud lihtkonsonandiga, maodotuvad, nagu nigime (vt. IV 3 h ja
IV 71), peoonidena vdi langevate joonikutena; /-
lopulisi vorme on ka niisugustest sonadest voimalik d rithma ees-
kujul moodta soovi korral epitriitidena, nait.: vi'bib fataa'lsetel
teela'hkmerl, kuna s-10pulisi vorme on siis parem moota ikkagi peoo-
nidena voi langevate joonikutena. Sonad aga, mille 1. s. ei vasta
k riihmas esitatud ndudeile, nagu awtentsustes, askeetlikud, moo-
tuvad dispondeiliselt, nagu see vdib soovi korral siindida ka
kdigi kdesoleva rithma sonadega (vt. p. 16 k).

13. Teine epitriit (----) langeb heksameetrist vilja sa-
mal pdhjusel kui ditrohheus (p. 10). Seega osutuvad heksameet-
ris voimatuiks jargmised soOnatiiiibid:

a) I T 1T HI: kohtwlikhust, ootamatiust ®9); elsministyilt.

by HITILIL: kohtwlikus, ootamatud, algelistel. Kuigi kolmandat
keskpikka silpi voiksime mootalV 3 all(vt. 1k. 41) véljendatud pohi-
motte alusel meetriliselt lithikesena (vid. Il E2 ja IIF 2 b), ei
saa ometi jargnevat arsist tdita rohutu keskpika loppsilbiga, kui
vahetult eelnev kaasrohuline keskpikk silp on pidanud leppima
ainult poole teesisega.

Wy Ametl, . oolamatust,
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c) T T1II 1: kohtuliku, ootamiste, armsamaile. Loppsilpi kasi-
tame 1C 1 a ja 5 a pdhjal meetriliselt pikana; mdotes teda liihikeselt
saaksime ditrohheuse (10), mis on heksameetris samuti kdlbmatu,

14. Ka kolmas epitriit (- ---) langeb vidlja samal pohjusel
kui teinegi, iihes temaga ka jadrgmised sonatiiiibid:

ay I I I U1: tundlikkusest, kunstnikkudeks, teemantidest, piis-
koppidelt,

b) II HI T Il: autentsusest, askeetidelt, apaatsuseks. Viimase
ndite 1. silpi vdiks II C 8 b pohjal moota ka meetriliselt liihikesena,
kuid see meid ei aitaks, sest sel korral saaksime dijambi (11), mis
on heksameetris samuti tarvitamiskolbmatu.

oy W H T L dstutuseks, paistetunuid, pikutamast; apoteoos,
arhipelaag. Erandiks on sarnaselt IV 11b riihmaga ainult need
voorsonad, mille peardhk on teisel silbil, nagu arkaadilist, retoori-
list, sest nende kolm viimast silpi tihtivad foneetiliselt 11l I 3. rithma
trimakriliselt moddetavate sonadega, vdoimaldades kidesoleva rithma
jaoks dispondeilisc mdotmise (vt. p. 16 t).

d) I T T 1I: /stutusel, paistetunud, pikutamas. Siingi on eran-
diks sarnaselt [V 11 c rithmaga voorsonad, mille peardhk on 2. silbil
(vt. p. 16 u).

15. Neljas epitriit ( --) jalle sobib heksameetrisse. Tema
kaks esimest silpi tdidaksid spondeilise virsijala, kolmas touseks
jargneva daktiililise virsijala arsisesse ja neljas taidaks sama virsi-
jala teesise esimese poole (* -):-). Siin vdiksid figureerida jarg-
mised sdnatiitibid :

a) IIT UI I It maakondlikkie, kontsertlikke, tundlikkusse (= tund-
likkusesse), tundmattusse (= tundmatiusesse)™); niit. maa'kond-
Uikkw elii'ti || tundmatiu'sse ta vai'bus.

b) 1 HI UF IT: maakondliklus, kontsertlikkus (I B 2 pohjal,
vrd. ka IV 6, 2 1k. 45); niit.: eeskava konisertlikhkus mu tii'.

¢) L IT NI Tt dlmsetesse, méadrustikku, piiskoplikku, piiskop-
konda; nait.: e’ seda widrustikkw ma poo'lda || miei’'d kahu

pii'skopkonda sa kuv'lud?

WYy Ametl.: fandmatusse (= lundmatusesse).
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dy HL 11 I 11 piiskoplikhus, deemonliblus (vrd. by; ndit.: dee'-
monli'kkws ta kii'tnmises pole medldir.

ey I I 1T 1: fataalsusse, pikantseisse, askectlilku, faunistlikk .
Need sonad peaksid vilteliselt kuuluma siia, kuid nad ei lase
endid heksameetris paigutada 4. epitriidile ainukohasesse asendisse,
sest peardhuline iilipikk silp teesises ei sobi parast keskpikka
rohutusilbilist arsist; pékantsed’sse ja a skeetli kku kolaksid viga
pentsikult. Sonadel, milles {ileminek esimeselt lihivokaaliliselt
silbilt teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, voiks 1. silpi IIC8b
pdhjal mdodta ka lithikesena, kuid sellest poleks mingit abi, sest
siis saaksime antispasti (p. 9), millega pole samuti midagi peale
hakata. Jarelikult peavad koik selle rithma sonad heksameetrist
vialja langema.

D IL 1T IO 1: estandusse, opetlikka, onnestusse esparsetts, printsi-
paati; soovi korral ka onnetusse, apetiiti (vid. 1V 4 g); niit.: {stan-
dwsse ma liksin || dsparsetti ta kitlvas || vi'st oled i'mme-
tu'sse sa sa'ttunud.

g) U I I II: wvastastikkus, pealistikkus; intensiivsed, antik-
vaarsel, restauraator; soovi korral ka apetiitsed, arvetecriv (vrd. 1V
4 h): ndit.: vd'stasti'kkus me ki'ndlus ja loo'tus || intensiiv-
sed aroo'mid || vad't iwi dpetiitsed on dunad!

Wy I T T: Eirjanikke, kaunimasse, paksemaisse; antiloopi,
automaatne (vrd. 113 a ja III14 a); soovi korral ka pikemasse,
omnelikku, hellewiste (vid. IV 4 e);nait.: ki'rjani'kku ma ko'htasin |
antilodpi ta si'lmas I Ju'htida dmmeldklku ataa’ki ta ta htis.

1) II 1T 1L tdielikkus,; awtomaatsed, instrueeriv: soovi korral
ka omnelikkus, lapidaarsed (vid. IV 4 f); ndit.: aw'tomadtsed ja
Kiired ta Uiked || suw'r sinu dnneldkkus ja vao'm.

PILIE T T (ainult voorsonad peardhuga 2. silbil): atlectika,
akustiba. Et neil sonul loppsilp on kaasrohuline, seega liihi-
vokaaliline, siis peavad nad modtuma 4. epitriidina, ei sobi aga
rohuolude tottu sarnaselt e riihma sdnadega 4. epitriidile ainu-
kohasesse asendisse heksameetris ja peavad sealt seetdttu vidlja
langema. Sonad aga, mille pearohk on 1. v&i 3. silbil, modtu-
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vad oma poolpikavokaalilise 1oppsilbi tottu dispondeiliselt (vt. 16 p),
osalt ka téusvate joonikutena (6 m).

16. Dispondeus (----) mahub heksameetrisse, pealegi kahes
kombinatsioonis. Esimese jargi taidaks kumbki silbipaar eraldi
iihe spondeilise virsijala (- -|:-), teise jiargi langeks 1. silp iihe
spondeilise virsijala teesisesse, 2. ja 3. s. tdidaksid jdrgmise spon-
deilise virsijala ja 4. s. touseks kolmanda virsijala arsisesse
(-1--19). Selle teise variandi jargi ulatuksid seega dispondeilised
sonad sarnaselt 1. epitriidiga (p. 12) kolme virsijala piiridesse.
Vaatame niifid, kumma variandi jargi on iiht voi teist dispondeilist
sOnatiiiipi heksameetris sobivam rakendada.

a) Il II 1T MII: seltskondlikkust, kontsertlikkust; sobib mdle-
mas variandis, ndit.: hd'sti me seltskondlikkwust hindame voi
hea'd seltskondlikku'st koik hi'mdavad. 1. variant on parem
rohu-, teine tsesuuriolude huvides.

by Il II I Ill: péiskoplikiust, deemonlikiust; sobib paremini
esimeses variandis, sest muidu peaks teine kui norgim silp
tousma ebaloomulikult arsisesse tlipikavalteliste teesissilpide vahel;
jarelikult: si'ski ta pii'skopli'klust sa'llis.

o) III I Il III: seltskondlikust, kaksteistkiimmend ™), teemantja-
telt, apteekriteks; sobib paremini teises variandis samal pohjusel
kui eelmine esimeses, niit.: sea'lt seliskondliku'lt koosvii'bi-
mise'lt tull silo || nee'd apteckriteks e sad || mei'd kaks-
ted'stkammend oli sii's.

d) III II I IT (eeskdtt somad, milles ileminek 3. silbilt nel-
jandale on vahendatud kaksikkonsonandiga vdi mille 3. s: sisaldab
diftongi, vrd. IV 7 d): seltskondlastel, maakaitslastes, teedirseimad.
Kombinatsiooni valikul on siin otsustandev ldoppkonsonant, kus-
juures voime tapselt seirata III F 2 a ja IIl G2 all antud juhtnéore.
Jarelikult kui sona 10peb I-ga, siis vdime tarvitada teda nii vokaa-
liga kui ka konsonandiga algava sona ecs mdlemas dispondei-

lises kombinatsioonis, ndit.: s¢ltskondlastel o ol adga 1
Va'hkuda ta'rris|

w1y Vt. tk. 41, mark. 59,
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witt'd seltshondlastel {fgé}(w’ga; s-16pulisi vorme vdime ainult
konsonandiga algavate sonade ees tarvitada molemas kombi-
natsioonis, niit.: madkaitsla'stes piid’ smine mei'l || net's maa-
kaitslastes pole pdd'smist mell eqa tei'stel, vokaaliga algavate
sonade ees aga tarvitame s-lopulisi ainult esimeses kombi-
natsioonis, ndit.: mad'kaitsla’stes 0o'tame pad'stjaid, mitte aga
nei's maokaitslastes ole ki'ndel: viimaks d-ga 16ppevaid vorme
tarvitame koikjal esimeses kombinatsioonis, nédit.: tecddrser-
mad pun'd olid pd'ljad || teedirseimad aa'sad ha'ljad. Sonad,
milles iileminek kolmandalt lithivokaaliliselt silbilt neljandale on
vahendatud lihtkonsonandiga, modtuvad, nagu nigime (7d), lan-
gevate joonikutena: l-1opulisi vorme voiks aga IIIF2b all
oeldu pohjal moota ka nendest soovi korral dispondeiliselt mdle-
mas kombinatsiconis, niit.: madktondlikel picvadel voi se'l
maakondlil 'l Foosvidbimise'l pole li'ppu. Viimane variant on
eelistatav.

e) II III II T (ainult sonad, mille 3. s. sisaldab diftongi,
ddrmise vajaduse korral): teeddrseama; vdimalik on ainult
1. kombinatsioon (vt. IV 7 ¢).

fy 11 11 11T 1T (eeskatt sonad, mille 1. s. sisaldab diftongi voi
milles dleminek 2. silbile on vahendatud kaksikkonsonandiga,
ved. IV 12 ky: fawnistlikkust, askeetliklust, despootliklust; soovi
korral ka tetaanlikbust, balletlikkust. Et siin on tegemist voorsona-
dega, millel peardhk asetseb 2. silbil, siis on siin ainusobiv raken-
dada teist dispondeilist kombinatsiooni, seda enam, et sel puhul
keskpikk algsilp langeb loomukohaselt teesisesse; niit.: swu'rt
askeetlikku'st neis ma'rkasin||ei' titaanlikhu'st tema pe'lga.

g) II Il 1I II (jallegi eeskitt need sdnad, mille 1. s. sisaldab
diftongi véi milles dleminek 2. silbile on vahendatud kaksikkonso-
nandiga, vrd. 1V 12 1): faunistlilkus, askeetlikkus; soovi korral ka
titaanlikkus, balletlikkus. 11 B 2 jalV 12 b all 6eldu pohjal peaks
neid sonu modtma Sieti 4. epitriidi kujul sarnaselt 11 I III I rithma
sonadega (IV 15 e). Et aga see riihm langes heksameetrist vilja,
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siis voime kdesoleva rithma sonadele teha hida korral kontsessiooni
IV 12 b ja | rithmade eeskujul, lubades neid moota dispondeiliselt
teises kombinatsioonis sama kitsendusega, mis on iiles seatud
dsjamainitud riihmade kohta. Jarelikult: suw'r askeetlikku's pole
voo'rus||ed balle'tlikku's ineid td'mba, mitte aga suu'r askee'tlikki's
oli voo'rus.

hy U1 I1 11 11: pieskoplikud, midrustikes, ahtakestel; siin sobib
ainult esimene variant, niit.: sdllel pid'skopkonnal mai'd

oli Kiilluses.

iy I 11 I I piiskopliku, mddrustiku, ahtakeste (I C 5a poh-
jaly; siingi sobib ainult esimene variant, néit.: sdlle pii's-
kopkonna piirides.

i) IL I I 1T (eeskatt sonad, mille 1. s. sisaldab diftongi voi
milles iileminek 2. silbile on vahendatud kaksikkonsonandiga,
vrd. IV 12 m): autentsustest, autentseimaid, askeetlifult, diktaatorlik
soovi korral ka fataalseimat, pikaniscteks. Nagu f rtihmas, nii
siingi on ainusobiv rakendada teist kombinatsiooni, ndit.: ne/'s
auwtdniseimai's dokumdntides | wii' askeetlikw'lt oma noo'ruse

vec'tis || ned'd fatadlseimat'd intrii'ge.

k) II II II 11 (eeskatt sonad, milles 1. ja 3. silp sisaldavad kas
diftongi v0i kaksikkonsonandi tilemineku vahendajana jargmiseie
silbile, vtd. IV 3 h, 7 1 ja 12 n): autentsustes, autentseimad, his-
paanlastel; soovi korral ka fataalsustes, latentseimad; [-10pulistest
vormidest koguni fataalsetel, latenisetel (vrd. 1V 12 n). Et siin
16 f riihma eeskujul on ainusobiv rakendada teist dispondeilist
kombinatsiooni, siis tuleb viltida s- ja d-lopuliste vormide aseta-
mist vokaalalguliste sonade ette. Jarelikult: ned'l hispaanlastel
oli re'lvi | mei's autentsuste's pole ka'htlust || se'l fatadlseima'l
teela’himel || noo'd latentseima'd sinu mi'tted || noi'l fataa'l-
setel eluaa'stail. Nagu ndha, vorme fataalsetel, latentsetel jts. on
vOimalik kvantiteerida nelja moodi: 1) teise peoonina (3 h),
2) langeva joonikuna (7 i), 3) esimese epitriidina (12 n) ja dis-
pondeusena teises kombinatsioonis. Modduandev on nende raske-
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paraste voorsonade paigutamises pdhimdte: nii vabalt kui
voimalik jaometi nii reeglipdraselt kuitarvilik.

1) II IT IIT III (eeskatt sonad, millel 1. vdi 2. silp sisaldavad
kas diftongi v0i kaksikkonsonandi iilemineku vahendajana jirg-
misele silbile, vrd. IV 6 g): autoktoonseid, intensiivsust, repulsiivset
soovi korral ka opetattust *?), apetiitsels. Siin on sobivam esimene
kombinatsioon, nait.: nee'd siin intensii'vselt tii'tavad || se'llist
dpetattust pooldame.

m) II T III Il (eeskidtt sdnad, milles 1. keskpikk silp sisaldab
diftongi voi kaksikkonsonandi iilemineku vahendajana jargmiscle
silbile, vrd. IV 6 i): tdielikkust; automaatselt, akrobaatlik, absoluut-
seid; soovi korral ka annelikiust, ateistlik, lapidaarset. Siin on
ainusobiv esimene kombinatsioon, ndit.: tai'eli'kkust tao'tleme
koi'ges || wid' tema au'tomaa'tselt liikus | atedstiik voo'l oli
vt mul.

n) I 1T 1T 1II: paistetustest, litgutustelt, kipakateks ; antikvaarilt,
atestaadist, taumaturgiks, restawreeriks; soovi korral ka katakombist,
apetiidilt, mis sonu teatavasti lubasime moota ka tousvate jooni-
kutena (vt. ilemal, p. 6 k). Need sonad tulevad tarvitusele esi-
meses kombinatsioonis, nait.: ne'ndest lid'gutw'stest hoi'duge |

ne'ndelt na'pakatelt nai'stelt|| suv'veks tau'maturgeks ta'hisite

saa'da || se'llest ka'takombist vi'ljuge. Erandi moodustavad aga
koik need voorsonad, mille peardhk on teisel vdi neljandal
silbil, nagu atlectikast, akustikat: antitoksiin, aplikatuwr; neid
tarvitame muidugi teises kombinatsioonis, néit.: ka's akwstika't
said  proo’vida? || see apli'katww'r ei ki'lba.

o) I I 11 II: paistetustel, liigutustes, kipakates; antikvaaril,
atestaadid, taumaturgil, rvestawreerin; atleetikas, akustikal; soovi
korral ka katakombid, apetiidil (vrd. IV 6 1). Sarnaselt eelmise
riihmaga tarvitame sonu, mille pearéhk asetseb 1. voi 3. silbil,
esimeses kombinatsioonis, sonu aga, mille peardhk on 2. silbil,
teises, kusjuures viimaset juhul peame silmas, et 1opud &, d ja s ei

2y Ametl.: dpelalust.



BXLIL 3 Eestikeelse kvantiteeriva heksameetri siisteem 63

satuks vokaalalguliste sonade ette. Jarelikult: ka's neil lid'gutw'stel
mi'tet ongi? || sea'l tema reéstawrcerib hooneid | e nmeed
katakombid ki'lba, kuid ei' atleetika's nii toimida vii.

p)y L IT I 1: paistetuste, kipakate; antikvaari, atestandi, restau-
reeri ; soovi korral ka katakomdi, apetiidi (vid. IV 6 m). Selles
riihmas on vdimalik ainult esimene kombinatsioon, sest voor-
sonad peardhuga 2. silbil, nagu atleetika, sattusid oma lihivokaali-
lise loppsilbiga 4. epitriidi tidfipkonda (vt. IV 15 j), kus nad aga
heksameetrisse tdiesti sobimatuina hoopis vidlja langesid. Siia
iilejaanuid voime skandeerida seega jargmiselt: ka's juba 7'stu-
tu'ste hoo'aeg a'lgab? || ha'lva a'testaa'di saim || ka'takombi
w'ks jai la'hti.

q) 0TI UI: swuwremateks, karmimatest, dpilastelt, onnelikult,
mullaseimaid ; eumeniidiks, aplodeeriks (I C1 a ja b a pohjal);
soovi korral ka kataraltist, aparaadilt (vrd. IV 6 h). Neid koiki
saame tarvitada ainult esimeses kombinatsioonis, ndit.: ke's
teist suwrematelks si'rgunud ? || ne'ndelt 0'pila'stelt now'dsime
va'stust || joudsime d'nweldk wlt simna || e tema aplodeeriks
ni'nda || moi'duge k a'ta ra’ktist rw'ttu. Erandiks on siin voorsonad
peardhuga 16ppsilbil, nagu autoriteet, biblioteck, mis ei sobi
1. kombinatsioonis samal pohjusel, mis on esitatud 1V 6 b all,
ega ka 2. kombinatsioonis, sest I-vdltelist 2. silpi ei saa ometi
tosta arsisesse, ja mis peavad seetdttu heksameetrist vidlja jiadma.

r)y 11 : suwuremates, karmimatel, opilastel, onnelikud, mulla-
setmas; eumeniidid, aplodeerib; soovi korral ka kataraktid, aparaadis
(vtd. IV 6 i). Neid saab samuti tarvitada ainult esimeses
kombinatsioonis, nait.: ke's neist suw'rema'tes laevades? || sii'nseil
d'pilastel tea'dmisi ro'hkests || ewmeniidid roi'mari ka'nnul || o'n

need aparaadid si'ndsad?

s) Il TILI: suuremate, karmimate, opilaste, onneliku, mullaseima :
eumentidi, aplodeeri; soovi korral ka katarakti, aparecadi (vrd. IV 6 ).
Ainusobiv on jille esimene kombinatsioon, niit.: a'stuge

suwremate lacvade juw'rde || siv'dsime ka'ljuset'ma mu'rdluse
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suwnas || suu'r old ew'menii'di radvus | siin olt ka'tarakti voo'l
viga kii're.

ty 11 11 I Il (ainult vO6rsénad peardhuga 2. silbil, vt. IV 14 ¢):
arkaadilist, retoorilist, harpiiiadeks, piirrooliseid, albifnodelt. Siin on
voimalik ainult teine kombinatsioon, ndit.: e’ retoodrili'st

kimeluw'nsti ma o'ska || et harpiiaddst tohi rvdd'kida.

uy II I T II (samuti ainult voorsénad pearbhuga 2. silbil,
vt. IV 14 d): piisroolised, boikotivad, albiinodes. Siin on samuti
voimalik ainult teine kombinatsioon, kusjuures tuleb silmas pidada.
et 16pud d ja ~ ei satuks vokaalalgulise sona ette; nait.: niii’d

boikotivad tema kawpu || e albid'nodel ole vdrvist juw'stes.

v) lITIT T (ainult voorsonad peardhuga 16ppsilbil, vid. 1V 8 ¢):
ponhellenism, pangermanist, Lontrpatarei. Siin on voimalik ainult
teine kombinatsioon, niit.: nid'd panhelleni'sm loob endale
pinda.

w) O 1T 1T 1IIT (eeskiatt sonad, milles iileminek 2. silbilt kol-
mandale vdi kolmandalt neljandale on vahendatud kaksikkonso-
nandiga, vrd. 1V 8 i): mdestikustelt, kontrapunktist; soovi korral ka
mdestikutuid. Rohuolude jargi need sonad jagunevad kolme
liiki: «. sonad, mille peardhk on esimesel ja kaasrohk teisel
silbil, nagu mdgestikustelt; 3. sonad, mille peardhk on esimesel ja
kaasrohk kolmandal silbil, nagu ahfakesteks, kintrapinltist:
v. sdnad, mille peardhk on neljandal, kaasrohk aga esimesel
silbil (voorsonad), nagu kontrapunktist. Nendest tarvitame § liigi
sonu loomulikult esimeses kombinatsioonis, ndit.: mne'ndest
ahtalkdstest pacltest || ha's oled Fomtrapunktist kuw'lnud?,
kuna a ja y liigi sonadel voib tulla rakendusele ainult teine
kombinatsioon, ndit.: «a. nid@'d mdaestilustlt jocka'ldailt la's-
Jume o'rqu || nei'd maestikutuid maasti'lhe me oo'tame || y. ka's
Fontrapunkti'st pole saa'bunud? Et aga o liigi sonadel kaas-
rohuline keskpikk teine silp touseb arsisesse vahetult pdrast pea-
rohulist ilipikaviltelist silpi sisaldavat teesist, kuna y liigi sonadel
koguni rohutu keskpikk teine silp satub arsisesse vahetult parast
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kaasrohulist iilipikavaltelist silpi sisaldavat teesist, siis on a ja y
lilkide sonu selle ebameetrilisuse tottu soovitav dispondeilises
modtmisviisis voimalikult viltida.

Olles joudnud 1dpule neljasilbiliste sonade vaatlusega, mis-
suguseid silbivaldete jargi klassifitseerides oleme saanud 3% = 81
rithma, lisandame 10puks koikide nende rithmade registri, mille
pohjal on kergem leida, kuhu rithma (resp. rihmadesse) iks voi
teine sdna kuulub ja mis numbri all teda voib leida. Dispondeuste
juures margistame ka, kummas kombinatsioonis vastav tiiiip 10ib
esineda. Miinusmargiga tdhistame ihtlasi, et vastav tiiiip on
heksameetris rakendatamatu {taiesti: —, osaliselt: (—)].

I 11 diptirribh (1) —

I 11 4. peoon (5b) ~—

rru, . (ba) —

111 tdusev joonik (6d)

rnm ,» (6¢)

rmniu o, . (6b) (—)

112 peoon (31)

I TII dijamb (11c) — || 1. epitriit (12j)
mirm  ,  (11b) — || 1. epitriit (121)
I I I antispast (9b) —

I I 1. epitriit (12 h)

I, . (12g)

. R e e e B T )

II 111 langev joonik (7 k) ——

111 korijamb (8h)

11l » (8¢g)

I T1II'l téusev joonik (6j) || dispondeus (165s) 1
nmrmim » (61) |] » (161) 1
nmrmoiar . (6h)] ” (16g) 1 (—)
II If 11 langev joonik (7j) (—)

I TI 3. epitriit (14d) — || dispondeus (16u) 1I
nmiiua ., » (14¢)y — | " (16t) 1

II II I T tousev joonik (6 m) || 4. epitriit (15j) — || dispondeus (16 p) I
5
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I 1T 1T tousev joonik (61) . dispondeus (160) I, I

11

I

. (6K ] , (16n) I, I

ITHIT 3. peoon (4a)

i

run,

"

(4D)

[ 11 I tousev joonik (6a)
[HITT 2. peoon (3a)

I

urri,

n

(3b)

[ 111 dijamb (11 a) —
I 111 1. peoon (2) —
HI 1110 korijamb (8b)
Hr 11l
II I [ 3. peoon (4¢) (—)

I
I
1
I
I
I
I
I
1

1l
11
I
I
I
1I
Ii
II
1
1l

II

St

I
|

I,

»

(8a)

(4dy | 1. epitriit (121

I I 1l tdusev joonik (6e) || 1. epitriit (12¢)
I T 2. peoon (3¢) (—)

I,

»

(3d) || 1. epitriit (12d)

NI II I 1. epitriit (12¢)
III T T antispast (9a) —
Il I I 1. epitriit (12 b)

I urur,

»

(12 a)

I HI I 3. pecon (4e) || 4. epitriit (15h)

[ari,

”

4n i, . (150

[ Il Il tousev joonik (6f) || dispondeus (16 m) I
I T 2. peoon (3e) || langev joonik (71)

miriu,

»

@il . » g

III T I 3. epitriit (14b) —
I HI T 3. peoon (4g) || 4. epitriit (151)

Hmuri,

”

@ml] . . (15g

II III I tousev joonik (6g) || dispondeus (161) I
I II'T 2. peoon (3g) (—) || langev joonik (7 h) (—)

o niI,

»

(3h) || langev joonik (71) || 1. epitriit (12n) ||

dispondeus (16 k) 1l
HE I I 1. epitriit (12m) || dispondeus (16j) II

I Hr1 4.

”

(lbe) —



B XLII.: Festikeelse kvantiteeriva heksameetri siisteem 67

II O 1T I 1. epitriit (121) || dispondeus (16g) I
Iur i, » (12k) | ” (16f) Il
I 1111 T ditrohheus (10a) —

o 111 1 » (10b) —

HI T 1D OI 2. epitriit (13a) —

INI'II'T1TI langev joonik (7e) —

Hl II T Il korijamb (8d)

HE 1T HI » (8¢) || dispondeus (16v) Il
I T I 2. epitriit (13¢) —

I riir, ., (13b) —

I T II HI korijamb (8e)

I I 11 1 dispondeus (161) |

I mn » (16h) I

I 1T I 1T korijamb (8f) || dispondeus (16w) I, II
I 1T 11 langev joonik (7 a)

aruarrumn o, » {7Db)

I HI T I 8. epitriit (14a) —

miunonmiI 4. , (15¢)

I I I 11, » (15d)

HI 11 T 1l dispondeus (16b) I

I I 1T T langev joonik (7c¢) || [dispondeus (16e) — I
mrmarimia »  (7d) ] ” (16d) I, II
II 1T 1T I dispondeus (16c) 1l

[II III HI T 4. epitriit (15 a)

HI 1T O I, , (15Db)

III 1T 1T I dispondeus (16a) I, 1l

Viiesilbilisi sonu me ldbi harutama iildse ei hakka, sest
see viiks liiga pikale; kui kolmesilbilisi sénu on 3= 27, nelja-
silbilisi 3*=81, siis viiesilbilisi sonu saaksime 3°= 243 rithma.
Nendest langeb kahtlemata veel palju suurem hulk heksameetrist
kolbmatutena vilja, sest mida pikemad sonad, seda vdhem on
nende hulgas niisuguseid, mis lasevad endid painutada teatud

kindla skeemi raamidesse. Usun, et silamaani labiharutatud pohi-
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motete ja neid illustreerivate kaunis rohkete niidete alusel pole
raske paigutada iga ettejuhtuvat viie-, kuue- voi enamsilbilist séna
Oigel viisil oOigesse kohta. Meenutame siiski igaks juhuks veel
kord kdige tldisemad, tervet siistecmi punase niidina ldbivad pohi-
motted.

1. Ill-valtelisi sdonasilpe kaitleme koikjal pik-
kade meetrumisilpidena, vidlja arvatud la ja b all
mainitud dhesilbilised sonad, mida voib moota
ad libitwum.

2. Lvidltelisi sonasilpe kditleme koikjal lihikeste
meetrumisilpidena, vdlja arvatud juhud, kus see silp
pika- (resp. poolpika-) vokaalilisena on vdimeline
moodustama koos eelneva keskpika siibiga spon-
deust (vt. riihmad IC1a ja 5a; IICI, [G1] 12, 3a ja 4a,-K1;
IV 6d, j jam, 121 ja j, 13c, 15h ja i, 16 e, i, m ja p—v).

3. ll-vdaltelistest sonasilpidest kditleme dif-
tonge ja pikki vokaale sisaldavaid silpe peaéegu
alati pikkade (kuid vt. IC1b), liihivokaale sisalda-
vaid aga kord pikkade, kord lithikeste meetrumi-
silpidena, sedamo6dda kuidas need silbid séna- voi
viarsijalaseoses kombineeruvad liithikeste, iilipik-
kade voi teiste keskpikkade sonasilpidega (vrd. 1V 3,
k. 41 ja IV 6, Ik. 45).

Ulemalesitatud siisteemi praktilist rakendatavust illustreerigu
jargmine tdlkeniide ) Ovidiuse ,Metamorioosidest* (I 89—100):

Kuldaja jirk W esjmalt IV 167 | ditsele, | sundija | suuta
seaduse | puududes | mis I iselendast | digusi | austas.
Nuhtlus ja | hirm I oli | tundmata, | e¢ I vask|tahkudel | loetud

dhvar dus sonu, | hirras | hull V' ei | diguselmaistja

[}

kartnud p‘a/LIZet, Wolid | vaid Wise Kotk ilma  kohtuta . kaifstud.

W) Piistkriips - niitab vérsijalgade vahekohti, mirk I" spnade vahekohal
tahistab tihtsamaid tsesuure.
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Veel ei | radwtult W mdnd | laskunud | méestiku | turjalt

kaugeid | voogude | riippe I kiilastama | maakera | kaari,
tundmatud | veel I surelikkudel | sits 1 olid | vigrmerelrannad.

“eel ei kraavide | vio- I jarsk | ringinud | linnade | piirdel,

10 |

el pasulnat | sirget, ! vask painsaid . sarvede | keerde,
Iioreid, | saableid | tuntudli | wveel, || sojasaitjate | soota

sulneid  siis I inim kond W muwretult IV dha  puhlusi . veetis.

Jargnev tabel nditab jarjekorras iga selles tolkendites esineva
sona pohjendust vastava paragrahviga tilemalesitatud siisteemis:

IV8a:IIB3b;I3;MMEI;MEIL;IBI1
MEI1;ME2:11:IV6a;ME1:1B2
HB2;la;l1;HAL;IIF1:12;IV7b;IB2
MJ2ay4-1Al;1IC6a:12;13;, IIE1+1NBI
5 HB2:NMA3:1IA2;11; HA1;11;11C5b;IIF1; B2
12:13;MJ3a;13; IIE2;NIF1;11C7a
IB4a;MEL;IBI1;IV3i;IIEL; B!
HIF2b;11; (MATJIIE2): 11;11A2;11+1IA1+1IC6a
12:13; MME1;12:13;, ME2; MME1:1B?2
w [ 1;MMA3;IB3b:MMHS3; IEIL;IBI
HB4a;llB4a;MFI1;I1;HA1+HFI1;IBI
IB4a;l1;1IB3; M B3;HAL;IIET1;I B2

Tsesuuride suhtes peaksid esitatud virsid olema rahuldavad.
Esimeses varsis on trithemimeres ™) (lithend. : 3/5) ja penthemimeres *)
(lih.: 3/y), teises %/, kolmandas #, ja hephthemimeres ™) (%),
neljandas 3/ ja “/,, vilendas koik kolm (%/,, 3/; ja 7/,), kuuendas ° .,
seitsmendas  paistsesuur 3. virsijalas (nn. fatd triton trochaion),
kaheksandas #/, ja */,, itheksandas %/,, kiimnendas 3/, ja °/,, iihe-
teistkiimnendas %/, (see virss on kdige ndrgemini tsesureeritud) ja

4y Varsiloige teiscs virsijalas mingi sona [oppsilbi sattumisel arsisesse.

) Virsildige kolmandas virsijalas mingi sona 10ppsilbi sattumisel
arsisesse.

) Virsiloige neljandas varsijalas mingi sona 10ppsilbi sattumisel
arsisesse.
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kaheteistkiimnendas jille koik kolm meestsesuuri (%/, °/, ja /o).
Bukooliline dierees esineb koigis védrses peale kolmanda ja iihe-
teistkiimnenda (Ovidiusel peagu niisama sagedasti, nimelt 9 virsis).
Esimeses virsis oleks sona- ja virsirdhu konflikt olnud vilditay
jarjekorra muutmisega (fwldajaljark loi - odsele  ésmalt = . . -),
kuid siis oleks penthemimeres ldinud kaduma. Sama tsesuuri
saavutamise huvides on teises reas teostatud inversioon (pro mis
iscendust seaduse puududes . . ), sest muidu oleks see vidrss jadnud
hoopis ilma tsesuurita. S#draseid votteid tuleb tsesuuri huvides
teostada kaunis sagedasti, sest tsesuur on heksameetris tahtis tegur,
millele kiillaldase tidhelepanu osastamisest oleneb suurel miairal
heksameetri tervikus ja euriitmia.

19. VII 1937,

Pean siinkohal oma meeldivaks kohuseks avaldada siidam-
likemat tinu mag. P. Ariste’le, kelle pidevaile nouandeile kies-
olev uurimus volgneb suurel miidral oma toimetuleku. Prof.
G. Suits’ule vdlgnen aga suurimat tdnu just teose triikkitoimeta-
mise ja paljude lahkete nidpuniidete eest, mis aitasid tunduvalt
tosta t60 dildist vadrtust. Ka lektoritele dr. J. V. Veski'le ja
dr. K. Schreinertile olgu siinkohal avaldatud tinu keelelise
celkorrektuuri teostamise eest.



Das System des quantitierenden Hexameters im
Estnischen.

[Autoreferat.]

Die dusseren Kennzeichen der neuzeitlichen Poesie sind
das Versmass und der Reim, von denen dem Versmass die
ausschlaggebende Rolle zufallt. Es beruht auf der regelmissigen
Abwechslung der betonten und unbetonten Silben, erweist
sich also vorzugsweise dem akzentuierenden Prinzip unter-
worfen. In der antiken Poesie dagegen griindet sich das Vers-
mass auf die regelmissige Abwechslung von langen und kur-
zen Silben, was man als quantitierendes Prinzip zu bezeichnen
pilegt. Dabei bedient man sich des in der neuzeitlichen Poesie so
beliebten Endreims gar nicht, der — von Gorgias in die
Rhetorik eingefiithrt — sich vielmehr als ein Verzierungsmittel
echtprosaischer Zugehorigkeit herausstellt. Hieraus ergibt es
sich, dass die moderne Poesie in gewissem Sinne die Gepflogen-
heit der antiken Kunstprosa befolgt, wahrend die antike Verstechnik
in der neuzeitlichen Literatur beinahe restlos verschollen ist.

Doch die estnische Sprache ist, dbhulich der finnischen,
infolge ganz besonderer Ausgeprigtheit von Dauerstufen ihrer Wort-
silben im Vergleich zu vielen anderen modernen Sprachen hin-
sichtlich der Befolgung des quantitierenden Prinzips der antiken
Verstechnik in einer durchaus giinstigeren Lage, weshalb im fol-
genden der erstmalige Versuch angestellt wird, alle estnischen
Worter im Hinblick auf die Ubersetzung antiker Poesie auf Grund-
lage des quantitierenden Versifizierungsprinzips zu systematisieren.

Bei der Ausbildung des quantitierenden Verssystems kénnte
man vier besondere Ausgangspunkte zugrunde legen. Der erste
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griindet sich auf die Mora einteilung. Dementsprechend miissten
alle einem und demselben Metrum zugehorigen Versfiisse von
solchen Silben eingenommen werden, die beim Skandieren in
jedem Versfuss stets genau dieselbe Summe von Zeitmasseinheiten
ergeben. Diese Moratheorie, wie sie in den landlaufigen Hand-
biichern der Metrik behandelt worden ist, hat sich aber auf Grund
der diesbeziiglichen Untersuchungen von E. Rosengren, B. Collinder
u. a. als nicht stichhaltig erwiesen, weshalb sie als Grundlage des
estnischen quantitierenden Verssystems wohl nicht zu verwenden ist.

Das zweite Quantitierungsprinzip kdnnte man das syllabi-
sche nennen. Es besteht darin, dass jeder Silbentypus schon im
voraus als lange oder kurze Metrumsilbe festgestellt und demgemiss
auch jedesmal behandelt wird. Die antike Verspraxis war nicht
syllabisch-quantitierend; denn nur ein kleiner Teil von Silben,
und zwar die naturlangen geschlossenen, wurden stets als
. lange Metrumsilben behandelt, wédhrend in allen tibrigen Fillen
die Position der Silbe ausschlaggebend war. Auch im Estnischen
kann dies Prinzip nicht in vollem Umfang zur Geltung gebracht
werden, weil hier die Vielheit und Mannigfaltigkeit der Dauerstufen
der einzelnen Wortsilben jede schroffe und unwiderrufliche Grenz-
scheidung als unerlaubte Willkiir erweisen wiirde.

Der dritte Ausgangspunkt richtet sich nach der Position.
Die metrische Linge der Silben wird durch ihre Stellung bestimmt,
so dass sie, je nachdem die folgende Silbe mit einem (bzw. mehre-
ren) Konsonanten oder mit einem Vokal beginnt, als lang oder kurz
gemessen werden. In der antiken Verstechnik handelt es sich bei
der Mehrzahl der Fille gerade um dieses Prinzip, fiir die estnische
Verspraxis wird es aber als unbrauchbar gelten miissen; denn im
Estnischen kann der Position nur ausnahmsweise eine gewisse
Variierungsfahigkeit der natiirlichen Linge der einzelnen Silben
zugeeignet werden.

Als viertes Prinzip des quantitierenden Verssystems kénnte
sich die Proportionalitdt geltend machen. Die Silben sind
metrisch lang oder kurz nicht absolut, sondern nur relativ, d. h.
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ihre metrische Lange ecrgibt sich aus ihrer Beziehung zu den
Nachbarsilben. Eine gewisse Silbe. dic, umgeben von kurzen
Silben, als metrisch lang gemessen wurde, kann cin andermal als
metrische Kiirze betrachtet werden, wenn ihre Nachbarsilben sie
in ihrer natiirlichen Linge bedeutend iibertrefien. Es kann hier
deshalb nicht von einzelnen Silbentypen, sondern nur von Wort-
typen die Rede sein, denn die Silbenproportion kann ja nur im Wort-
zusammenhang in die Erscheinung treten.  Aunf dieses Prinzip
hauptsidchlich griindet sich das vorliegende System, und zwar in
Verbindung mit dem zweiten obenerwdhnten Prinzip, weshalb
man es genauer als syllabisch-proportionierendes
quantitierendes Verssystem bezeichnen kénnte.

Es wird uun die Ausfihrung des Systems im Rahmen des
quantitierenden Hexameters (und Pentameters) entwickelt. wobei
die Moglichkeit der Unterbringung aller ein-, zwei-, drei- und
viersilbigen Wérter einer eingehenden Erorterung unterzogen wird.
Indem wir die Worter auf Grund ihrer Silbendauer systematisieren,
finden wir, dass die zweisilbigen Wérter im Estnischen 9, die drei-
silbigen 27 und die viersilbigen 81 besondere Gruppen bilden,
welche Zahlenreihe durch die Potenzierung der Zahl der unterscheid-
baren Dauerstufen (3) auf die Zahl der jeweiligen Wortsilben (3%,
33 und 3%) entsteht, wobei die Einsilber statt der erwartungsmassigen
3'=3 Gruppen nur 1'=1 Gruppe ergeben, weil sie alle (theore-
tisch wenigstens) nur einer einzigen uund zwar der liberlangen
Dauerstufe angehdren. Infolge der Akzentverhadltnisse und sonstiger
Begleiterscheinungen teilen sich mehrere dieser Gruppen noch in
Sonderabteilungen.

Die ein- und zweisilbigen Worter kdnnen alle im quantitierenden
Hexameter untergebracht werden, die einsilbigen meistens als
metrische Lingen, die zweisilbigen aber als Pyrrhichien, lamben,
Trochden und Spondeen. Von den dreisilbigen passen in den
Hexameter alle daktylischen, anapistischen, amphibrachischen,
baccheischen, antibaccheischen und trimakrischen Worter. wahrend
nur die tribrachischen und amphimakrischen als vollig unverwendbar
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ausfallen miissen. Von den viersilbigen Wortern linden alle die-
jenigen, welche den zweiten oder dritten Pdon, den steigenden oder
sinkenden lonikus, den Choriambus, den crsten oder vierten Epitrit
und den Dispondeus bilden, in dem quantiticrenden Hexameter eine
Unterkunft, wihrend alle Worter, die notwendigerweise den
Dipyrrhichius, den ersten oder vierten Pdon, den Antispast, den
Ditrochdus, den Diiambus und den zweiten oder dritten Epitrit
darstellen, also die Hailfte von allen moglichen Typen, als unbrauch-
bar auszuschliessen sind. Nochi mehr Ausschaltungen miissten
wohl die fiinfsilbigen Worter, deren Gruppenanzahl, theoretisch
berechnet, bis anf 3°= 243 sticge, iiber sich ergehen lassen; doch
ist ihre genaue Priifung aus dem Grunde unterlassen worden, weil
ihre Unterbringung im Hexameter, ebenso dicjenige der sechssilbi-
gen und nétigenfalls noch langeren Worter, sich ohne besondere
Miihe nach den anldsslich der kirzeren Worter erdrterten Grund-
sdtzen gestalten wiirde.

Die praktische Anwendbarkeit des Systems ist durch eine
Ubersetzungsprobe aus Ovid’s ,Metamorphosen (I 89—100) dar-
gelegt worden. Die hierauf folgende Tabelle (S. 69) cntwickelt
der Reihe nach die Begriindung jedes einzelnen in dieser Probe
vorkommenden Wortes durch die Anfithrung des entsprechenden
Paragraphen im vorliegenden System. Zum Schiuss werden noch
einige Fragen der Zisur, der Betonung und der Inversion berdilirt,



Oiendusi ja lisandeid.

II' A3 (k. 13j.) all mainitud skandeerimisviisi kohta vt. vordtuseks J. Aavik,
,Valik rahvalaule® (1919), k. 161; vrd. ka sama autori ,Eesti rahvalaule koolidele
ja iildsusele*, 2. tr. (1935), lk. 132.

I E3 (Ik. 29) alla kuulub ka amfimakrilisi sénu, mille lappsilp sisaldab
pika vokaali, ndit.: Lonframim, eksiravool, mis sarnaselt tcistega peavad
heksameetrist vilja langema.

Lk. 31, rida 11 loe: watit’d (pro wii'id).

I F3 (Ik. 31) alla kuulub ka sonu, mille 1oppsilp sisaldab pika vokaali,
nait. : postfrontaal, ja mis modtuvad samuti teise trimakrilise kombinatsiooni jirgi.

Lk. 45, rida 24 loe: see’ (pro see).

. 47, . 14—151oe: katara'ktid (pro hatarakiid).

IV 8d alla (Ik. 51) kuulub ka tiiiip «hiakesed, mille juures aga dispondeiline
modtmine ei saa iildse tulla kone alla, sest siin on 3. silp kaasrchuline ja seega
lithivokaaliline (vt. IV 7e), mistottu seda tiitipi sdnad voiksid moodtuda ainult
korijambidena, kusjuures siin tekiks aga heksameetrisse paigutamisel sama raskus,
mis on mainitud 1V 8d lapus.

Lk. 53, nmaa 11 alt loe: edd'rtust (pro eddrtust).
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68, Zum ion.-att. Aor. faeoor Jich fiel, émeoe
.er fief.

Das ¢ im ion. Ful. mecéouar ,ich werde fallen‘, woraus
att. meooduar, deuten Brugmann-Thumb Griech. Gramm.* 118
s0, dass sie #mersouar als Vorform von mecéopar ansetzen, ve sei
vor Vokal iiber vs, v9% zu oe geworden. Auch im Aor. sei aus
dem im Dorischen erhaltenen &mere zunichst vor vokalischem
Anlaut im Sandhi éweoe entstanden, das sei dann verallgemei-
nert worden; ferner sei das o, unter dem Einfluss von meaéopa,
im Aor. auf alle Personen im Ind. und dberhaupt auf alle
Aoristformen tibertragen worden.

Aber der ,Lautwandel* von ze zu oe steht auf schwachen
Fiissen. Deshalb sucht Schwyzer Griech. Gramm. 1 271 {fiir
die paar Fille, in denen o¢ fiir ve¢ erscheint, eine andere Deu-
tung. In den ion.-att. Aoristformen ist nach seiner Ansicht
das alte v (dor. 1. Sg. émevor, 3. émers) durch das ¢ des sigma-
tischen Aoristes ersetzt worden, und dann ist das o auch noch
ins l*atur dbertragen worden.

Diese Deutung kommt mir ansprechender vor als jene
iltere. Nur kann man den Vorgang wohl noch etwas genauer
definieren. Zunidchst wurde die 3. Sg. émere zu &msoe umge-
wandelt, da die 3. Sg. im thematischen Wurzelaorist und im
s-Aorist den gleichen Ausgang -e¢ hatte: émeos konnte z. B.
nach &roeoe ,er zitterte, erbebte: (0586) aufkommen. Dann
auch in der 2. Sing. émeoeg, in der 1. &meoor u. s. w. und im Futur
TTEGEO AL,

69. Zum griech. Imperat. aor «20d¢ ,horels,
2. PL zrdve
Das lange ¢ im hom. Imperat. aor. xi0d:, xadze ist sicher
unurspriinglich.  Iis ist klar, dass es durch Analogic in die-
sen FPormen erscheint. Meillet-Vendryes begniigen sich Traité
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de gcramm. comparée des langues classiques 192 mit der Be-
merkung, es sei analogisch entstanden. Brugmann-Thumb
Griech. Gramm.* 316 und 382 nehmen an, dass ,Tr x/dze ur-
spriinglich *xieore zesprochen worden sein mag, entsprechend
im Siag. *xseode filr das aul uns gekommene 2280 (S, 316).
Andrerseits wird ebenda S 891 f. erkliirt: ,das {ir urspriing-
liches #xiode = ai. Srudhi ingelretene x.04r mag durch Formen
wie Opt. “xieige, zilner, Part, #2202 (neben xz2duervogy. ... und

die Analogie von dadv hervorgerulen sein . ... Nach 248
entstand dann  xidre fir #xicove == ail. Srofa*. Brugmann

Crrundr. I1? 8, 88 verweist anf Brugmann-Thumb 316, 382, Die
beiden angefihrten Stellen der griech. Gramm. enthalten in
zinem gewissen (irade einen Widerspruch. Nach der Formu-
lierung S, 316 sieht es so aus, als ob xzéde {lr *etde (dies
nach *xisire) eingetreten sein soll, nach der anf 8. 391 [., als
ob #i0de als eine direkte Umbildung von *xi¢dr gedeutet wird.

e Rekonstruktion von “xziedd ist nun aber ganz un-
sicher und {berdies Gberfliissig. Und anch aul das Ansefzen
von *xieore verzichtet man besser. Dies wiirde ja Ireilich dem
rgved. srota und dem altav. sraofa entsprechen: aber rgved.
gibt es ja anch noch das zn erwartende und altertiimlichere
sruta.

Man wird im Gr. zunichst #xiddr und *#xidre erwarlen.
In diesen Formen wurde ¢ dureh ¢ ersetzt durch den Einfluss
von dodv und dore (00d 11 64, imperativisches ddre X 140). Im
Griech. kam &dor mit durchgefithrtem © nach &ger auf; bei
diesem Verb war nach Ausweis des rgved. Ai. und des hom,
Griech. wohl schon in der Grundsprache die Ablautsstule bhu-
im athematischen Wuarzelaorist durchgefiihrt.  Bewahrt ist
a0~ in den reduplizierten Formen xé-ziedi, zé-zivre; doch
sind dies mdglicherweise sprachhistoriseh Imperative eines
Perfekts mit priasentischier Bedentung, wie rériade Jharre ausl.

., Zum germ. Zahlwort 7.

-

Die Ansicht, dass die dentallose Form fiir ,7¢ in den germ.
Sprachen (got. sibun, aschwed. sid, ae. seofon, siofon, as. sivun,
[tektiert siduni, ahd. sibun |das septun der Lex Salica zeigt
doch wohl Latinisierung und ist wertlos]) vielleicht ,eine hoch-

—~

altertiimliche Form® des Zahlwortes |7 reprisentiere, die dann
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fiir die Grundsprache als “sepm anzusetzen ist, wihrend das ¢
in den anderen Sprachen, wie in al. saptd, av. hapm npers,
haft, arm. ewt'n, gr. énrd, lat. septem, aiv. secht u.s.w., von
Foktofu) 8¢ bezogen wiire, findet man z B. in der 11, Aui .von
Kluges Ftym. Wérterb. der (leut@chen Sprache, die von A. Gotze
und W. Krause besorgt wuvde, S. 362. Vgl auch Cuny Etudes
prégrammaticales 4 f. Bedenkt man aber, dass die andern idg.
Sprachzweige — mit Ausnahme des Germamschen — auf eine
Grundform mit -pf-, nimlich auf *sepfm, weisen, so kann man
im giinstigsten Falle mit Riicksicht aul das Germanische noch
eine Nebenform *sepm ansetzen. PFrither hat man nun ange-
nemmen, dass *sepm darch einen wirklichen Lautwandel aus
“sepim entstanden sei. So nahm Sievers PBS Beitr. 5,119
Schwund des £ zwischen p und m an. Etwas anders verfihrt
Loewe Germ. Sprachwiss. 11! (Goschen nr. 780) 79, der meint,
vorgerm. sei ¢ zwischen den Labialen p und m selbst in p iiber-
gegangen, “seppm sei dann weiter zun *sepm vereinfacht wor-
den. Aber beide Deutungen sagen mir nicht recht zu, auch
nicht die von van Helten IF 18, 84, der ¢ in einer angeblich
im Urgerm. aus “septm abgeidnderten Form *septme ausgedriingt
sein lisst. Hin wirklicher Lautwandel liegt in den germ. FFor-
men {iberhaupt schwerlich vor. Vielleicht darl man eher an-
nehmen, dass in der vorgerm. FForm “sepm das &ltere *septm
im lautlichen Bau den Zahlen *détm ,10° und *néun ,9° geniihert
worden ist.

Nach einer andern Auffassung, die Brugmann IIF 5, 37¢ {T.
ausgesprochen hat, trat zunidchst in dem Ordinale *septmfto-
dissimilatorischer Schwund des ersten ¢ ein, das Kardinale
habe sich dann nach dem Ordinale gerichtet, s. auch Brugmann
Grundr. II? 2, 1, 18. Nun ist ja gewiss eine Beeinflussung des
Kardinale durch das Ordinale nicht undenkbar, z. B. die ab.
Kardinalia sedmi |7, osmi ,8 sind nach den Ordinalia sedmii,
osmit gebildet, und zwar nach dem Verhidltnis von pgti 5,
Sesti ,6* zu den Ordinalia peti, sesti, aber vielleicht ist ecine
andre Deutung, wenn sich cine solche [inden lisst, doch vor-
zuziehen. An ein vorgerm. *septnt (so!), das Hirt Handbuch
des Urgerni 1T 110 ansetzt, vermag ich nicht zu glauben
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Art aus der Sektion Dentaria. — 4. Th. Lippmaa. Pigmenitypen
bei Preridophyta und Anthophyta. [ Allgemeiner Teil. — 5. E. Pipen-
berg. RBine stidtemorphographische Skizze der estlindischen Hafen-
stadt  Pirnu  (Pernau). — 6. E. Spohr. Uber das Vorkommen
von Siwm erectum Huds, und Lemna gibba L. in Estland und itber deren
nordistliche Verbreitungsgrenzen in Europa.— 7. J. Wilip. On new
precision-seismographs.

A XTI (1927). 1. Th. Lippmaa. Pigmenttypen bei DPteri-
dopbyta und Anthophyta. 1. Spezieller Teil. — 2. M. Halten-
berger. Landeskunde von Kesti. IV—V. — 3., H. Scupin. lLipiroge-
nese und Orogenese im Ostbaltikum. — 4. . Schlossmann. Mikro-
organismide kui bioloogiliste reaktiivide tihtsusest keemias. (le role des
ferments microbiens dans la chimie.) — 5. J. Sarv. Ahmese geomeetri-
lised joonised. (Die geometrischen Figuren des Ahmes.) — 6. K. Jaan-
soon-0Orviku. Beitrdge zur Kenntnis der Aseri- und der Tallinna-
Stufe in Festi. L

A XIIL(1927). 1. Il Reinwaldt. Beitrdge zur Muriden-Fauna
Lstlands mit Beriicksichtigung der Nachbargehiete. — 2. A. Opik.
Die Inseln Odensholm und Rogd. Iiin Beitrag zur Geologie von NW-

Estland, 3. A. Opik. Beitrige zur Kenntnis der Kukruse-(C,-)Stufe
in Eesti. . — 4, Th. Lippmaa. Beobachtungen iiber durch Pilz-
infektion verursaclhite Anthoeyaninbildung. -— 5. A. Laur. Die Titra-
tion des Ammoniomhydrosulfides mit Ferrieyankalium. — 6. N. King.
Uber die rhythmisehen Niedersehlige von Pbd,, AgyCrO, und AgCl im
kapillaren Raume. — 7. P. N. Kogerman and J. Kranig. Physi-
cal constants of some alkyl carbonates. — 8. E. Spohr. Uber

brunsterzeugende Stoffe im Pflanzenreich. Vorlaufige Mitteilung.

A XTII (1928), 1, J. Sarw. Zum Beweis des Vierfarbensatzes. —
2. H. Scupin. Die stratigraphische Stellung der Devonschichten im
Stidosten Iistlands. — 3. H. Perlitz. On the parallelism between



the rate of change in electric resistance at fusion and the degree of

closeness of packing of metallic atoms in crystals. — 4. K. Frisch.
Zur Frage der Luftdruckperioden. — 5. J. Port. Untersuchungen
iiber die Plasmakoagulation von Paramaecium coudalum, — 6, J. Sarw.
Direkte Herleitung der Lichtgeschwindigkeitsformeln, — 7. K. Frisch.
Zur Frage des Temperaturansteigens im Winter. — 8. 1. Spohr.
Uber die Verbreitung einiger bemerkenswerler und schulzbediirftiger
Pilanzen im Ostbaltischen Gebiet. — 9. N. Rigo. DBeilrdge zur
Kenntnis des estlindischen Dictyonemaschiefers. -—— 10. C. Schloss-
mann. Iiludes sur le rdle de la barriére hémato-encéphalique dans
la genése et le traitement des maladies infectieuses. — 11. A. Opik.

Beitrage zur Kenntnis der Kukruse-(C, Cy-)stufe in Eesti, 1L

A XIV (1929). 1. J. Rives. Uber die histopathologischen
Verdnderungen im Zentralnervensystem bei experimenteller Nebennieren-
insuffizienz. — 2. W, Wadi. Kopsutuberkuloosi areng ja kliinilised
vormid. (Der Hntwicklungsgang und die klinischen Formen der Lun-
gentuberkulose.) — 3. K, Markus. e Grenzverschiebung des Wal-
des und des Moores in Alatskivi. — 4. K. Frisch, Zur Frage iiber
die Beziehung zwischen der Getreideernte und einigen meteorologischen
Faktoren in Eesti.

A XV (1929). 1. A, Nommik. The influence of ground
limestone on acid soils and on the avaifability ef nitrogen from several
mineral nitrogenous fertilizers., — 2. A, Opik. Studien iiber das estni-
sche Unterkambrium (Iistonium), 1I—IV. — 3. J. Nuut Uber_die An-
zahl der Losungen der Vierfarbepaufgabe., — 4. J. Nuut. Uber die
Vierfarbenformel. ~— 5. J. Nuu(l. Topologische Grundiagen des Zahl-
begriffs. — 6. Th. Lippmaa. Pflanzenskologisehe Untersuchun-
wen aus Norwegisch- und Pinniseh-Lappland unter Dbesonderer Beriick-
sichtigung der Lichifrage.

A XVI (1930). 1. A. Paris. Uber die llydratation der Terpene
des Terpentindls zu Terpinhydrat durch Einwirkung von Mineralsduren.
— 2. A. Laur. Die Anwendung der Umschlagselekiroden bei der
potentiometrischen Massanalyse. Die potentiometrische Bestimmung des

Kaliums. — 3. A. Paris. Zur Theoric der Stromungsdoppelbrechung.
— 4. 0. Kuriks. Pisarate toimest silma mikrofloorasse. (Uber die
Wirkung der Trinen auf die Mikroflora des Auges.) — b. K. Orviku.
Keskdevoni pohikihid Iestis. (Die untersten Schichten des Mitteldevons
in Festi.) — 6. J. Kopwillem. Uber die thermale Zersetzung von

estlandisechem Olschicfer Kukersit.

A XVII (1980). 1. A. Opik. Brachiopoda Protremata der
estlandischen ordovizischen Kukruse-Stufe, — 2. P, W. Thomson.
Die regionale Iintwickelungsgeschichie der Wilder Estiands.

A XVIIL (1930). 1. G. Vilberg. Erneuerung der Loodvege-
tation dureh Keimlinge in Ost-Harrien (Hstland). -—— 2. A. Parts.
Uber die Neutralsalzwirkung auf dic Geschwindigkeit der Ionenreak-
tionen. — 8. Ch. R. Schlossmann. On two strains of yeast-like
organisms cultured from diseased human throats. — 4. H. Richter.
Die Relation zwischen Form und Funktion und das teleologische Prinzip
in den Naturphinomenen. — 5. 1. Arro. Die Metalloxyde als photo-



chemische Sensibilatoren beim Bleichen von Methylenblaulosung. —
6. A. Luha. Uber Ergebnisse stratigraphischer Untersuchungen im
Gebiete der Saaremaa-(Osel-)Schichien in Eesti (Unterdsel und Eury-
pterusschichten). — 7, K. Frisch. Zur Frage der Zyklonenvertiefung.
— 8. E. Markus. Naturkomplexe von Alatskivi.

A XIX (1931). 1. J. Uudelt. Uber das Blutbild Trachomkranker.
— 2. A. Opik. Beitrige zur Kenntnis der Kukruse-(Cy-Cy-)Stufe in
Lesti. 1V. — 3. H. Liedemann. Uber die Sonnenscheindauer und
Bewilkung in Festi. — 4. J. Sarw. Geomeetria alused. (Die Grund-
lagen der Geometrie.)

A XX (1931, L J. Kuusk. Glihaufschliessung der Phosphorite
mit Kieselsdure zwecks Gewinnung eines citralloslichen Diingmittels. —
2. U. Karell. Zur Behandlung und Prognose der Luxationsbriiche
des Hiiftgelenks. — 3., A. Laur. Beilrige zur Kenntnis der Reaktion
des Zinks mit Kalinmferrocyanid. 1. -— 4. J. Kuusk. Beitrag zur
Kalisalzgewinnung beim Zementbrennen mit besonderer Beriicksichtigung
der estlindischen K-Mineralien. — H. L. Rinne. Uber die Tiefe
der Eisbildung und das Auftauen des Lises im Niederungsmoor. —
6. J. Wilip. A galvanometrically registering vertical seismograph with

temperature compensation. — 7. J. Nuut. FEine arithmetische Analyse
des Vierfarbenproblems. — 8, G. Barkan. Dorpats Bedeutung fir
die Pharmakologie. — 9. K. Sehlossmann. Vanaduse ja surma

moistetest ajakohaste bioloogiliste andmete alusel. (Uber die Begritfe
Alter und Tod auf Grund der modernen biologisehen Forsehung.)

A XXT (1981). 1. N. Kwaschnin-Ssamarin. Studien iiber
die Herkunft des osteuropiischen Pferdes. — 2. U, Karell. Beitrag zur
Atiologie der arteriellen Thrombosen. — 3. E. Krahn. Uber Eigenschwin-
gungszahlen freier Platten. — 4. A. O pik. Uber einige Karbonatgesteine
im Glazialgeschiebe NW-Estlands. — B. A. Thomson. Wasserkultur-
versuche mit organischen Stickstoffverbindungen, angestellt zur Ermittelung
der Assimilation ihres Stickstoffs von seiten der hgheren griinen Pflanze.

A XXII (1982). 1. U. Karell. An observation on a peculiarity
of the cardiac opening reflex in operated cases of cardiospasmus. —
2. E. Krahn. Die Wahrscheinlichkeit der Richtigkeit des Vierfarben-
salzes. — 3. A. Audova. Der wirkliche Kampf ums Dasein. —
4. H. Perlitz. Abstandsdnderungen nichster Nachbaratome in einigen
Elementen und Legierungen bei Umordnung aus der kubischen flachen-
zentrierten Anordnung in die kubische raumzentrierte oder die hexago-
nale dichteste Anordnung.

A XXTIT (1982). 1. J. Port. Untersuchungen iiber die Wir-
kung der Neutralsalze auf{ das Keimlingswachstum beziiglich der Ab-
hingigkeit von ihrer Konzentration, — 2. B. Markus. Chorogenese
und Grenzverschiebung. ~— 3. A. Opik. Uber die Plectellinen. —
4. J. Nuul. Einige Bemerkungen iiber Vierpunktaxiome. — 5. K. Frisch.
Die Veranderungen der klimatischen Elemente nach den meteorologischen
Beobachtungen von Tartu 1866—1930.

A XXIV (1938). 1. M. Gross. In der Butter vorkommende
Sprosspilze und deren Einwirkung auf die Butter. — 2. H. Perlitz.
Bemerkungen zu den Regeln iiber Valenzelektronenkonzentrationen in



bindren intermetallischen Legicrungen. — 8. A. Opik. Uber Scolithus
aus DEstland. — 4. T. Lippmaa. Apercu général sur la végétation
autochtone du Lautaret (Hautes-Alpes). — 5. . Markus. Die sid-
pstliche Moorbucht von Lauge. — 6. A. Sprantsman. Uber Herstellung
makroskopischer Thalliumkristalle durch Elektrolyse, — 7. A. Opik.
Uber Plectamboniten.

A XXV (1933). 1. A. Opik. Uber einige Dulmanellacea aus
Istland. 2. H. Richter. lirgdnzungen zu: ,Die Relation
swischen Form und Funktion und das teleologische Prinzip in den
Naturphiinomenen®, Die Rolle, welche ,Spirale” und ,,Wirbel® in
den biologischen Phénomenen spielt, besonders auch in Bezug
auf die feinere Straktur des lebendigen Protoplasmas. — 3. T. Lipp-
maa ja K. Eichwald. Xesti taimed. (listonian plants.) 1 (1 —50). —
4. E Piipenberg. Die Stadt Petseri in 1istland. — 5. A. Mil-
jan.  Vegetationsuntersuchungen an Naturwiesen und Seen im
Otepddschen Mordnengebiete Estlands. I. — 6, R. Lividnder. On the
colour of Mars. — 7. A. Tudeberg. Uber die Theorie und die An-
wendungsmethoden der Quadraturreihen.

A XXVI (1934). 1. B. Blessig. Index ophthalmologiac Bal-
tieus, — 2. E. Opik. Atomie collisions and radiation of meteors. —
3. J. Tehver und A. Kriisa. Zur Histologie des Harnleiters der
Haussdugetiere, — 4, H. Kaho. Leelissoolade toimest taimeraku de-
plasmoliiisile. (Uber den Einfluss von Alkalisalzen auf die Deplasmolyse
der Pllanzenzellen.) — 8. A. Opik. Uber Klitamboniten. — 6. A. Tu-
deberg. Uber die Beweisharkeit einiger Anordnungsaussagen in geo-
metrischen Axinmensystemen.

A XXVII (1934). 1. K. Lellep. Simulation von Geistes-
krankheiten und deren Grenzzustinden. — 2. M. Tiitso. Hingamise
ergulisest regulatsioonist. T teadaanne: Stenoosi toime inimese hinga-
misele. (Uber die nerviise Atemregulation. [ Mitteilung: Der Einfluss
der Stenose auf die menschliche Atmung.) — 3. M, Tiitso. Hinga-
misc ergulisest regulatsioonist. 1l teadaanne: I[nimese hingamisfrekvents
kopsude erineva tditumise korral. (Uber die nervise Atemregulation.
IT. Mitteilung: Die Atemfrequenz des Menschen bei abnormen Lungen-
tillungen.) — 4. M. Tiitso. Hingamise ergulisest regulatsioonist.
1l teadaanne : Propriotseptiivsete aferentside toimest hingamisele. (Uber
die nervise Atemregulation. I, Mitteilung: Uber die Auswirkuug der
propriozeptiven Afferenzen auf die Atmung.) — 9. J. Tehver and
M. Keerd. The number of ribs in the ox and pig. — 6. A. Kirsna.
Uber das Problem der Vorhersage des nidchtlichen Temperaturminimums.
— 7. K. Schlossmann. A study of bacterial carbohydrates with

special reference to the tubercle bacillus. — 8, A. Opik. Ristnacrinus,
a new ordovician erinoid from Hstonia. — 9. A. Wipper. Variation
of surface gravity upon iwo Cepheids — 0 Cephei and 7 Aquilae.
— 10. L. Lepik. TFungi Estonici exsiccati. Uredinaccae. [l] —

11. H. Perlitz. The structure of the intermetallic compound Au, Pb.

A XXVIIT (1935). 1. T. Lippmaa. Une analyse des foréts
de 'ile estonienne d’Abruka (Abro) sur la hase des associations unistrates.



— 2. J. Sarv. Foundations of arithmetic. — 3. A. Tudeberg.
Orthogonalsysteme von Polynomen und Extremumprobleme der Interpola-
tionsrechnung. — 4. T. Lippmaa. Eesti geobotaanika pdhijooni.
(Apercu géobotanique de I'Lstonie.)

A XXIX (1936). 1. A. Opik. Hoplocrinus — eine stiellose
Seelilie aus dem Ordovizium Estlands. — 2. A. Kéarsna. Vereinfachte
Methoden zur Berechnung des Korrelationskoeffizienten bei normaler Korre-
lation. — 3. J. Nuut. Eine nichteuklidische Deutung der relativistisehen
Welt. — 4. H. Kaho. Das Verhalten der Liweissstoffe gesunder und
abbaukranker Kartoffelknollen gegen Salze. — 5. T. Lippmaa ja
K. Eichwald. Eesti taimed. (kstonian plants.) [ (51—100). —
6., J. Nuut. Ansitze zu einer expansionistischen Kinematik. —
7. A. Liiiis. Données anthropologiques sur les nouveaux-nés esto-

niens. — 8, A. Tudeberg. Energieverluste im Eisenblech bei
niederfrequenter Ummagnetisierung. — 9. Wilh. Anderson. Existiert

eine obere Grenze fiir die Dichte der Materie und der Energie?

A XXX (1936). 1. E. Opik. Researches on the physical theory
of meteor phenomena. I. II. — 2. J. Gabovits. The 7:0 colour
effect, and the densities of M stars. — 8. J. Wilip. Uber Licht-
strahlung wihrend der Sonnenfinsternis am 21. August 1914 in Ux-

kiil. — 4. E. Lepik. Fungi Lstonici exsiccati. Uredinaceae. Il. —
5., E. Markus. Geographische Kausalitit. — 6. K. Schlossmann.

Einige Gedanken iiber die Ausbildung des praktischen Arztes. —
7. U. Karell. Ancurism of the internal carotid and the ligation of
the carotids. — 8. K. Kirde. Meteorological elements characterized
by frequency-curves.

A XXXI (1937). 1. V. Ridala. Inquiries into the pathogenic
effects produced by Brucella Aborfus in the udder and certain other
organs of the cow. — 2. Wilh. Anderson, Zu [. Vogts Ansichten
iiber die obere Grenze der Sternmassen. — 3. J. Gabovits., The
pulsation theory of Mira Ceti. — 4, T. Lippmaa. E. V. Tartu Uli-
kooli Botaanikaaia siistemaatilised ja taimegeograafilised kogud. (Les
collections systématiques et phytogéographiques de I'Université estonienne
a Tartu.) 1 (p. 1—192).

A XXXII (1937). 1. Wilh. Anderson. Kritische Bemerkungen
zZu S. Rosselands und W. Grotrians Ansichten iiber die Sonnenkorona. —
2. T. Lippmaa. E. V. Tartu Ulikooli Botaanikaaia siistemaatilised ja
taimegeograafilised kogud. (Les collections systématiques et phyto-
géographiques de I'Université estonienne & Tartu.) Il (p. 1983—375), —
3. A. Opik. Trilobiten aus Estland.

A XXXIIT (1939). 1. L. Opik. Researches on the physical
theory of metecr phenomena. JH. — 2. Wilh. Anderson. Kritik
der Ansichten von B. Jung {iber die obere Grenzdichte der Himmels-
kirper. — 3. Wilh. Anderson. Weitere Beitrige zu der elemen-
taren Expansionstheorie des Universums. — 4. U. Karell. Tube flap
grafting. — . K. Kirde. Change of climate in the northern hemi-
sphere. — 6. K. Eichwald. Festi taimed. (Estonian plants.) III




(101—150). — 7. Wilh. Anderson. Uber die Anwendbarkeit von
Saha’s Ionisationstormel bei extrem hohen Temperaturen. — 8. Miscella-
neous astrophysical notes. (l. J. Gabovits. On the empirical
mass-luminosity relation. — Il. J. Gabovits. On the orientation of the
orbital planes in multiple systems. — III. J. Gabovits. On the mass ratio
of spectroscopic binaries with one speetrum visible. — IV. G. Kusmin.
Uber die Abhangigkeit der interstellaren Absorption von der Wellenldnge.
— V. G. Kusmin. Uber die Partikeldurchmesserverteilung in der

interstellaren Materie. — VI, V. Riives. A tentative determination
of the surface brighiness of dark nebulae. — VII. V. Riives., The
influence of selective absorption in space upon a differential scale of
stellar magnitudes. — VIl E. Opik. On the upper limit of stellar
masses. — 1X. E. Opik. The density of the white dwarf A. C. 4 70°
8§247. — 9. L. Opik. Stellar structure, source of energy, and evo-
lution.

A XXXIV (1940). 1. J. Tehver, R.Sdre und M, Keerd.
Das Konjunktivalepithel des Rindes und Schafes wihrend der verschie-
denen Phasen des Ostralzykius. — 2. A. Kdrsna. Uber das Problem
der Messung der Storung bel statistischen Reihen mit Anwendung auf
die Klimatologic. — 8. L Sibul. Uber das Auftreten von Acetylcholin
im stromenden Blute, — 4. B, Markus. Der Brennschieferbau Est-
lands. — », 1. Opik. Composite Stellar Models. — 6. BE. Lepik.
Fungi Estonici exsiceati: Uredinaceae Il et Ustilaginaciae. — 7, E. Lepik.
Contributions to the IFungus Flora of Estonia I. — 7-a. K. Iiichwald.
Festi taimed. IV. (151—200). (Summary: KEstonian plants.) —
8. K. Kirde. Andmeid Eesti kliimast. (Swmmary: Data about the
climate of Bstonia.) — 9. J. Tehver. The Micro-Relief elements of
the Stomach and Intestine in domestic Mammals.

A XXXV (1940). 1. A. Kéarsna. Uber das System der einmo-
digen Haufigkeitskurven., — 2. H. Perlitz and R. Aavakivi. The
Atomie Parameters of y-Silver-Cadmium. — 3, J. Tehver. Kassi keele
foliaatpapillidest. (On the foliate papillae in the cat.) — 4, V. Koern.
Das Bindre Legierungssystem Ag-Te. — 5. A. Paris. Uber die
disen- und Aluminiumbestimmungen nach der Benzoatmethode. —
6. \. Vaga. Fiitotstnoloogia pohikisimusi. (On Some Fundamental
Problems in Phytocenology.)

A XXXVI (1940). 1. K. Orviku. Lithologie der Tallinna-Serie
(Ordovizium, Estland) 1. — 2. H. Paris. Palderjanijuure vérdlev uuri-
mine.  (Vergleichende Untersuchung des Baldrian,y — 3. J. Tehver.
Koduimetajate neelu mikro-reljeefi elementidest. (On the Micro-Relief
Elements of the Ocsophagus in Domestic Mammals.)

B I (1921). 1. M. Vasmer. Studien zur albanesischen Wort-

forschung. I. — 2. A. v. Bulmerincgq. Einleitung in das Buch des
Propheten Maleachi. 1. — 3. M. Vasmer. Osteuropiische Ortsnamen.

— 4. W, Anderson. Der Schwank von Kaiser und Abt bei den
Minsker Juden. — 8. J. Bergman. Quaestiunculae Horatianae.



B 11 (1922). 1. J. Bergman. Aurelius Prudentius Clemens,

der grosste christliche Dichter des Altertums. I. — 2. L. Kettunen.
Lounavepsa hddlik-ajalugu. [ Konsonandid. (Stidwepsische Lautgeschichte.
I. Konsonantismus.) — 3. W, Wiget. Altgermanische Lautunter-
suchungen.

B IIT (1922). 1. A. v. Bulmerincqg. Einleitung in das Buch
des Propheten Maleachi. 2. — 2. M. A, Kypuuncriin (M. A, Kur-
tsehinsky). Couiaapupifi saxown, eayuait s cmobopa. (Das soziale
Gesetz, Zufall und Freiheit) — 3. A. R. Cederberg. Die Erstlinge
der estlindischen Zeitungsliteratur. — 4. I.. Kettunen. Lunavepsa
hédlik-ajalugu. 1. Vokaalid. (Siidwepsische Lautgeschichte. 1. Voka-
lismus.) — . E. Kieckers. Sprachwissenschaftliche Miscellen. [I.]

— 6. A. M. Tallgren. Zur Archéologie lestis. L

B IV (1923). 1. E. Kieckers. Sprachwissenschaftliche Mis-
cellen. {l. — 2. A. v. Bulmerincq. Linleitung in das Buch des
Propheten Maleachi. 3. — 3. W. Anderson. Nordasiatische Flutsagen,
— 4. A. M. Tallgren. L'ethnographie préhistorique de la Russie du
nord et des Ltats Baltiques du nord. 5. R. Gutmann. Eine unklare
Stelle in der Oxforder Handschrift des Rolandsliedes.

BV (1924). 1. H. Mutsechmann. Milon's eyesight and the

chronology of his works. — 2. A, Pridik. Mul-em-wija, die Mutter
Amenhotep’s (Amenophis’) 1L 3. A, Pridik. Der Mitregent des
Konigs Ptolemaios 11 Philadelphos. — 4. G. Suess. De Graccorum fa-
bulis satyricis. — 5. A. Berendts und K. Grass. Flavius Josephus:

Vom jiidischen Kriege, Buch I—IV, nach der slavischen Ubersetzung
deutsch herausgegeben und mit dem griechischen Text verglichen. . Lief.
(8. 1—160). — 6. H. Mutschmann. Studies concerning the origin
of ,Paradise Lost".

B VI (1925). 1. A. Saareste. Leksikaalseist vahckordadest
eesti murretes. 1. Analiiiis. (Du sectionnement lexicologique dans les patois
estoniens. 1. Analyse.) — 2. A. Bjerre. Zur Psychologie des Mordes.

B VII (1926). 1. A. v. Bulmerinegq. Einleitung in das
Buch des Propheten Maleachi. 4. — 2, W, Anderson. Der Cha-
lifenmiinzfund von Kochtel. (Mit Beitrigen von R. Vasmer.) —
3. J. Miagiste. Rosona (Eesti Ingeri) murde péddjooned. (Die Haupt-
ziige der Mundart von Rosona). — 4. M. A, Kypuumerii (M. A.
Kurtschinsky). Esponefickiii xaoch. AxomoMmmueckis moemxbactsis
Besankofl softanl,  (Das europiiische Chaos.)

B VIIT (1926). 1. A, M. Tallgren. Zur Archiologie
Eestis. 1. — 2, H. Mutsehmann. The secret of John Milton. —
8. 1. Kettunen. Untersuchung iiber die livische Sprache. 1. Pho-
netische Ein{ithrung. Sprachproben.

B IX (1926). 1. N.Maim. Parlameniarismist Prantsuse restau-
ratsiooniajal (1814— 1830). (Du parlementarisme en France pendant la

Restauration.) — 2. S. v. Csekey. Die Quellen des estnischen Ver-
waltungsrechts. 1. Teil (8. 1—102). — 3. A. Berendts und K.

Grass. Flavius Josephus: Vom jiidischen Kriege, Buch [—IV, nach
der slavischen Ubersetzung deutsch herausgegeben und mit dem grie-
chischen Text verglichen. II. Lief. (8. 161—288). — 4. G. Suess.



De co quem dicunt inesse Trimalchionis cenae sermone vulgari. —
5. L. Kieckers. Sprachwissenschaftliche Miscellen. 1ll. — 6. C.
Vilhelmson. De ostraco quod Revaliae in museo provinciali servatur.

B X (1927). 1. H. B. Rahamigi. Festi Evangeeliumi Luteri
usu vaba rahvakirik vabas Eestis. (Die evangelisch-lutherische freie Volks-
kirche im freien Hesti.  Anhang: Das Gesetz betreffend die religivsen
Gemeinschaften und ihre Verbinde.) — 2. E. Kieckers. Sprachwissen-
schaftliche Miscellen. 1V. — 3. A. Berendts und K. Grass. Fla-
vius Josephus: Vom jiidischen Kriege, Buch I—I1V, nach der slavischen
Ubersetzung deutsch herausgegeben und mit dem griechischen Text ver-
glichen. [l Lief. (3. 289—416). — 4. W. Schmied-Kowarzik.
Die Objektivation des Geistigen. (Der objektive Geist und seine Formen.)
— 8. W. Anderson. Novelline popolari sammarinesi. [

B XI (1927). 1. 0. Loorits. Liivi rahva usund. (Der Volks-
glaube der Liven.) I. — 2, A, Berendts und K. Grass. Flavius
Josephus: Vom jiidischen Kriege, Buch [—IV, nach der slavischen
Ubersetzung deutsch herausgegeben und mit dem griechisehen Text ver-
glichen. 1V, Lief. (S. 417—512). — 3. I&. Kieckers. Sprachwissen-
schaftliche Miscellen. V.

B XII (1928). 1. 0. Loorits. Liivi rahva usund. (Der
Volksglaube der Liven) . — 2. J. Md giste. 0i-, gi-deminutiivid lddne-
meresoome keelis. (Die 0f-, gi-Deminutiva der ostseefinnischen Sprachen.)

B XIII (1928). 1. G. Suess. Petronii imitatio sermonis plebe
qua necessitate coniungatur cumn grammatica illius aetatis doctrina, —
2. C.IMiveidin (S v. Stein). [ymror u Todman. (Puschkin und
K. T. A, Hoffmann.) — 3. A. V. Korv. Virsimdot Veske ,Eesti raliva-
lauludes®, (Le meétre des ,Chansons populaires estoniennes® de Veske.)

B XIV (1929). 1. H. Mafim (N. Maim). Ilapiamentapusy
cynseperdoe voeynaperso.  (Der Parlamentarismus und der souverine

Staat.) — 2. 8. v. Csekey. Die Quellen des estnischen Verwaltungs-
rechts. Il. Teil (8. 103—134). — 3. E. Virdanyi. Thales Bernard,

littérateur francais, et ses relations avee la poésie populaire estonienne
et finnoise.
B XV (1929). 1. A.v.Bulmerincq. Kommentar zum Buche

des Propheten Maleachi. 1 (1,2—11). — 2. W. E. Peters. Benito
Mussolini und Leo Tolstoi. Eine Studie iiber européische Menschheits-
typen. — 3. W. K. Peters. Die stimmanalytiseche Methode. —-
4. W. Freymann. Platons Suchen nach einer Grundlegung aller
Philosophie.

B XVI (1929). 1. O. Loorits. Liivi rahva usund. (Der
Volksglaube der Liven.) 1H. — 2, W. Siiss. Karl Morgenstern

(1770—1852). 1. Teil (5. 1—160).

B XVII (1930). 1. A. R. Cederberg. Heinrich Fick. Ein
Beitrag zur russischen Geschichte des XVIIL. Jahrhunderts. — 2. E.
Kieckers. Sprachwissenschaftliche Miscellen. VI — 3. wW. E
Peters. Wilson, Roosevelt, Taft und Harding. Eine Studie iber
nordamerikanisch-englische  Menschheitstypen nach  stimmanalytischer
Methode. — 4. N. Maim. Parlamentarism ja fasism. (Parliamenta-
rism and fascism.)



B XVIIL (1930). 1. J. Vasar. Taani piiided Lestimaa taas-
vallutamiseks 1411—1422, (D#nemarks Bemiibungen Fstland zuriick-
zugewinnen 1411—1422) — R, L. Leesment. Uber die livlin-
dischen Gerichtssachen im Reichskammergericht und im Reichshofrat, —
3. A, Il. Crenpep-llerepcen (Ad. Stender-Petersen).
O lepemHTOuNBIX  CJeJAX A0pHETA B CJIABSIHCKHX SIBLIKAX, HpeHMYlue-
CTBEHIIO B PYCCROM, (Ubor rudimentéire Reste des Aorists in den slavi-

schen Sprachen, vorziiglich im Russischen.) — 4. M. Kypunmexuit
(M. Kourtchinsky). Coenunennvie Illrarer Espount. (Les Etats-
Unis de 'Europe.) — 5. K. Wilhelmson. Zum romischen Fiskal-

kauf in Agypten.

B XIX (1980). 1. A. v. Bulmerineq. Kommentar zum Buche
des Propheten Maleachi. 2 (1, 11—2, 9). — 2, W. Siiss. Karl Mor-
genstern {1770—1852). Il Teil (8. 161—330). 3. W. Anderson.
Novelline popolari sammarinesi. 1l

B XX (1930). 1. A. Oras. Milton’s editors and commen-
tators from Patrick Hume to [Tenry John Todd (1695—1801). . —
2. J. Vasar. Die grosse livlindische Giiterreduktion. Die Ent-
stehung des Konflikts zwischen Karl XI. und der livlindischen Ritter-
und Landschaft 1678—1684. Teil I (8. 1—1786). 3. 8. v. Csekey.
Die Qucllen des estnischen Verwaltungsrechts. [II, Teil (S. 185—150).

B XXI (1931). 1. W. Anderson. Der Schwank vom alten
Hildebrand. Teil 1 (8. 1-—176). — 2. A. Oras. Milton’s editors and
commentators from Patrick Hume to Henry John Todd (1695—1801). II.
— 3. W. Anderson. Uber P. Jensens Methode der vergleichenden
Sagenforschung.

B XXII (1931). 1. E Tennmanun. G. Teichmiillers Philo-
sophie des Christentums. — 2. J. Vasar. Die grosse livlindische
Giiterreduktion. Die Lntstehung des Kontlikts zwischen Karl XI. und der
lividndisehen Ritter- und Landschaft 1678—1684. Teil 1l (8. -——XXVIL
177—400).

B XXIIT (1931). 1. W. Anderson. Der Schwank vom alten
Hildebrand. Teil IT (8. I—XIV. 177—3829). — 2. A. v. Bulmerinecq
Kommentar zum Buche des Propheten Maleachi. 8 (2, 10—3, 3). —
3. P. Avrumaa. Litauische mundartliche Texte aus der Wilnaer Ge-
gend. — 4, Il. Mutschmann. A glossary of americanisms.

B XXIV (1981). 1. L. Leesment. Die Verbrechen des Dieb-
stahls und des Raubes nach den Rechten Livlands im Mittelalter. —
2. N, Maim. Volkerbund und Staat. Teil 1 (S. 1—176).

B XXV (1931). 1. Ad. Stender-Petersen. Tragoediae
Sacrae. Materialien und Beitrdge zur Geschichte der polnisch-lateinischen
Jesnitendramatik der Friihzeit. — 2. W. Anderson. Beitrige zur
Topographie der ,Promessi Sposi“. 3. L. Kieckers. Sprachwissen-
schaftliche Miseellen, VII,

B XXVI (1932). 1. A. v. Bulmerineq. Kommentar zum
Buche des Propheten Maleachi. 4 (3,3—12). — 2. A. Pridik. Wer
war Mutemwija? — 3. N. Maim. Volkerbund und Staat. Teil 1I
(S. I—IIl.  177—356).




B XXVII(1932). 1. K. Schreinert. Johann Bernhard Hermann.

Briefe an Albrecht Otto und Jcan Paul (aus Jean Pauls Nachlass). 1. Teil

(S. 1—128). — 2. A, v. Bulmerineq. Kommentar zum Buche des
Propheten Maleachi. 5 (3, 12—24). — 3. M. J. Hisen. Kevadised
pithad. (Prithlingsfeste.) — 4. E. Kieckers., Sprachwissenschaftliche

Miscellen. VIIIL

B XXVIII (1932). 1. P. Pald. Uldine kasvatusopetus. (Allge-
meine  Frziehungslehre.) Redigeerinud (redigiert von) J. Tork. —
2. W. Wiget. Eine unbekannte Fassung von Klingers Zwillingen. —
3. A. Oras. The critical ideas of T. S. Lliot.

B XXIX (1933). 1. 1. Leesment. Saaremaa halduskonna
finantsid 1618;19. aastal. (Die Finanzen der Provinz Osel im Jahre
1618/19.) 2. L. Rudrauf. Un tableau disparu de Charles Le
Brun. — 3. P. Arviste. Eesti-rootsi laensonad eesti keeles. (Die
estlandsehwedischen Lehnwarter in der estnischen Sprache.) — 4. W.
Siiss. Studien zur lateinischen Bibel. I. Augustins Locutiones und
das Problem der lateinischen Bibelsprache. -— 3. M. Kurtschinsky.
Zur KFrage des Kapitalprofits.

B XXX (1933). 1. A. Pridik. Konig Ptolemaios [ und die
Philosophen. — 2, K. Sehreinert. Johann Bernhard Hermann. Briefe
an Albrecht Otio und Jean Paul (aus Jean Pauls Nachlass). IL. Telil
S, 1—XLH 4 129—221). — 3. D, Grimm. Zur Frage iiber den Begriff
der Societas im klassischen riomischen Rechte. — 4. 1. Kieckers.
Sprachwissenschaftliche Miscellen, 1X.

B XXXI (1934). 1. E. Péass. lesti liulaul. (Das estnische
Rodellied.) — 2. W. Anderson. Novelline popolari sammarinesi. IIL
— 3. A Kurlents., ,Vanemate vara®. Monograafia ihest jooma-
laulust.  (,Der Eltern Schatz®, Monographie iiber ein Trinklied.) —
4. E. Kicckers. Sprachwissenschafiliche Miscellen. X.

B XXXII (1934). 1. A. Anni. F. R. Kreutzwaldi ,Kalevi-
poeg“. 1 osa: Kalevipoeg eesti rahvaluules. (F. R. Kreutzwalds ,Ka-
levipoeg“. L. Teil: Kalevipoeg in den estnischen Volksiiberlieferungen.)

2. P. Arumaa. Untersuchungen zur Geschichte der litauischen

Personalpronomina. — 3. I&. Kieckers, Sprachwissenschaftliche
Miseellen. XI. — 4. L. Gulkowitseh. Die Entwicklung des Be-
griffes Iasid im Alten Testament. -- 5. H. Laakmann und W,

Anderson. DLin neues Dokument {iber den estnisechen Metsik-Ii{ultus
aus dem Jahre 1680.

B XXXIII (1936). 1. A. Annist (Anni). Fr. Kreutzwaldi

,Kalevipoeg®. [l osa: ,Kalevipoja® saamislugu. (Ir. Kreutzwalds
LKalevipoeg“. TI. Teil : Die Entstehungsgeschichte des ,Kalevipoeg“.) —
2. 1. Mutschmann. Further studies concerning the origin of
Paradise Lost. {The matter of the Armada.) — 3. P. Arumaa. De
la désinence -in du présent en slave. — 4. 0. Loorits. Pharaos Heer
in der Volksiiberlieferung. [. — 8, . Kieckers. Sprachwissenschaftliche

Miscellen.  XI1.
B XXXIV (1935). 1. W. Anderson. Studien zur Wortsitbene
statistik der dlteren estnischen Volkslieder. — 2. P. Ariste. Huulte



vonkehddlik  eesti  keeles. (The labial vibrant in listonian.)) —
3. P. Wieselgren. Quellenstudien zur Volsungasaga. I (S. 1—154).

B XXXV (1935). 1. A. Pridik. Berenike, die Schwester des
Kinigs Prolemaijos 11l Euergetes. 1. Halfte (S. 1—176). — 2. J. Taul,
Kristluse jumalariigi dpetus. (Die Reich-Gottes-Lehre des Christen-
tums.) | pool (Ik. I—VII. 1-—160).

B XXXVI (1985). 1. A. Pridik. Berenike, die Schwester des
Konigs Ptolemaios Il BEuergetes. li. Hilfte (S. I—VIUIL. 177-—305). —
2. J. Taul. Kristluse jumalariigi opetus. (Die Reich-Gottes-Lehre des
Christentums.) II pool (k. 161—304).

B XXXVIL (1936). 1. A. v. Bulmerincg. Die Immanuel-
weissagung (Jes. 7) im Lichte der neueren Forschung. — 2, L. Gul-
kowitseh. Das Wesen der maimonideischen Lehre. — 3. L. Gulko-
witsch. Rationale und mystische Llemente in der jiidischen Lehre. —
4, W.Anderson. Achizig neue Miinzen aus dem Funde von Naginséina, —
5. P. Wieselgren. Quellenstudien zur Volsungasaga. Il (S.
155—288). — 6. L. Gulkowitsch. Die Bildung des ‘Begriffes Hasid. 1.

B XXXVIIT (1936). 1. J. Midgiste. Einiges zum problem
der o0i-, egi-deminutiva und zu den prinzipien der wissenschaft-

lichen kritik. — 2. P. Wieselgren. Quellenstudien zur Volsunga-
saga. Il (8. 239—1430). — 3. W. Anderson. Zu Albert Wesselski’s
Angriffen auf die finnische folkloristische Forschurgsmethode. — 4.

A. Koort. Beitrdge zur Logik des Typusbegriffs. Teil 1 (S. 1—138).
— 3. . Kieckers. Sprachwissenschaftliche Miscellen.  XIII.

B XXXIX (1938). 1. A. Koort. Beitriige zur Logik dos Typus-
begriffs.  Teil 11 (S. [—IV. 139—263). — 2. K. Ramul. Psycho-
logische Schulversuche. — 3. A. Annist. Fr. R. Kreutzwaldi ,Paari
sammokese® algupdra. (Die Entstchungsgeschichte von Fr. R. Kreutz-
walds ,'aar sammokest“.) — 4. II. Masing. The Word of Yahweh.

B XL (1937). 1. 1. Mutschmann. Milton's projected epic on
the rise and future greatness of the Britannic nation. — 2. J. Gyosrke.
Das Verbum *[¢- im Ostscefinnischen. -— 3. . Saar. Johann Heinrich
Wilhelm Witsehel’i ,{Tommiku- ja dhtuohvrite® eestindised. (Die estnischen
Ubersetzungen der , Morgen- und Abendopfer® von J. H. W. Witschel.) —
4. 0. Sild. Kirikuvisitatsioonid eestlaste maal vanemast ajast kuni
olevikuni. (Die Kirehenvisitationen im Lande der Lsten von der ditesten
Zeit bis zur Gegenwart.y — ., K. Sehreinert. Hans Moritz Ayrmunns
Reisen dureh Livland und RuBlland in den Jahren 1666—1670.

B XLI (1938). 1. 1. Gulkowitsch., Zur Grundlegung ciner
begriffsgeschichtlichen Methode in der Sprachwissenschaft. — 2. U, Ma-
sing. Der I'rophet Obadja.  Band [: Linleitung in das Buch des
Propheten Obadja.  Teil 1 (3. 1—176).

B XLIL (1940). 1. L. Gulkowitseh. Die Grandgedanken des

Chassidismus als Quelle seines Schicksals. — P. Ariste.  Fiiimo-
loogilisi méarkmeid. I, (Some Etymological Notes.) -~ 3. . Roos.
Eestikeelse kvantiteeriva heksameetri siisteem.  (Das System des quanti-
ticrenden Hexameters im Estnischen)) — 4 . Kicekers. Sprach-

wissenschaftliiche M seellen. XIV.



B XLIIT (1939). 1. I. Rudrauf. Imitation et invention dans
l'art d'Eugene Delacroix: Delacroix et le Rosso., — 2. L. Gulko-
witsch. Das kulturhistorische Bild des Chassidismus. — 3. A. Oras.
Notes on some Millonic usages, their background and later development.
— 4. A. Oras. On some aspeets of Shelley's poelic imagery. —
5., H. Mutschmann. The origin and meaning of Young's Night
Thoughts.

B XLIV (1939). 1. B.Kangro. Eesti soneti ajalugu. (Histoire
du sonnet estonien.) — 2, L. 1lus. Piiratud asjadigused omale asjale.
(Die begrenzten dinglichen Rechte an eigener Sache.)

B XLY., 1. W, Anderson. Zu dem esinischen Mirchen vom
gestohlenen Donnerinstrument. — 2. 0. Loorits. Gedanken-, Tat- und
Worttabu bei den estnischen Fischern. — 3. 0. Loorits. Kopu murde
higlikutelugu. (Lautgeschichte des Dialekts von Kopu.) — 4. P. Ariste.
Soome mustlaste kohanimed. (The Place-names of the Finnish Gipsics.)

B XLVI (1940). 1. P. Ariste. Georg Miilleri saksa lacnsdonad.

{The Uerman Loanwords of Georg Miiller.) — 2. A, Aavik. ,Kalevala®
sonasilbistatistiline uurimus. (Wortsilbenstatistisehe Untersuchung des
SKalevala®) — 3. P. Ariste. Iestirootsi " laensdnadest. (Esto-
Swedish Loanwords.) — 4. L. Gulkowitseh., Das Charisma des
Gebetes um Regen nach der Talmudischen Tradition. — 5. L. Gulko -
witsch., Die Bildung des Begriffes lasid. — 6. L. Gulkowitsch.

Der Chassidismus als Kulturphilosophisches Problem.
B XLVIL (1940). 1. P. Aviste. Hilu murrete hiilikud.
(The Sounds of the Hilumaa Dialects.) — 2. P, Ariste. Murdenditeid
Piihalepa kihelkonnast. (Dialcktproben aus dem Kirchspiel Piihalepa.)
B XLVIII (1940). J. Tork. Festi laste intelligents. (The
Intelligence of listonian Children.)

C I—III (1929). I 1. Ettclugemiste kava 1921, aasta I poolaas-
tal. — I 2. Ettelug. kava 1921. a. II poolaastal. — I 3. Dante pidu
14. IX. 1921. (Dantefeier 14. IX. 1921.) R. Gutm a nn. Dante Ali-
ghieri. W. Schmied-Kowarzik Dantes Weltanschauung, — II
1. Ettelug. kava 1922. a. I poolaastal. — II 2. Ettelug. kava 1922. a.
IT poolaastal. — III 1. Ettelug. kava 1923. a. I poolaastal. — III 2.
BEttelug. kava 1923. a. 11 poolaastal.

C IV—VI (1929). IV 1. Littelug. kava 1924. a. I poolaastal. —
1V 2. Ettelug. kava 1924. a. 1T poolaastal. — V 1. Ettelug. kava 1925. a.
I poolaastal. — V 2. Ettelug. kava 1925. a. II poolaastal. — VI 1.
Ettelug. kuva 1926. a. I poolaastal. — VI 2. Ettelug. kava 1926. a.
IT poolaastal.

C VII—IX (1929). VII 1. Ettelug. kava 1927. a. I poolaastal. —
VII 2. Ettelug. kava 1927. a. IT poolaastal. — VIII 1. Loengute ja
praktiliste toode kava 1928. a. I poolaastal. — VIII 2. Loeng. ja prakt.
t60de kava 1928. a. I1 poolaastal. — IX 1. Loeng. ja prakt. téode kava
1929. a. I poolaastal. — IX 2. Loeng. ja prakt. tédde kava 1929. a.
II poolaastal. — IX 3. Eesti Vabariigi Tartu Ulikooli isiklik koosseis
1. detsembril 1929.




C X (1929). Ecsti Vabariigi Tartu Ulikool 1919—1929.

C XI—XIII (1934). XI 1. Loeng. ja prakt. t66de kava 1930. a.
I poolaastal. — XI 2. Loeng. ja prakt. tédde kava 1930. a. IT pool-
aastal, — XTI 3. E. V. T. U. isiklik koosseis 1. dets. 1930. — XIT 1.
Loeng. ja prak:. t66de kava 1931. a. 1 poolaastal. — XII 2. T.oeng. ja
prakt. t66de kava 1931. a. IT poolaastal. — XII 3. E. V. T. U. isiklik
koosseis 1. dets. 1931. — XIII 1. Loeng. ja prakt. toode kava 1932. a.
I poolaastal. — XIII 2. Loeng. ja prakt. toode kava 1932. a. II pool-
aastal. — XIII 3. E. V. T. U. isiklik koosseis 1. dets. 1932. — XIII 4.
K. Schreinert. Goethes letzte Wandlung. Festrede. — XIII 5.
R. M ar k. Dotsent Theodor Korssakov {. Nekroloog.

C XIV (1932). Tartu Ulikooli ajaloo allikaid. 1. Academia Gusta-
viana. a) Urikuid ja dokumente. (Quellen zur Geschichte der Universi-
tat Tartu (Dorpat). I. Aeademia Gustaviana. a) Urkunden und Doku-
mente,) Koostanud (herausgegeben von) J. Vasar.

C XV (1932). L. Villecourt. L'Université de Tartu 1919—
1932.

C XVI—XVIII (1936). XVI 1. Loeng. ja prakt. toode kava
1933. a. I poolaastal. — XVI 2. Loeng. ja prakt. t66de kava 1933. a.
1I poolaastal. -—— XVI 3. E. V. T. U. isiklik koosseis 1. dets. 1933. —
XVII 1. Loeng. ja prakt. téode kava 1934. a. 1 poolaastal. — XVII 2.
Loeng. ja prakt. todde kava 1934. a. 11 poolaastal. — XVII 3. E. V.
T. U. isiklik koosseis 1. dets. 1934. — XVII 4. R. Oun ap. T. U. digus-
teaduskonna kriminalistikadpetaja A. P. Melnikov 1. — XVII 5.
F. Puksov. Rahvusvahelise vaimse koostdotamise institutsioonid ja
nende tegevus 1932—1933. — XVIII 1. Loeng. ja prakt. téode kava
1935. a. I poolaastal. — XVIII 2. Loeng. ja prakt. téode kava 1935. a.
IT poolaastal. — XVIIT 3. BE. V. T. 10 isiklik koosseis 1. dets. 1935,

C XIX—XXI (1939). XIX 1. Loeng. ja prakt. toode kava
1936. a. I poolaastal. — XIX 2. Loeng. ja prakt. tédde kava 1936. a.
II poolaastal. -— XIX 3. E. V. T. U. isiklik koosseis 1. dets. 1936. —
XIX 4. V. Paavel Inseneri tegevus, sclle eesmark, iseirasused, alu-
sed ja tulevikusihid. — XX 1, Loeng. ja prakt. t66de kava 1937. a.
I poolaastal. — XX 2. Loeng. ja prakt. toode kava 1937. a. I pool-
aastal. — XX 3. E. V. T. U. isiklik koosseis 1. dets. 1937. — XXI 1.
Loeng. ja prakt. t6ode kava 1938. a. I poolaastal. — XXI 2. Loeng.
ja prakt. toode kava 1938, a. 1T poolaastal. — XXI 3. E. V. T. T. isik-
lik koosseis 1. dets, 1938, — XXI 4. Vakantsele Tartu Ulikooli kirur-
gia-Oppetoolile kandideerijate teaduslikkude tédde arvustused, — XXI
5. Vak. T. U. farmakoloogia-dppetoolile kandidecrijate tead. todde ar-
vustused. — XXI 6. Vak. T. U. dpetatud gepa kohale kandideerija tead.
toode arvustused. — XXTI 7. Vak. T. U. Eesti ja naabermaade muinas-
teaduse Oppetoolile kandideerija tead. t66de hinnang. — XXI 8. T. 1.
vak. glinekoloogia ja stinnitusabi professuurile kandideerija tead. toode
arvustused. — XXTI 9. T. 15, vak. eugeenika professuurile kandideerija
tead. t66de arvustused. — XXI 10. T. U. vak. eripatoloogia, diagnos-
tika ja teraapia (polikliiniku) professuurile kandidecrijate tead. todde
arvustused. — XXI 11. T. U. vak. fiisioloogia ja fiisioloogilise keemia



professuurile kandidecrija tead. t66de arvustused. — XXI 12. Arvus-
tajate hinnangud ja arvamused E. V. T. U. majandusteaduskonna vak.
panganduse ja kindlustusasjanduse Oppetoolile kandideerija tead. toode
ja sobivuse kohta. — XXI 13. T. U. vak. loomaarstiteaduskonna ana-
toomia prosektuurile kandideerija tead. todde arvustused.

C XXII (1937). Teise Balti riikide vaimse koostdd kongressi toi-
metis 29. ja 30. nov. 1936 Tartus. (Actes du Deuxiéme Congres Inter-
baltique de Coopération Intellecluclle tenu a4 Tartu les 29 ct 30 no-
vembre 1936.)

C XXIII 11940}, Tartu Ulikooli raamatukogude ajakirjade nimes-
tik. Koostanud I’ Puksoo jubenduszel E. Vigel. (Catalogue des
péricdiques étrangers reeus par les bibliothéques de PlUniversité de
Tartu, Dressé =ous la direetion de M. F. Puk=oo par M. E. Vigel)



TARTU ULIKOOLI TOIMETUSED ilmuvad

kolmes seerias:

A: Mathematica, physica, medica. (Mate-
maatika-loodusteaduskonna, arstiteaduskonna, loomaarsti-

teaduskonna ja pollumajandusteaduskonna t66d.)

B: Humaniora. (Filosoofiateaduskonna ja digus-

teaduskonna t&od.)

C: Annales. (Aastaaruanded.)

Ladu: Olikooli Raamatukogus, Tartus.

LES PUBLICATIONS DE L’UNIVERSITE
DE TARTU (DORPAT) se font en trois séries:

A: Mathematica, physica, medica. (Mathé-
matiques, sciences naturelles, médecine, sciences vétéri-

naires, agronomie.)

B: Humaniora. (Philosophie, philologie, histoire,
droit.)

C: Annales.

< Dépot: La Bibliothdque de I'Université de Tartu.




