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Dem Andenken meiner Eltern.



Jdinleitung.

Idee und Leben im Judentum.

Die (ieschichte der jidischen Religion ist wie die jeder
Religion ein Auf und Ab zwischen zwei Extremen: jede Reli-
gion als solche stellt Anspriiche, deren Erfillung im Gegen-
satz mit dem Anspruche der ,Welt*, des ,Lebens“ steht.
Je nachdem sich der eine oder der andere Anspruch radikal
durchsetzt, entstehen Hohepunkte und Tiefpunkte der reli-
giosen Entwicklung. An diesen extremen Punkten wird aber
nur besonders deutlich sichtbar, was sich in der Geschichte der
Religionen stets abspielt und was tiberhaupt ihre Geschichte
ausmacht: immer wird der Versuch gemacht, die Anspriiche des
Lebens mit dem in Binklang 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 Idee zu zwingen oder aber die Idee dem Leben ein-
zuordnen.

Das alte heroische Ideal des Gottes aus der Wiiste fiihrte
einen ungleichen Kampf gegen den Einflufl eines Bauernglau-
bens. der ganz den Charakter einer Religion trug, in der die
[lee im Leben aufgegangen war. Solange aber die Idee des
itherweltlichen Gottes noch mit dem nomadischen Ideal ver-
kniipft blieb, 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. FErst die
Erkenntnis der groBen Propheten, dabi das Ziel aller religios
gerichteten Kriifte im Volke ein rein ideelles sein mulfite, erst
die Loslosung des vorwiirts gerichteten religiésen Ideals von
einem riickwirts gewandten Sozialprogramm vermochten der
nun rein erkannten Idee zum Siege zu verhelfen. Die Propheten



6 LAZAR GULKOWITSCH B XLIL 1

haben mit unbedingter KNonsequenz dic Forderung aufgestellt,
dati die [dee allein das Leben beherrschen miisse. Sogar die
Politik erhielt ithre Normen von der veligiosen Idee her. Die
Vereinigung von Idee und Leben durch den Prophetismus be-
deutet einen der radikalsten Siege der Idee, die die Geschichte
kennt. Wine solche Vereinigung von Idee und Leben ist in der
(eschichte der jitdischen Religion nur noch einmal versucht
worden: die Bliitezeit des Chassidismus stellt eine 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 erfiillt. Aber wie der Prophetismus,
so erlag auch der Chassidismus schlietilich wieder dem An-
spruch des Lebens. Die Synthese gelang nur fiir einen histo-
rischen Augenblick.

Der Prophetismus bedeutete einen radikalen Sieg der Idee
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-
kratie als Hiiterin der Lehre vermochte nichts zu tun gegen
das Hinstromen der hellenistischen Kultur und Geistigkeit.
Diese allmithlich scheinbar uniiberbriickbar gewordene Kluft
zwischen Idee und Leben versuchte der Pharisdismus dadurch
zu {iberbriicken, daBl 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 Idee. Triger der
Religion ist das Volk, d. h. Handwerker und DBauern. Jede
Stunde des Alltags ist Gottesdienst. Auch hier ist die ldee
dem lieben radikal iibergeordnet, und zwar in anderer Weise
als zur Zeit der Propheten. Wiithrend zur Zeit der Propheten
die groBen Fragen des Lebens, vor allem Politik und Kultus,
der [dee untergeordnet wurden, der Alltag aber in den Hinter-
grund trat, bedeuteten der Pharisiismus und der Rabbinismus
gerade die Hinordnung des Alltags in die Religion. Dies war
nicht nur etwa eine Folge davon, dabi die Zeit eines eigenen
Staatswesens fiir das jiidische Volk voriiber war. Vielmehr ret-
tete nur die schon vorhandene Einordnung des tiiglichen Lebens
in die Religion zur Zeit der Katastrophe den Bestand des jidi-



BXLIL.1  Die Grundgedanken des Chassidismus etc. 7

schen Volkes. Das Einbeziehen des Alltags in die Religion gehiort
zu den zentralen Momenten in der jiidischen Religion und hat
einen entscheidenden Einfluffi auf ihre Besonderheit innerhalb
der Religionen. Pharisiiismus und Rabbinismus bedeuten also
die Explikation eines fiir die jiidische Religion typischen Mo-
mentes (wie auch der Prophetismus, der das monotheistische
Prinzip am reinsten expliziert hat).

Von dem Gesichtspunkte seiner Stellung innerhalh der
jiidischen (eschichte aus betrachtet, ist auch das Christentumn
ein Versuch, Idee und Leben zu vereinigen. Wie der Prophetis-
mus seine sektiererhaften Nebenzweige hat, so hegegnet uns auch
neben dem Christentum in der Sekte 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 bliebh zwar als Idealforderung be-
stehen.  Aber das (‘hristentum machte dennoch im paulinischen
Lehrsystem den Versuch, die Anspriiche des Lebens stirker zu
beriicksichtigen.

Die durch den Pharisiismus und den Rabbinismus ange-
strebte Vereinigung der Idee mit dem alltiglichen Leben brachte
die Gefahr mit sich, dali die Idee im Alltag aufging und er-
starrte. Dieser Gefahr ist das Judentum zeitweilig erlegen.
sie wurde aber immer wieder durch neue geistige Bewegungen
iiberwunden. Dic Philosophie des Maimonides und die lurja-
nische Kabbala stellen gliickliche Versuche dar, Idee und Leben
zuw 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 ein Teil der Idee. Was Maimonides
durch die Lehren der Philosophie zu erreichen suchte, strebte
Lurja mit Hilfe der Kabbala an. Seine mystischen Lehren
sollten dem Volke dazu verhelfen, das Leben zu i{iberwinden.
nicht im Sinne einer Absonderung, die durchaus unjiidisch ist,
sondern durch Einordnung des Lebens in ein mystisches System.
Wiihrend Lurja nur zum Teil sein Ziel errcichen konnte, war es
dem Chassidismus vergonnt, diesen Weg zu Ende zu gehen. Dic
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lurjanische Kabbala wurde nicht, wie manche der fritheren Bewe-
gungen im Judentum, gehemmt durch ein 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 Kvi-
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 jlidische Leben als solches zu erfassen.
Dies war erst dem Chassidismus verginnt, und zwar auf Grund
der Reinheit und lividenz, mit der er die jiidische Religion dar-
zustellen 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, dafi sie Geschichte und lschatologie in der
eigentiimlichen Weise verkniipfen, die wir als Messianismus be-
zeichnen.  Die messianischen Bewegungen versuchen, das Leben
dadurch zu dberwinden, 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, dabi die Idee das Leben besiegen kann und besiegen wird.
Das Leben wird als schon nicht mehr vorhanden betrachtet, die
Zukunft in die Gegenwart hereinprojiziert. Demgegeniiber ist
der Chassidismus cine Richtung, die bewuBt mit der Geschichte,
und zwar mit ihrem gegenwirtigen Stadium, rechnet. Darin
zeigt sich besonders deutlich, wie sehr der Chassidismus gerade
die zentralen Gedanken 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 Leben tiber-
ordnet, so weill er doch um die Existenz dieses Lebens und um
die Realitiit seiner Anspriiche, deren Ignorierung den messia-
nischen Bewegungen zum Verderben geworden ist.

So weist die Religionsgeschichte des Judentums verschiedene
Versuche auf, das gesamte Leben in die Idee einzubeziehen.
Jeder Versuch lost das Problem auf seine Weise. Der Prophe-
tismus propagierte Ciott als Gott der Welt und der Geschichte,
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als alleinigen Gott, und entsprechend diesem grofien Ideal wurde
das lLeben der Offentlichkeit, das Schicksal der Volker unter
einen religiosen Gesichtspunkt gestellt. Der Niedergang dieser
Ideenwelt vollzog sich in Form einer unfruchtbaren Aristokra-
tisierung. Pharisiismus and Rabbinismus stellten das Gesetz in
den Mittelpunkt der Religion und weihten den Alltag zum
(iottesdienst. Hier vollzog sich der Niedergang durch ein
Erstarren im Formalismus. Maimonides ging den Weg der ratio,
Lurja den der Mystik, um die neuen Anspriiche des Lebens in
dic Religion einzugliedern. 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 einen neuen Weg. Er versucht seine mystisc he
(tedankenwelt so im Alltag zu realisicren, wie der Rabbinis-
mus das Gesetz realisiert hatte. Der Chassidismus hat dieses
Ziel erreicht, aber auch er ist zuletzt gescheitert.

Wenig spiter schul 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 gefithrt, die heute allen sichthar 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 Griinden zum Christentum
iibergingen, um die von Moses Mendelssohn angebahnte kultu-
relle Assimilation vollkommen vollziehen zu kénnen. So ist der
letzte Anlauf, den das Judentum unternahm, um die Idee dem
Leben einzuordnen, scheinbar ein Irrweg gewesen.

Wenn wir aber das Knde des Chassidismus betrachten, der
im Konventikelwesen und im Aberglauben endete, so scheint
auch dieser Versuch, das Leben ganz in die Idee einzubeziehen,
als ein mitigliickter.

Damit ist die I'rage aufgeworfen, ob ldee und Leben nicht
zwel Groben sind, deren Synthese unmoglich ist und zwischen
denen nur ein Entweder-Oder stattfinden kann. Doch ent-
scheidet 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, abendléindische Kul-
tur und echt jiidische Frommigkeit zu vereinen. Ebenso gelang
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es dem Chassidismus in seiner Blitezeit, die Idee wirklich im
Alltag zu leben. Dafi alle Versuche, Idee und Leben zu verei-
nen. schlieflich wieder scheiterten, entspricht nur dem allge-
meinen Verlauf der Geistesgeschichte, die gerade aus immer
neuen Ansitzen besteht. Die Synthese von Idee und Leben
bleibt immer Aufgabe. Sie kann nur fiir einen historischen
Augenblick vollzogen werden.

Wenn wir unter diesem C(esichtspunkte an eine Betrach-
tung des (‘hassidismus und seiner Geschichte herantreten, so
miissen wir unser Augenmerk zunidchst auf die I'rage richten:
welcher Art war die Idee, die der Chassidismus im Leben rea-
lisieren wollte? Daraus ergibt sich ein zweites Problem, nim-
lich die I'rage: wicweit gelang diese Realisierung und woran
scheiterte sie zuletzt? Die erste Fragestellung bedeutel eine
Frage nach den theoretischen Grundlagen des Chassidismus,
nach dem Wesen seiner ,Lehre“. Die zweite IFfrage fiihrt zu
einer Betrachtung des Chassidismus unter kulturphilosophischen
Gesichtspunkten, d. h. zu einer Untersuchung derjenigen histori-
schen Formen, in denen die Begriffswelt des Chassidismus
Geschichte wurde. Die folgende Untersuchung dient der Be-
handlung der ersten Frage. Sie soll also versuchen. die Be-
griffswelt des Chassidismus in ihrer Eigenart zu erfassen. wih-
rend die zweite Frage in einer besonderen Untersuchung kultur-
philosophischen Inhalts behandelt werden soll.



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

Die Aatgabe, die Gedanken- und Gefiithlswelt des Chassi-
dismus systematisch darzustellen, scheint von vornherein da-
durch zur Unlosbarkeit verurteilt zu sein, dali es ein chassi-
disches Lehrsystem nicht gibt. Der Chassidismus hat aus seiner
Mitte keinen Religionsphilosophen hervorgebracht. Es fehlt auch
an einem Dogmatiker des Chassidismus, der alles, was als ("hassi-
dismus galt,in einem umfassenden allgemein anerkannten Kanon
gesammelt hiitte. Der Chassidismus erkennt das Testament des
Baal Sém t6b (ca 1700—1760) und das Werk des Ja®kob Joscl
Kohen (gest. ca 1782) allgemein als die bedeutendsten Dokumente
seiner Lehre an, aber diese Schriften habenim Rahmen des chassidi-
schen Schrifttums nur die Stelle eines primus inter pares. Sie sind
den {ibrigen Schriften an Wert und Giiltigkeit nur graduell
itherlegen. Wenigstens im Prinzip ist keine noch so unbekannie
und geringfiigige chassidische Lehrmeinung als unbedeutend
auszuschalten. Man hat zwar mit einem etwas literatenhaften
Ansdruck die Schriftdes Jakob Josef Kohen die Bibel des Chassi-
dismus genannt. Das gilt aber nur in dem Sinne, als dieses
Buch das Volksbuch der Hesidim ist. Es fehlt ihm dagegen der
fir eine ,Bibel* wesentliche und entscheidende besondere Inspi-
rationscharakter. Als kanonisch gelten dem Chassidismus die
alten Schriften der -jiidischen Tradition, in erster Linie also Bibel
und Talmud.

Iiir eine systematische Darstellung der chassidischen
Theorie wiirde die Systemlosigkeit einerseits und die Zersplitte-
rung des chassidischen Schrifttums andererseits dann in der
Tat eine untiberwindliche Schwierigkeit bedeuten, wenn dieser
Tatbestand zugleich mit der Tatsache identisch wiire, dali das
chassidische Schrifttum eine willkiirliche Sammlung der ver-
schiedensten Gedankenrichtungen und der Chassidismus selbst
ein unorganisches Konglomerat verschiedener religiiser Ziel-
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setzungen und Praktiken darstellten.  Der Chassidismus ist aber
trotz aller Nuancierungen eine historische Bewegung von ge-
schlossener Bigenart, und seine (Gedankenwelt ist bei aller
Systemlosigkeit ein Ganzes, da sie lebendig gelebte Religion ist.
Die geistige Welt des Chassidismus 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-
zentrische Theologie und Religion doch ehen auch einen Gottes-
begriff hat, so kann sic niemals radikal konzentrisch sein, son-
dern mub stets um zwei Brennpunkte Kkreisen.

Das ausgesprochen zentrale, d. h. von einem Zentrum aus-
vehende, Denken des Chassidismus wirkt sich methodisch
dahin aus, dall wir niemals einen einzelnen Gedanken des
Chassidismus auf einen anderen einzelnen. GGedanken beziehen
diirfen. Hier konnen logische Widerspriiche vorkommen, die
in einem auf diskursivem Denken aufgebauten System als
FFehler, als Liicken im System angesehen werden miifiten. Die
Widerspriiche losen sich erst auf, wenn die einzelnen Gedanken
auf das Zentrum zuriickbezogen werden. ~Dieser Denktypus ist
im Chassidismus besonders ausgepriigt, er ist aber iiberhaupt
fiir das religiose Denken typisch.

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

1y Der Begrilt Hastd, der im Verlaufe seiner Geschichle verschiedenen
Nuancierungen unterworten war, hat doch stets seine eigentliche Bedeutung
bewahrt. Sowohl sein urspriinglich soziologischer Xinn, als auch seine direkte
Beziehung auf Gott treten immer wieder hervor. Zur Geschichte des Begriffes
Hasid im A, T. vgl. Gulkowitsch, 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 niler eingehenin einer zweiten Studie,
die vor allem die soziologischen Probleme des Chassidismus behandeln soll.
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zu rechtfertigen, dab eine Geschlossenheit des chassidischen
Lehrsystems entsprechend den Forderungen des diskursiven Den-
kens angestrebt wird. Diese Verfdlschung tritt vor allem im
jiingeren chassidischen Schrifttum auf.

Im Frithstadium des Chassidismus dagegen zeigt sich ein
anderer heterogener Einflubi: der Einfluli des talmudisch-rabbini-
schen und des kabbalistischen Denkens. Damals stammtendie Hesi-
dim sehr oft aus den Kreisen geschulter Talmudisten und Kabba-
listen ), und zwar gerade die geistig Jewandteren und Gebildeteren
unter den Hesidim, also diejenigen, die naturgemil die schriftliche
Fixierung des Chassidismus vornahmen. Mochten sie auchvielleicht
fir ihr personliches religioses Leben ganz im Chassidismus auf-
gegangen sein, so mubte sich doch bei der FFormulierung seiner
Lehren und Begriffe immer wieder der Einfluli ihrer Schulung
zeigen. Diese Selbstverfilschung des chassidischen Quellen-
materials ist typisch fiir geistesgeschichtliches Quellenmaterial
iiberhaupt.

Sowoh! der Versuch, sich vor cinem wesensfremden, aber
allgemein anerkannten Denken zu rechtfertigen, als auch der
Binflup einer Schulung in anderem Geiste zeigen eine gewisse
Unsicherheit. Sie ist fiir den gebildeten, geschulten Denker
typisch, wihrend sic dem naiven [rommen abgeht. Gerade
die Sicherheit des naiven Frommen aber lift es ihm als un-
notig erscheinen, die Sitze seines (ilaubens, die Richtlinien
seines Handelns in Worte zu fassen und zu einem System zu
gestalten. s sind gerade diec Unsicheren, die zu einer (iestal-
tung ihres Glaubensgutes gedringt 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, daff nur die richtige Kombination der vorhandenen
Elemente gefunden werden mul. Wer das Geheimnis der richtigen Kombina-
tion gefunden hat, hat das Wesen der Welt erfait und beherrscht die Schip-
fung. Solche im Grunde auf das Geheimnis der Kombination zuriickgehende
Lehven finden sich aber auch in chassidischen Schriften. Soheifites 230 g M2,
Warschau, 4 a: wennjemand seine Nelama, 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 Negamid und Tora erfolat aber nicht etwa
auf Grund ethischer ldentifizierung, sondern [7PP2, d. h. dann wenn der
rechte Augenblick und der rechte Ort gefunden wird, also beinahe zufillig.



14 LAZAR GULKOWITSCH

B XLII. 1

In der jiidischen religiosen Literatur kommt zu diesen iiberall
in der Geistesgeschichte auftretenden Selbstverfilschungen noch
der Einflul der Tradition. Die Hochschitzung der Tradition bringt
es mit sich, dalbl sehr viel Material beibehalten wird, das die Klar-
heit und Einheitlichkeit der Gedankenfihrung beeintrichtigt. Das
judische religiose Denken ist nicht bemiiht, in moglichst klarer
und scharfer Deduktion das Ziel unmittelbar anzustreben. Es ver-
sucht vielmehr, allen moglichen Einwendungen zu begegnen und
alles das mitzunehmen, was iiber diesen Gedanken bereits gesagt
worden ist. So enthidlt auch jede Lehre des Chassidismus zwei
Momente: das traditionelle und das typisch chassidische. Das
cigentliche und letzte Ziel des Chassidismus ist, das (veheimnis
Gottes und der Welt zu erkennen. Dies ist auch das Ziel der
Kabbala. Wihrend aber die Kabbala den Weg der Spekulation
wihlt, geht der Chassidismus den Weg der Frommigkeit. Fiir den
Chassidismus hat Erkenntnis 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 sie nur einen Weg, den Weg zur Gotteser-
kenntnis geben. Wer das eine grofie geheimnisvolle Wort kennt,
kennt Gott. Wer das Wort nicht hat, hat auch die Erkenntnis
nicht. Der Weg der Frommigkeit ist vielseitiger. Denn die
AuBerungen, die Betitigungsmoglichkeiten der Frommigkeit sind
unendlich mannigfaltig. Die chassidischen Richtungen und die
cinzelnen Lehrer des Chassidismus lehren die verschiedensten
Wege, aber das Ziel ist das gleiche. Ls ist fiir chassidische
Begriffe gleichgiiltig, worin sich die Frommigkeit dufiert. Sie
fithrt zu Gott, sofern sie nur vollkommen fromm ist. Jede
vollkommene AuBerung 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 mubB der Leitfaden sein, an dem
echt chassidisches Gedankengut getrennt wird von tibernomme-
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 Generati-
onen der Judenheit der Quelle des Judentums nahe waren, niher
als die gegenwirtig lebenden. In dieser Gedankenfiihrung priigt
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-
gehen in Gott. So wird auch der Tradition stets ein zentraler
Platz in der chassidischen Lehre eingeriumt.

Jede geistige Bewegung, die wie der Chassidismus sich
lebendig gestaltet, weist einen Konkurrenzkampf zwischen
zwei Bildungselementen auf. Eine immer neue Gestaltung
steht im Gegensatz zu einer Tendenz auf Systematisierung, auf
Herstellung Kklarer Richtlinien, auf Kanonisierung bestimmter
Prinzipien. Ganz abgesehen von der eben genannten Selbst-
verfilschung enthilt jede solche Systematisierung ein stark per-
sonliches Moment. Ein System mub auswihlen, beschneiden.
ergiinzen. Mancher Gedanke wird seiner Originalitiit entklei-
det, damit er das System nicht store. Alles dies steht im Er-
messen desjenigen, der die systematische Aufzeichnung vollzieht.
liin System pflegt zunichst zu faszinieren. Denn dadurch ge-
winnt die Bewegung einen festen Anhaltspunkt. Erst allmib-
lich werden die¢ Nachteile der Systematisierung empfunden: das
Leben des Geistes ist immer reicher und mannigfaltiger als ein
System.

Wenn diese IBrkenntnis stark genug ist, so erfolgt eine
Auflosung des Systems, der aber frither oder spiter eine neue
Systematisierung folgen muB. Im Chassidismus ist die einfluf}-
reichste Systematisierung durch Ja®kob Joséf Kohen erfolgt, wiih-
rend Nahman aus Brazlaw (1772—1810) den Hoéhepunkt einer auf
Auflosung des Systems gerichteten Tendenz darstellt. Niemals wird
die alte Systematisierung ganz aufgegeben, so daB in jeder
neuen Systematisierung Reste der alten enthalten sind. Es ist
darum die Aufgabe der Forschung, in dem Sinne nicht nur
Literarkritik, sondern auch Ideenkritik zu treihen, dafi die ver-
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schiedenen Systematisierungen und ihr Prinzip herausgelost
werden aus dem lebendigen Flufi der Dinge. Wenn die Syste-
matisierung durch einen Angehorigen der Bewegung selbst
erfolgt ist, so ist natiirlich auch die Art der Systematisierung
charakteristisch fiir die betreffende Bewegung. Es ist also not-
wendig festzustellen, wieweit die Systematisierung ibr Prinzip
aus der Bewegung selbst genommen hat und wieweit sie sich
bemiiht, die von ihr dargestellte geistige Bewegung in den allge-
meinen Zusammenhang der Geistesgeschichte hineinzustellen.
Alle uns vorliegenden literarischen Quellen pflegen eine Syste-
matisierung erfahren zu haben, denn anders als unter einem ein-
heitlichen (Gesichtspunkte lassen sich die Kreignisse der Geistes-
geschichte nicht fixieren. I%ir die Forschung aber ist es not-
wendig, diesen einheitlichen Gesichtspunkt zu erfassen, um
feststellen zu konnen, wo um des Systems willen eine Verfil-
schung des urspriinglichen Gedankengutes erfolgt ist. Dabei
miissen wir stets damit rechnen, dafi verschiedene Schichten der
Systematisierung vorliegen.

[m Chassidismus, in dem der Charismatiker die entschei-
dende Rolle spielt, begegnet uns immer wieder die Tatsache,
daB 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 Originalitit. Die Authentizitit der Quellen in bezug auf
den angegebenen Vertreter der Lehren ist darum 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 grofien Hesidim wird
normiert, aber diese Norm ist gerade das typisch Chassidische.
Diese Erscheinung entspricht dem chassidischen Denkstil, der
sowohl die Freiheit des individuellen Denkens als auch die
unbedingte Giiltigkeit einer Norm vertritt.

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

Wenn wir ein fir 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 einzelnen berithmten
Vertreter fiir die Ganzheit des Chassidismus problematisch. Die
monarchische Struktur des Chassidismus bringt es mit sich.
dali er sich um bestimmte Persinlichkeiten und geographische
Mittelpunkte konzentriert. Dadie Personlichkeitender einzelnen
Saddikim?) naturgeméll eine individuelle Note aufweisen, so mubte
dies zu einer Modifizierung des Chassidismus fithren. Diese
Modifizierung wird immer als sechr wesentlich eingeschitzt, als
so wesentlich, daB die einzelnen Persiinlichkeiten und Rich-
tungen geradezu als selbstindig betrachtet werden, wodurch
zuweilen der Eindruck entsteht, als sei der Chassidismus als
(ianzes nur die mehr oder weniger zufillige Summe seiner ein-
zelnen Richtungen. Wir konnten aber 100 Richtungen addieren,
ohne dafi doch jemals die Summe in irgendeiner Weise dem
entspriache, was der Chassidismus als Ganzes darstellt. Der
Chassidismus muB zunichst von seiner Ganzheit her verstanden
werden. Von da aus erst kliirt 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)
spezitisch gewesen ist, hat nurInteresse fiirdas Verstindnis dieses
Maggld und kann (iegenstand einer Biographie sein. Das Zu-
riicktreten des Personlichen hinter der Ganzheit einer Bewegung
ist in der Struktur aller geistigen Bewegungen als echter Gemein-
schaften begriindet. Dies ist den geistigen Fiihrern selbst meist
bewubit. Jedenfalls macht es das Wesen des echten Fiihrers
aus. Was in der Realitdt der Geschichte eine ethische Forde-

1) Ysanders Darstellung der chassidischen Gedanken geht wenigstens
implizite gelegentlich von dieser (irundhaltung des Chassidismus aus, indem
er z. B. das Problem des Guten und des Biisen schon im Anschluf an den
iottesbegrift aufrollt (Torsten Ysander. Studien zum Bestschen Hasidismus,
S, 137 1),

) Die Erscheinung des Saddik, des auserwihlten Frommen, der im Chassi-
dismus eine geradezu monarchische Steliung einnahm, wird in einer spiteren
Studie tiber den Chassidismus eingehend behandelt werden,

o
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rung darstellt, wird fiir die (eschichtsbetrachtung eine metho-
dische Notwendigkeit: wenn das Wesen einer Bewegung er-
faBbt werden soll, so mul sie nicht aus den einzelnen Persén-
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 mufi darum Aufgabe unserer Darstellung sein, von
diesem Ganzen auszugehen.

Die Einheit und Ganzheit der Bewegung, die zu deren ein-
zelnen Vertretern nicht im Verhiltnis der Summe zu den Sum-
manden, sondern im Verhdltnis einer organischen Wechsel-
wirkung steht, ist nicht etwa nur ftir den Chassidismus
charakteristisch, sondern sie gilt fiir jede Bewegung der Geistes-
geschichte tberhaupt. Alles was in diesem Sinne 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 Einheit
dahin aus, dali die einzigartige Bedeutung einzelner Vertreter
einer Bewegung in Frage gestellt wird. Vor allen Dingen wird
der Begriff des Griimders 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 statifindet, 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 einer Schule, als den Begriinder einer Bewegung
anzusehen. Aristoteles z. B. ist nicht so sehr als Ausgangs-
punkt, sondern als Mittelpunkt einer Denkrichtung anzusehen,

3

1) Die Einheit utnd Ganzheit geistesgeschichtlicher Bewegungen zwingt
uns, den Hinflub ciner Bewegung innerhalbh der anderen niemals als mecha-
nisches Additionsexempel zu betrachten. So sind z. B. Begriffe wie Aristotelis-
mus und Neuplatonismus inuerhalb der jiudischen Philosophie nur bedingt
anwendbar, und der zuweilen angestellte Versuch, den Chassidismus als Pa-
rallelerscheinung 7. B. zun christlichen Pietismus zu verstehen, muff zu sehr
problematischen Ergebnisseu fihren.
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die wir mit Aristotelismus zu bezeichnen pflegen. Damit list
sich auch das Paradoxon, daBl wir von Aristotelikern vor Ari-
stoteles sprechen miissen, auf!). Unter diesem Gesichtspunkte
miissen wir die Bedeutung des Baal Sém tob im Chassidismus
betrachten. Kr war zweifellos einer seiner typischsten Vertreter.
In seinem Leben und seiner Lehre finden wir alle typischen
konstituierenden Wesensziige des (‘hassidismus vor. Aber wir
finden zugleich eine Nuancierung, die der Personlichkeit des
Baal Sém t5b individuellen Ausdruck verlieh. Diese indivi-
duelle Nuance gilt, da der Baal Sém t6b 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. Sn&”tr Zalman aus Ladi (1747—1812) dem Chassidis-
mus gab. Die zeitliche Prioritiitist hier ohne prinzipielle Bedeutung.

Wenn die Personlichkeit des Baal Sem tob von den
Hesidim selbst ebenfalls so sehr als der echte lasid bewertet
wurde, so liegt dies einesteils in der Tat daran, dal er echt
Chassidisches in hohem Mabe, vielleicht mehr als andere, ve-
priasentierte, andererseits aber wirkt sich hier ein legendires
Moment aus. HEs ist der Traum vom goldenen Zeitalter einer
jeden Bewegung. HFine 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 Autoritit empfunden, wie dies spi-
ter der Fall war. line Bewegung, die sich ihrer absteigen-
den Linie bewuBt wird, sieht das goldene Zeitalter in der
Vergangenheit. s ist Aufgabe historisch wissenschaftlicher
" Bearbeitung, hier zwischen dem historischen Faktor und den
nachtriaglichen ldealisierungen zu unterscheiden. Diese Idealisie-
rung braucht durchaus keine Verfilschung der Tatsachen zu sein —
sie ist allerdings oft damit verbunden —; ihr entscheidendes
Moment liegt in der Verlagerung des Wertakzentes.

Wenn die Bewegung des Chassidismus eine geschlossene
Einheit darstellt, so muB in ihr als konstituierendes Moment

) Eine besondere Nuance dieses Phiinomens 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 Sprachwissenschatt,
Tartu 1937 S. 51.
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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
unverfiilschter repriisentiert als durch die grotien Personlichkeiten
des Chassidismus. Letztere reprisentieren immer eine gewisse
Einseitigkeit. die Uberbetonung eines Momentes, aber das fiir
den Chassidismus konstituierende Moment muf iiberall vorhanden
sein, bei den namenlosen He*sidim ehenso wie bei den grofien
[iihrern. Das konstituierende Moment liegt im Ziel des Le-
bens: es gilt, Gott in der Welt zu aktivieren, die Schopfurg
zu Gott zuriickzufithren, an der Schiopfung mitzuarbeiten. In
bezug auf den Weg zu diesem Ziele hat der Chassidismus alle
Moglichkeiten offen gelassen. Er stellt zwar die Tat in den
Mittelpunkt, aber er verbietet nichts, was sonst zu Gott fithren
kann: Studium, Askese, mystische Versenkung. Diese Freiheit
des Weges bringt es mit sich, dati der Chassidismus in seiner
Bliitezeit ein lebendiges, mannigfaltiges und reiches Bild der
Religion bietet. Der Chassidismus verbietet aber ebensowenig
religiose Praktiken, Wundertaten und nicht einmal ausge-
sprochene Magie. Wenn ein Wunder im rechten Sinn und
Geist geschieht, so steht es nicht in Widerspruch zu 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, dali der
Chassidismus alle Wege offen liBit, wurde dazu mifibraucht.
das Ziel zu vernachlissigen. Wenn auch die Wege freigestellt
sind, so ist doch das Ziel des Chassidismus streng und ohne
jede Konzession. Das Ziel des Chassidismus ist Gotf, nicht das
Wohlergehen des Einzelnen, nicht die Macht und der Glanz
eines Wunderrabbis. Der lebendige, innerlich verstandene
Chassidismus konnte auch so gefihrliche Aubierungen der Re-
ligion wie das Wunder in echt religiése Bahnen lenken. Der
entartete (‘hassidismus muBte durch das Wundertiterwesen in
areligiose Magie abgleiten?).

1) Das Verhiltnis des Chassidismus zur Magie ist in ganz ausgesproche-
ner Weise ein Abgleiten auf eine Wertstufe hinunter, die der Chassidismus
als Ganzes itberwunden hat. Chassidismus ist keine Magie, auch keine subli-
mierte Magie. Hs gibt aber einen Parachassidismus, der durchaus ins Gebiet
der Magie gehirt. Das immer wieder auftretende Abgleiten mystischer Rich-
tungen ins Magische macht es uns unmiiglich, Mystik und Magie als villig 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
Chassidismus kann duldsam sein gegen die verschiedensten
subjektiven Ausgestaltungen. Er duldet auch die verschieden-

trennte GroBen anzusehen. s bestehen zweifellos Beziehungen zwischen bei-
den. Max Dessoir (Vom Jenseits der Seele. Die Geheimwissenschaften in
kritischer Beleuchtung, Stuttgart 1917) sieht letzten Endes in der Mystik eine
Zwischenstufe zwischen Magie und Wissenschaft: in der Mystik vollzieht sich
die Ethisierung der magischen Ziele, und durch diese Iithisierung wird die Magie
schlieBlich ganz oberwunden. In den Verlauf dieser Geschichte einer Uber-
windung der Magie durch voluntaristisch ethische Momente stellt Dessoir auch
den Chassidismus  hinein (S. 290). Das Verhéltnis des mystischen Denkens
zur 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 letsten Phasen ihrer Uberwindung davstellt. Der
Parachassidismus stellt zweifellos eine Form der Magie dar. Doch diurfte die
Magie eine eigentliche Entwicklung nicht aufzuweisen haben. Auch Dessoir
erkennt an, daff sich moderne Magie im Prinzip nicht von der althabylonischen
unterscheidet (S. 323). - Der eigentliche Chassidismus aber gehort in eine
Sphére, in der die Magie nur als ein nebensichliches, gelegentlich ebenfalls ver-
wendbares Instrument angesehen wird. Der Chassidismus hat nicht dariiber
hefunden, ob Magie Schwindel ist. Er lafit Magie zu unter der Voraussetzung,
daB sie im Dienste der Frommigkeit, im Dienste einer ethischen Gesinnung
steht, 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 unchassidisch. Wenn der Chassidismus Magie unter die-
ser Bedingung zuliefi, so geschal es auf Grund seines reinen Formalismus.
(iut ist, was Gott dient. lis ist nichts wesenhatt bise. Alles kann im Dienste
Gottes stehen, wenn es nur in rechter Weise angewandt wird. Dies ist der
Anlaff dafiir, daB der Magie historisch Eingang in den Chassidismus gestattet
wurde. Dafl gerade die Magie aber besonders die tolerante Haltung des
Chassidismus miBbrauchte, kann nicht nur diesen formalen Grund haben.
Es muB auch eine inhaltliche Verwandtschaft vorhanden sein. Diése ist auch in
der Tat nachweisbar. Das chassidische Denken hatte als mystisches Denken
cine bewufBite Tendenz zur Synthesz, zum Monismus. Die Welt wird nicht
differenziert, sondern alles wird in [ines geschaut. So fallen auch die Dinge
unid ihre Symbole zusammen. Diese Zusammenschau wird von der Magie zu
primitiven Analogiebildungen miBbraucht. Der Parachassidismus ist also eine
Chersctzung des ccht chassidischen Monismus, der sich auf die Ganzheit be-
sieht, in einen Analogismus, der einzelnes willkiirlich gleichsetzt. In die-
sem Verhiltnis von synthetischer Zusammenschau und willkiirlicher Analogie
diirfte die sachliche Verwandtschalt zwischen Mystik und Magie zu suchen
sein. (Uber die historische Abhingigkeit der beiden Richtungen voneinander
ist damit noch nichts ausgesagt.)
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sten Verstiegenheiten und Wunderlichkeiten, zu denen seine im
Grunde individualistische Einstellung verfithrt. Iis gibt nur wenige
Abtriinnige im Chassidismus, so den Rabbi Biir (gest. 1877) '), Sohn
des R. Israel RuZiner (1797—1851). Aber auch dieser biszum Psy-
chopathischen extreme Individualist kehrte schliefilich zum Chassi-
dismus zuriick. KEshat auch keine eigentlichen Pseudo-H*sidim ge-
geben. Wir miissen die Abtriinnigen und die Pseudo-H*sidim inden
eigenen Reihen der H2sidim suchen.In allen religiosen Richtungen
in denen das subjektive Erlebnis von Bedentungist, wieim Prophe-
tismus,im Messianismus, in allen mystischen Richtungen, begegnet
uns immer wieder der Pseudoprophet, der Pseudomessias, derKetzer.
Ganz abgesehen etwa von reinen Betrligern gibt esim Leben dieser
Abtriinnigen einen Punkf, wo es auf des Messers Schneide stand,
ob sie nicht besonders fanatische Verteidiger, besonders eifrige
Fromme derjenigen Religion werden sollten, von der sie schlieb-
lich doch abfielen. Fiir jeden Propheten ist das Bewulitsein
seiner Berufung, die rein subjektive Irkenntnis seiner Aufgabe
das entscheidende Moment. An diesem Bewulitsein darf er nicht
irre werden, wenn exr Prophet Dbleiben will. Echter Prophet ist
er freilich nur dann, wenn diesem subjektiven BewuBitsein eine
objektive Tatsache entspricht. Lr darf auch aus der objektiven
metaphysischen Tatsache seiner Berufung nicht herausfallen.
Der Pseudoprophet hat das Bewubitsein seiner Berufung. Dieses
Bewulitsein ist echt und ehrlich. Nur die objektive Bestitigung
dieses Bewulitseins fehlt oder ging verloren. Aber die subjek-
tive Seite der Berufung ist doch so essentiell, da auch dem
Pseudopropheten noch etwas echt Prophetisches anhaftet. (Diese
eigentiimliche BEssentialitit des subjektiven Bewufitseins ist nicht
nur fiir den Prophetismus, sondern fir alle diejenigen Formen
der Religion typisch, bei denen die individuelle Erkenntnis hoher
steht als der Gehorsam gegeniiber einer unbedingt giltigen 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 Abtriinnigen wird das Bild des echten Chassidis-
mus verzerrt, einzelne Wesensziige werden {ibertrieben, an sich
schon Extremes schligt ins (regenteil um. Aus diesem Zerrbilde

1) Zur Geschichte des Rabbi Bir und seiner Charakterisierung vgl.
S. A, Horodezky. Y T°OM™Y Sy TDmm, Teil 1L Berlin 1923, S, 124—154.
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tritt manches deutlich hervor, was am echten Chassidismus
nicht ohne weiteres sichtbar ist. Die Erkenntnis, 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 Aufschlufl zu geben, die uns sonst
nicht ohne weiteres verstindlich sein wiirden.

Die Freiheit und Weite chassidischen Denkens. die selbst
den Wundertiter und den Ketzer noch umfassen kann, ist mig-
lich aul Grund seines theozentrischen (harakters. Dieser theo-
zentrische Charakter des Chassidismus lost das Riitsel seines fas-
zinierenden Eindrucks auf religios gestimmte Menschen. Theo-
zentrische Religion ist immer eine Religion xat’ éSoyijv, eine Reli-
gion aus urspriinglichen Quellen, eine starke und unverfilschte
Ausprigung des Religiosen. In der Zeit des Chassidismus stand
der Gottesbegriff in der abendlindischen Philosophie iiberall zur
Diskussion. Der erstarrte anthropomorphe Gotteshegriff der Ortho-
doxie -— oder vielmehr das, was man fiir den orthodoxen Gottes-
begriff hielt — forderte allgemein zu neuen Ansitzen heraus. Die
Philosophie versuchte entweder durch pantheistische und panen-
theistische Hinstellung den Gottesbegriff organisch aufzulosen
oder ihn, wie etwa im Deismus, logisch zu fixieren. Der Chassi-
dismus ist hierin, wenn auch auf anderem Boden, vor die gleiche
Aufgabe gestellt. Seiner alogizistischen Kinstellung entsprechend
kommt nur der erstere Weg fiir ihn in Frage. Aber auch dieser
Weg war nicht unbedingt gangbar. Denn es lag dem Chassidis-
mus zwar alles an einer Auflockerung des Gottesbegriffs im Sinne
religioser Lebendigkeit: es konnte ihm aber nicht daran gelegen
sein, den Grottesbegriff aufzulosen. s geniigte darum noch nicht,
an Stelle des radikalen Pantheismus den Panentheismus zu setzen,
der immerhin von diesen beiden Richtungen der genuin religi-
osen [forderung einer 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 (iberweltlichen Gottes zu vereinigen. Dieses,
philosophisch betrachtet, unmogliche Unterfangen ist fiir den
Chassidismus als Religion sowohl notwendig, als auch nicht von
vornherein zum Scheitern verurteilt. Der Chassidismus list
dieses Problem vor allem mit dem Begriffe der ,‘»5",‘{:, der Hiille, die
das (iottliche wesenhaft von der Well scheidet, durch die aber der
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Fromme hindurchdringen kann und hindurchdringen soll!). Der
Chassidismus kennt cine Gottesgemeinschaft des IFrommen, aber
keine unio mystica im Sinne realer Identifikation von Gott und
Seele.  Das beweist nichts gegen den mystischen (irundcharak-
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 eine gelebte Mystik. Alles ist aus
Gott und zu Gott hin und darum auch ein moglicher Weg zu
(tott. Iis kann freilich ebenso gut auch ein Weg von Gott weg
sein, was in einem strengen Pantheismus unmoglich wiire. Dies
muli unter dem Gesichtspunkte der chassidischen Ethik, die
eine ausgesprochen formale [ithik ist, in der also aller Nach-
druck aunf dem ,Wie* und nicht auf dem ,Was“ liegt, noch
nither ausgefithrt werden.

Der panentheistische (Gedanke in seiner spezifischen Wen-
dung zur Aktivitit ist der eigentliche chassidische Grundgedanke.
Er ist durch den Ba‘al Sém tob in einer klassischen Form ver-
treten und zu einer heroischen naturalistischen Religiositiit
ausgestaltet worden. Diese letztere Nuance ist das Moment, das
durch die Personlichkeit des Ba‘al Sém tob selbst verursacht
wurde. Der panentheistische Gedanke an sich aber ist allge-
mein chassidisches Gut. Der Gedanke, dafi Gott im Sein ist,
dafi diese gottlichen [Ffunken im Sein geweckt werden miissen,
dati diese Aufgabe als spezielle Aufgabe einem zugleich geistigen
und historischen Israel gestellt 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 Lehren nicht ohne wei-
teres in Hinklang stehen. So lehrt der Meseritscher Maggid,
dafi die Welt, wie wir sie sehen, nur eine Scheinwelt ist, with-

1) Die (von Torsten Ysander a, a. 0., S. 141, Anm. 10, kritisierte) Auf-
fassung von Max Lohr. daB der Hasid sich des Abstandes zwischen Gott und
Mensch stindig und deutlich bewuBt bleibt, ist in dieser Hinsicht zweifellos
berechtigt. (Anders freilich steht es mit der Auffassung Lihrs, daBl der Chassi-
dismus mit der Mystik wenig oder gar nichts zu tun habe.)

2) Vgl. Dob-Bir, npvﬁi‘b ™I D (herausgegeben von Selomo aus
Luzk), fol. 2a; Sb.—]1d; 22d,
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rend die Welt Gottes eine prinzipiell andere Seinsform dar-
stellt. Die Welt, wie wir sie mit Augen sehen, ist fiir uns
Wirklichkeit. Eine 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, weill, daf das von uns gesehene Sein nicht
das wirkliche Sein, das Sein Gottes, ist. Er weill, dabi das
Nichts (PN) Gottes allein Giltigkeit hat. In dieses giltige
Nichts, aus dem die Welt kam, mull sie zuriickgefiihrt werden?).
Dies ist die Aufgabe des Saddilkk. 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 tiberhaupt kaum als seinen Anhinger und
Schiiler hetrachtet. 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 tob berutt, 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
gehoren in dasselbe geistige Fluidum, das eben chassidisch ist?).
Die L.ehre vom Nichts und vom Sein dagegen ist der persin-
liche Beitrag des Meseritscher Maggld zur chassidischen Gedan-
kenwelt. Aber dieser (redanke war zu wenig chassidisch, als dab
er lange hitte beibehalten werden konnen. Snéiir Zalman zwar

Ly Vel. Dob Bae, :Pyﬁb 1|2 T, fol. 1hy 32y 26 und sehr hiufig in
der chassidischen Literatur. Das giiltige Nichts ist nicht identisch mit der
Seinslosigkeit, 2™ ;:ju:,, die Ziel der Askese ist. Der Asket streift ein siin-
diges oder wesenloses Ieh ab.  Er macht sich selbst zunichte, weil ihn dieses
Ich am Gottesdienst hindert. Die asketische Kategorie des 27 ‘7‘.’{52 ist cine
Bezeichnung fiir etwas Funktionelles, und zwar negativ Funktionelles. Die
metaphysische Kategorie des TR ist etwas Essentielles, und zwar das allein
Essentielle (vgl. Salomo ibn Gabirol, V2710 =D passim).

2) So scheint mir von dev Lehre aus geschen das von S. Dubnow, Ge-
schichte des Chassidismus 1, Berlin 1931, S. 156, aufgestellte Problem, ob der
Meseritscher Maggid nicht als Stifter eines neuen Chassidismus angesehen
werden miiite, dahin beantwortet werden zu miissen, daBl sowohl der Ba'al
Sém tob als auch der Meseritscher Maggld einen und denselben Chassidismus
vertreten, dafi aber bei beiden eine persinliche Nuancierung vorliegt. Diese
persiinlichen Nuancierungen haben eben als persinliche nicht Schule gemacht.
Das Naturerlebnis des Ba'al Sém tob ist ebensowenig allgemein chassidi-
sches (rat geworden wie die Seinstheorie des Meseritseher Maggid.
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iibernahm den Gedanken und baute ihn systematisch aus. Aber
der Gedanke blieb ein Spezifikum der Meseritscher Schule und
ging nicht im anonymen C(‘hassidismus auf. Der Meseritscher
Maggid und Sne¢’Gr Zalman suchten auch aus dem Gedanken des
(regensatzes von essentiellem Nichts und nur scheinbarem Sein
cine Forderung fiir die aktive Frommigkeit abzuleiten. Aber
eine solche Ableitung liegt nicht im Wesen dieses Gedankens,
der in der nichtjidischen Mystik zu Hause und die Basis fiir
die mystische Lehre des Entwerdens ist.  Der Begriff des Ent-
werdens ist jedoch unvereinbar mit dem Chassidismus (s. unten
N, 30). und so auch letzten Iindes die lehre vom Nichtsein des
wahren Seins.

Wir haben das Prinzip der chassidischen (fotteslehre mit
Panentheismus bezeichnet, wobei wir beachten miissen, dali die
komplizierte philosophische Terminologic immer nur den Versuch
darstellf, etwas in ein System zu fassen, was in Wahrheit nur
als etwas Gelebtes ganz erfalit werden kann und was. eben als
Leben, unendlich eindeutiger und einfacher ist, als es auf GGirund
jedes Systematisierungsversuches scheinen muf.

Die panentheistische Grundhaltung des chassidischen Gottes-
erlehnisses. das lirlebnis der gottlichen Allgegenwart. ist das
spezifisch chassidische Iirlebnis. Eine Lehre von der géttlichen
Allgegenwart kennt zwar auch die Kabbala: Gott strahlt durch alle
Schopfung hindurch. Aber erst der Chassidismus macht diese
Lehre fir die Frommigkeit fruchtbar: im tiglichen Leben, nicht in
raffinierter Spekulation kann und soll Gott erleht werden. Denn
Gott ist im Alltiglichen. 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 gottlich. Die Schénheit einer IFrau. das Gefiihl der
Sittigung sind Auswirkungen dieses Gittlichen!).

Der Chassidismus kennt zwar einen gribieren oder gerin-

1) Vgl. Dob Bir, jll‘,*;’\b T2 TR, foll 2abp Bay 3la; AN DR D 42 1.
Dieses Beispiel zur IHlustrierung des Gottlichen in der Welt ist chassidische
Tradition geworden und iberall belegbar. Vgl. hierzu die Erzéhlung. die
R. Woll aus Zitomir in seinem Buche =INI™ IR (ed. princ. Korez 1798) von
seinem Lehrer Dob Bar berichtet. Der Held dieser Erziihlung ist nach anderen
Quellen (vgl. Dubnow, Geschichte des Chassidismus I, Berlin 1931, . 151,
Anm. 1) auch Jehi' ¢l Mikal aus Zloczow.,
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geren Grad der Frommigkeit, d. h. da er Frommigkeit zugleich
als cthische Qualifikation ansieht, und der Wert des Menschen
ethisch betrachtet notorisch verschieden ist, muli 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 (iuten, einer jeden Tugend und aller guten Taten. Dieses
Welthild ist metaphysisch befrachtet so optimistisch, dali
es eben dieses gittliche Prinzip iiberall da wirksam sieht. wo
Gutes geschieht. Eigentlich miite nun auch praktisch 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 getordert. Dem widerspricht aber die praktische
Ethik, die Anwendung der chassidischen (iedanken auf die histo-
rische Wirklichkeit. Es kann nicht geleugnet werden, dali es
aullerhalb des Chassidismus viel Tugend, viel Frommigkeit, viel
Nichstenliebe gibt und dafi innerhalb des Chassidismus genug
Korruption vorhanden ist. Der (hassidismus muf} 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 mull von einem chassidischen
(zeist, einer echt chassidischen Haltung sprechen (deren Charakter
im Zusammenhang mit den Wesensziigen der chassidischen From-
migkeit noch niher erortert werden muly). durch dieTugend erst
wirklich zur Tugend, Erkenntnis erst wirklich zur Erkenntnis wird.
Diese chassidische Grundhaltung erst macht den Wert des Stu-
diums, des Gebets, 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,daB dieecht chassidische Grundhaltung nur zum Guten fiihren
kann. Wer die chassidische Grundhaltungnicht hat, kann kein Gott
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wohlgefilliges Leben fithren, moge es ethisch betrachtet auch noch
so einwandfrei sein. Wer aber die chassidische Grundhaltung
hat, wird ein Gott wohlgefilliges und stets zugleich auch ein
ethisch einwandfreies Leben fiithren. Der Chassidismus vertritt
hier insofern e¢in Erwédhlungsprinzip, als er die Tugend im
Grunde von Gott abhingig macht, nicht von den Bemiihungen
der Menschen. Die ¢hassidische Grundhaltung, der Seelenfunken
gittlichen Ursprungs allein konnen wahre Tugend hervorbringen.
Diese Lehre war notwendig. Der Chassidismus mufite sich
auf die H*sidim beschriinken, obwohl sich seine Grundgedanken
mit Notwendigkeit auf die ganze Schopfung beziehen. Er mubte
der historischen Wirklichkeit diese Konzession machen. Aber
jedes Lirwiihlungsprinzip enthilt eine Gefahr, und dieser Gefahr
ist der Chassidismus erlegen: es geniigte schliefilich Hasid zu
sein, um sich als Gott wohlgefiillig anzusehen. Die chassidi-
sche Grundhaltung wurde als isolierte (Gegebenheit betrachtet,
nicht als ein dynamisches Moment, das erst in der gelebten
IFrommigkeit, im Studium, in der Erfiillung der Gebote, im
(rebete, in der Nidchstenliebe seine Realitiit gewinnt. Der Satz,
dab nur der Hasid letzten Endes im rechten Sinne fromm sein
Kann, wurde allmihlich dahin mibiverstanden, dabl der Hasid
als solcher ohne weiteres fromm ist.

Der Chassidismus gibt der Lehre von der géttlichen 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 jidischer
Weise die Iithik im Mittelpunkt der Religion, hier im Mittel-
punkt einer mystischen Religiositit, wie sie auch im Mittel-
punkt der streng rationalistischen, um «as (iesetz zenirierten
Auffassung steht.

Alles, was der Mensch tut, dient diesem Vordringen duarch
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-
druck seines Kampfes gegen die M®2p, die Hiillen, die ihn von
(Gott trennen. Die Intensitiit dieser Bewegungen wird verglichen
mit der verzweifelten Intensitit, mit der ein Ertrinkender gegen
das Wasser kimpft. Das Vordringen zu Gott wird also als
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hiochste Aktivitiit, als leidenschaftlich erkimpftes Ziel des From-
men angesehen (W O¥ N2 24 b)),

Die kabbalistische Lehre, die die ganze Spannweite
jildischen Gedankengutes umfabt und diesem eine mystische
Deutung gibt, enthidlt neben pantheistischen Tendenzen auch
Tendenzen nach der entgegengesetzten Seite hin, die man etwa
mit dem Terminus Deismus bezeichnen kann. Dabei muff man
aber von vornherein daran festhalten, dali der jiiddische Gottes-
begriff den extremen Pantheismus ebesowenig umfabit wie
den extremen Deismus, da dieser (rotteshegriff sowohl daran
festhalt, dall Gott Person, als auch daran, dab er ein Gott
der Welt ist. So kann er weder in der Welt aufgehen noch
radikal von ihr geschieden sein. In der kabbalistischen Sim-
simlehre, der Lehre von der Selbsteinschrinkung Gottes, ver-
tieft Lurja denjenigen (iottesbegriff, der sich am meisten dem
deistischen Pol nihert. Er 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 maoglich sei, dafj die
Welt iiberhaupt einen Raum fand, da Gott den Raum vollkom-
men ausfiillt. Die Welt konnte ihren Raum nur dadurch fin-
den, dafi 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 GGott an der Welt kei-
nen aktiven Anteil mehr hat, d. h. das Kausalititsproblem wird
durch diese Auffassung nicht beriihrt. Die Simsiim-Lehre befin-
det also nicht dartiber, ob Gott nur causa prima der Welt
oder oh er noch jederzeit in die Kausalititskette einbezo-
gen ist?). Der (Chassidismus hat die Lehre von der Selbst-

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

2) Lurja kennt noch eine andere Seite der Simstm-Lehre. Er hat sie
namlich auch in die Lehre vom Guten eingefithrt. Gott zog sich aus der Welt
zuriick, weil er sich ihrer schdmte. Dieser Gedanke konnte aber im Judentum
nicht Fufi fassen (obwohl es typisch fiir eine judische Lehre ist, dati sie auch,
wenigstens versuchsweise, auf die im Judentum so zentrale I.ehre vom Guten
ausgedehnt wurde), da eine solche lLehre den Gedanken einer gefallenen Welt
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einschrinkung Gottes tibexnommen, 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 Gott und dem Menschen.
(1ott beschrinkte sich selbst, sofern er Licht ist, er lief also
Finsternis zu, damit der Mensch iiberhaupt erfassen konnte.
daB Licht, d. h. also (ott, vorhanden ist!). Der Sinn der Selbst-
beschrinkung (ottes ist also im Chassidismus nicht der, der
Welt einen Raum zu schaffen, sondern der, der Welt den Weg
zu Gott hin zu ermdoglichen.

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

voraussetzt und dieser Gedanke durchaus unjiidiseh ist.  Buber, Deutung des
Chassidismus, S. 53-—36, setzt das Prinzip einer gefallenen Welt auch im Juden-
tum voraus, worauf noch eingegangen werden mufi. Aber nach jiidischer Auffas-
sung mag die Welt im einzelnen schleeht, gottlos, voller Leiden sein, ih -
rem Wesen nach bleibt sie dennoch eine Welt Gottes, weil iiberhaupt
nichts auBerhalb Gottes sein kann.

Iy Sofern Gott Licht ist: der Chassidismus zeigt an dieser Stelle
vin typisch mystisches Denken.  Das Wesen Gottes ist wie Licht. Darauf baut
das mystische Denken so weiter, dafi, rationalistisch gesehien, Sache und Bild
unerlaubterweise identifiziert werden: Gott ist Licht. Wer das Wesen des
Lichtes erkennt, erkennt damit Gott selbst. Daf Finsternis vorbanden ist,
hedeutet nicht nur, daBi Gott das Licht einschrinkte, sondern daf 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, GGleichnisse
. s. w. sind von einer so starken, fast magischen Realitdt, dafi die Dinge
gleichisam 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. Es wire eine besondere Aufgabe der Forschung, die den chassidischen
Begriffen entsprechenden Begriffe aus anderen Systemen aufzufinden und ihre
spezifischen Nuancierungen in den einzelnen Systemen darzustellen.
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Gedanken, dab das Leben im Grunde erst durch den Tod seinen
Sinn empfingt, halten an diesem Grundsatz fest. So lehrt ein
sSaddik, dall das Leben nur eine Vorbereitung des Todes als der-
lenigen Stufe ist, auf der die Neima den Menschen verlibt.
MY N AT 2D R YT W), Es kommt alles darant
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 Ewigkeit
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) eine Lehre vom Wesen
der Welt und von den Prinzipien der Frommigkeit, die sowohl
von dem Grundgedanken des Ba‘al Sem 16b abweicht als auch
im Judentum ziemlich singulédr ist, die aber fiir 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 Ernst und der
logischen Konsequenz seiner Lehre diirfte gerade auch diese
singuldre Stellung dazu beigetragen haben, daff er iiberaus hoch
eingeschiitzt wurde und den Beinamen ,der Grobe“ erhielt.
(irundlegend fiir seine Lehre ist die geringe Einschitzung der Welt
und damit auch des Menschen?). Die Welt {iillt sich téiglich

Ty Vel 298 20, Warschau, S. 246,

%) Die von seinem Jiinger R. Refd’él, dem Begriinder der Berschader
Hastdim genannten chassidischen Gemeinschaft in Berschad, verbreiteten Leh-
ren des R. Pinhas haben bereits eine Angleichung an die mehr oder weniger
akzeptierten chassidischen Lehren erfahren (s. oben S, 16). Diese Lehren fanden
daher auch Aufnahme in der chassidischen Literatur. Die R. Pinhas zugeschrie-
benen Lehren befmden sich in der Sammlung D35 270 D\ujl‘)':*, die anhangs-
weise dem Buche DRTL™ 73 des R. Israel von Kozienice (ohne Jahresangabe ;
Dubnow, Geschichte des Chassidismus 1, S. 176 Anm. und S. 292,
vermutet  Zitomir 1835 oder 1546) beigefiigt ist, und im Midras Pinlas
(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 I, S. 175, Anm. 2.

%) Daran hindert auch die im Midrad Pinhas aufgestellte ethische Forde-
rung nicht, nach der der Mensch, der doch aus den Elementen ‘l"7}‘ “:n bkl
rusammengesetzt ist, das Element 237 @berwinden soll.
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so mit Sinnlosigkeit (T‘:ﬁ‘. mwpe, dab es sich empfiehlt, am
Morgen zu heten, che der Schleier der Sinnlosigkeit (M’
52y die Welt vor Gott verhiilltl). Gott will zwar im Men-
schen wohnen, aber nur dann, wenn der Mensch sich ganz sei-
ner selbst entiuBiert und zum Nichts (}8) wird. Die mensch-
liche Vernunft ist von geringer Bedeutung?). Auch nur eine
einzelne Bewegung im gottesdienstlichen Ritus ist mehr wert
als alle Weisheit (7P27) der Welt?). Der Wert der Frommig-
keit wird iiberhaupt nur von Gott bestimmt. Wenn ein Mensch
nur dazu fihig ist, irgendeine gottesdienstliche Linzelhandlung,
nur eine Bewegung auszufiihren. so kann dies fir Gott genii-
gen. Gott bestimmt dem Menschen den Grad der Frommig-
keit und mitt ihn nur nach dem Mabistah diescr Bestimmung.
Alles menschliche Tun wird entwertet und dariiber hinaus alle
menschliche Rede. Gerade den Schweigenden umgibt Gott.
Von dieser Lehre aus fiihren aber dennoch einzelne Grund-
gedanken zu den {ibrigen 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 ist wenigstensin bezug
auf ihre ethische Konsequenztypisch chassidisch. Der Mensch soll
die M8, die Schiitzung dereigenen Person, aufgeben.Dies wird auch
sonstim Chassidismus betont, vor allem im Zusammenhang mit
den ethischen [Forderungen der Nichstenliebe und der Toleranz
gegeniiber den Abtriinnigen.

Das Ziel des Hasid ist, die I'iille der W eH titig in sich zu

1) \/vl D‘.SJ. ', Jahrgang 1926, Heft 38/39. S. 709.

2) Bekannt ist sein Ausspruch: ,Ich habe stindig Angst, mehr klug als
fromm zu sein*; vgl. Dubnow, Geschichte des Chassidismus I, S. 370.

8) Nach Midras Pinhds soll R. Pinhdas das Studium des Talmud nicht
sehr hoch eingeschitzt haben. Die rein kasuistische Betrachtungsweise (Pil-
pil) des Talmuid soll er nach derselben Quelle génzlich verworfen haben.
Interessant ist seine AuBerung iber den hervorragenden Talmudkasuisten
R. Semi sl “Eli‘ezer (= N/2'™™mD) Edels (gest. 1631): R. Sem@Ual ‘Eli‘ezer
Edels soll deshalb den Namen seiner Mutter (Edels) und nicht seines Vaters
(Jehtdd) erhalten haben, weil er infolge seiner rein kasuistischen Studien in
die ,weibliche Welt« (NJPL'K xDDV) die untere Weltsphare der Kabbala,
herabgesunken ist. Dies ist um so interessanter, als R. Pinbds selbst
einen ihnlichen Kommentar zu [Y< =09 und "3V 32N (nach Horodezky,
DYTDMMY S ORT, Teil 11, 8. 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 falit. Denn
auch Gott selbst ist hochste Aktivitdt. Der Chassidismus ist im
Grunde eine mystische Richtung, und als solche leugnet er den
Wert der Spekulation nicht. Aber er erkennt dieser Spekulation
keinen unbedingten Wert zu. Entscheidend fiir einen Hasld ist
seine Frommigkeit, die aktive Seite seiner Religiositiit. Das Wissen
um das Wesen Gottes und um das Wesen der Welt ist ein giin-
stiger Boden fiir die Frommigkeit. Aber es gibt auch Fromme,
die dieses Wissen durch eine Art Instinkt, durch dasinstinktive
Gefiihl fiir Reinheit, Gerechtigkeit und Hingabe an Gott ersetzen
und mehr als ersetzen kénnen. Dieser Typus kommt im Chassi-
dismus vor und ist echt chassidisch. Dagegen lehnt der Chassi-
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 muBl im Judentum das
Gesetz einbeziehen. Gesetz bedeutet aber stets die Forderung
einer Gesetzeserfiillung. also eines aktiven Handelns im Dienste
der Religion. Zweitens steht der Chassidismus prinzipiell positiv
zur Welt. Diese Welt wurde von Gott geschaffen und von ihm
niemals verlassen (s. untenS. 89). Eine solche Weltkann und dart
der Fromme nicht ablehnen, nicht einmal ignorieren. Eine Speku-
lation, die auf Verneinung der Welt hinausliefe, wiirde die Welt
entweder bagatellisieren oder verwerfen. Dann wire das Han-
deln im Dienste der Welt gleichgiiltig oder verwerflich. Es gibe
dann keine religiose Tat. Der Chassidismus fafit die Welt nur
als die Welt Gottes auf. Sie ist nichts auBierhalb 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 EKinbezichen der Ethik in die Religion ist fiir eine
judische Spekulation unerldBlich. s 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 Ethik letztlich auf
das Zentrum chassidischer Religiositit, auf Gott zurtickbezogen

3
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wird. Die ethische Forderung mull seinsmiibig aus Gott abge-
leitet werden. Der Chassidismus kann sich nicht damit begnii-
gen, dabi er Gehorsam gegen das Gesetz fordert, weil das Gesetz
nun einmal da und gottgegeben ist. Er mull zeigen, dab dieses
Handeln im Dienste Gottes im Wesen der Weit begriindet ist.
Gott steht im Zentrum der Welt. Alles was geschieht, geschieht
zur Erfiillung des gottlichen Wesens in der Welt und durch die
Welt.  Gesetz, Gesetzeserfiillung, Nichstenliebe, Reinheit des
Denkens und des Tuns dienen im Prinzip nicht zuerst der per-
sonlichen Iirlosung des Menschen — nach chassidischer Lehre
ist der Mensch nicht unbedingt der Erlosung bediirftig — sie
dienen vielmehr der Erfillung des Sinnes, der in die Schopfung
als Ganzes hineingelegt wurde. Der Chassidismus ist individuali-
stisch, insofern als er jeden einzelnen Menschen der Ewigkeit
Gottes und der Unendlichkeit des Seins gegeniiber stellt und
in diese Gegentiberstellung nicht irgendein Gemeinschaftsprinzip
cinschaltet. [Er ist aber nicht anthropozentrisch. Im Mittel-
punkte des religiosen Lebens steht die Schopfung, nicht der
einzelne Mensch. Alles ist auf Gott bezogen, auch die ethische
Forderung. Hier berithrt sich das Problem der Ethik mit dem
Problem der Weltschopfung. Das Ziel des Hasid ist, wie das
cines jeden echten Mystikers, die Gottgleichheit. Diese wird ent-
sprechend dem aktivistischen Gottesbegriff durch Aktivitit er-
reicht. Ls ist charakteristisch, dafi der Chassidismus das mysti-
sche Bild, nach dem Gott das Licht darstellt, dessen Glanz
in allen Dingen ist, durch ein anderes Bild ersetzt: 722
D¥I270 200 Py TMam o). Dies Bild bringt charakteristisch
zum Ausdruck, wie das Wesen Gottes in der Welt aktiv und zur
Aktivitit auffordernd ist.

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

1) Wirtlich ubersetzt: aus allen Dingen schreit Gott, wobei zu beachten
ist, daBl der unpoetische Charakter dieses Bildes im Hebriischen durchaus nicht
vorhanden ist.
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gibt ein Extrem an Gottesferne, aber selbst dieses Extrem ist
(ott noch zugewand(. So ist selbst noch in den Gotzen, 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 Trieh, sagt R. Ja»kobh Joséf von
Ostrog!), ist so notwendig, wie die Spreu am Weizen. Der Mensch
hat nur darauf zu achten, dali das Bose 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 Bése von
Natur nicht essentiell ist, da es aber immerhin einer Bemiihung
des Menschen bedarf, damit dieses Bose nicht doch das Gute
verfdlsche. Der bise Trieb ist an sich nur eine psychische Ge-
gebenheit, hat aber im Judentum doch stets auch einen meta-
physischen Charakter. Aus dieser Verbindung des Psychischen
mit dem Metaphysischen versteht sich die eigentiimliche Auffas-
sung, dali durch das menschliche Verhalten oder durch eine
Unterlassung von seiten des Menschen etwas nicht Essentielles
dennoch essentiell werden kann. Fiir die Lehre vom Bosen ist
diese Kombination metaphysischer Notwendigkeiten mit dem Ef-
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. s gibt kein widergéttliches
Sein, nicht einmal eine Gott entgegenarbeitende IFunktion.
Dies ist die Klarstellung eines Grundprinzips im jidischen Gottes-
begriff iberhaupt. Judentum bedeutet extremen Monotheis-
mus nicht nur aul dem Gebiete der Frommigkeit, des Gottes-
dienstes, sondern gerade auch auf dem Gebiete der Metaphysik.
So sind der Chassidismus und vor ihm die Kabbala unabhidngig
von dem modifizierten Dualismus der Gnosis und dem reinen
Dualismus der iranischen Religionen. Das Prinzip des Mono-

1) Nach Horodezky, @YTDMMY D Damm, Teil 11, S99, Anm. 2, ist er
geboren 1738 und gestorben 1791,
2) vayy 29 D0, Brody 1874, 15h.
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theismus im Judentum ist so grundlegend, dali eine Umdeutung
etwa der Gnosis im jidischen Sinne, wie M. Buber, Deutung
des Chassidismus, S. 14 f.. die Kabbala verstehen will, gar
nicht moglich ist.  Wenn die Kabbala und chassidische Schriften
sich hin und wieder der Vorsteliungen und Bilder bedienen,
die wir fdberall in gnostischen und verwandten Lehren finden,
so geschicht dies auf Grand formaler Verwandtschaft, nicht auf
Grund sachlicher Ubereinstimmung oder gar historischer Ab-
hingigkeit. Gnosis und Kabbala sind gleicherweise mystische
Versuche der Weltdeutung. deshalb bedienen sie sich zuweilen der-
selben Darstellungsweise. Das darf aber nicht dazu verleiten,
hier auch eine sachliche Verwandtschaft zu konstatieren. Denn
das immer bedeniliche Moment einer Umdeutung {remden Ge-
dankengutes ist dann besonders abwegig, wenn sich die Um-
dentung auf die primiren Voraussetzungen beziehen miifite.

Der Chassidismus ist natiirlich nicht in der Lage, die fiir alle
menschliche Erkenntnis bestehende Diskrepanz zwischen der All-
macht Gottes und dem Vorhandensein des Ubels wirklich zu iiber-
briicken. Lr {iherwindet sie in der Theorie nicht. ks bleibt in
dieser Theorie die Schwiche, dali das Bise unterschiitzt wird.
Der Chassidismus ithersieht natitrlich diese Schwiche nicht,
betrachtet sie aber nur als eine Schwiiche der menschlichen
Erkenntnis: die Unauflosbarkeit des Biosen und des Ubels in
der Welt besteht nur fiir unsere Erkenntnis.

Die Diskrepanz wird aber in der praktischen Religiositiit
iberwunden. Der Hasid dient Gott in der Freude. Ir kennt
daram keine Askese, Keine strenge Bufidisziplin. Der Hasid
iiberwindet das Ubel, indem er es zu den adiaphora des Lebens
stellt. Er dient Gott mit seinem Streben nach Tugend, nicht
im Leid um seine Siindhaftigkeit. Das Reale auch fiir den
Menschen ist sein Weg zum Guten, das Haften in Siinde ist nur
eine Unzulinglichkeit, eine {iberwindbare Unvollkommenbheit.
Vieles, was als Boses erscheint, ist nur eine Wirkung des Guten
in einem noch nicht vollkommen adiquaten Stoff. Affekte, wic
Liebe und Fuarcht, sind nur zerbrochene Gefifle (222 12w,
die der iibermichtigen Wirkung der vollkommenen Liebe und
der vollkommenen Ehrfurcht 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 vermige des Hingezogenseins zu Gott. Hier liegt der
Grundbegrift der chassidischen Metaphysik und Ethik.  Der
Kosmos des Chassidismus ist aus Liebe geschaffen worden und
gewinnt seine Lebensenergie aus einer aktiven Liebe zu Gott.

Wie jede religios fundierte Einstellung identifiziert der
Chassidismus metaphysisch und ethisch Giottesliebe mit Nichsten-
liebe. Damit erhilt die zundchst metaphysische Tatsache der
Relativitit des Dosen cine Deutung, die ethische und zwar prak-
tisch-ethische Konsequenzen hat.

Die Diskrepanz, die dadurch entsteht, dali die notorische
Tatsache des Ubels in der Welt sich nicht mit dem Gedanken
der Allmacht Gottes in Einklang bringen [dlit, ist metaphysisch
unlgsbar. Ein 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 Religiositit dagegen, der ein geschultes
Denken fehlt, mufi an solchen Diskrepanzen Anstoli nehmen.
Bine Losung mubl gefunden werden. Der Chassidismus, der
sowohl Kreise von hervorragender religioser Bildung als auch
das religios wenig gebildete Winkelbiirgertum umfatit, 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
unjidischen Vorliebe fiir die Lehre von der Metempsychose
steht cin ausgesprochen jidischer (redanke: das Verlangen nach
unbedingter Gerechtigkeit in der Welt. Ls kann nicht anders
sein, als dabl (rutes doch letztlich zum Guten fiithrt, dab alles
Schlechte gesiihnt werden mubl und gesiithnt werden darf.
Die Aufrichtigkeit des religiosen Gefiihls gerade in den Kreisen
der kleinen Hesidim verlangte nach der Moglichkeit, wirklich
sitndenfrei zu werden. Das Elend des Daseins aber zwang die
Menschen auch dazu. an eine ausgleichende Gerechtigkeit um
jeden Preis zu glauben. I'ir dieses psychologisch notwendige
Phinomen, dem zugleich ein entscheidender Faktor in der jiidi-
schen Religion entspricht, bot die Kabbala eine Ausdrucksmog-
lichkeit. Die Kabbala, die tiberhaupt von allen jiidischen Rich-
tungen am stirksten 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 erfihrt im Chassidismus eine typische Judaisierung: er
ist nichts weiter ais Ausdruck einer von der Ethik geforderten
Notwendigkeit. Das Judentum kennt keine Grenze der Ethik.
Das Gute gehort zu den Prinzipien des Seins. Diese Tatsache
hat so schwerwiegende metaphysische Nonsequenzen. dal} sie
einer primitiven Religiositit unfaBibar bleibt.  Nur die Para-
religion vermochte hier Losungsmoglichkeiten zu bieten. Die
Vorliebe fiir parapsychische Lehren ist zuniichst in den Kreisen
der vom Leben Vergessenen zu Hause. Wenn sie aber einmal
in einer religiosen Richtung 'ubl gefafit hat, so beschriinkt sie
sich micht auf ihren wurspriinglichen Kreis. Sie dringt in alle
Bildungsschichten ein, sie verlifit den Kreis der Laienfrommen
in den Konventikeln. sie greift iiber selbst in die Kreise der
Orthodoxie und der Theologie. So ist auch der Chassidismus
zeitwelilig in allen seinen Schichten durchsetzt worden mit diesem
im Grunde parachassidischen Gedanken. Dieser Parachassidismus
blieb aber auch dann noch lebendig, als der echte Chassidismus
schon abgestorben war, denn gerade diejenigen Kreise, in denen
der Parachassidismus entstand, blieben dem Chassidismus am
lingsten treu, wie sie auch stets die eifrigsten Bekenner des
Chassidismus gewesen waren. Die Geschichte des Parachassi-
dismus ist ein interessanter Beitrag zu der Frage des Zusammen-
hanges zwischen religiosem Typus und soziologischem Milieu.
Das soziologische Milieu ptlegl cinen gewissen religiosen Typus
zu gestalten. Aber dieser bleibt nickt an das Milieu gebunden.
So gestattet also der Typus einer Religion nur in beschrinktem
Mafle Riickschliisse aut das soziologische Milieu seiner Bekenner.
DaBl der Parachassidismus der Konventikel, die oft massive ma-
gische Religiositiit so grofien Einflub im Chassidismus gewinnen
konnte — einen weit groberen Hinflub als ihn die Kabbala je
gewonnen hat — beruht auf dem echt jidischen Charakter, den
der Chassidismus dem magischen Gedanken durch eine ethische
Fundierung gab. Da die Schopfung nirgends widergéttlich 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 nichts anderes als
Liebe geboten. So werden z. B. von R. Abraham JehoSa’® He-
schel, genannt ,der Apter+, Schiiler des R. Elimelek aus Lisensk,
cine Reihe sehr schoner Anekdoten erzithlt, in denen er immer
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wieder als Verteidiger der Stinder (82924, 10, 16, 21, 20) auftritt.
BEs heifit von ihm, dab er, der schon einmal Hohenpriester in Jerusa-
lem war, wieder auf die Erde zurtickkommen mufite, damit er sein
Richteramt mit noch mehr Liebe ausiibe, als dies schon in Jeru-
salem geschehen war. Man erzihlt von ihm, daB er das Haus
eines Siinders (J2™M 16, 21, 20)dem Hause eines Gerechten vorzog
und daB er nur einmal seine AuBerung zuriickgenommen habe,
nidmlich als sich ein ehebrecherisches Weib auf die Gnade Got-
tes berief. Dieser Freund der Siinder war keine isolierte Er-
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 Lehre des
Apter Rabbi seine theoretische Begriindung hat: der Apter Rabbi
betont, daB Gottesliebe und Niichstenliebe identisch sind, da
heide dem einen gottlichen Geiste im Menschen entspringen.

Der Fromme kann keinen Feind haben. denn ein Feind
des Frommen kann nur ein Feind Gottes sein. Einen solchen
IFeind aber kennt der Chassidismus nicht, weil er kein wider-
gottliches Prinzip anerkennt. Deshalb ist der Feind nicht wesen-
haft bose und nicht wesenhaft (iegner. Seine Gesinnung lafit
sich vielmehr durch fiirbittendes Gebet in ihr Gegenteil verwan-
deln. Die chassidische Metaphysik des Guten enthilt zugleich
die Quintessenz der chassidischen Lehre von der Schopfung.
Die Welt ist nach der chassidischen Schopfungslehre, wie in
jeder judischen Schopfungslehre, aus freiem Willen Gottes, aus
dem Nichts geschaffen worden. Sie entstand als die aktive
Daseinsmoglichkeit des ruhenden Soseins Gottes. In ihr lebt
Gott, 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 zuriick. Darum ist die Schépfung auch
kein einmaliger Akt, sondern ein dauerndes Leben. Die Welt
ist unbedingte Einheit. die Selbstbeschrinkung Gottes (TD
D18M87) 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 Simstim-Lelire (s.0ben 8. 29) entspricht nicht ganz dem Allgegen-
wartsgedanken des Ba'al Sém tob. So wird sie aueh im Chassidismus nicht
allgemein akzeptiert. R. Nahman lehnt diese Lehre sogar ausdriicklich ab,
und zwar mit der Begriindung, daf sie den Begriff dev gittlichen Allgegen-
wart beeintrichtige.
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Die Unvollkommenheit der Welt ist nach der chassidischen An-
schauung nur eine velative. Das Licht ist gegen Dunkelheit
abgegrenzt, das (iute gegen Bises, um erkannt und verehrt
werden zu kinnen. Dieses Bose kann also nichts radikal Wider-
gottliches sein, da es von Gott selbst gesetzt wurde, und zwar
nicht als positives Nein, sondern nur als eine Leere, aus der
sich Gott zurtickgezogen hat, bewubt und treiwillig, nicht etwa
so, dafi er einen von der Welt ausgehenden Abfall bestraft
hitte. Die Welt im metaphysischen Sinne ist keine gefallene
Welt. Der I"all Adams hat keine metaphysischen Konsequenzen,
Im Anschlufl an Gen. 3, 24 (BI87 PR 27N) deutet schon WoR
N27 die Vertreibung Adams aus dem Paradiese als eine formal
juristische Trennung zwischen Gott und Mensch in Form eines
Scheidehriefs, Daran anschliefend lehrt R. Simla Bunam aus
Przysucha, dai Adam auch nach der Vertreibung Adam geblie-
hen sei, wie die 72N auch nach der Scheidung m2'R bleibt,
weil er die Gottlichkeit seiner Natur nicht eingebiibit 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 Gottes und das, was
wie das Bose aussieht, ist nur Voraussetzung {iir ein aktives
Leben der Welt. Die Welt ist zwar Materie und Chaos, aber
kein Chaos, dessen Wesen in seiner Tendenz zum Ungeform-
ten liegt. Sie ist vielmehr cin Chaos, das der Formung nicht
nur zuginglich ist, sondern secinem Wesen nach dieser Formung
zustrebt. Die ewige Erneuerung der Schipiung bedingt zugleich
die ewige Dauer des Formungsprozesses. Der Weg der Welt 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
(teschichtsauffassung. Die Aufgabe der Geschichte ist in jedem
Augenblick neu und muf in jedem Augenblick neu gelost wer-
den. Wenn wir also auch den Chassidismus als einen religiosen
Optimismus bezeichnen konnen, so geschieht das nicht im Sinne
eines aufkliarerischen Stolzes darauf, wie weit es die Menschheit
gebracht hat. Der Chassidismus ist in seinem Optimismus ein
Kind seiner Zeit, aber in der religiosen Fundierung und Aus-
deatung dieses Optimismus zugleich tibergesehichtlich, wie dies
dem Wesen religioser Bewegungen entspricht.



II. Die Frommigkeit des Chassidismus.

Diejenigen Systeme der jiidischen Philosophie und diejeni-
gen Gedankenkomplexe der judischen Mystik, die auf die Tran-
szendenz Gottes den entscheidenden Nachdruck legen, bediirten
einer metaphysischen Grofle, die die Kluft zwischen Gott und
Welt iiberbriickt. Als eine solche Griofie bietet sich im Judentum
ohne weiteres die Hypostase der Tora dar. Sie vermittelt zwischen
Gott und Welt. Iiine Gedankenwelt, die wie die chassidische
Gott in die Welt cinbezieht, 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 Welt, 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, mufl sich in die Tora
vertiefen. Ihe die Tora offenbart wurde, konnte und mubte sich
die Menschheit mit philosophischen Deduktionen begniigen. Nach
Offenbarung der Tora ist dieser Weg, der doch nie zum Ziele
fithrt, sinnlos. Dieser (irundsatz wird vor allem von R. Jislak
Me’ir von Ger und R. Simba Bunam von Przysucha ausdriicklich
formuliert (S0 27, S. 23), ist aber eine stets vorauszu-
setzende chassidische Doktrin, da sie eine notwendige Kon-
sequenz der chassidischen Tora-Auffassung darstellt. Die Tora
ist nur eine Form, aber keine Hypostase!). Da nach der chassidi-

1} Es gibt keine jiidische Lehre philosophischer, rabbinischer oder mysti-
scher Richtung, die nichr der Tora eine zentrale Stellung in ihrem System
einrdumte. Verschieden ist aber der Grad der Hypostasierung des Gesetzes.
Der Chassidismus stellt eine Richtung dav, die trotz ihres mystischen Charak-
ters aul cine Hypostasierung der Tora verzichtet. Naturgemif miissen wir
aber dic extremen Formen einer nur formalen Auffassung der Tora in der
Philosophie suchen. JMaimonides nimmt hier eine mittlere Stellung ein (s.
Gulkowitseh, Das Wesen der maimonideischen Lehre, Tartu 1935, S. 381{f.).
Hermann Cohien vertritt den extremsten Formalismus.  Er sicht in dem Gesetze
nar das Erziehungswerk Gottes. Dieses Gesetz ist nur sittliches Gesetz, nuar
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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 f die Zweiheit von Gott und Tora, d. h. von
Schopfer und Gesetz der Schopfung. noch einer Welt, die sich
selbst im Sinne der Tora nach dem Willen des Schopfers
vestaltet.

Die Tora ist Kkeine Hypostase, sie ist darum in keiner

an den Menschen gerichtet. ks ist keine der Welt immanente Form, sondern
wie die Offenbarung ecin Teil der Korrelation zwischen Gott und Mensch. Aber
auch nach Hermann Cohen ist die Tora doch nicht nur ¢ine Sammlung von
Geboten, sondern in ihrer Ganzheit giltig. Hier wirkt sich die fiir das Juden-
tum konstituierende Auffassung vom essentiellen Charakter der Tora auch in
einem bewuft 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
ihm so gefiel, sondern dieses (Gesetz ist in Gott. Bs ist das Gesetz der sittli-
chen Welt, die allein die Welt Gottes ist. Hs gibt keinen Bezirk Gottes, der
aufferhalb der Ethik liegt, und es gibt keinen Bezirk der Ethik, der auBer-
halb der Welt Gottes ldge. Diex ist die extreme Form des ethischen Mono-
theismus, den das Judentum stets anstrebt und der von Hermann Cohen nur in
besonders ausgepragter Form vertreten wird. Wenn das Gesetz zugleich Gesetz
der sittlichen Welt ist, also derjenigen Welt., die allein der Wiirde der Menschen
entspricht, so list sich auch die Frage, wie sich das Gesetz mit der Autono-
mie des mensehlichen Willens vertrigt. Das Gesetz bleibt ein ,Joch®, eine
Aufgabe. Aber es ist stets eine Pflicht. kein Zwang. Der Menseh kommt zu
sich selbst, zu seiner Freiheif, wenn er das Gesetz erfiillit. 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
jiidischen Lehre ethisiert. Das Opfer im rein kultischen Sinne war niemals
genuin jiidisch, Ks war immer eine Konzess'on an andere Religionen. Her-
mann Cohen weist daraaf hin, dafi die Predigt der Propheten gegen das Op-
fer nur dadurch iiberhaupt moglich und von Erfolg war, daf im Judentum
von vornherein 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 Erzichungswerkes. (Vgl
Hermann Cohen, Die Religion der Vernunft, S. 298 (f.)

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

Das l.eben und die Lehre des Chassidismus stellen eine
eigentiimliche Synthese zwischen Toleranz und einem bewubiten
[festhalten an streng orthodoxen Grundsitzen dar. Dies ist
nicht Ergebnis einer Unschliissigkeit in bezug auf den Weg,
der nun eigentlich eingeschlagen werden soll. Iis ist eine not-
wendige Konsequenz des chassidischen Denkstiles. Das chassi-
dische Denken setzt einen Mittelpunkt, der unverriickbar bleibt.
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 AuBerungen der
Religiositidt wie magische Manipulationen, mystische Gedanken-
ginge, die bereits nicht mehr auf dem Boden der jidischen
Tradition stehen,unbedingte Freiheit der religiosen Individualitiit.
Aber alle diese AuBerungen des religiosen Lebens sind an eine
Bedingung gebunden, die unerliilich 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 fir eine Weltmission zu sein scheint.
Freiheit in den einzelnen religiosen AuBlerungen und bedingungs-
lose Strenge in bezug auf die Zentralidee sind die unbedingten
Voraussetzungen 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,
aublerhalb des Judentums Mission zu treiben. Der Chassidismus
war und blieb an das Judentum gebunden. Ir hatte sich zu-
ndchst eine Aufgabe im Judentum gestellt, die zu Ende zu fiithren
ihm aber nicht vergonnt war. So kam er niemals praktisch in
die Lage, Mission im eigentlichen Sinne treiben zu miissen. ks
wird spiiter an Hand des Problems, das mit dem Begriffe Volk
Israel verkntipft ist, noch dargelegt werden miissen. dali der
Chassidismus sich auch theoretisch einer nationalen Beschriin-
kung unterworfen hat. Dies ist das Schicksal der jiidischen
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Religion iberhaupt. Sie macht Anspruch auf absolute Giiltig-
Keit und leitet aus diesem Anspruch eine Aufgabe fiir ihre Be-
kKenner ab. Das Judentum ist eine ausgesprochence Missions-
veligion. .\ber das Judentum macht es sich nicht leicht. Es
will die Durchiithrung des Absolutheitsanspruches nicht damit
erkaufen, dali zenirale Grundgedanken aufgegeben werden. Das
Moment, das stets ein Hemmnis fiir die jiidische Mission gebildet
hat und das dennoch nicht aufgegeben werden kann, ohne zu-
gleich das Judentum aufzugeben, ist eine Konsequenz aus dem
streng ethisch gefaliten Gottesbegriffe: die Unbedingtheit des
(resctzes.

Was metaphysisch die Welt ist, die sich im Sinne Gottes
gestaltef, ist unter dem Aspekt der Geschichte Israel, das das
(resetz erfiillt. S kann an Stelle der Dreiheit Gott—Tora— Welt
auch von einer Dreiheit Gott—Tora— Israel gesprochen werden.
Hier liegt die metaphysische Begriindung der chassidischen Lehre
von der Gesetzeserfiillung als Gottesdienst. Hier ist es begriindet,
dati der Chassidismus bei aller Ablehnung ciner mechanisier-
ten (resefzesauffassung und ftrotz der Reduktion des Gesetzes
von einer Hypostase zur reinen Iorm dennoch niemals einen
(“harakter annehmen konnte, der das Gesetz aus dem Mittelpunkte
seiner Anschauungen verdringte, womit der Chassidismus nicht
mehr genuin jiidisch gewesen wiire.

In der Gedankenwelt des Ba‘al S¢m tob ist die Dreiheit
(iott-Tora-Israel eine echtie Trinitiit, eine EKinheit, in der dennoch
jedes Glied seine geschlossene Selbstindigkeit bewahrt. Seine
itherhaupt sehr harmonische Denkweise wirkt sich hier darin
aus, dall er keines der drei Klemente iiberbetont. Wie er
vieles in sich harmonisch vereinigt, was andere H2sidim ein-
scitig ausgestaltet haben, so finden wir auch unter den ibri-
gen grotien Vertretern des Chassidismus Richtungen, die ein
Element in der Dreiheit Gott-Tora-Israel besonders betonen.
So ist R. Lewl Jishak von Berditschew von leidenschaftlicher
Liebe zu Israel exfillt. Sner Zalman stellt die Tora ins Zen-
trum der Frommigkeit in einer so ausschlieBlichen Weise, wie
sie auch im Rabbinismus nicht strenger vertreten werden kann.
Der Karliner Saddik, Aron der GrofBle, vertritt eine fanatische
Theozentrizitit. Erist eine der geschlossensten und sympathisch-
sten Erscheinungen des Chassidismus, ein Hasid xzar’ é&opjr.
Die Legende nennt ihn cinen Wissenden, aher einen cigent-
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lichen Zauberrabbi hat sie nicht aus ihm gemacht. Aron der
Grobie ist ein echter Mystiker. Deshalb zieht ihn an der Tra-
dition vor allem die Haggada an, die immer stirker Triagerin
mystischer Tendenzen als die Hlaka war und die vor allem einer
symbolischen ['euntung im mystischen Sinne zugénglich ist. Er ist
[ikstatiker und verlangt besonders im Gebet eine bis zur Ekstase
gesteigerte Konzentration (7312). Dieser Zug an seiner Lehre
hat am meisten Schule gemacht. Noch heute zeichnen sich die
Karliner H*sidim durch ihr ekstatisches Gebet aus. Die Legende
sagt, dab die IIngel sogar geschwiegen haben, als Aron der GrofBe
am Sabbateingang das Hohelied in Verziickung rezitierte. Die
AusschlieBlichkeit seiner personlichen Frommigkeit machte ihn zu
einem Eiferer und Missionar. Er versuchte gerade im Zentrum des
Rabbhinismus Seelen zum Chassidismus zu fihren. Alles ist fiir
ihn Gottesdienst. Seine Frommigkeit erkennt keine Adiaphora an.
Diese Frommigkeit ist ein leidenschaftliches Leben, in dem das
ldinzelne so sehr vom Strom des Ganzen getragen wird, dafi ihm
jede BHigenbedeutung, aber auch jede Bedeutungslosigkeit, die
ja auch cine Sonderstellung mit sich bringen wiirde, abgeht.
Nicht die Gebotserfiillung als solche wird gefordert, son-
dern das leidenschaftliche Begehren (FPW) nach Lrfillung
der Gebote. Dafl hier der Akzent auf das Begehren und nicht aunf
die Tat gelegt wird, ist nicht Konsequenz einer Formalethik. Es
soll nicht etwa der gute Wille geniigen, wenn die Umstinde
die Tat verhindern. ks wird vielmehr gefordert, daB alle Taten
aus einem leidenschaftlichen Begehren nach dem Guten heraus
getan werden. Diese leidenschaftliche Frommigkeit resultiert
aus seiner zitternden (iottesfurcht. Sn¢tir Zalman charakteri-
siert diese Iurcht als die urcht eines zum Tode Verurteilten.
Die Legende erzihlt, da Aron der GroBe das Wort ,ich* nicht
einmal horen konnte, nur Gott hat fiir ihn ein giiltiges Ich.
Dem Ernst und der Strenge dieses Gottesbegriffes entspricht
eine relativ hohe Bewertung der Bufie in dieser Gedankenwelt.
Aron der GroBe verlangt eine peinlich genaue Selbstpriifung
und fordert die ernsteste Bufie, die aus einem zerknirschten
Herzen (722 2%) kommt. Diese Zerknirschung des Herzens ist
die einzig mogliche Haltung des Menschen vor der iibermichti-
gen Herrlichkeit Gottes. Sie soll nicht etwa Folge der Trau-
rigkeit, 'olge einer egozentrischen Reue sein, sondern nur eine
Folge der Unterwerfung unter den allmiichtigen Gott. Die zit-
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ternde Gottesfurcht dieses IFrommen ist dennoch verbunden mit
der Seligkeit des Gottesdienstes. Der Fromme dient dennoch
Gott in Freuden. So erscheint Aron dem Groflen der Sabbat
als die schonste FForm des Gottesdienstes. Denn nur in der
Freude kann Gott gedient werden.

Diec Tora hat also anch im Chassidismus unbedingte Giiltig-
keit.  Aber ihre Bedeutung ist dennoch eine andere als im stren-
gen Rabbinismus. Wie dieser eine tora-zentrische Metaphysik im
iegensatz 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 Chassidismus ist die Tora fiir den Menschen da. Sie
ist der Weg des Hasid zu Gott. Er kann diesen Weg nur ge-
hen, wenn er den inneren Sinn der Tora verstanden hat. Er
muf wissen, daB das Wesen der Tora darin besteht, ihn zu
(rott zu fihren, und nur wenn er die Tora von diesem Verstindnis
her erfiillt, erfiillt er sie wirklich, gelangt er wirklich zu Gott.
Die scharfsinnigsten Deduktionen auch der beriihmtesten Lehrer
sind nicht soviel wert, als das Eindringen in den Sinn der Tora
und das Sichidentifizieren mit der Tora. So wird der Mensch
zur 7237 der Tora (23 22 N2 26bh). Der Chassidismus kniipft
hier an den Zohar an, fithrt aber den Gedanken noch konse-
quenter und eindeutiger durch. Die scharfsinnige Diskussion des
Gesetzes wird dadurch nicht etwa verworfen, aber ihr Wertakzent
wird etwas verschoben. Auch diese Diskussionen haben nur
soweit Wert, als sie M2270 sind (2W @ N2 19a).

Die Kenntnis der Tora ermoglicht 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 Erfilllung seiner Aufgabe, und nur mit Hilfe der Tora kann
er diese Aufgabe erfiillen. Die Tatsache der Tora ist die Voraus-
setzung fiir die aktive chassidische I'rimmigkeit. Da Gott die
Tora offenbarte, kann der Mensch mitschaffen am Werke Gottes.
So vermeidet der Chassidismus ebenso wie den Pantheismus
einen Panpsychismus. Die Welt ist nicht identisch mit der
Psyvehe. Sie steht dem Menschen durchaus als Aufgabe gegen-



B XLII. 4 Die Grundgedanken des Chassidismus ete. 47

iiber.  Der Mensch gestaltet nicht etwa die Schopfung, indem
er seine eigene Seele gestaltet, sondern indem er die Tora er-
fiillt. Der Chassidismus ist und bleibt eine religiose Richtung.
Eir ist keine Philosophie, auch keine philosophierende Religion.
Kr hiilt stets an der typischen religiosen Trennung von Gott und
Welt und von Seele und Welt fest. Aber mit Hilfe der Tora
verbindet er diese drei getrennten Grofien. Er 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 iibersehen, daf die
Tradition die verschiedensten Auffassungen iiber die einzelnen
Helakot enthilt. Andererseits bedingt die Tendenz des Chassi-
dismus auf Einhcit und Ganzheit auch der Lehre, dab die Ein-
heitlichkeit der Tora geradezu ein Axiom sein mufl. Eine Richtung,
die weniger jiidisch eingestellt gewesen wire, die also den spezi-
fisch jiidischen Konservativismus gegentiber der Tradition ignoriert
hitte, wiirde in diesem Falle die Tradition als einen Abweg bei-
seitegelassen haben und wére zu der reinen Tora als der eigent-
lichen Quelle jiidischer Religion zuriickgekehrt. Damit hiitte der
Chassidismus die Grenzen des Judentums verlassen. Er ging
seinem Wesen entsprechend einen anderen Weg. KEr betrachtet
nimlich die Mannigfaltigkeit der H®lakot, die Differenzen zwi-
schen den einzelnen Lehrmeinungen als notwendig und als im
Wesen einer Tradition begriindet. Hillel und Sammai reprisen-
tieren verschiedene Prinzipien: das Prinzip der Gnade (70m) und
das Prinzip der Strenge (7). Schon im Gesetz des Moses waren
die beiden Prinzipien vorbereitet. Der Name des Moses bedeutet
nichts anderes als: =7 “Now PP = MSH. Aber der Chassi-
dismus fiihrt die Begriindung der Mannigfaltigkeit in der Ein-
heit noch weiter zurtick. 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
heilit es m2'¥3 (ien. I, 26, d. h. schon an der Schépfung waren
das Prinzip Hillel und das Prinzip Sammai beteiligt. Diese
Mannigfaltigkeit der Schopfung ist kein Mangel an Einheit. Sie
ist lediglich die Vielseitigkeit des Lebendigen. In der Mannig-
faltigkeit ist die Einheit enthalten. Diese Einheit ist in jeder
IlMaka. Der Funken (73%) der Einheit, d. h.der Géttlichkeit, .
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mub nur gefunden werden. Wer tief genug in die H#laka ein-
dringt. wird diesen I'unken entdecken. Fiir den Hasid bedeutet
es nur einen Mangel an religitser Tiefe und Kinsicht, wenn
jemand die Tradition wegen ihrer Mannigfaltigkeit verwirit. Der
Sinn der Tora ist aber in jeder ihrer einzelnen Vorschriften der
gleiche. So versteht sich der Sinn des chassidischen Gedankens,
daf der Hasid auch diejenigen Gebote richtig erfiillt, die er
nicht kennt, so wie die Erzviter die Tora gelebt haben, ehe sie
offenbart war. So ist es zu verstehen, wenn in extremer Form
gesagl wird, dali der Ruzyner Saddik gerade beim Holzsidgen
Welten erkannt hat (M7 Y27 Usjatin 1904, S. 40, 42).

Der Chassidismus lehnt das Studium der Tora nicht etwa
ab, gibt ihm aber ecinen anderen Sinn. Das alte Problem, ob
man das Tora-Studium um des Gebetes willen unterbrechen diirfe,
besteht fir den Chassidismus nicht, da bei einer solchen Rich-
tung des Studiums ein Mehr oder Weniger des Gelernten voll-
kommen irrelevant ist. Der Chassidismus greift den schon von
Sa‘adja vertretenen Satz auf, dali die 10 Gebote die ganze Tora
enthalten. Er gibt diesem Gedanken noch eine spezifisch mysti-
sche Wendung, indem er die Ansicht vertritt, dai jedes Wort
der Tora die ganze Tord enthilt. Der Satz des Sa‘adja stellt eine
ethische Norm auf, die chassidische Wendung der Sache dagegen
ist eine Konsequenz der metaphysischen Lehre, dal die Tora mehr
als ¢in Gesetzbuch mit religiosen Vorschriften ist, dafl sie viel-
mehr Form und Gesetz der Welt bestimmt. Dieser (irundge-
danke ist nicht etwa vom Chassidismus geschaffen worden, er
ist die Quintessenz der jiidischen Auffassung vom Gesetz. Der
Chassidismus hat hier nur eine notwendige Konsequenz expli-
ziert (MW oY N2 +ab). Wie jedes einzelne Gebot der Tora die
ganze Tora enthilt, so wird die ganze Tora erfiillt, wenn ein
Gebot erfiillt ist!). Is ist also nicht notig, sich einen moglichst
grolien Schatz erfiillter Gebote (M3M) anzusammeln. KEs besteht
auch keine Konkurrenz zwischen den einzelnen Forderungen der
Tora. R. Hajjim Halberstamm von Zans (gest. 1876) sagt, dal
fiir ihn stets nur das Gebot existiere, das er im Augenblick er-
fille2). Damit ist ein typisch chassidisches Prinzip tretfend
gekennzeichnet. Da die Erfiillung eines Gebotes zugleich Er-

1) Vgl 2w g N2 1L, S, 09,
2) Vgl. Kamelhar, MY =37, Bilgoraj 1933, S. 392
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fillung der gesamten Tora bedeutet, ist der Anspruch aller
anderen Gebote auf Erfallung solange ausgeschaltet, wie der
Mensch mit der Erfiillung des einen Gebotes beschiftigt ist. Die
Erfilllung eines Gebotes ist nur ein Weg zur Erfillung 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 Erfiillung der anderen Ge-
bote ist jedoch eine Voraussetzung gemacht: die Erfiillung des
einen Gebotes muli wirklich Erfiillung der ganzen Tora sein.
Sie kann dies aber nur sein, wenn das Gebot ganz und seinem
innersten Sinne nach erfillt wird.

Der Chassidismus iibernahm, wie es seinem Wesen ent-
spricht, die uralten Traditionen, die sich bemihen, stets die
einzelne akute Pflicht der Menschlichkeit tUber 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 {ibernimmt
hier also nur alte Traditionen, aber dabi er sie {ibernimmt, ist
eben charakteristisch fiir seine geistige Ligenart. 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-
siumte, um ein weinendes Kindchen zu trésten?). 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 hinzuzufiigen
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 er das Studium der Tora diskreditiere. Es gibt
sogar ausgesprochene Pilpulisten unter den echten He®sidim,
und das Studium der Tora wird im Chassidismus mit aller
Ehrfurcht betrieben. So sagt der Zanser Rabbi ausdriicklich,
dafl der Mensch nicht die Tora studieren diirfe, sondern dafl
die Tora ihn studieren miisse?). Die Tora wurde zwar dem Men-

‘ T;A\'igi.isﬁber, Die chassidischen Biicher, S. 513,

2) Vel Kamelhar, 75 =9, 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 mehy zu sein, als eine Gelegenheit, den mensch-
lichen Scharfsinn zu iiben. 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 H#sidim 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
Schiarfe gegen den Versuch, das Tora-Studium dadurch einzu-
schrinken, dal 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 Einschriankung gegeben ist.

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

['lir 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 gegentiber
dem Gesetz. Um das Gesetz in diesem Sinne zu erfiillen, bedarf
es seiner Kenntnis, einer 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
Gesetzeserfiillung, die gelegentlich bis zum Bizarren gesteigert
wird, hat hiev 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.
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I'lir den Chassidismus ist das Gesetz in seiner Gesamtheit
giiltig.  Es mull seinem Sinne nach erfiillt werden, d. h. von
seinem ethischen Prinzip ausgehend. DaB die Grundlage, das
Prinzip des Gesetzes, rein ethischer Natur ist, dat diese Grundlage
die [Lithik xzat’ &Soyrnr, die sittliche Weltordnung reprisentiert,
steht im Judentum niemals zur Diskussion. Das Problem, wie
sich der einzelne verhalten soll, wenn er mit seinem Gewissen
zum Gesetz in Widerspruch gerit, ist nicht akut. Denn die
Tora ist kein unvollkommenes Staatsgesetz, das — auch wenn
vorausgesetzt wird, dafl es auf einer ethischen Norm basiert
und nicht auf einem brutalen Machtanspruch — jeden Augen-
blick mit den ungeschriebenen Gesetzen, der Nichstenliebe 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
Folgeerscheinung der Tora selbst ist. Denn die Tora ist Urhe-
berin alles Gufen in der Welt.

Die Tora ist aber nicht nur eine metaphysische Gréfie, sondern
auch ein fixiertes Gesetz: Bibel und Tradition. Jedes fixierte Ge-
setz fiihrt zu dem Problem, ob es in irgendeiner Form — abén-
dernd oder weiterfithrend — verbessert werden darf, d. h. obim
einzelnen Falle ein (Gesetz, das immer wieder in Widerspruch zum
Leben gerdt, nicht als veraltet oder ungeeignet anzusehen ist.
Ein 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 (GGeselzesparagraphen nicht akut, denn fir ihn
kommt es nur darauf an, dafi der Sinn des Gesetzes erfafit wird.
Dieser Sinn ist stets derselbe. Seine Auswirkungen aber konnen
verschieden sein. Nach einem schonen Gleichnis bei R. Ménahém
Mendel aus Witebsk (PIN7 19, Sabbatpredigt X2, XOpM) ist das
Gesetz wie die Sonne, die immer dieselbe bleibt, die aber doch
schmelzt oder trocknet, braunt oder bleicht je nach der Be-

e
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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 mubli. Das Gesetz selbst ist
iberall und immer dasselbe.

Ein solches Zuariickgehen auf 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
zu Gott vorgedrungen ist, der ist damit auch zum Sinn des Ge-
sotzes vorgedrungen. In dem Malle, 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 Saddik selbst Ge-
setz werden').  Diese Auffassung entsteht aus mystisch-reli-
givsen, nicht aus ethischen Voraussctzungen. Wenn diese Auf-
tassung sich auch formal mit dem aristotelischen Satze ,Der
Edle ist sich selbst Gesetz* deckt?), so entspringt sie doch einer
prinzipiell anderen Geisteshaltung. Der Chassidismus predigt
mit diesem Satze nicht wie Aristoteles die I'reiheit der sitt-
lichen Personlichkeit, sondern dieser Natz ist im Chassidis-
mus cine l'olge seiner mystischen Lehre von der Anniherung
des Menschen an Gott®). Der Gedanke, dali wenigstens der
auserwiihlte Fromme, der Saddik, selbst Tora sein kann, ent-
hillt 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 Rabbi z. B., der sich iiberhaupt iiberall in den Gren-
zen des Judentums zu halten bemiiht, erklirt ausdricklich,
dah der Saddilk innerhall der Grenzen der Tora steht.
Die Binheit und Freiheit der sittlichen Personlichkeit wird im
Chassidismus ganz religios gefaBt. Der Mensch kommt von Gott
her und geht zu Gott hin. Sein Weg zu Gott ist wie das Wachs-

1y Diese Theorie vertritt vor allem R. Nahman aus Brazlaw. Er geht
davin so weit, dal er aus Prinzip weder Tora nach Tradition zitiert.

2) Vgl zuletst hierzu I. Heinemann, Die Lehre vom ungeschriebenen Ge-
setz im judischen Schrifttum in: The Hebrew Union College Annual. vol. Vi,
S. 171

3) Uber den Sinn dieser Annidherung an Gott, die in der chassidischen
Auffassung keine eigentliche unio mystica ist, s. unten.
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tum cines Baumes: es wird getragen von einer eigenen Kraft,
deren Quellen unfaBibar bleiben. Aus dieser Auffassung des
Menschen gewinnt der Chassidismus sein Erziehungs- und Lehr-
prinzip. Er verwirft jedes Kontrollsystem. FEr 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. FEr wird nichts sehen, so wie
man das Wachstum eines Baumes auch nicht wahrnehmen kann.
Das Bild des Baumes stammt von R. Uri von Streilisk, Schiiler
des R. Selomo von Karlin, es umschreibt aber eine fiir den
Chassidismus konstituierende Voraussetzung. Gerade dieser,
einer der eifrigsten und reinsten Vertreter des Chassidismus, den
man wegen der Intensitit seiner Frommigkeit einen 7% nannte,
vertritt eine solche fast ehrfiirchtige Achtung vor dem Menschen.
Der Chassidismus bildet in diesem Punkte den schirfsten Ge-
gensatz zum BuBlsystem des Musarismus.

Der Chassidismus hat mehr als jede andere Lehre im Ju-
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 Religiositit. Es er-
hebt sich nun die Frage, worin das Moment besteht, das zu sol-
chen (fedankengidngen AnlaBl gibt. 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 Ansédtze zu einer so starken
Ubertragung des Tora-Begritfes ins Metaphysische, dafi dariiber
die Giiltigkeit des (Gesetzes und jeder seiner einzelnen Bestim-
mung im historischen Jetzt und Hier als sekundir erscheint.
Aber dies ist nur ein duBerlicher Schein. Wenn der Chassidis-
mus {iber die 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
well er strengste (iesetzeserfiillung so unbedingt voraussetzt,
dalbi dariiber keine Diskussion niétig ist. Der Chassidismus hat
auflockernd, erweiternd und vertiefend aut den Tora-Begrift ge-
wirkt, nnd zwar durch eine Vertiefung des Ninnes der (fesetzes-
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erfilllung, nicht durch Bagatellisicrung der tatsiichlichen, auch
duBerlichen Befolgung der (esetze. Der Chassidismus hat den
Rahmen des Judentums weiter gespannt. Er hat sich aber nicht
anderen Religionen oder gar einer bestimmten Religion ange-
nihert. Als mystische Richtung hat er eine Terminologie an-
genommen, die einen gewissen interreligiosen (Charakter hat,
die ihn christlicher Mystik, aber ebenso den mystischen Rich-
tungen aller anderen Religionen, ihnlich erscheinen libit. Auch
eine buddhistische Mission unter Israel wiirde hier Anhaltspunkte
finden. Aber trotz dieser Erweiterung jiidisch religiosen Den-
kens einerseits bedeutet der Chassidismus andererseits eine Ver-
tiefung spezifisch judischen Gedankengutes, die dahin fiihren
muBte, da die (irundsiitze der jidischen I'rommigkeit und vor
allem die Tora strenger und unbedingter gefatit wurden.

Als mystisch-charismatische Richtung mufi der Chassi-
dismus einen geringen Wert auf #ublere Religionsiibung im
Kultus legen. Zudem ist ja im Judentum infolge der Tempel-
zerstorung der festliche Teil des Kultus von vornherein vor-
laufig ausgeschaltet. s bleibt nur die Kultiibung im Alltag
tibrig. Eine solche Kultiibung, bei der jeder Schritt, jedes Tun
ein Gottesdienst sein mul, 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-
giltigen rechnen mulb), entsteht die I'rage, wie die Forderung,
dabl 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 erfillbar ist. Das
Judentum dagegen versuchte dadurch jedem die Erfiillung der
Forderung moglich zu machen, dall 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 Gleichgiltige
nicht entziehen mochte, da er ja immerhin nicht gegen die
[forderung der Religion verstoBien wollte.

Der Chassidismus bedurfte eines Ausweges, cines Aus-
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gleiches mit den Anforderungen des Alltags nicht. denn er
schaltet die Anforderungen des Alltags inhaltlich als
Adiaphora aus. Er verzichtet zwar nicht auf die Wege und
Hilfsmittel, die das traditionelle Judentum dem Irommen
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 Erkenntnis, kein Mehr
oder Weniger des Guten. Der Mensch steigt micht mit Hilfe
der ratio von Stufe zu Stufe empor bis zur vollkommenen
Erkenntnis, wobei sich immer jede neu gewonnene Erkenntnis
als notwendige Folge der fritheren ergeben wiirde. Dies ist der
Weg rationalistischen Denkens. Unter den jiidischen 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 héherer Werte. Das chassidische
Denken dagegen kennt nur den Durchbruch aus der Dunkelheit des
Nichtwisserns in das Licht der Erkenntnis. Wer die Erkenntnis
hat, der hat sie ganz, sowohl in bezug auf den Umfang des Er-
kannten, als auch in bezug auf den Grad der Erkenntnisfahig-
keit. Dementsprechend tut derjenige, der das Gute einmal er-
fabt hat, nur Gutes. Das Prinzip der Totalitdt, 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
ibte 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 erzéhlt. Der geschilderte
Vorgang entspricht durchaus nicht der daraus abgeleiteten Lehre. Hier liegt
eine literarische Korruption vor, der mit den Mitteln einer wissenschaftlichen
Literarkritik nachgegangen werden miiite. Bine solche Verarbeitung des
chassidischen legendenmaterials fehlt noch ganz, so daf die wissenschaft-
liche Verwertung der chassidischen Legenden immer nur mit Vorbehalt er-
tolgen kann. Meistens, so auch in der vorliegenden Legende, kann man nur
das Grundmotiv erkennen und verwerten. SchluBfolgerungcn aus Einzelzii-
gen dagegen stofien stets auf Schwicrigkeiten, weil alle literarkritischen
Iragen aut diesem Gebiete noch gelist werden miissen.
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seiner Seele herzustellen, der hat damit den Zustand vor dem
Stndenfall erreicht, und auch seine Sinne sind wieder zur ur-
spriinglichen Binheit der Funktionen zuriickgekehrt. Dies ist
in ein wenig grotesker Verkleidung ein extremer Monismus.
Das Sein ist eine Einheit. Riickkebr zum Sein ist identisch mit
Ruackkehr in die Einheit. Dieser metaphysische Monismus hat
seine psychologisch-anthropologische Komponente: auch der
Mensch ist eine Einheit. Korper und Geist sind Eines. Der
Idealzustand menschlichen Seins ist die villige Einheit seiner
korperlich-seelischen Existenz.

Was vom Menschen aus gesehen sich als Totalitidt der
Erkenntnis und als Absolutheit des Guten darstellt, ist von
der Welt aus gesehen nichts anderes als die TLehre 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 einer Lehre vom Parallelismus
irdischen und himmlischen Geschehens ausgebaut. Jedes irdi-
sche (Geschehen hat sein Aquivalent in der Sphire des wahren
Seins. Darum kann man von jedem irdischen Geschehen aus
zum wahren Sein vorstoBen. Im Prinzip besteht kein Unter-
schied, ob der Mensch vom primitiven Genufi des Essens aus
oder auf dem Wege des Torastudiums zum wahren Sein vor-
stofft. Ein Tora-Studium, das in der Sphire des Irdischen bleibt,
ist, mit diesem letztgiiltigen MalBstab gemessen, nicht mehr wert
als der primitivste Lebensgenul}; denn der primitivste Lebensgenub,
wenn er nur als Weg in das wahre Sein erfafit 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 Mittel recht zu gebrauchen. Die raffinierteste Geistig-
keit bleibt erdgebunden, solange sie nur mit der natiirlichen Er-
kenntnis arbeitet. Auch sie gewinnt ihren Wert erst durch die
inspirierte Erkenntnis, die allein durch das irdische Kleid hin-
durch die himmlische Wahrheit erkennt. Die mystischen Lehren
entwerten sonst stets das Irdische, und zwar den primitiven
Lebensgenufl ebenso wie die hochsten (iiter des Geistes. Darin
liegt immer eine Gefahr. Die Entwertung des Seins fiihrt zur
Auflosung der Ethik, zum Quietismus 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 Krkenntnis
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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
(Gedanken dahin, daBl er meint, der Saddik konne beim Essen
und Trinken (Gott hesser dienen als beim Studium der Tora und
heim (rebet '), weil beim Essen und Trinken der biose Trieb weni-
ger in Aktion trete. Hier wirken letzilich ddmonologisch-magische
Vorstellungen nach. Der bose Trieb erscheint hier fast als
personifiziert. Hr greift dann an, wenn sich der Angriff lohnt.
Solche Vorstellungen sind bei R. Elimelek am ehesten zu er-
warten, entsprechend seiner von Lurja iibernommenen Neigung
zu 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
Téter selbst noch nicht zur echt chassidischen Haltung vorge-
drungen ist. Man wird freilich bei solchen Deduktionen den
Verdacht nicht los, dafi hier mit Hilfe einer ideologischen Grund-
legung eine Korruptionserscheinung, die Verweltlichung des
Saddikismus, gerechtfertigt werden soll. Man darf aber solche
Rechtfertigungsversuche nicht als grohe Demagogie ansehen.
Sie entspringen vielmehr der ernsten Ahsicht, den Chassidismus,
so wie er ist, unter einem idealen Gesichtspunkte zu betrachten.

Das Prinzip der chassidischen Stellung zum Alltag ist:
der Mensch mufi sich nicht des Irdischen entledigen, um zum
Himmlischen zu gelangen, er kann und mufl 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 Gedankengingen 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 festgehalten werden, dafl diese Banalisie-
rung, so nahe sie — rein theoretisch betrachtet — liegt, im echten
Chassidismus nicht eingetreten ist. Wie die Heiligung des
Alltags verstanden werden sollte und von den echten Hesidim
auch verstanden wurde, zeigen das Leben und die Lehre des
R. Léwl 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 fiihlen. Gott erneuert die
Welt und so auch den Menschen in jedem Augenblick. Wer
sich dessen hewult ist, kann nicht anders als dem entsprechend
leben. Sein Leben mufl ganz im Dienste der Gottes- und Nich-
stenliebe stehen. Er kann und will nichts anderes mehr als
im Gebet Gott nahe sein und mit Hilfe der Sedaka den Menschen
dienen. Nach Léwi Jishak Berditschewer resultiert diese Hal-
tung aus dem gottgewollten Zustand der Welt. Alle Gegen-
siitze sind nur scheinbar, selbst das Bise dient dem Guten. Der
(regensatz zwischen den Vélkern wird sich von selbst aufheben,
sobald es nur der Mensch wagt, sich in das Bewultsein zurtick-
zuziehen, dati Gott bestindig an ihm und durch ihn Neues ge-
staltet. R. Lewi Jishak Berditschewer geht gerade mit diesem

) R. Léwr Jishak Berditschewer, Rab und nicht Saddik genannt, war
eine der typischsten Erscheinungen des Chassidismus. Er hat sich von allen
Entartungsformen bewufit freigehalten. Obwohl er ein grofier Talmudist war
und obwohl er iiberall lehrend und predigend auftrat, machte er nicht, wie
spiter die Satldﬂ_{im, seine Autoritit geltend. Er hielt keinen Hof, lief sich
nicht auf Prophezeiungen cin, kiimmerte sich nicht um alltigliche Anliegen,
bemiihte sich nicht um Wunderheilungen und sonstige wunderbare Leistungen.
Obwoh! er zu den erfolgreichsten Lehrern gehorte, so dafi die Tradition ihm
Tausende von Schitlern zuschreibt — bekannt sind unter den Schillern, die sich
ihm anschlossen, die NN YTDM in Ungarn, von denen man sagte, sie
seien ™MIRY Ny, YD ; vgl. hierzu Kamelhar, /Y™ ™37, S. 144 —, wollte
er dennoch nicht Haupt- und Mittelpunkt einer Schule sein. Er erscheint
als ein Mensch ohne persitnlichen Ehrgeiz, ohne Eitelkeit. Seine fanatische
Iiebe galt Isracl und der Aufgabe Israels in der Welt. Dieser Zug an
ihm ist so charakteristisch, daf er Gegenstand der Legende wurde. Man er-
zahlt von ihm, dal er bei Gott so fanatisch um die LErlosung Israels interve-
nierte, dafi er jede Ehrfurcht aufier Acht lief und, wie die talmudische
Legende iiber Hont den Kreiszieher berichtet, im Eifer des Gebetes Gott
Vorschriften machte und dabei, wenn es sein mubte, seine rabbinische Ge-
setzeskenntnis und Autoritit ins Treffen fihrte. In der Primitivitdt der Le-
gende wird hier die bedingungslose Hingabe dieser Frimmigkeit, fiir die es
keine Grenzen. nicht einmal an dem Gegenstand der Frommigkeit selbst, gibt,
szuam Ausdruck gebracht,



B XLII. Die Grundgedanken des Chassidismus ete. 59

Gedanken auf die Grundgedanken des Ba‘al Sem tob zuriick.
s liegt hier im Grunde die Allgegenwartslehre des Ba‘al Sém
tob vor, nur daB siec noch gefithlsmifBiger, 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 tob typi-
sche intensive Naturerlebnis muf} von hier aus verstanden werden
denn auch das Erlebnis der Natur ist, sofern es nur in seinen
letzten Tiefen erlebt wird, ein Durchstofien zur Erkenntnis des
wahren Seins.)

Dali 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 Hasid kann nicht nur jederzeit in die Sphire des Gott-
lichen vorstoBen, er mu B dies vielmehr. Eine Handlung, die in
rechtem Sinne geschieht, ist nach der Auffassung des Chassi-
dismus eine Handlung, die um ihrer selbst willen geschieht. Die
Schopfung entstand ohne telos, und darum ist auch nur eine
solche Handlungsweise der Schopfung adidquat, 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 heibt, 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 gefithlt 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 eine Gefahr, der der Chassidismus auch
zum Teil erlegen ist. 7u einem eigentlichen Libertinismus, der
auch das sittlich Verwerfliche heiligen will, ist der Chassidismus
freilich nie gekommen. Davor bewahrte ihn die ethische Grund-
haltung des Judentums. Dagegen zeigt sich in der Verfallszeit
des Chassidismus wenigstens ein Mibbrauch des Gedankens, dat
auch das Banalste geheiligt werden konne, wenn es nur im rechten
(eiste 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
tut nur noch Banales, weil das ja auch Gottesdienst ist.

Wie ein echtes chassidisches Leben, das bewuft alles ge-
lehrte Wissen ausschlielit, in der Bliitezeit des Chassidismus
aussah, zeigt das Leben des R. Loh Saras. Bei ihm ist die Enge
des religiisen Bewufitseins, die Beschrinkung auf wenige fromme
(redanken Prinzip. Wir kennen sein Leben nur aus der Legende.
Doch scheint dieses Leben auch in der Tat eine einzige Le-
gende gewesen zu sein. Er wurde von vielen abgelehnt., von
anderen wie cin Heiliger verchrt. Es bedurfte erst des Ein-
schreitens durch den Meseritscher Maggid, um ihm Geltung zu
verschaffen. Mit dem Sendschreiben des Maggid beginnt iiber-
haupt erst scine Popularitit. Iis ist auffillig, daBi gerade einer
der gelehrtesten Hasidim fiir diesen bewubt primitiven Frommen
eintrat. R. Lob Saras mufi als echt chassidisch empfundene Ziige
aufzuweisen gehabt haben. So geht es auch aus der Legende
hervor. HEs heifit von ihm, dal er die ganze Woche fastete.
Doch nach dem Urteil des Ba‘al Sém tob nur deshalb, weil er
in Gott so vertieft war, dafl er vergal zu essen. ks handelt sich
also nicht um einen Asketen, sondern um einen Frommen, der
alles Irdische bereits tberwunden hat. Das Welthild dieses
Frommen lag iiberhaupt ganz und gar aubierhalb aller irdischen
Maftistibe. Dic Lehren der Tora und der Tradition waren fir
ihn reale Wahrheiten. Iir zog von Ort zu Ort und suchte die
36 verborgenen Saddikim, von denen die Tradition lehrt, dal um
ihretwillen die Welt besteht. Er war dessen so sicher, dab er
sie finden wiirde, daB er fur sie (Geldmittel sammelte. Er galt
als ein Wundertiter und Zauberer. Die Legende berichtet von
ihm, dab 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 religiosen Grundsédtzen unterworfen ist. Die
Primitivitit dieser Legende, die sogar das Motiv der Sieben-
meilenstiefel henutzt, ist typisch fiir die Personlichkeit des
R. Lob Saras. lir konnte und wollte nichts anderes sein als ein
schlichter Frommer. Er hat nichts geschrieben und lehnte sogar
das ,Tora-Sagen der Saddikim® ab. Von bewuliter Missionstitig-
keit zur Herbeiftihrung des messianischen Zeitalters wollte er
nichts wissen. Die Hsidim empfanden ihn, gestiitzt anl das
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Zeugnis des beriihmtesten chassidischen Fiihrers 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, dall die
Frommigkeit eines Menschen sich in verschiedener Weise aus-
wirken kann. Entscheidend ist nur die Unbedingtheit der
Hingabe, die ausschlieBliche Giiltigkeit religioser Motive und
Ziele. Dieser formale Charakter des Chassidismus tritt nicht nur
zutage in der Toleranz gegeniiber Ausweitungen der chassidi-
schen Lehre auch {iber die Grenzen der judischen Tradition
hinaus. wie sich das an den Lehren des Rabbi Pinbas (s. 0. S. 81)
zeigt. Die Toleranz besteht auch gegeniiber einer Ilinschrin-
kang des (fedankengutes auf irgendeine einzelne luberung jidi-
scher ['rommigkeit. Der Chassidismus duldet ebenso wie eine
weltoffene Geistigkeit, in der natiirlich die Gefahr der VerdubBer-
lichung liegt, auch bewuBite Einschrinkung auf das rein Reli-
giose bis zur ausgesprochenen Primitivitit, womit er die Mog-
lichkeit einer Erstarrung zum reinen Sektierertum in Kauf nimmt.
Der Gefahr der VerduBerlichung ist der Chassidismus nicht er-
legen, dagegen versank er, nachdem seine Bliitezeit mehr und
mehr voriibergegangen war, im Sektenwesen. Die Schlichtheit
des Heiligen, die wir an Rabbi Lob Saras beobachten konnen,
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 beschiftigt, daff 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 Explikation ihres eigentlichen
Sinnes.  Die Berechtigung ihrer zentralen Stellung wird auch
theoretisch klargelegt. Ideengeschichtlich betrachtet, liegt hier
die eigentliche historische Tat des Ba‘al Seém tob. Hier wird
deutlich, daBi er nur expliziert, was im Judentum implizite vor-
handen ist und dali diese Fxplikation die Ideengeschichte des
Judentums in einem seiner wesentlichsten Punkte weiterfiihrt.
Der Chassidismus expliziert das ethische Moment im ethischen
Monotheismus des Judentums, withrend 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 Hrfolges. Er stieti auf Verstindnis im Juden-
tum, weil sein Denken jiidisches Denken war. Das BewuBt-
sein, genuin Jiidisches zu lehren, wirkt sich beim Baal Sém
tob wie bei allen Stiftern religioser Bewegungen darin aus,
dali er sich nicht als prinzipieller Neuerer fiihlt, sondern dal;
er seine Bewegung nur als eine Riickkehr zum reinen Juden-
tum auffalit. Was sachlich begriindet ist, wird also mit Hilfe
der Zeitkategorie in die Geschichte einbezogen. Die religiosen
(tenies fiihlen 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 tatsichlich nichts Neues geschaffen, sondern etwas
immer Vorhandenes ins Licht der Geschichte geriickt.

Das Ziel des Chassidismus ist nicht nur, ein einiger-
maflen frommes Leben der Gemeinschaft zu gewihrleisten,
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 Stinde, ja eigentlich mit der Siinde selbst
identisch ist. Gottesdienst im Sinne des stets gelebten Got-
tesdienstes!) ist Anniherung der Welt an die Stkina, ist K-

1) Martin Buber, Die Deutung des Chassidismus, S. 77 ff., faBt diesen
Begriff des stets gelabten Gottesdienstes im Begriff der sakramentalen Exi-
stenz. Lr sicht mit Recht im Chassidismus eine Wiederbelebung des ,primi-
tiven* Pansakramentalismus auf einer hiheren Ebene. Diese Wiederherstel-
lung ist eine Reaktion gegen die Trennung von profan und sakral, die sich
itherall in der Geschichte der Religion abspiclt, die iiberall mit Notwendigkeit
schlieBiich dazu fuhrt, daB das Sakrale dem Leben entfremdet wird, und die
dann stets eine Reaktion, eine Riickkehr zu den Quellen der Religion, zum
Leben auslost. Diese Reaktion fithrt aber zugleich zu einer hiheren Form der
Synthese des Profanen und des Sakralen, da sie auf der Verfeinerung und
Vertiefung der Begriffe aufbauen kann, die mit der jetzt iberwundenen Los-
16sung des profanen Gebietes vom sakralen verbunden war. Von der formalen
Seite her charakterisiert Buber hier das Wesen des Chassidismus in sehr
glicklicher Weise. Dagegen verkennt er stark seine historische Besonderheit.
Es ist sehr typisch, da Buber den Begriff des Pansakramentalismus hier ver-
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losung der =kina aus ihrer Verbannung, aus der Weltferne,
ist Umgestaltung der unreinen Welt in eine reine, die dann
mit der Sekinia vereinigt werden kann. Hier berithrt sich
die religiose Iorderung des Gottesdienstes im Alltag mit der
chassidischen Kosmogonie. Die Welt wurde zwar von Gott ge-
trennt, aber sie wurde zu Gott hin geschaffen. Sie soll nicht
nur Gott wieder angendhert werden, sondern sie kann auch
ihrem Wesen nach wieder zu Gott gelangen.

Jeder Augenblick des Lebens soll ein Gottesdienst (7™M2al)
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 Gotttesdienst ist ein
Mitschaffen an der Schopfung. Die Natur wird hesser und rei-
ner dadurch, daf§ ein Frommer da ist. Die gesamte Schopfung
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 entspricht den Prinzipien der
chassidischen Lehre iiberhaupt?).

Das Leben eines Frommen, das in jedem Augenblick
(iottesdienst ist, bietet keinen Raum mehr nicht nur fiir gleich-
giiltige Dinge, sondern auch fiir im ethischen Sinne wertlose
oder gar negative Handlungsweisen. Kin Leben, das nur mmay
ist, bietet keinen Raum fiir Stolz und andere schlechte ligen-
we'mler, der Vé(reiner Entstehung nach ein christlicher Begriff ist, wihrend er
den Begriff der Tora, der diesem spezifischen Pansakramentalismus erst seine
hesondere Note gibt und der itberhaupt erst die historische Wirklichkeit des
Chassidismus konstituiert, vollkummen vernachlissigt. Es muf im Zusam-
menhang mit der Stellung des Chassidismus zur Lehre von der gefallenen
Welf noch daraut hingewiesen werden, wie sehir Buber bemiiht ist, die Unter-
schiede zwischen den Religionen zu bagatellisieren, um einer allgemeinen syn-
kretistischen Religiositit den Weg zu bereiten.

L Vel 12T e, 1 YD, Warschau 1937,

2) Bs muB iiberhaupt darauf hingewiesen werden, dafl die Uberreste
der Gemeinden, die sich in dic Gegenwart hereingerettet haben, zwar tradi-
tionell einzelnen bestimmten chassidischen Richtungen angehéren, aber doch
ihrer Lehre nach nicht allzu scharf von einander verschieden sind.
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schaften.  Diese Tatsache ist zugleich ein Priifstein dafiir,
wieweit ein Hasid in der LIrémmigkeit gelangt ist.  Sobald
er noch Stolz und andere von Gott wegfiihrende Gefiihle ha-
ben kann, ist sein Leben mnoch nicht Gottesdienst.  Er mul
vielmehr danach streben. auf diese héhere und fiir den Hasid
unbedingt erforderliche Stufe des Lebens zu gelangen (52
2W 2T 23 b).

So sehr im einzelnen die Schulen 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. Sie ist vielmehr sowohl ethisch als reli-
gios wertvoll. aber nur im Zusammenbang 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 gottzugewandte 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 zugewandter Typus sein, nidmlich dann,
wenn seine Handlungen nicht um Gottes willen geschehen. Sie
konnen trotzdem ethisch und religiés unantastbar sein, sie ge-
horen aber nicht zur Sphire des Gottlichen. Entsprechend kann
der unbekannte Hasid, 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
Gott zugewandten Handlungsweise besteht in ihrer Unabhingig-
keit gegeniiber aller historischen Relativitit. Eine solche Hand-
lungsweise ist immer richtig, immer zeitgemil (d. h. sie steht
jenseits der Zeitkategorie). Sie ist niemals an eine bestimmte
historische Situation gebunden. Es gibt hier Keinen Wechsel
der Konjunktur.
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Den stirksten Nachdruck auf die Gestaltung des Lebens
hat Israel Ruziner gelegt. Metaphysische Probleme liegen ihm
fern. Alles kommt auf das Leben in Gott und fiir Gott an.
Die m™2r, der Dienst an Gott, steht im Mittelpunkt seiner (ie-
danken. Er 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 erfiillen wie ein Mensch {iber das Seil geht: nur
der Instinkt vermag ihn sicher im Gleichgewicht zu bewahren.
Es gibt kein Rezept fiir die Frommigkeit. Der Mensch soll
mitten in der Welt leben, aber sich dennoch rein erhalten.
Er kann dies nur mit dem Instinkt der Frommigkeit. In diesem
Gefiihl, 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 Theozentrizitit vereinigen liBit. Diesem umfas-
senden Charakter der chassidischen Lehre entspricht aber auch
ein psychologisches Moment. Der Chassidismus duldet nicht
nur Rationalisten und Mystiker, sublime Gelehrsamkeit und
primitive Magie nebeneinander, sondern der Typus des chassi-
dischen Denkers selbst ist aus Extremen gebildet. Einzelne
chassidische Rabbis mogen diese oder jene Seite des Chassidismus
rein darstellen. Die Mehrzahl 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 ausschliefit. Es gibt Hesi-
dim, deren Lehre und deren ILeben eine solche geschlossene
Einheit bilden, dafi sie eine vollkommene Disziplin nicht nur
des Denkens, sondern der Gesinnung tiberhaupt verraten. In
diesem Typus ist die umfassende Lehre des Chassidismus so
sehr Gestalt geworden, dal} eine {iber alles Aufierliche iiberlegene
seelische Haltung enisteht. Ein solcher Mensch darf alles tun
und kann alles tun, weil alles aus der einen bedingungslosen
frommen (tesinnung heraus geschieht. Ein solcher Hasid unter-
scheidet sich, auch wenn er groteske und seltsame Dinge tut,
sehr von dem Repriisentanten eines entarteten Chassidismus.

)
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Alles, was er tuf, wird durch seine Gesinnung so geadelt, dali es
sich jeder Beurteilung von einem profanen Gesichtspunkt aus ent-
zieht. 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 iiberwinden kann und
{iberwinden will.

Wir konnen von einer typisch chassidischen Haltung spre-
chen, die das konstituierende Moment jeder Gesinnung, jeder
ethischen und gottesdienstlichen Handlung, jedes Studiums
ausmacht. Aber wir kénnen nicht inhaltlich definieren, worin
dieses Moment hesteht. Dies ist nicht etwa eine Ligenttimlich-
keit der chassidischen Lehre, sondern ein Wesenszug der Re-
ligion tberhaupt. TIhr letztes entscheidendes Moment entzieht
sich stets der Definition. In der mystisch gerichteten Religion
liegt auf diesem Unsagbaren der eigentliche Akzent. Aber
auch rational gerichtete religiose Lebren kommen an eine
Girenze, wo auch fiir sie das Upsagbare anfiingt, nund auch der
extremste Rationalismus kann nicht umhin, die Tatsache des
Unsagbaren anzuerkennen. Er kommt nur so weit, dali er die
Notwendigkeit dieses fiir ihn nicht mehr falibaren Momentes
logisch fixiert. Es ist dennoch verstiindlich, dali trotz dieses
Tatbestandes die Religionen immer wieder um Irfassung des
UnfaBbaren ringen. Hs gehort zu den wesentlichen Faktoren
der Religion, daB sie auf Ausdruck dringt. Sie mubli schlieli-
lich doch das Unsagbare sagen. Es gibt ftr das religiose Genie
immer einen Weg hierzu. Meistens ist ¢s der Weg der Kunst:
vor allem der Dichtung und der Musik, gelegentlich auch der
bildenden Kunst. Diesen genuinen Weg vermag aber nur das
religiose Genie zu gehen. Jeder, dem dieser Weg verschlossen
ist, steht hier vor einer Schranke, die entweder resigniert er-
tragen oder auf irgendeine Weise umgangen wird. Am hiufig-
sten ist der Versuch, das nicht mebr Logische mit den Mit-
teln der Logik zu erfassen. So begegnet uns auch im Chas-
sidismus eine Lehre, in der versucht wird, das unfafibare Mo-
ment der typisch chassidischen Haltung rationalistisch zu er-
fassen. R, Me<Sullam IFeibusch Heller von Zbaraz, Schiiler des
R. Jehrel Mikal von Zloczow, falit das chassidische Moment unter
den Begritf der Wahrheit!). Dieser Wahrheitsbegriff ist formal

)y ION ‘ﬁ‘{, Mankacs 1901, passim.



B XLII. Die Grundgedanken des Chassidismus ete. 67

nicht der jiidische Wahrheitshegriff, der mit den Begriffen Got-
tes und der Tora zusammenfallt. Er ist letztlich der Wahy-
heitsbegritf, den das Abendland zur Zeit des klassischen Chassidis-
mus wie eine Hypostase verehrte und der seine Formulierung in
der Kantischen Philosophie fand. R. M¢Sullam 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 unjiidische Wahrheitsbegriff
wird aber mit typisch chassidischem Inhalt gefiillt. Diese Wahr-
heit ist dennoch identisch mit einer historischen Gribe, mit den
Lehren der chassidischen Autorititen — worunter er vor allem
den Ba‘al Sém tob, den Meseritscher Maggid Dob-Biir, R. Menaheém
Mendelvon Przemyslany, R. JehT’el Mikal von Zloczow versteht —und
des Zohar. Auch die Lurjanische Kabbala enthilt diese ewige
Wahrheit, aber in einer Form, die nur fiir den Wissenden zu-
ginglich ist.  Wissend ist derjenige, der seine Seele (7D2) ganz
von der Welt losgelist hat, der sich also dem mystischen Prozel3
des Entwerdens (2% SW3) unterzogen hat. Wie der hyposta-
tische Wahrheitsbegriff unjiidisch ist, so {iberschreitet auch
der Lurjanische Begriff des Entwerdens (27 ™2%3) die Grenzen
jitdischer Religiositit. R. MeSullam Feibusch hat um einer
scharfen Formulierung willen diese Grenzen tiberschritten. Dies
ist begreiflich, wenn man bedenkt, dati R. Mesullam Feibusch
in die Kimpfe um die echte chassidische Lehre verstrickt war.
In Kampfzeiten kommt es immer vor allem auf die scharfe
[Formulierung an. Eine Religiositit, die sich des Unsagbaren
bewulit ist, ist immer wehrlos gegen Angriffe von aufien. Dies
verfiihrt dazu, lieber auf ein wesentliches Moment zu verzichten
und sich durch scharfe Formulierungen zu schiitzen, als wider-
standslos seine historische Existenz aufzugeben. :
Die Stellung des Chassidismus zur Tora und der Unhe-
dingtheit ihrer ethischen Forderung kennzeichnet ihn als eine
mystische Richlung mit ausgesprochen ethischer Nuancierung.
Diese beiden Momente: Mystik und Ethik erscheinen zunichst
als heterogene GroBen. Im Begriffe der Tora, der metaphysi-
sche  Giiltigkeit zukommt, schuf das Judentum eine Synthese
von mystischer Anniherung an (ott und praktischer Religions-
iihung Im Alltag. So wurde der Gegensatz zwischen Gott und
Welt iiberwunden. Die Mystik enthiillt aber noch ein zweites
Moment, das einen Widerspruch zu einer Grundforderung der

¥
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Lithik enthiilt: alle Mystik ist individualistisch. Die Beziehung
zwischen Gott und der Seele steht im Mittelpunkie. Der Mit-
mensch wird theoretisch ausgeschaltet. Doch bietet das Chri-
stentum gerade in den grotien Vertretern seiner mystischen
Richtung Beispiele daftir, dali die mystische I'rommigkeit trotz
ihrer individualistischen Grundhaltung in ihren vollkommenen
Formen die Ethik in Gestalt der Liebe zum Nichsten aufzuneh-
men fihig ist. IFranz von Assisi und die heilige Katharina von
Siena sind Vertreter einer zugleich auf Gott und auf den lei-
denden Mitmenschen gerichteten I'rommigkeit. 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 Form einer Synthese von Mystik und Isthik, die
dem Judentum bisher gegliickt ist. Die Vereinigung von Indi-
vidualismus und Gemeinschaftsge{tihl wird erreicht im chassi-
dischen Begrifl der Demut.

Der Chassidismus stellt nimlich eine Tugendlehre auf. Lr
spricht von den drei Kardinaltugenden: der Demut (MR, der
Freude (md2) und der Entflammung (M2rerm). 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 Substanticlles und Hssentielles. Die IFreude
nimmt zwischen beiden eine vermittelnde Stellung ein. Dal
diese drei ,Tugenden® gar nicht in dieselbe Kategorie gehoren,
beruht auf der Tatsache, dab hier die ethische Lehre von den
Tugenden mit der mystischen Stufenlehre verbunden ist. Dies
ist keine terminologische oder gedankliche Verworrenheit, son-
dern notwendige Konsequenz chassidischen Denkens.

Die Tugendlehre, die von der griechischen Philosophie am
konsequentesten ausgebildet worden ist, geht vom Menschen
aus. Die Tugenden sind menschliche Eigenschaften (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. Hs gibt stets mehrere Tugenden. Auch das Ziel der
Tugendlehre ist die Mannigfaltigkeit des einzelnen vollkom-



B XLIIL.

Die Grundgedanken des Chassidismus ete. 69
menen Menschen. Demgegeniiber gibt es nur eine Sittlichkeit,
wie besonders Hermann Cohen, Religion der Vernunft, S. 4721,
betont. Die Anerkennung dieser einen Sittlichkeit bedingt cine
IForm der Ethik, 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. Es gehort
nicht auf die Seite der Welt, auf die Seite des historischen
Werdens. Es gehort also nicht in die Welt der Vielheit und
Mannigfaltigkeit. Es ist transzendent und darum von absolut
einheitlichem Wesen.

Das Spezifische der chassidischen Lehre besteht darin, daf
sie die Transzendenz Gottes zu vereinigen sucht mit einer Uber-
windung des Gegensatzes zwischen Gott und Welt. Das bedeutet
fiir die ISthik, daB 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 Gottes 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 Konsequenz der chassidischen
Vereinigung von weltbejahender Haltung mit einem transzen-
denten Gotteshegriff.

Die Demut ist diejenige Tugend des Frommen, die iiber-
haupt erst seine erste Hinstellung zu Gott gewihrleistet. Sie
ist nicht identisch mit dem Gefiithl 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 seines Bruders Sussja
von Anipol: R. Elimelek leitet die Forderung der Demut aus
der Erhabenheit Gottes ab. Sein Bruder dagegen geht vom
Menschen aus. Der Meseritscher Maggid gibt Sussja den Vor-
zug, obwohl auch die Meinung Elimeleks schriftgemill ist und
darum durch den Maggld nicht verworfen wird. Die Einsicht

1y Die stoizistische Tugendlehre hat allerdings einen so starken Einfluf§

auf die abendldndische Philosophie ausgeiibt, dafi diese auch dann der Tugend-
lehre gerecht zu werden versucht, wenn ihre Pramissen dies gar nicht zulassen.
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Elimeleks wiirde zum Gefiithl der Kreatiirlichkeit fiithren, das
durchaus unjiidisch ist.  Llimelek ist hier wie stets von Lurja be-
einflubt. Die Lurjanische Kabbala weist e¢ben iiberhaupt stark
unjiidische Zuge auf. Sussja geht von der Kreatur aus und ge-
steht ihr einen HKigenwert zu.  Diesen Eigenwert 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 dafi in dieser Hinsicht nicht ein-
mal der Messias iiber den anderen stehi, so ist keine Seele
vor Gott bevorzugt. Dieser Eigenwert des Menschen ist ein
(inadengeschenk Gotles, er ist begrimdet in der Tatsache, daB)
in jedem Menschen ein gottlicher Funke wohnt.  Damit ist
jeder Verdienstgedanke ausgeschaltet, aber auch zugleich die
(berheblichkeit vermieden, die sich an den Gedanken einer
Erwihlung des Menschen von Gott her kniipfen kann.

Das Gefiihl gleichen Wertes fithrt negativ zur Vermeidung
aller Uberheblichkeit des Frommen 1), positiv zu einem Gefiihl der
(Gemeinschaft aller Menschen vor Gott?). Diese Gemeinschalt ist

1) Die Grandhaltung des echten Chassidismus zeichnet sich iiberhaupt
durch eine grofie Beseheidenheit aus.  Dies zeigt sich z. B. in der sehr schii-
nen Modifikation des Kassandramotivs in einer chassidischen Anekdote. Der
Apter Rabbi, fiir den alles Gegenwdrtige zukunftstrichtig war, so daBl er aus
allem Gegenwiirtigen die Zukunft ablesen muite, bittet Gott um Erlosung
von seinem Wissen, weil es fur einen Menschien nieht tragbar ist. In dieser
Bitte prigt sich nicht so sehr die Angst vor dem geschauten kommenden Un-
gliick aus, als vielmehr die Erkenntnis menschlicher Schwiiche, fiir die ein
gittliches Wissen zu sehwer ist. Denn das Wissen um die Zukunft beeintrich-
tigt jede fromme Tat, jeden Gottesdienst. Es stirt das Gebet und das Studium.
Es macht den Menschen unfithig, Gott so zu dienen, wic es einem Menschen
zukommt. Hier ist die echt chassidische Haltung ausgeprigt. Aber diese ist
nicht iiberall im Chassidismus vorhanden. Auch hier tritt der immer wieder
zu spiivende magische Einschlag des Chassidismus in Erscheinung: viele flast-
dim bitten ganz im Gegensatz zum Apter Rabbi um Erlangung des Wissens.
Es mag hier gelegeatlich die Eitelkeit mitspielen, in der Mehrzahl der Fille
jedoch entspringen solehe Bitten dem Verlangen, leidenden Mitmenschen zu
helfen oder sie doch wenigstens durch Verheiiung einer hesseren Zukunft
zu tristen.

2) So entwickelt sich in der chassidischen Lehre der Individualismus an
dem ethischen Begriff des Mitmenschen. Hermann Cohen, Religion der Ver-
nunft, S. 193 1., weist darauf lin, daB der Begriff des Mitmenschen als solcher
noch nicht cinen religiosen und ethischen Individualismus bedingt.  Der Be-
griff des Mitmenschen ist in der Tat nur ein relativer. Lr enthiilt zunidehst
nur formal den Begrifl des fir das leh gilltigen Anderen. Der Andere ist
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theoretisch unbegrenzt. Sie umfaBit die Ketzer, die Heiden und
die Stinder (s. oben S. 39). Hier ist darum auch die vom Chassi-
dismus verlangte Liebe zu den Feinden begriindet, eine Liebe,
die nach chassidischem Prinzip zugleich eine Gesinnung und eine
Aufgabe ist. So verlangt R. Jehr'el Mikal, der Maggid von Zlo-
czow, ausdriicklich das Gebet fiir die Feinde und bezeichnet
ein solches Gebet als einen Gottesdienst, der iiber jedem anderen
Gottesdienst steht!). Die Feindesliebe ist im Chassidismus
nicht so sehr ein Akt der Selbstiiberwindung, nicht das Ergeb-
nis der Erkenntnis, daB man selbsl ebenso und noch mehr der
Verzeihung bedarf, sondern der chassidische Gedanke der Liebe
zum Feinde ist das Ergebnis einer positiven Hinstellung zur
Welt. Sie ist also wesentlich anders begriindet als die christ-
liche Lehre, d’e aus dem Wissen um die eigene Schuld gegen-
{iber Gott resultiert (Matth. 18, 21—385). Diese Demut, die aus
einer Bejahung der Welt folgt, kann nichts anderes als Freude
auslosen, und so gilt die 'reude in Gott und an Gott als die zweite
Stufe chassidischer Frommigkeit, die sich bis zur dritten Stufe der
Entflammung steigern kann. Der Chassidismus vermeidet also die
(Gefahr, der BuBreligionen leicht verfallen konnen: die Egozentrizi-
tiit der Reue und Bube, das Kreisen der Trauer um das eigene Ich
und die cigene Unvollkommenheit. Denn es gibt einen Grad

Individuum in bezug aunf das leh. Der Chassidismus aber vertritt die Lehre
von der absoluten Giiltigkeit des Individuums, d. h. von seiner Gilltigkeit 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 Individuum ist metaphysisch giiltig. Die ethische Forderung,
den Menschen als Mitmensehen zu betrachten, ergibt sich darum aus ejner
Primisse von metaphysischer Giiltigkeit, nicht nur aus einer Fiktion. Dicser
Mitmensch ist Individuum von sich aus, nieht nur vom Ich aus. Der ethische
Begriff des Mitmenschen — sowoll der fiktive Begriff, als auch der metaphy-
sisch begriindete — ist zugleich konstituierendes Moment fir die soziologische
Stralktur der Gruppenbildung zwischen Menschen. Der Mensch ist Mitmensch
als Glied einer Gemeinschaft. Als Glied der Gescllschaft ist er nicht Mitmensch,
sondern Nebenmenseh, In der Gesellschaft ist der Andere nur ein Faktor,
mit dem gerechnet werden muB. In der Gemeinschaft ist -der Andere ein
giiltiger Wert, der Dienst und llingabe verlangt, Letsflich entscheidet der
Gegensatz zwischen Mitmenseh und Nebenmensch den Gegensatz zwischen
Gemeinschaft und Gesellschaft.  Auf dieses Problem muf im Zusammenhang mit
dem Problem der soziologischen Struktur des Chassidismus noch néher einge-
gangen werden.  Die soziologisehen Probleme sollen aber in einer besonderen
Studie behandelt werden.
1) Vgl. Buber, Die chassidischen Biicher, S, 608.
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der Demut, der eine Auflosung der Demut durch sich selbst
bewirkt. Der Fromme 1ost sich anf Grund seiner Demut von
Gott los. Diese Demut enthiilt niimlich ein so gesteigertes
Stindengefiihl, dali die Erkenntnis der cigenen Siinde jede andere
Erkenntnis tibertiubt. Der Mensch geriit aber auf diesem Wege
in eine ausgesprochen egozentrische Haltung hinein.  Eine
solche Erscheinung ist in Bubreligionen #duBerst hiufig, bedeu-
tet aber stets den Tod des religiosen Lebens.  Eine solche Re-
ligiositit ist vollig in sich selbst verfangen. Dicse Gefahr be-
stand natiirlich auch im Chassidismus, wie si¢ in jeder ernsten
Religion besteht. Der Chassidismus hat aber die Gefahr klar
erkannt und vom Zentrum seiner Frommigkeit her iiberwunden.
Das Ziel der chassidischen Demut ist, den Menschen frei zu
machen, nicht aber ihn zu hinden. So erzihlt eine Anekdote
von R. No*h von Lechowitz, dai er die Zweifel cines Hisid an
der Aufrichtigkeit seines Glaubensbekenntnisses dadurch zer-
streute, da er ihn das Bekenntnis als Gebet auffassen lehrte.
Alle Glaubensbekenntnisse sollen nur eine Bitte um den Glau-
ben scin.  Mehr steht dem Menschen nicht zu. Dies ist iiber-
haupt die Quintessenz chassidischer Frommigkeit, Der Hasid
empfindet seine Frommigkeit nicht als einen Besitz, den er mit
Freuden bekennt, sondern als ein Gottesgeschenk, um das er
immer wieder demiitig bittet. Aber diese Bitte ist nicht eine
Bitte der Verzweiflung, sondern eine Bitte auf Grund der freu-
digen GewiBheit ihrer Erhorung. So iiberwindet 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 Siinde im
Chassidismus. Die Vernachlissigung eines Gesetzes, ein Han-
deln gegen das Gesetz ist eine Unvollkommenheit und ein Be-
weis dafiir, daB der Mensch noch sehr weit von Gott entfernt
ist. Aber solche Unvollkommenheiten sind nicht Stinde im es-
sentiellen Sinne. Siinde ist nur, wenn der Mensch das, was er
fiir die Erlosung der Welt tun sollte, fiir sich selbst in Anspruch
nimmt.

Der chassidische Begriff der Demut ist nicht eine Folge
des Stindengefiihls, sondern eine Folge des chassidischen Totali-
titsbegriffes. Die Welt ist eine Einheit, und 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 Sitinde. Der Kosmos
der Schopfung wird durch diese Isolierung des Einzelnen gestort,
und so wird die ganze Schopfung in Mitleidenschaft gezogen,
wenn ein Mensch siindigt. Die Siinde verletzt also nicht so
sehr die Rechte Gottes, als vielmehr diejenigen der Welt.

Der Mensch soll mitschaffen 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 Stinde.  Auch ein mustergiiltiges Leben
kann von dieser Stinde nichts wegnehmen. Die eigene Person
muf vollkommen aufgegeben werden zugunsten der Welt, die
durch den Menschen erlost werden soll?).

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

D DOIDR MY, passim; TN AN, Kopyss 1837, PWRT2 Th.

°) Der chassidische Hrlosungsgedanke ist durchaus nicht identisch mit
dem christlichen. Der Christ soll sich als Glied einer gefallenen Welt selbst
aufgeben. da er weder an seiner eigenen Erlosung noch an der Erlisung der
Welt arbeiten kann. Er muf alles von der Gnade Gottes erhoffen. Der Ia-
std soll sich selbst aufgeben, weil nicht seine eigene Erlosung, sondern.die
Erlosung der Welt seine Aufgabe ist. Der Hasid soll gerade das tun, was
dem Christen der streng christlichen Auffassung nach zu tun unmiglich ist.

3) Dieses Nichtwissen ist nur eine Folge des Habitus, der einen voll-
kommenen Frommen iiberhaupt kennzeichnet. Ein solcher ist in seinem Wesen
so geschlossen, daff er ,nicht aus sich heraussieht und nicht in seinen Ge-
fihrten hineinsieht* (vgl. Ch. Bloch, Das jiidische Volk in der Anekdote,
Berlin 1931, S. 279). Damit wird nicht etwa ein bis zum radikalen Indivi-
dualismus gesteigerter Esoterismus vertreten, sondern nur die vollkommene
Demut gepredigt, die sich jedes Urteils enthiilt.
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die Verirrune eines Bruders nicht einmal mehr erkennen. So-
lange der Hasid also einen anderen noch als Siinder erkennt,
ist er selbst noch in der Sphiive der Stinde hefangen!). Einen
anderen siindigen sehen ist darum kein Grund zur Uberhebung,
sondern gerade im Gegenteil ein Grund zur Selbsteinkehr und
ein Ansporn, sich selbst erst einmal von der Sinde zu losen?).
Eine schone Legende (@3 237 S, 17) illustriert diesen Ge-
danken, indem sie von R, Selomo Jehuda Lib aus Lentschna
crzihlt, dafi er eine am Sabbat durch einen Njchtjuden ange-
ziindete Kerze mnicht zu sehen vermochte, da scine Augen nur
fiir die gottliche Sphére geeignet waren, wihrend er Siinde nicht
erkennen konnte.

Der in solchen Darstellungen implizite vorhandene Ge-
danke, dab der I'romme sich von aller Siinde loslosen mub,
wird von Mmabem Mendel aus Witebsk ausdriicklich formuliert:
nicht die Strafe fiir Siinde soll Abscheu erregen, sondern die
Stinde selbst.  Nur so wird der Fromme frei vom Kampfe gegen
die Siinde, frei fiir den Dienst an Gott.

Die chassidische Art der Demut ist eine IFolge der weltbe-
jahenden Haltung des Chassidismus (s. oben S. 71). Weil niemand
ohne Kigenwert ist, wiire es sinnlos, wenn sich einer iiber den an-
deren erheben wollte, ¢s wiire geradezu Liige. Lin solches Sichein-
heziehen in cinen Kreis, in dem jedes Glied hochstien Wert hat, ist
keine lirniedrigung. Die Erkenntnis dieser Tatsache mub VIelmehl

1) Der Chassidismus betrachtet also konsequenterweise das Vermeiden
der Siinde als eine selbstverstiindliche Auswirkung echt chassidischer Gesin-
nung. Der Hasid kann nicht Siinde tun., er kann sie nicht einmal sehen, so
wenig weil er, was iiberhaupt Stinde ist.  Diese Lehre wird auch vom Musa-
rismus vertreten. Die Musaristen und Musaristenforscher sehen das als eine
konstituierende Lehre im Musarismus an. Doch ist diese Lehre eine Konsequenz
chassidischien Denkens.  Der Musarismus kiénnte sich im Grunde auch mit
der Einhaltung von Geboten und Verboten begniigen. Er legt viel mehr Wert
auf das Nichttun der Sinde als aul das Motiv des Nichttuns. Der Musaris-
mus ist sehr viel weniger formalistisch und psychologisch eingestellt als der
Chassidismus. Dieser Fall zeigt einen historischen Tathestand, der noch der
genauen Erforschung bedarf. Der Musarismus hat den Chassidismus, d. h.
eine Dekadenzform des Chassidismus, schar! bekdmpft. Ir scheint aber mehr
echt chassidisches Gut aufgenommen zu haben, als man auf Grund dieser
polemischen Haltung zundchst erwarten sollte und als bisher erkannt wor-
den ist.

2) Der Chassidismns gestaltet hier nur ein Prinzip aus, das schon der
Talmud (KiddTIn 70 ab: =DID 12702 =300 SDtM 50 SXIAL =BN) aufstellt.
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vollkommene I'reude auslésen. Die chassidische Demut ist also
keine aszetische Selbstentiiufferungt).

Die chassidische Demut ist ein Sichunterordnen aus freiem
Willen und aus einem inneren Wollen heraus. Sie ist die [e-
mut eines Kindes, das sich freiwillig und einem natiirlichen
Geftihl entsprechend unterordnet.  So erzihlt die Anekdote
von einem berithmten Hasid?), daBl er den ,Jungen in sich¢
niemals hat sterben lassen. Dieser Hasid, der schon in ganz
jungen Jahren fiir einen hervorragenden Talmudisten galt, re-
prisentiert in auberordentlich reiner Form 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 eciner feindlichen
Welt hat wappnen miissen.

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

1) Die Frage Torsten Ysanders (Studien zum Beitschen Hasidismus,
Uppsala 1933, S, 2391f.), wie sich die chassidische Demut mit dem ,Opti-
mismus“ des Chassidismus vercinigen lifBit, 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 Begriff der Freude.

2) Salom Kaminka starb 1852 in ganz jungen Jahren (vgl. J. A. Kamel-
hav, | 7, S. 317).  Er gehort also zeitlich der letzten Phase des Chassi-
dismus an, verkirpert aber den chassidischien Geist in selten reiner Form,
Wir beobachten also auch in der Niedergangszeit noch immer echten und
reinen Chassidismus, wie sich auch in der Bliitezeit des Chassidismus stets
cinzelne Korruptionserscheinungen finden. — Die Anekdote von Salom Ka-
minka (s. J. A, Kamelhar, a. a. 0., S. 315) atmet den Geist echter Frimmig-
keit.  Erzihlung und Sinn der Erzdhlung stehen in einem harmonisclien
Verhiltnis. Dies ist in den chassidischen Anekdoten nicht immer der Fall.
Oft begegnen wir Erzihlungen, die mit bis zum Peinlichen untauglichen Mit-
teln einen echt chassidischen und wertvollen Gedanken zum Ausdruck brin-
gen.  So etwa die Anekdote, in der die Intensitit der n‘[jnbn.‘, im Gebet
dadureh bewiesen werden soll, da man erziihlt, ein Nastd sei aaf seine n‘.:,"ﬁ:r,“.
hin geprifft worden, indem man ihn wiihrend des Gebetes mit Nadeln stach.
Wir mitssen also bei der Bewertung chassidisecher Anekdoten fiir die Beurtei-
lung des Chassidismus als religiiser Erscheinung den erzihlungstechnischen
IPaktor zuniichst cinmal ausschalten. Dieser ist nur wichtig fiir die Bewertung
der literarischen Leistung des Chassidismus.  Die literarischen Leistungen
des Chassidismus sind in ihrem Werte sehr schwankend, withrend der religitse
Wert des Chassidismus bedeufend konstanter ist, als eine oberfliichliche Be-
trachitung unserer Quellen vermuten laBt.
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(m13Y).  Diese Bescheidenheit soll kein Kokettieren mit dufierer
Anspruchslosigkeit scin.  Dieses wire nur eine besonders raffi-
nierte Form der Eitelkeit. Der Chassidismus lehnt es aus-
driicklich ab, dab eine dubere Bescheidenheit zur Schau getra-
gen wird, auf die der Betreffende stolzer ist als andere auf
ihren duberen Aufwand. Die chassidische Ethik ist im streng-
sten Sinne Gesinnungsethik (2w 22 902 20 b).  Daher kann
der Chassidismus in wirksamer Weise nur bei seiner Gesinnung
angegriffen werden. Die &dufiere 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. Eine echte
Religion ist stets rein religids. Die wirtschaftlich-soziale Ord-
nung ist zuniichst irvelevant. Dennoch hat jede echte Religion
soziale IFolgen, denn sic mub doch stets die Gleichheit der Men-
schen vor Gott proklamieren. Dazu kommt, dafi keine Religion
ohne das Prinzip der Liebe und Gerechtigkeit auskommen kann.
Wenn sich aber solche Gedanken durchseizen, so miissen sie
notwendig zu einer Reformierung der (resellschaftsordnung fih-
ren. In jeder echten religivsen Gemeinschaft wird der soziale
Gegensatz nicht nur bagatellisiert, indem jedes irdische Gut
entwertet wird, sondern es tritt auch de facto ein Ausgleich der
sozialen Gegensiitze ein. Dies hat zur I'olge, dafi jede Religion
doch in erster Linie ein Evangelium der Armen ist. Das ist
keine notwendige Konsequenz aus dem Wesen der Religion,
sondern eine Folge des menschlichen Charakiers, wie er nun
einmal ist. Die Tatsache, daB die Religion vorzugsweise ein
[vangelium der Armen ist, wird aber immer wieder dahin mib-
verstanden, dafl nur der Arme wirklich fromm sein koénnte.
Diese Lehre hegegnet uns auch im Chassidismus. So lehrt
R. Ja‘akob Joséf von Ostrog, dati nur der Arme die wahre Be-
scheidenheit haben konne und dafi deshalb nur der Arme wirk-
lich Tora studicren konne, und daff nur er auf Erhoérung seines
Gebetes hoffen diirfe?).

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 #rmsten Volksschichten entstanden
und stets eine Religion der Armen geblieben ist auch in den Zeiten, wo er die
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Die Entflammung (M27707), die dritte chassidische Kardi-
naltugend, ist zunichst ein Begriff aus der psychologistischen
Mystik. M2am5nT ist zundchst eine Gestimmtheit der Seele.
Bei einer solchen individualistischen Grofie aber kann der Chas-
sidismus nicht stchenbleiben.  Diese Gestimmtheit der Seele
empfingt ihren Wert erst aus ihren Folgen: alles, was in Mam>nm
getan wird, hat Giiltigkeit in der Welt der wahren Werte. Das
Heiligste, Tora, (Gebet und Erfiillung der Gebote, ist von sekun-
direr Bedeutung (M3WP), solange es nicht von M27PNT getragen
wird. Wo aber ©27°n7 vorhanden ist, gibt es im Grunde
nichts Profanes. Alles, was miﬁ jg)lniuierate getan wird, gehort in
die Welt der wahren Werte (M™73).

Die drei chassidischen Kardinaltugenden, die zugleich Stu-
fen mystischer Vollkommenheit sind, sind zwar die typisch
chassidische, aber nicht die einzige Stufenleiter, die die chassi-
dische Lehre kennt. Sie hat auch die Stufenleiter des Pinlis
hen Ja'ir ibernommen, die tiberhaupt 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 vollzieht sich im DBe-
griffe des wIPR ™7, der sowohl eine seelische Gestimmtheit als
auch eine metaphysische Kategorie ist. Daneben kennt der Chas-
sidismus noch eine Stufenleiter, die mehr im Rahmen der mensch-
lichen Gegebenheiten bleibt. Jede niedere Stufe menschlichen
Seins wird hier zur Voraussetzung einer hoheren. Die alte Reihe:
Leib—Seele—Geist (M-2'D3-M2) wird erweitert erstens durch den
mystisch essentiellen Seelenbegriff: die Nesami, und zweitens
durch den Begriff der mystischen Erleuchtung, das Licht der
Sekind (MR MN). Dieser Begriff schillert bereits in meta-
physische Kategorien hintiber. Die Stufenleiter als solche ist
weder spezifisch juidisch noch spezifisch chassidisch. Spezitisch

hoheren Schichten der Gesellschaft ergriffen hatte. Diese enge Beziehung des
Chassidismus zu den unteren Volksschichten hat zu der Bebauptung gefiihrt,
daf der Chassidismus iiberhaupt eine Reaktion aut das soziale Elend der Zeit
gewesen sei. Dieses Problem ist identisch mit der Frage nach der Bedeutung
der sozialen Lage fur die Entstehung geistiger Bewegungen, d. h. ¢s handelt
sich hier um die Frage, ob die materialistische Geschichtsauffassung im
Rechte ist. Diese [rage soll wegen ihres kulturphilosophischen Inhalts in
meiner zweiten Studie behandelt werden, in der der Chassidismus als kultur-
philosophisches Problem zur Diskussion stehen wird.



78 LAZAR GULKOWITSCH

B XLII. 4

chassidisch ist dagegen das dynamische Moment in dieser Stu-
fenleiter: sie wird dadurch beschritten. dall ein Gebot erfillt
wird. Das bewegende und belebende Moment innerhalb dieser
rein mystisch religiosen Vorgiinge bleibt also ein durchaus ethi-
sches Moment (2% 2¥ 0D 21 a).

Die Gegner des Chassidismus haben ihn vor allem in sci-
nen Briuchen angegriffen 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 sein eigentliches Wesen am reinsten zur Dar-
stellung. Hier liegt das Spezifische seiner historischen Erschei-
nungsformen. Das Judentum geht schon seit seiner Irithzeit
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 VeriduBerlichung in Kaul nimmt, als die entgegenge-
setzte Gefahr eines zu hoch gespannten Ideals, das die Erful-
lung der religiosen Iforderung unmoglich macht und damit von
vornherein zum Verzichte verfithrt. So beginnt die jiidische
Lehre nicht mit der bedingungslosen inneren Heiligung, auf
Grund deren auch die gleichgiiltigste Handlung von selbst
Gottesdienst wird, sondern damit, dal} sie den Alltag mit einem
Netz von Ritualien durchzieht, so dali auch der Durchschnitts-
fromme jederzeit den Alltag von selbst zum Gottesdienst aus-
gestaltet. So kommt es, dali im Judentum ein Teil der Volks-
briiuche zugleich zum Ritus geworden ist und darum zwischen
Ritus und Brauch inhaltlich nicht geschieden werden kann. [s
gibt Reinigungsritualien und Reinigungsbriuche, Speisevorschrif-
ten und Speisesitten, es gibt gebotene (tebete und brauchmibige
religiose Rezitationen, die ebenfalls Giebetsformen haben konnen.
Die Grenzen sind flieBend. Der Brauch bildet einen grolieren
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
(Gesetzes vorhanden ist. Der Chassidismus und scine Betonung
der Gebriauche bedeutet aber nicht eine solche besonders grolic
Ausweitung des inneren Kreises.  Die 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 Frommigkeit spiclt.
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Darum konzentrieren sich alle Briuche im Chassidismus um die
Person des Rabbis als des Triigers des Charismas. Der exote-
rische Charalter des Chassidismus bedingt, dali es nicht geniigt,
wenn der auserwihlte Fromme, der Saddik, der Rabbi, fiir seine
Person besonderen Zugang zu Gott hat. Sein Charisma ist Auf-
gabe. Er ist Vermittler zawischen Gott und den Frommen, und
zwar sowohl in der Richtung aut 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 religissen Erlebens und wird in besonderem Malje
Ausdruck spezieller Richtung im Chassidismus. Jeder Saddik
und sein Hof haben ihre eigenen Weisen. Die stark gefiihls-
betonten Richtungen lieben eine schwirmerische, sentimentale
Musik, durch die sie sich die Verachtung strengerer Richtungen
zuziehen?). Die Musik soll zuniichst nur Ausdruck einer freien
und freudigen Religiositiit sein. In der Verfallszeit des Chassi-
dismus wird sie gelegentlich zum Selbstzweck. [ir den echten
Chassidismus gehort die Musik nicht zu irgendwelchen Allotria,
sondern sie ist eine ernste Kunst, eine der ,sieben Weisheiten*
(womit wohl die sieben [reien Kiinste der mittelalterlichen Gelehr-
samkeit gemeint sind)?). So wird von einem sehr frommen Rabhi,

1) Der chassidische Tanz ist der vollkommenste, aber darum auch leicht
miBbrauchte Ausdruek des chassidischen Prinzips, daf man Gott nur in der
Freude' dicnen kann. Das Giebot der Freude gilt als das wichtigste Gebot im
Chassidismus. Hs gibt kein Gebot, das dieses Gebot aufheben kinnte. So er-
zahlt die Legende, daf der Ba‘al Sém tob in seinem Hause die Jiinger nach
ihrem Belieben tanzen und trinken lieB. Als die Frau Bedenken iuBerte, ob
wohl geniigend Wein fiir Kiddus und Habdala ibrigbleiben werde, geschah ein
Wunder, um die Frau zu belehren, dabl ilire Bedenken kleinlich seien (Buber,
Die chassidischen Biicher, S, 327).  Dieser Tanz ist so sehr Gottesdienst, daf
die Legende erzihlen kann, der Ba‘al Sém tob habe am Torafeste mit der Tori-
rolle in der Hand getanzt und spiiter sogar in Ekstase mit der personifizierten
Tora selbst (Buber, Die chassidischen Biicher, S. 328).

) S0 nennen die Kotzker Hasidim die Licder der allmihlich sehr senti-
mental gewordenen Richtung des Ba'al Sem tob Produkte eines weibisehen
(rehirns (N:FTJ'{ Trﬂ? ).

%) Vorallem R. Naliman von Brazlaw stellt die Musik in den Mittelpunkt
des Gottesdienstes.  Sie ist far ihn die Quintessenz der Religion. Die zentrale
Stellung der Musik in seiner Gedankenwelt ist vor allem in seiner persiin-
lichen Eigenart begriindet. R Nahman von Brazlaw war ein Menseh von [



80 LAZAR GULKOWITSCH B XLIIL 1
dem Kosenitzer Maggid, erzihlt, dali aut Veranlassung des
Jaakob Jishak von Przysucha, genannt ,der Jehudi® (gest. 1814),
zwei Spielleute (T ‘53) an sein Sterbebett geschickt wurden,
um ihn dorch die Welt der Melodien zu Gott zuriickzufiihren.
Dieser fromme Rabbi hatte alle Welten durchlebt, aber erst als
er auch in die Welt der Melodien gefiihrt wurde, war sein Le-
ben und scine rkenntnis vollkommen (Buber, Dic chassidischen
Biicher, 8. 489).  Da es sich um das Charisma handelt. so spielt
die Person des Charismatikers eine grobe Rolle. Wiihrend sich
das Wesen des Ritus gerade darin erfllt, dall er moglichstimmer
und iiberall 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-
pflichtet, sein Charisma mit Hilfe des Brauches anderen mitzu-
teilen, und jeder Hasid ist verpflichtet. dadurch, dai er die Nihe
eines Charismatikers aufsucht, an dem Charisma teilzunehmen.
Der Charismatiker ist zunichst nicht Lehrer, nicht Prediger, cr
wird nicht aufgesucht, damit man etwas von ihm lerne, sondern
damit er zwischen Gott und Mensch vermittle. So ist das
Tora-Sagen des chassidischen Rabbi keine Predigt, kein Lehr-
vortrag. Der Rabbi ist nichts weiter als der Mund der Tora,
die selbst aus il spricht.

So zentral die Sitte des Tora-Sagens auch im Chassidismus
ist, so bleibt sie doch nicht ohne Widerspruch. In der Bliite-
zeit des Chassidismus freilich war die Sitte des Tora-Sagens
unangefochten.  Es verstand sich von selbst, daBl der chassidi-
sche Rabbi das Tora-Sagen nicht dazu milibrauchte, scinen eige-
nen Geist und seine Rednergabe offentlich zu dokumentieren.
Die Tara soll sprechen und nicht der Redner. Es lieB sich aber
nicht vermeiden, dal mit dem Nachlassen der chassidischen Le-
benskraft gerade diese Sitte mifbraucht wurde, um den person-
lichen Ehrgeiz eines Rabbi zu befriedigen. Damit wurde aber

niater kinstlerischer Begabung. Seine Hrziihlungen sind die Kkiinstlerisch
wertvollsten des Chassidismus. In einem merkwirdigen Gegensatz dazu steht
der Intellektualismus seiner Lehre. Doch zeigt sich auch hier hin und wieder
die fir den kinstlerischen Menschen typische lochsehiitzung der Form. So
verlangt er von dem Frommen, daf er zur reinen Form gelangen solle, wenn
er mit Gott eins werden will.
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die Sitte des Tora-Sagens iiberhaupt der Kritik ausgesetzt, und
gerade sehr ernste Hsidim lehnten sie iiberhaupt ab. So hat
R. Jehezkel von Sieniawa (starb 1899), der Sohn des Zanser, in
seinen reiferen Jahren niemals mehr gepredigt (Buber, Die chas-
sidischen Biicher, S. 588). Auf alles Driingen hin las er nur
einen Toraabschnitt und erkldrte es ausdriicklich fiir eine Ver-
messenheit, der Tora noch eigene Gedanken hinzuzufiigen.
Die Anekdote berichtet von ihm, dafl er nur einmal noch die
Kanzel bestiegen habe, um ein Unrecht seiner Jugend zu siih-
nen. Hr 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 auBlerhalb jeder
intellektuellen Kritik. Es muBte 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
licherlich zu machen versuchten. Solange der Chassidismus le-
hendig war, konnte freilich eine solche Polemik den iiberzeugten
Anhiinger tiberhaupt nicht bertihren. Die Versuche, vom Stand-
punkt der Ratio, der Asthetik oder gar der Hygiene religiose
Briauche anfechten zu wollen, ist immer nur im Kreise der Lauen
und Mitldufer erfolgreich. Aber eine solche Polemik war immer-
hin geeignet, nach auflen hin in Verruf zu bringen. Gefihrlicher
noch als die Angriffe von auBen her ist dem Chassidismus
die Tatsache geworden, dafi alles, was vom Charisma her seinen
Sinn empfingt, ins Gegenteil umschlidgt, 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 #uBeren Wiir-
dentriger 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 Entschiddigung fiir die Firbitte

6
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durchaus nur unter dem Gesichtspunkte der Dankbarkeit des
Empfangenden betrachtet. Die Gegengabe des Bittstellers heifit
M2, Lisegeld, fihrt also denselben Namen wie der gesetzlich ge-
botene Loskauf eines Gefangenen aus irdischer GGefangenschatt.
Brst in der Verfallszeit des Chassidismus wurde die Quittelsitte
zur willkommenen Einnahmequelle.

Der Chassidismus stellt die Forderung auf, daBi jeder Augen-
blick des Lebens ein Verkehr mit Gott sein soll. Religiose
Richtungen, die eine solche Iforderung 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 xaw éSoyyr, als
genuiner Ausdruck der Frommigkeit. Das Gebet galt so sehr
als die zentrale AuBlerung des Religiosen, als das Mittel, die Welt
zu Gott zuriickzufiithren, worin die Aufgabe des Frommen be-
steht, dal) es sogar zu einem wesentlichen Faktor in der Stinde
Adams gemacht wurde. Adam beging nicht nur die Stinde des
Ungehorsams, sondern er vernachldssigie tiberhaupt seine Auf-
gabe als Mensch und diese Vernachldssigung bestand darin, dafi
er nicht betete. Dieser Gedanke wird schon von Vidal vertreten,
aber tberall im Chassidismus angefiihrt, vor allen Dingen in der
iiberhaupt stark kabbalistisch beeinfluBiten chabadistischen Rich-
tung. Hr entspricht auch ganz dem chassidischen Begriff von
der Aufgabe des Menschen in der Welt, er entspricht dieser
Auffassung so sehr, dafi 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 Gebet hochste Inten-
sivierung des Gerichtetseins auf Gott, die vollkommene m32.
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 Einsamkeit des Men-
schen vor Gott voriibergehen. Aber es versucht, diesen Zustand stets als
sekanddr, als Ausnahmezustand, als ,transitorisch“ (Hermann Cohen, Die
Religion der Vernunft, S. 436) aufzufassen. Das Gebet als die Form der
Religion xat é&Soy#v darf nicht an diesen Ausnahmezustand gebunden blei-
ben. Der Einzelne ist nur Reprdsentant, nur Sprecher. Er spricht fiir die
Gemeinschaft und aus ihm spricht die Gemeinschaft. Das Gebet lduft seinem
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R. Pinhas sagt: Jedes Gebet, in dem der Betende nicht Gutes
fir ganz Israel erbittet, ist tiberhaupt kein Gebet ). Der Hasid
betet nicht fiir sich, sondern fiir die Schopfung. 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 Sphire des Geistigen ge-
hort und dafl dem echten (iebet nichts Materielles anhaftet.
Das Gebet gehort ganz in den Bereich der Skina, des gott-
lichen Prinzips in der Welt. Ein Gebet um materielle Dinge
wiirde in einen anderen Bereich gehoren, es hat mit der Welt
der Sekind nichts zu tun und wiirde deshalb keine Erhorung
finden konnen (2W 2w "N2 8b; 19b). Die Ausschaltung des
Fudémonismus aus dem Gebet geschieht also cinerseits durch
die Bevorzugung der Fiirbitte. Dies ist alte jidische Tradi-
fion (MOMR TV N AR SV SSarm S). Preilich ist damit
cine gewisse Hinseitigkeit des Gebets verbunden. Das auch zu
den konstituierenden Momenten des Gebets gehorende persin-
liche Verhiltnis zwischen Mensch und Gott wird bei dieser Deu-
fung 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 BErhorung 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 rationalistische Kritik als die mystische
Vertiefung des Gebetes einsetzen kann. Um dem Eudimonismus des Gebetes
zu begegnen, gibt es zwei Weee: das Gebet kann in die reine Kontemplation
iibergefﬁhﬁrt werden. Wenn dies aber ganz durchgefiihrt wird, so bedeutct
es eine Uberfiihrung in ein anderes Genus religiosen Erlebens. Denn das
Gebet verliert den fiir sein Wesen konstituierenden aktiven Charakter. Die
Gruudform des Gebetes ist und bleibt das Bitt- und Dankgebet: wenn der
Ilnddmonismus des Gebetes wirklich tiberwunden werden soll, dann muB der
cweite Weg zu seiner Uberwindung beschritten werden. Das Gebet bittet um
Giter und dankt tiir Giiter. Solange es sich um Giiter des Einzelnen handelt,
bleibt der eudimonistische Charakter des Gebetes bestehen. Erst wenn diese
Guiter Giiter einer Gemeinschaft, und zwar eciner aus Gott gestalteten Gemein-
schaft sind, fillt der egozentrische und egoistische Charakter des Gebetes weg.

1) S. ™M 1926, Heft 38,39, S. 709.

) Vgl. Gulkowitsch, Der Hasidismus religionswissenschaltlich untey-
sucht, Leipzig 1927, S. 37, 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 Erhorung versagen,
auch ganz abgesehen von der Verweigerung der Hrfillung sinn-
loser Bitten, die Ergebnis menschlicher Kurzsichtigkeit sind.
Gott verweigert die Erhorung aus Liebe zum Menschen, um die
Spannung nicht zu lgsen, die den Menschen immer weiter auf
dem Wege zu Gott hin driingt (3% 2@ D 24a). Das furbittende
Gebet dazegen gilt so sehr als Prototyp des Gebetes tiberhaupt,
daB die Fiirbitte als unbedingt wirksam gilt. Selbst eine gottliche
Androhung von Ungliick 1d6t sich durch fiirhittendes Gebet in Gu-
tes wandeln. Der Chassidismus greift hier eine talmudische Tra-
dition auf (2@ 0¥ =N 6b). Von der Firbitte darf niemand
ausgeschlossen werden, weder Freund noch Feind. Iinen Feind
gibt es im Sinne des Chassidismus im Girunde 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 Haf in Liebe verkehrt. Die Firbitte ist metaphysisch
betrachtet deshalb moglich, weil die Schoptung eine Hinheit
bildet und so auch zwischen den Menschen eine wesenhafte
Einheit (MM72M07) besteht (O™ 2P¥ MM 175b).  Auch der
Feind ist in diese Gemeinschaft einbezogen, denn nach chassi-
dischem BewuBtsein gibt es keine widergéttliche Sphire, der ein
Feind angehoren konnte (2w 0¥ ND 8b). Die Fiirbitte des
Menschen, insbesondere des Saddik, bezieht sich nicht nur auf
den Mitmenschen, sondern auf das gesamte Sein, einschliefilich
der Sekina in der Galut (s. unten S. 83).

Wo Religion iiberhaupt vorhanden ist, wird das Gebet ge-
pflegt. Aber immer wieder ergibt sich ein unlésbares Problem,
das Problem der Gebetserhorung. Das Wesen des Gebetes hiangt
im Grunde an der Erhoérung. Wenn den Menschen einmal der
Verkehr mit Gott eingerdumt wird, so ist es stets problematisch
und logisch niemals losbar, dafi Gott die Erhérung einmal ver-
sagen kann. Der Chassidismus spricht davon, dali Gott die Kr-
horung aussetzt, um die fiir den Frommen notwendige Spannung
aufrechtzuerhalten (s. oben S, 83). Wir finden aber in der chas-
sidischen Lehre noch eine tiefere Losung des Problems. Der Ba‘al
Sém tob hiilt den Satz unbedingt aufrecht, dab jedes Gebet nicht
nur erhort werden kann, sondern erhort wird (23 D% 70D 9a).
Wenn der Mensch die Erhorung nicht spiirt, so liegt es nur an der
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Stumpfheit seines religiosen Gefiihls. Denn das (iebet wird natiir-
lich im Rahmen des gesamten Seins erhort. Die Erhorung kommt
der ganzen Welt und der Sekind in der Galat zugute. Dies kann
nicht anders sein, wenn nur das Gebet, das die ganze Schépfung
in seinen Bereich zieht, iiberhaupt ein Gebet ist. Das Aufgehen
des Gebetes in der ganzen Schopfung ist nicht nur im Sinne
der I'tirbitte fiir die ganze Schopfung zu verstehen, sondern der
Betende mub sich in seinem Sein als Reprisentant der Schoptung
fiihlen. Das Gebet mufi aus diesem Gefiihl der Gemeinschaft
allen Seins heraus gebetet werden (23 Z@ =D 15a). Die Auf-
fassung, dali das Gebet einen cssentiellen Charakter hat, ist ge-
rade in dieser ecigentiimlichen Verbindung mit einem meta-
physischen Gemeinschaftsbegriff, der fast einer Identifikation
von Schopfung und Seele gleichkommt!), so typisch chassidisch,
daf} sie auch dort vertreten wird, wo das rationalistische Moment
relativ stark betont wird, wo also die Tora und besonders ihr
Studium als wesentlicher Bestandteil der Frommigkeit angesehen
werden. Die Lehre Sné'ir Zalmans aus Liozna ist so intellek-
tualistisch, dall er die Erleuchtung nicht auf Gefiihle, Eigen-
schaften und Taten bezieht, sondern auf den Intellekt (FTND
1MRT). Der erleuchtete Intellekt ist das Organ der Frommigkeit.
Alle anderen AuBerungen der Frommigkeit sind nur Konsequen-
zen des erleuchteten Intellektes. Dennoch kann Sne’ar Zalman
in bezug auf das Gebet die mystisch essentielle Gebetsauffassung
nicht aufgeben, wenn er den Boden des Chassidismus nicht
iiberhaupt verlassen wollte. Sncé’tr Zalman sieht das Wesen des
Gebetes darin, dafi es die gottlichen Funken sammelt und so
aktiviert (77W) P2 zu Numeri 52).  Dieser Gedanke stammt
von Lurja, wird aber als typisch chassidische Lehre empfunden.
Mit seinen (iedanken iiber das Wesen des Gebetes greift Snéir
Zalman iiberhaupt auf die mystische Tradition des Judentums
zuriick.  So sagt er im Anschlull an Zohar II, 262a, daf das
Giebet der Secele die Seele des Giebetes ist. Damit ist das
Gebet zur Konstituierenden Funktion der Seele gemacht, d. h.
in der Denkweise der Mystik eine Identitit von Seele und
(rebet behauptet?).

) 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
meisten Gebete vorschreibt, bedingt ein Vorherrschen des for-
mulierten Gebetes vor dem Gebet in freier Fassung. Aber auch
das formulierte Gebet ist nur dann Gebet, wenn es in voller
Erfassung seines Sinnes und mit voller Hingabe gebetet wird.
Dennoch begniigt sich der Chassidismus nicht damit, fiir den
Frommen nur Erfilllung der Gebetspflicht, natiirlich im rechten
Geiste, zu fordern. Dies ist nur eine conditio sine qua non
fiir den Hasid. Er soll nicht etwa nur beten, wenn er 7312 hat,
sondern er soll immer mit T2 beten. Kine chassidische
Anekdote, die iiberall in chassidischen Kreisen bekannt ist,
faBt in klassischer Weise zusammen, worauf es im chassi-
dischen Gebete ankommt. Iin Hasid beantwortet die I‘rage ei-
nes Gegners (7200), warum er die Gebetszeiten nicht einhalte,
was doch Mangel an Ehrfurcht vor Gott sei, dafi er nicht wage
aus der tdglichen Beschiiftigung heraus sich direkt an Gott zu
wenden. Er bediirfe einer langen Meditation tiber die Erhaben-
heit Gottes. Schliefilich gelange er durch diese Meditation
zit einer solchen Konzentration, dali er alles, selbst die Exi-
stenz Gottes vergesse, und erst auf Grund dieser seelischen
Haltung wage er zu beten. Hier ist das Problem des Gebetes
in aller Schiirfe geschen: der Gegensatz zwischen der Kreatur
und dem erhabenen Schiopfer macht das Gebet gerade fiir den
ernsten Frommen unmdoglich. Damit ist das Gebet logisch un-
moglich gemacht. Die Frommigkeit findet aber doch einen
Ausweg. Sie gelangt logisch betrachtet zu einem Paradoxon.
Das Gespriich, das an der Erhabenheit des Gespriachspartners
scheiterte, wird dann moglich, wenn der Gespriichspartner 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 Endimonismus aus
dem Gebete auszuschalten: er betrachtet die Bitte um die in-
neren und duberen Voraussetzungen zur Auslibung einesrechten
Dienstes an Gott als den allein wiirdigen Gegenstand 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 Hrhabenheit Gottes wird nicht angetastet und trotz-
dem wird keine uniiberwindliche Schranke zwischen Gott und
Mensch aufgerichtet.

Diese ™32 steigert sich bei einzelnen He®sidim bis zur
Ekstase. Diese Ekstase wird nicht eigentlich systematisch an-
gestrebt, sie ist vielmehr eine Folge davon, daB der Hasid wirk-
lich mit 71D betet. So erziihlt die Legende von R. Elimelek aus
Lisiensk, daB er beim Gebete auf die Uhr sah, um sich nicht
ganz in der Zeitlosigkeit zu verlieren. FEr fiirchtete, den Riick-
weg aus der Hwigkeit in die Zeit nicht wieder zu finden. Aus
dicsem Grund verabschiedete er sich nach der Legende vor je-
dem Gebete von seiner Frau in der Voraussetzung, daB erin eine
grobie Gefahr hineinginge. Diese Legende ist sehr charakteri-
stisch.  Die Ekstase wird geradezu als Gefahr betrachtet, der
der I'romme nur schwer entgehen kann. Sie ist zwar ein (na-
dengeschenk, aber eines, das iiber den Rahmen des irdischen
Daseins hinausgeht. Der Hasid soll aber Mensch bleiben, so
sehr er sich auch an Gott annihert.

Die Idealforderung und das Ziel des Chassidismus ist, das
Leben des Frommen zu einem einzigen Gebet zu gestalten.
Jeder Augenblick des Lebens soll ein Gottesdienst (mM3Y) sein.
Wenn der Chassidismus iiber das Pflichtgebet hinaus die For-
derung stellt, dal 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
zii den Quellen des Judentums zuriickkehrt, tritt organisch diese
[Forderung auft).

Damit wird nicht nur der Alltag entprofaniert, sondern
das leben erhiilt einen ganz anderen Charakter. Das Leben
eines Frommen, das in jedem Augenblick Gottesdienst ist, bietet
Keinen Raum mehr nicht nur fir gleichgiiltige Dinge, sondern
auch fiir im ethischen Sinne wertlose oder gar negative Hand-
lungsweisen. Hin Leben, das nur 732y ist, bietet keinen Raum
fitr Stolz und andere schlechte Eigenschaften. Diese Tatsache
ist zugleich ein Priifstein dafiir, wieweit ein Hasid in der From-

1) Ysander, Studien zum Bestschen Hasidismus, S. 227, formuliert mit
Reeht, dafi der Chassidismus hier eine kabbalistische Linie fortsetzt und das
Erbe Lurjas und Vidals antritt, da aber mit dieser Feststellung keine histo-
rische oder psychologische Erkldrung fiir den Chassidismus und seine inten-
sive Betonung des Gebetes gegeben sei.
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migkeit gelangt ist. Sobald er noch Stolz und andere von Gott
wegfithrende Gefiihle haben kann, ist sein Leben noch nicht
Gottesdienst. Er muf vielmehr danach streben, in diese hohere
und tiir den Hasid unbedingt erforderliche Stufe des Lebens zu
gelangen (2W D@ 0D 23 b).

Wenn der Chassidismus das spontane Gebet hoher ein-
schiatzt als das formulierte und das Gedankengebet hoher als
das Gebet in Worten, so setzt er mit dieser Forderung den
Charismatiker voraus. Damit ist aber noch nicht gesagt, dal
nur der Berufene beten kann. Denn die chassidische Lehre
macht die Voraussetzung, dafi jede Seele ihrem Wesen nach
aufl Gott hin gerichtet ist. Fiir den Chassidismus gibt es keinen
im Prinzip religios ,unbegabten“ Menschen. Es gibt nur hohere
und geringere Stufen der Gottesnihe. Die Identifikation des
Charismatikers mit dem Menschen iiberhaupt ist freilich eine
so weltbejahende und idealistische Einstellung, dabi sie dem
Alltag auch im Chassidismus nicht immer standhalten konnte
und nur auf dem Hohepunkte der Entwicklung chassidischen
(ieistes radikal durchgefiihrt wurde'). Obwohl aber jeder
Mensch nach chassidischer Ansicht mit 7332 Dbeten kann und
soll und obwohl jedes echte Gebet den Menschen ganz in die
Nithe Gottes fiithrt, hat der Chassidismus dennoch nicht das
Empfinden dafiir verloren, dafi das Gebet nichts Alltdgliches
ist. Der Chassidismus hat das Gebet nicht in die Sphiire der
Biirgerlichkeit herabgezogen. R. Selomo von Karlin nennt das
Gebet das grofte Wunder, das die Schiopfung kennt, ein Urteil,
das darum um so hoher zu bewerten ist, weil er selbst als einer
der miichtigsten Wundertiter des Chassidismus galt, weshalb er
auch der  kleine Ba‘al Sém tob“ genannt wurde2).

Das Gebet mit 31D ist eine ldentifikation des Menschen
mit der gesamten Schopfung und die grobitmogliche 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 IFall. Das Gebet ver-
mittelt also die Offenbarung, und zwar direkter und sicherer
als das Studium der Tora (W DWW "N 22h).

Sicherheit die M33D herbeitiihren sollten; vgl. Torsten Ysander, Studien zum
Be'stschen Hasidismus, S. 228 ff.
2) Vgl. J. A. Kamelhar, 7P %, Bilgoraj 1933, S. 170,
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Der Chassidismus vermag die Problematik des Gebetes
nicht zu lésen. Das vermag keine Religion. Fiir eine rationa-
listische Betrachtungsweise wird das Gebet dadurch problema-
tisch, dafi es durch die Allwissenheit Gottes und die Absolut-
heit seines Willens iiberfliissig gemacht wird. In der streng
monistischen Mystik lost sich das Gebet dadurch auf, dafBl sein
Subjekt und sein Objekt in der Einheit von Gott und Seele zu-
sammenfallen. Dennoch verzichtet keine Religion auf das Ge-
bet. Eine Religion kann auf den Kultus verzichten, sie kann
die Sittlichkeit in den Bereich des religios Irrelevanten verweisen.
Aber das Gebet bleibt unangetastet. ILs ist genuiner Ausdruck
der Religion. Das Wesen der Religion besteht in ihrer AKktivi-
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 Beziehung zwischen Mensch und Gott.
Diese Beziehung kann nicht nur gewufit werden, sie mul} stets
gelebt werden. Sie lebt am reinsten, am adédquatesten, 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 primér nicht piadagogischen
Zwecken, sie hat primir iiberhaupt keinen gewollten und ge-
wubiten Zweck. Sie entsteht vielmehr aus dem Zwang zur Ge-
staltung. So ist der genuine Ausdruck religiosen Erlebens nicht
die Lehre, sondern das Gebet. Die Lehre ist immer sekundir,
sie ist viel mehr Angelegenheit der religiésen Theoretiker als
Aufgabe des religiosen Genies. Das Gebet ist die eigentliche,
die adiiquate Form des Verkehrs zwischen Mensch und Gott.
Is ist das Leben der Religion, wihrend die Lehre nur das Bild
der Religion ist?).

1) Hermann Cohen, Religion der Vernunft, S. 438 betont, dai das Gebet
die Urform des Monotheismus ist. Der Monotheismus kann in der Tat ohne
Opfer, ohne kultische Symbolik existicren. Aber er bedart mit Notwendigkeit
des Gebetes. Im Gebete wird das Grundprinzip des Monotheismus Gestalt:
Gott ist zugleich transzendent und wellimmanent, d. h. et ist aunfierhalb des
Menschen und kann so Ziel seines Gebetes sein, er ist aber zugleich nicht so
vom Menschen geschieden, dab 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
teligion, der Gotteserkenntnis, ihre charakteristisch chassidische
Nuancierung. Gotteserkenntnis wird nicht gewonnen durch Stu-
dium an sich. Hs mufi 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 Gottesgemeinschaft sein mufl. Das Studium der Tora
ist auf Grund dieser Disposition natiirlich ein Weg zu Gott.
Aber der Chassidismus Kennt noch cinen anderen, den unmittel-
baren Weg, der vor allem in der Friihzeit des Chassidismus be-
schritten wird: Gott ist in der Schopfung und kann deshalb aus
der Schopfung erkannt werden. So sieht R. Pinhids 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 sehr metaphysisch angesehen, dal} sie nicht
als ein einmaliger, sondern als ein tdglich wiederholter Akt be-
trachtet wird?!). KErkenntnis der ecigenen Seele und Erkenntnis
der Natur fiihren zu Gott. Hieraus ist aber niemals eine anti-
historische Einstellung, ein Naturpantheismus, entstanden. Die
unmittelbare ,natiirliche* (rotteserkenntnis hat die ,historische«
Erkenntnis niemals verdringen konnen. Zwischen dem offen-
barten Gott der Tora und dem natiirlichen Gott in der Schopfung
besteht kein Unterschied, denn Gott ist der All-Eine. Allerdings
haben wir im Chassidismus Schwankungen in bezug auf die
Verteilung der Akzente. Das Studium steht — um die Extreme
anzufithren — fir Sné’ir Zalman mehr im Mittelpunkt als fiir
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 mit der Liebe
zu Gott gegebene Verlangen nach Gott. Die weltbejahende Hal-
tung des Chassidismus legt in dieses Verlangen schon die Er-
fiilllung hinein.  Der Chassidismus kennt nicht die tragische
Spannung  zwischen Gott und Welt, die fiir viele mystische
Richtungen typisch ist. Nach der chassidischen Anschauung

1) S. @M, Jahreang 1926, Heft 3%/39, S. 709,
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ist Gotteserkenntnis mdoglich und fiir jeden moglich. Deshalb
kann er auch niemals irgendeinen Weg zu Gott als den allein-
miglichen verabsolutieren.

Der Ba‘al Sém tob gewann seine Erkenntnis Gottes aus sei-
nem ungewohnlich 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 grofiztigig, weniger auf direkte An-
schauung und mehr auf Reflexion aufgebaut. Er 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
Beobachtungsvermigen, er vermochte aus jeder Handwerksar-
beit auf ihren Meister zu schlieBen. Auf diesem schlichten
Grundprinzip baute er auch seine Gotteserkenntnis auf. Der
Ba‘al -Sém tob sieht in der Erde, die voll von dem Kabod Gottes
ist (Jesaja 6, 6), vor allem die Natur. Der Meseritscher Maggid
bezieht 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 mafigebliche Quelle fiir die
lirkenntnis Gottes betrachten.

Der Kosenitzer Maggid fiihrt diesen Gedanken im einzel-
nen durch. An seiner Lehre erkennt man aber zugleich die
Gefahr, die in der Lehre von der natiirlichen Offenbarung liegt
und die die Orthodoxie aller Religionen veranlabit hat, der Lehre
von der natiirlichen Offenbarung gegeniiber eine mifitrauische
Haltung einzunehmen: alle Lehren von der Erkenntnis Gottes
aus der Schopfung enthalten die Gefahr, in unterreligiose Auf-
fassungen abzugleiten. Damit ist der Magie der Weg geebnet.
Der Kosenitzer Maggid lehrt, dai man mit dem Auge des Gei-
stes den Dingen ihre Beschaffenheit (7¥2) ansehen konne.
Wer aber Art und Wesen ihres Geschaffenseins erkannt hat,
bekommt zugleich Gewalt tber die Dinge'). Darum werden

1) Diese Denkweise enthiilt logisch eine eingeschlichene Primisse, ist
aber ein fir dieses Denken giiltiger und logischer Schlufi. Das Wissen ist
fiir diese Denkweise etwas Essenticlles. Wissen und Besitzen sind identisch.
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vom Kosenitzer Maggid eine groBe Anzahl von Wundertaten
berichtet. Er hatte einen ungeheuren Einfluff und galt als der
Repriisentant des Chassidismus auch in nichtjiidischen Kreisen.
Seine Personlichkeit hat viel dazu beigetragen, daB Chassidis-
mus und Wuandertiterwesen identifiziert wurden.

Gott offenbart sich in der Schipfung und offenbart sich
in der Tora, denn etwas von Gott ist in der Welt 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 Konig zwar nicht findet, aber doch wenigstens erfihrt,
wie der Konig lebt. Dieses schine Bild veranschaulicht, wie der
Chassidismus jede Banalisierung der Gotteserkenntnis vermeidet.
ohne den lebendigen Drang zur Erkenntnis Gottes zu paralysieren
(W 22 ND 3 a).

Der Chassidismus in seiner Gesamtheit neigt wenig dazu,
ein geschlossenes System zu gestalten. Fiir ihn steht iiber-
haupt die Vernunft nicht im Zentrum seiner Psychologie und
seiner Metapbysik. Der Chassidismus ist freilich zu sehr eine
echt jidische Richtung, als dall er sich ganz im Halbdunkel
des Mysteriosen verlieren konnte. Er hilt an der jiidischen
Tradition fest, und diese enthilt stets ein rationales Korrcktiv
gegen eine iibersteigerte Mystik (wie sic auch ein mystisch re-
ligioses Korrektiv gegen jeden iibersteigerten Rationalismus ent-
hiilt). So finden wir in allen chassidischen Lehren ein grite-
res oder geringeres rationales Element. Dic schiirfste Ausprii-
gung dieses rationalen Elementes finden wir bei Sné'tr Zalman.
Er vertritt eine in sich geschlossene Lehre, in der Psycho-
logie, lithik und Metaphysik aufeinander abgestimmt sind. Das
Grundelement in allen drei Aspekten der Frommigkeit ist die
Vernunft. Die Welt wurde durch die gottliche Vernunft ge-
schaffen. Sie ist in allen ihren Teilen vernunftgemilh und dar-
um der Vernunft zugingig. Die Vernunft in der Welt ist iden-
tisch mit der Tora. KErkenntnis der Tora fiithrt zur Erkenntnis
der Welt und ihres Sinnes. Erkenntnis der Tora fiihrt aber auch
zur Lrfillung der Tora 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 zugiinglich ist. Der Auserwiihlte
erkennt das Sein hinter dem Schein. Seine Erwihlung besteht
darin, dafl seine Vernunft weniger erdgebunden, dafj sie gott-
licher ist. Sné'lir Zalman sieht im Saddik nur den Lehrer, nur
den, dessen Vernunft tiefer eindringt als die anderer Menschen.
Nur seine FErkenntnis ist tiefer. Er ist verpflichlet, diese
tiefere Erkenntnis als Lehrer nach Moglichkeit auch anderen
zu vermitteln. Seine groflere Frommigkeit ist nur eine Konse-
quenz seiner tieferen Erkenntnis und eine Selbstverstiandlich-
keit, die ihn nicht iiber andere erhebt.

Wir finden in der Lehre Snéir Zalmans eine Unterschei-
dung zwischen der Welt an sich und der Erscheinungswelt, die
an Gedanken der westeuropiischen Philosophie erinnert. Ks
bedarf einer besonderen Untersuchung, ob die abendlindische
Philosophic auf Sné’iir Zalman Einfluf gehabt hat. Ein solcher
Einfluf scheint vorhanden zu sein, aber Sné’ir Zalman hat die
GGedanken der zeitgendssischen weltlichen Philosophie wohl
nicht aus erster Quelle, sondern in einer Form, die kaum mehr
als ein Geriicht war, gekannt. Wenn Sné’iir Zalman seine Lehre
von den zwel Seinsarten als eine typisch religiose Lehre an-
sieht, die in einem philosophischen System nicht denkbar ist.
so kann er damit vielleicht, wie Dubnow ') 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, daB Sné’ur Zalman das spinozistische System studiert,
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 stir-
ker als dieser, den Chassidismus an die rationalistischen
Traditionen des Judentums anzukniipfen. Er versucht, die
groffen Traditionen des Rabbinismus fiir den Chassidismus
fruchtbar zu machen. Gegenstand fiir die Vernunft ist auch
nach seiner Anffassung zunichst die Tora. Uber die Tora hin-
weg erst fiihrt der Weg zur Erkenntnis der aus Vernunft ge-
schaffenen und durch Vernunft lebenden Welt.

1y Geschichte des Chassidismus 1I, S. 103.
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Die Erkenntnis Gottes ist Erkenninis eines wahren Seins.
Diesem wahren Sein steht eine Welt gegeniiber, die eine Art
Sein hat. Wenn die Welt auch zu Gott hin geschaffen ist. so
ist sie doch micht 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 Nichisein der Welt ist ge-
radezu ein Kriterium fir die Grofe der Gotteserkenntnis. Die
Welt ist aber nur Nichtsein, gemessen an der Seinsart Gottes.
Sie ist nicht etwa nichtig als Schépfung, sie ist nicht nichtig
im Angesichte Gottes, nicht von Gott verworfen, nicht irrele-
vant. Sie hat eine Aufgabe, die freilich schlieBlich mit der
Auflosung ihrer selbst enden mufl. Sie mufi schlieBlich in der
Sphire Gottes aufgehen, die wahres Sein ist. Alles irdische
(Geschehen ist an sich Nichtsein. HEs erhilt seinen Wert erst
dadurch, dabl 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

1y Fiir Hermann Cohen ist die Religion als solche nur deshalb vor dem
forum der Wahrheit gerechtfertigt, weil sic vernunftgemit ist. Eine andere
als die vernunfigemifie Wahrheit besteht tiir Cohen nicht. Infolgedessen muf}
auch jede einzelne der historischen Religionen unter dem Gesichtspunkte ili-
rer Vernunftgemifheit geprifft werden. Nur wenn sie im Prinzip vernunft-
gemifl ist, ist sie walre Religion und keine Verirrung. Auch fiir jede ein-
zelne Lehre innerhalb eciner Religion gilt die Vernunftgem#Bheit als Priif-
stein ihrer Echtheit. Auch im einzelnen ist ein Abweichen von der Vernunft
fiir Cohen identisch mit dem Abgleiten aus der Sphiire echter Religion. Un-
ter diesem Gesichtspunkte iiberprift und versteht Cohen das Judentum, und
alles, was er itber die jidische Religion und ihre einzelnen Lehren aussagt,
geht von dieser Pridmisse aus. Cohen kommt bei seiner Untersuchung der
Religion zu dem positiven Ergebnis, dafi vernunftgem#fie Roligion moglich,
daf also Religion mdglich ist. Im Judentum sieht er einen besonders ausge-
priagten Typus dieser allein echten, vernunftgemifen Religion. Der Chassi-
dismus geht vom entgegengesetzten Standpunkt aus. Er priift die Vernunit
vor dem Forum der Religion und mift ihren Wert daran, wieweit sie der
Religion dient. Das Ergebnis des Chassidismus ist ebenfalls positiv. Dic
Vernunft vermag der Religion zu dienen, sie erfiillt iberhaupt erst ihr ei-
gentliches Wesen im Dienste der Religion. Deshalb vermag das Wesen der
Religion und vermag jede einzelne Lehre durch die Vernunit verstanden uud
vernunftgemidfl dargestellt zu werden.
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sie auch im einzelnen zu erweisen versucht. Der rationale
Faktor in der jidischen Religion ist Tatsache. Dieser Faktor
ist sogar ein konstituierendes Moment. Hermann Cohen hat
ferner richtig gesehen, daf sich dieser konstituierende Faktor
erst allméhlich im Verlaufe der Geschichte und an der Ge-
schichte des Judentums gestaltet hat. Dennoch erschopft sich
die Geschichte der jiudischen Religion nicht nur in der Ausge-
staltung ihrer vernunfigemificn Seite, und die Religion des
Judentums ist nicht nur Religion der Vernunft. Sie enthiilt
auch zugleich immer eine Reihe von Faktoren, die sich vordem
Forum der Vernunft nicht rechtfertigen lassen und dieser Recht-
fertigung auch nicht bediirfen. Hier liegt die Einseitigkeit der
Auffassung Hermann Cohens. Die Geschichte der jidischen
Religion ist nicht nur eine Geschichte der Vernunft, sondern
zugleich auch eine Geschichte religigsen Erlebens, das jenseits
aller Vernunit steht. Die Auffassung, dali die jiidische Reli-
gion ihrem Wesen nach allein Vernunftreligion ist, fiihrt Her-
mann Cohen dazu, dalj er die jiidische Lehre auch da vernunft-
gemdll kommentiert, wo sie sich dem Urteil der Vernunft ent-
zieht. Aus dieser Tatsache resultiert das seltsam Unbefriedi-
gende in der Exegesec Hermann Cohens, wihrend seine syste-
matischen Deduktionen Anspruch auf evidente Giiltigkeit machen
konnen.

Jede Religion macht in ihren héoheren Formen Anspruch
auf Totalitit und will auch die Vernunit in ihren Bereich
einbeziehen. Die Tatsachen der Religion widersprechen in kei-
ner Weise der Vernunft, sofern es sich um die vollkommenen
Formen 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, dat der Ge-
danke sogar dem Denkenden gegeniiber scine Freiheit bewahrt.
»Hs denkt«. Dieses freie 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. Eine 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 mufj es ihr
gelingen, der Vernunft im vollen Umfange mit all ihrer Freiheit
die ihr entsprechende Funktion einzuriumen. Wie jede Religion
sieht sich also auch der Chassidismus vor die Frage gestellt, wie
er der Vernunft gerecht werden soll, ohne in Intellektualismus
zu verfallen und ohne die Vernunft zu vergewaltigen. Wenn
der Chassidismus einc lebendige historische Wirksamkeit  aus-
iihen konnte, so ist dieser Erfolg darin begriindet, dabl er dem
intellektualistischen Zuge seiner Zeit nicht folgte, dalbi er die
Tradition nicht als iiberwundenen Aberglauten ablehnte, dab
er aber andererseits auch die Gesetze und den Freiheitsan-
spruch der Vernunft respektierte. Das System, das der Chas-
sidismus allmiihlich herausgebildet hat, ist keine absichtlich
dunkel gehaltene, in vagen Getithlen schwelgende Pseudomystik,
sondern eine echte Mystik, die sich bemiiht mit reinen klaren
(Gedanken zu arbeiten. Der Chassidismus sieht sich vor die
Aufgabe gestellt, die jeder Religion gestelll ist: die Aufgabe
allen zu dienen, allen verstindlich zu sein und dennoch in die
Tiefen des religiosen Lebens vorzudringen. Er muf gleicher-
weise versuchen, eine banale Popularitit zu vermeiden und eine
Beschrinkung auf eine nur wenig verstindliche, fir die All-
gemeinheit zu schwierige Lehre zu verhindern. Der Chassi-
dismus lehrt die Freiheit der Vernunft. Vermoge seiner Lehre
von der auf Gott hin geschaffenen Welt bedeutet ftir ihn diese
Freiheit keine Gefahr. Gerade eine auf Freiheit gerichtele Ver-
nunft wird und mub den der Schopfung ihrem Wesen nach
entsprechenden Weg zu Gott hin gehen. Der Chassidismus,
obwohl er eine mystische Richtung war, ist vernunftgeméifer
als der iiberspitzte Traditionalismus. Die intellektualistische
Spielerei ist gebunden und widerspricht der Freiheit der Ver-
nunft. Hs gelingt dem Chassidismus, eine Lehre zu schaffen,
deren Evidenz nicht durch logische Spitzfindigkeit miithsam be-
wiesen werden mubB, sondern die als echte Evidenz der freien
Vernunft einen adiquaten Gegenstand bietet. So gelingt es,
die Feindschaft zwischen Vernunft und Religion zu tiberwinden.
Der Mensch ist nicht mehr Sklave einer Vernunft, die ihn
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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 Auslésung
des transzendentalen Sinnes. Dieser Sinn ist das wahrnehmende
Organ des UnterbewuBtseins, 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 OberbewuBitsein nicht durchgefiihrten Gedanken
und Gefiithle abspielt, ist unter dem Gesichtspunkt der ratio
betrachtet die Nachtseite der Seele, von der Tagesseite prin-
zipiell geschieden. Zum UnterbewuBtsein in diesem Sinne gehort
der transzendentale Sinn nicht!). Er gehort in eine Welt der
Seele, in der das BewubBtsein im Sinne der ratio tiberhaupt keine
Rolle spielt. Der mystische Sinn wurde nicht aus dem Bewubt-
sein verdrdngt, er hatte vielmehr niemals etwas mit dem Be-
wulitsein, in dem die ratio herrscht, zu tun. Er hat seine eigene
Form des BewuBtseins. Dieses Bewubtsein erkennt mit Hilfe
des Bvidenzerlebnisses. Hs erkennt stets in Totalitiit, d. h. die
Ganzheit des mystischen BewuBtseins erkennt die Ganzheit der
Welt. Der Gegenstand also ebenso wie das Werkzeug der FEr-
kenntnis werden durch ihre Totalitdt charakterisiert. Die stets
auf die Ganzheit gerichtete chassidische Ethik ist hier begriindet
(s.S.55f). Der Chassidismus hat keine psychologische Theorie
des mystischen Erlebnisses hervorgebracht. Dennoch ist die
Art der chassidischen Gotteserkenntnis und die Grundlage der
chassidischen lithik in charakteristischer Weise mystisch gestal-

1) Der Transzendentalsinn gehért also nicht in die BewuBtseinswelt, 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 Moglichkeit klarer begrifflicher
Trennung schafft.

7
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tet. Die Totalitit Gottes wird aus einem totalen BewuBtsein
heraus durch ein Evidenzerlebnis erfafit. Iiir die weitere Aus-
gestaltung der chassidischen Gedanken und Praktiken spielen
natiirlich rationale Momente eine Rolle. Denn fiir die Ausge-
staltung ihres Erlebnisses 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 {iberhaupt der Grund dafir,
daBi der Mystiker sein Erlebnis ausspricht. LIr muB reden, um
des Erlebnisses Herr zu werden und Kraft zu neuem Krleben
zu finden. Das Studium der Tora ist also auch fiir den im
Prinzip mystisch gerichteten Chassidismus deshalb von grotiter
Bedeutung, weil es den Menschen ins Gebiet des Religiosen
hineinfiihrt und weil es ihm die Formen zu liefern vermag, in
denen er das mystische Gotteserlebnis fiir sich und andere iiber-
haupt erst verstindlich machen kann.

In bezug auf die praktische Seite der Gotteserkenntnis,
das Gottvertrauen, die fides, MM\, begegnen uns im Chassi-
dismus verschiedene Nuancierungen, deren Extreme durch den
Maggid aus Meseritsch und durch R. Nahman von Brazlaw
reprisentiert werden. Fiir beide gilt, wie iiberhaupt fiir den
Chassidismus, dafi der Glaube im Zentrum des religiosen Le-
bens stehen mufl. Aber in bezug auf den Weg zum Glauben
gehen die beiden Richtungen auseinander. R. Nahman er-
kennt nur die reine fiducia, das blinde Vertrauen, an. Intel-
lektuelle Erkenntnis fithrt fiir ihn niemals zu 73128, Darum ist
die Leistung der Philosophie nicht nur unnétig, sondern geradezu
gefihrlich. Philosophie vermag nur aufzuldsen, sie stellt Iragen,
auf die sie keine Antworten zu geben weill und wissen kann.
R. Nahman lehnte ausdriicklich die philosophischen Autorititen
Babja, Ibn ‘Ezra, in gewissem Sinne sogar Maimonides ab. Er
scheint hier durchaus Kenner zu sein. Er warnt also vor einem
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 MO8 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 DM, 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-
bens bedarf keiner Beweise. Er wird durch die Tradition iiber-
mittelt und muf 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.

Gegeniiber dieser strengen Geschlossenheit des M3iN-
Begriffes bei R. Nabman steht ein wesentlich komplizierte-
rer Begriff der M30DR bei dem Maggid aus Meseritsch. Ent-
sprechend seiner iiberhaupt stark intellektualistischen Gedanken-
richtung vertritt er einen Begriff der m>mN, der mit dem
Intellekt in enger Beziehung steht. Freilich muB auch hier das
sacrificium intellectus geleistet werden: der Intellekt vermag
nicht von sich aus in logischer Schlutifolgerung die Welt des
Glaubens 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 geniigt nicht. Aber der
Mensch muff dennoch von der Pietit gegeniiber der von den
Eltern ererbten Religion ausgehen. FEine solche Pietit allein
vermag die MIMN vor einer Auflosung durch den Intellekt zu
schiitzen. Doch der Mensch muB auf dieser Pietit mit Hilfe des
Intellektes weiterbauen. Erst so wird die M8 vollkommen.
Giegenstand einer solchen MIMN mub die gesamte Welt des
Religiosen sein. Alle Lehren, alle Gebote miissen in der M3TRR
erfalit werden. Bei allem Intellektualismus ist fiir den Maggid
aus Meseritsch das Judentum kein System, keine Lehre, kein
logisches Gedankengebiude, sondern Tradition, Gegenstand der
Pietat und der Ehrfurcht. So vermag die M8 trotz ihrer
Verbindung mit dem Intellekt mehr hervorzubringen als nur
Erkenntnis. Aus der TN resultiert alles: die Liebe zu
Gott, die Ehrfurcht vor Gott, der rechte Gottesdienst. Diese
sind nicht etwa nur sekundiire Folgen der MM\, sondern wie
die m3MN den ganzen Bereich der religivsen Erkenntnis um-
fait, so umfaBit 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 aufrechterhalten. 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 Lehre 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 Verhilt-
nis wie das absolute Sein Gottes zu dem Werden der Schopfung.
Die Proportion ldbt sich auch umstellen: so wie die mensch-
liche Vernunft notwendige Fortsetzung des schopferischen 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 iiberhaupt erst moglich macht. Sie ist die Vor-
bedingung dafiir, dafi 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 nur eine Fortsetzung
der Schopfung. Aus der Schopfung heraus erwichst die Kr-
kenntnis Gottes. Die natiirliche Offenbarung wird nicht 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 Tora, die ihm am niichsten steht. Doch er wird
auch anderweitig offenbart, in abgeschwiichter Form, aber nicht
wesentlich anders. Der Mensch erkennt Gott durch alle seine
Werke hindurch, und daf er dies kann, wird erméglicht 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 Offenbarung aufnahme-
fihig sind. Es entsteht die Frage, ob Vernunft, Gefiihl oder
sogar der sogenannte gesunde Menschenverstand diese natiirliche
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 Schluifolgerung zu Schluf-
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
~Haus Gottes“. (Abraham MoS¢ von Przysucha an Hand der
[ixegese von Ps. 101, 2 in D8 D7, S. 103.) Die ernste,
strenge und stark rationalistische Religiositit des Kozker Rabbi
verlangt zwar, dall der Mensch sich um die Gotteserkenntnis
(MY7) bemiihen soll. Diese NVT ist Vernunft im Sinne der letzt-
moglichen Konzentration menschlicher Geisteskrifte. Mit un-
bestimmten Gefithlen will der Kozker Rabbi nichts zu tun haben.
Aber diese MVT 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 Unzuldnglichkeit seiner personlichen Kraft.
Wer nicht genfigend NYT hat, um Gott zu erkennen, muf} 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 D 27, S, 99). Im Zusammenhang der chassidischen
Lehre von der Natur derjenigen seelisch-geistigen Krifte, die
die Gotteserkenntnis vermittein, ist auch der Chabadismus des
Sne’ar Zalman zu begreifen. Wenn Sné’fir Zalman m0am, =2
und MYT als die zentralen Krifte des menschlichen Geistes an-
sieht, so bedient er sich kabbalistischer Termini und iibernimmt
mit diesen Termini naturgemiif einen ganzen kabbalistischen
Begriffskomplex. Dennoch haben diese Begritfe bei Sné’tr Zal-
man noch einen typisch chassidischen Sinn. Sie sind mehr
real, mehr psychologisch gefafit. Sie sind trotz ihres metaphy-
sischen Hintergrundes wirkliche psychische Funktionen, Mog-
lichkeiten des einzelnen Menschen Gott zu erkennen. Durch
MM, T2 and  DYT wird bei Sne'tr Zalman doch nur der Akt
der Erkenntnis Gottes erreicht, nicht der kabbalistische Besitz
Gottes. ™m2M, 732 und MY7T sind keine Zaubermittel, um sich
(Gottes zu bemichtigen, sondern Werkzeuge, die dem Menschen
gegeben wurden, damit er seine Aufgabe in der Welt erfiillen



102 LAZAR GULKOWITSCH B XLII. 1
konnte: der Mensch soll die Welt zu Gott zurtickfiihren, und
dazu bedarf er der Erkenntnis des Zieles und des Weges, der
zu diesem Ziele fiihrt.

Der Chassidismus will im Prinzip eine Religion der Liebe
sein. Hr stellt die Gottesliebe hoher als die Gottesfurcht. Er
sieht in der Liebe Gottes das eigentliche Agens der Welt, er
stellt die Nédchstenliebe in den Mittelpunkt seiner Frommigkeit.
Die Gemeinschaft aller Menschen vor Gott, die Tatsache, daf
die Schopfung eine Aufgabe fiir den Menschen bedeutet, machen
die Nichstenliebe zu einem zentralen Gebot. Von dem Gebote
der Nichstenliebe, und zwar bedingungsloser praktischer Nich-
stenliebe, kann niemand und nichts befreien. Die Berufung
auf die Hilfe durch Gott 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
eine — angeblich — religiose Basis zuriickzieht. Ebensowenig
gestattet die chassidische Lehre den Riickzug auf eine ethische
Basis. Die Hilfeleistung darf nicht deshalb verweigert werden,
weil der Hilfsbediirftige der Hilfe nicht wiirdig ist. Der Mensch
ist gar nicht befugt, dariiber zu entscheiden, wer der Hilfe
wiirdig sei. Denn alles, was der Mensch besitzt, 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, S. 512.) Gegenstand der Hilfe-
leistung mull jede Not sein. Die Person des Hilfsbediirftigen
spieit keine Rolle. Dem Gottesleugner mul} ebenso geholfen
werden wie dem Frommen. Der Gottesleugner ist geradezn
nur dazu da, damit Liebe, und zwar Liebe ohne Einschrin-
kung, geiibt 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 Bediirfen zu sptiren und ihr
Leid zu tragen® (Buber, Die chassidischen Biicher, S. 512).
Der Sassower Rabbi gilt tiberhaupt als Prototyp eines Rabbi,
der das Prinzip der IFrommigkeit in der Liebe zum Nichsten
sieht und der keinen Unterschied in bezug auf den Wert des
Bediirftigen macht. Die Legende erzihlt von ihm, dall er selbst
die Erlgsung der Verdammten in der Hélle erzwang: er war
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nimlich freiwillig in die Holle gegangen, um seine Siinden dort
abzubiifen. Deshalb hatte Gott befohlen, das Hollenfeuer zu
loschen. 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, daff alle Menschen der Erlésung wert sind, dab
es Kkeine prinzipielle Gottesferne, keine prinzipielle Trennung
einer Seele von Gott geben kann (Buber, Die chassidischen
Biicher, S. 518). Die Forderung der Nichstenliebe in bedingungs-
loser Formulierung 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, daB er ein
neues revolutiondres 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-religiose Gemeinschaft,
wihrend die soziale Ordnung irrelevant ist. Sie wird keiner
Reform unterzogen, weil auf der libene des religios-ethisch
fundierten Chassidismus eine Gesellschaftsordnung gar nicht
existieren kann. Der Chassidismus fordert nicht das grofit-
mogliche Gliick der groBtmoglichen Zahl, sondern er rechnet
von vornherein mit dem Ungliick in der Welt, aber auch zu-
gleich mit seiner Uberwindung durch die titige Liebe 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 Kabbala gegriffen haben. Der Chassidismus war
in gewissem Sinne eine [Fortsetzung der Kabbala 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 eine solche Weiterbildung kabbalistischen
spekulativen Gedankengutes durch den Chassidismus mdoglich,
mag auch die Kabbala als solche gelegentlich auf halbem Wege
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stehengeblieben sein und das Telos iibher dem Wege vergessen
haben. Der Chassidismus bedeutet hier eine Vollendung der
Kabbala, nicht ihre Auflésung und Ablésung.

Die Tatsache, dafi die Kabbala auf eine gelebte 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 Erginzung durch die
Magie. Die sogenannte praktische Kabbala erscheint schon seit
dem Mittelalter immer wieder gerade in denjenigen jiidischen
Richtungen, denen es auf eine ernste und innere Frommigkeit
ankommt. Hier 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
grollen mystischen Personlichkeiten selbst 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 gebracht!). Der Ba‘al Sém
tob und die Saddikim des Chassidismus teilen hier das Schicksal
eines Jehuda Hasid von Regensbhurg (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 hiilt und wenn er dieses
Wesen z. T. als ein 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 erziahlt 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. 5151.). Dies ist um so auffilliger, als der Sassower Rabbi den
Chassidismus sonst in sehr reiner Form repridsentiert. Der Sassower Rubbi
kennt nur ein leitendes P’rinzip seines Lebens: den Bediirftigen zu helfen 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 Jafit.

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 zentral 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 tibernahm die kabbalistischen Begriffe, gab
ihnen aber einen spezifischen Sinn. Als Beispiel sei der Begriff
des M genannt. Diesen Begriff hat der Chassidismus in seinen
Lehren verarbeitet, aber mit einer Nuancierung, die typisch chassi-
disch ist und die geistesgeschichtlich eine auBerordentliche 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, daf sie
vom ménnlichen und weiblichen Prinzip spricht, kann eine solche
Vereinigung immer nur ein Ergebnis bestimmter Konstellationen,
Manipulationen und Techniken sein. Immer mufl ein magisches
Moment, wenn auch in sublimer [Form, wirksam werden, um
Heterogenes zu vereinigen. Der Chassidismus dagegen sieht in
der Vereinigung der Seele mit Gott nur eine Riickkehr, die
Wiedervereinigung der Schipfung mit dem Schépfer, und zwar
einer Schopfung, die in keiner ihrer Daseinsformen widergottlich
ist. Soweit iberhaupt ein Weg in den chassidischen Lehren an-
gegeben wird, wie die NPT erlangt werden kann, so ist es der
genuin religiose Weg des Gebetes. Es werden also keine ma-
gischen Manipulationen empfohlen. Menabem Mendel aus Witehsk
sieht im Gebet den ausschlietilichen Weg zu Mp27. Tora-Studium
und Tat sind zwar notwendig, vermégen aber den Menschen
nicht zu Gott zu fithren. Das Gebet betrachtet er als ein Aktiv-
werden der Sekind in der Welt. Nur weil die Skina, also ein
gottliches Prinzip, in der Welt ist, kann Gberhaupt die ™MpP27 zu-
stande kommen. Die Vereinigung von Gott und Seele bringt
nur explizite zustande, was implizite immer vorhanden war.
Sie ist die historische Erscheinungsform der metaphysischen Ge-
gebenheit. Es geschieht nichts unerhort 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 Weltschépfung, ein 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 bestimmmt ist und dennoch nicht Gott selbst ist, so ist
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die mystische MP3T des Chassidismus keine Vergottung des
Menschen im Sinne einer Identifikation. P27 setzt immer die
Trennung von Subjekt und Objekt auch nach Beendigung des
Binungsvorgangs voraus. [Unio mystica im strengen Sinne ist
Identifikation, wobei je nach der Einstellung der betreffenden
mystischen Richtung entweder die menschliche oder die gott-
liche Seite allein Realitit hat. In diesem Begriffe der gott-
menschlichen Vereinigung liegt eine der Hauptnuancen des
Chassidismus im Bereiche der allgemeinen Mystik, die ihn
als selbstéindige Bewegung innerhalb der Mystik kennzeichnet.
Diese Nuancierung ist spezifisch jidisch, da das Judentum zu
den radikalsten Formen der nichtpantheistischen Religionen
gehort.

Da die Vereinigung zwischen Mensch und Gott nach chas-
sidischer Auffassung keine Identifikation bedeutet, so kann der
Chassidismus auch bei der Formulierung stehen bleiben, dal
der Mensch werden soll wie Gott. Dieses Werden wie Gott ist
ddentisch mit einer inneren Liuterung, die zugleich ethisch und
religivs gedacht ist. Diese 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 jlidischen Lehre stellt. Der Apter Rabbi rechnet
damit, dafi die Seele so lange wieder auf die Erde zuriickkehren
muli, bis ihre Liuterung vollendet ist. So erzihlt die Legende,
er habe sich selbst fiir die Wiedergeburt eines Hohenpriesters
gehalten.

Das Auf und Ab zwischen Gottesniithe und Gottesferne, das
das mystische Gotteserlebnis charakterisiert, erhillt unter dem
Gesichtspunkte der Identitdt von Schépfung und unio mystica
einen neuen positiven Sinn. Wihrend das stédndige Verlieren
Gottes fiir den christlichen Mystiker die Tragik seiner Frommig-
keit bedeutet, so dali ihn die Angst vor der groflen Leere stindig
verfolgt, ist fiir den Hasid das Herabsinken von vornherein
nur ein Anlauf zu einem neuen Aufstieg (N1 MY 7% M) 1),
Wie dic Schépfung gleichsam an das andere Ende des Seins

1) Vgl hierzu die DYIND des Ljubawitscher Rabbi, “MJ\P 35, War-
schau 1937, S. 8.
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gestellt wurde, damit aus der groBtmoglichsten Spannung zwi-
schen Gott und Welt die groBtmoglichste Aktivitit 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 [Fluch, sondern eine
gottgewollte Notwendigkeit. Nur wenn so auch das Negative
seinen positiven Wert erhilt, 16st sich die Antinomie des
Bosen in der gottgeschaffenen Welt auf. Gott ist in der
Tat auch der Schopfer des Bosen, insofern nimlich als es dem
Guten dient. Das Bose in der Welt, die Materie, ist realiter
vorhanden. Hs 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 Debekal auch nichts anderes als eben
dieser Weg der Schopfung ist, so erscheint es zunichst als
ausgeschlossen, dafi ein Mensch die Debékiit nicht erlangen
konne oder dal man einmal die Dehekit erlange und einmal
nicht, d. h. also: der Gedanke der Erwihlung scheint in einer
solchen Lehre Kkeinen Platz zu haben. Hier liegt eine Diskre-
panz vor, die in allen Religionen dann eintritt, wenn sie dem
Problem des Bisen bis zu seinen Wurzeln nachgehen. Wenn
eine Lehre das Bose 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 Siindhaftigkeit aller vor
Gott. Jede Abstufung im Grade der Siindhaftigkeit erscheint
als irreligios, als ein ethisches Axiom, das vom Standpunkte
der Religion aus fiktiv ist. Nicht anders aber ist das Ergebnis,
wenn eine Lehre mit der Gottlichkeit der Schopfung so schr
Ernst macht, dafi auch das Biose seinen widergottlichen Charakter
verliert.  Auch dann ist eine Abstufung nach Graden der Hei-
ligkeit innerhalb der Menschheit zuniichst nicht moglich. Wenn
dennoch die jidische Religion die Menschen in Fromme und
weniger Fromrme einteilen kann, wenn iberhaupt die Rede davon
sein kann, dali die eigentliche Heiligkeit, die Vereinigung mit
(rott, nur von wenigen und auch von diesen nicht immer erreicht
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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 Mig-
lichkeit zu bis dahin zu gelangen, wo er fdhig ist, das Gnaden-
geschenk der Prophetie zu erhalten. Ob er dieses Geschenk
aber erhilt, steht bei Gott: dementsprechend wird die Debe-
kut nur dann empfangen, wenn Gott es will. Der Mensch kann
nur bereit sein. Dieser Begriff der Bereitschaft ist im Chassidis-
mus aber ein anderer als bei Maimonides. Die strenge Scheidung
von Gott und Welt in der Lehre des Maimonides bedingt, daf hier
die Bereitschaft ganz im Bereiche der weltimmanenten Vernunft
gewonnen wird. Mif den Mitteln der Weltl, mit den Mitteln seines
Gieistes 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 wohni ein gitt-
liches Prinzip von vornherein im Menschen. Der Mensch kann
es von den Schlacken der Welt befreien und es rein darstellen.
Es gibt eine Form der Mystik, in der damit der Prozeff der
Vergottung bereits vollendet ist. Das ist jene Form der Mystik,
die dem Gotte auBierhalh der Seele jede Realitit abspricht und
die immer Gefahr liuft, sich im reinen Psychologismus aufzu-
losen. Der Chassidismus dagegen erkennt die Realitit Gottes
aublerhalb der Seele und der Welt ohne Vorbehalt an. Fiir ihn
ist also der Prozefi der Debekat mit der Befreiung des Seelen-
funkens aus allen irdischen Bindungen erst vorbereitet. Der
ProzeBl kann nur von Gott selbst vollendet werden. Gott selbst
schlieft den Ring, in dem er das, was von ihm ausgegangen
ist, auch wieder in sich einbezieht. Hier tritt also keine neue
Kategorie in den Prozefl ein, sondern Gleiches kehrt zu Gleichem
zuriick. Die Beteiligung des Menschen ist demnach in diesem
[falle weniger passiv, weniger negativ.

Der Ring schlieBit 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 auserwiihlt. Hier
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liegt die Grenze, an der das Religiose das menschliche Fassungs-
vermogen {iberschreitet. Hier liegt historisch betrachtet die
Schwiiche aller Religionen und aller religiosen Richtungen,
der Grund, warum das Religiose immer anfechtbar bleibt und
warum innerhalb der Religion selbst stets neue Kdmpfe ent-
stehen, die ihre Polemik aus den Diskrepanzen nihren konnen,
ohne die Religion nicht moglich ist.

Da die Debekat letztlich doch Gnadengeschenk bleibt, lost
sich hier an ihrem Hohepunkte die chassidische Lehre auf.
An Stelle des prinzipiell gemeinschaftlichen Momentes tritt
dennoch wieder die Einsamkeit des Einzelnen vor Gott. Bis
an die Grenze der Debékit heran geht die Gemeinschaft, die
dann folgende Erwihlung tritt an den Einzelnen 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 wertel.

Die Lehre 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 ho-
herem oder geringerem Mabe etwas vom Messias an sich hat
und daB der Saddik die hochste erreichbare Form dieses allge-
meinen Messiastums reprasentiert. Dagegen nimmt der fir
das Judentum so zentrale Begriff des Propheten hier wie stets
eine Sonderstellung ein. Im Begriff des Propheten vereinigen
sich wie im Begriffe des Messias eine historische und eine
metaphysische Komponente. Aber der Begriff des Messias ist
zugleich gegenwirtig und zukiinftig. Der Begriff des Propheten
dagegen haftet an einer vergangenen historischen Erscheinung.
Darum ist im Begriff des Propheten die historische Komponente
auflerordentlich stark. Die Hinmaligkeit allen historischen Ge-
schehens macht sich in diesem Begriffe geltend?).

" 1)” Buber sieht im Begriffe der sakramentalen Existenz eine Uberein-
stimmung zwischen Hasid und Prop.het. Dies ist nur insofern richtig, als
man es nicht zugleich als eine Ubereinstimmung zwischen Chassidismus
und Prophetismus ansicht. Der Prophet ist zwar ebenso wie der Hasid 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 grotien Propheten sind die eigent-
lichen Repriasentanten dieses Begriffes. So kann der Chassi-
dismus, obwohl er doch die Lehre von einem Gottlichen 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 Begriff des Mes-
sias als eines Zukiinftigen dagegen hat ganz den revolutioniren
Charakter alles Kommenden. Der Ba‘al Sém tob (und gelegent-
lich manche Saddikim) wird mit einem der alten Propheten zusam-
mengestellt, und zwar mit wSwen MR 1 K. 11, 29. Im gleichen
Zusammenhang stellt man ihn neben T, M, HD‘)W, TV b,
Wenn Auserwihlte in diesem Sinne mit Propheten in Zusam-
menhang gebracht werden, so zeigt dies, daB ein solches zu
den Propheten Gehoren 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 einer
historischen Sonderstellung. Es ist etwas anderes als dic Er-
wihlung zur MP27. Diese spielt sich ganz in der Sphire der
Secle und ihrer Beziehungen zu Gott ab, der Prophetismus
ist und bleibt ein historisches Phinomen.

Die MP2T ist eine metaphysische Vereinigung zwischen
Gott und Mensch. Sie ist eine Angelegenheit der Schiopfung,
hat also nichts zu tun mit psychologistischen Manipulationen
und Ekstasen. Darum wird sie nicht 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
Giebote. MP2T ist nicht nur das metaphysische Ziel der Welt, son-

1) Dieses Zusammenstellen verschiedener historischer Persinlichkeiten
hat ganz den eigentiimlich umfassenden Charakter aller mystischen Gedanken-
ginge. Ein solches Zusammengehtren ist nicht villige Identitdt, 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-
gehdren 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 Erfiillung der
Gebote, ist es zugleich auch Voraussetzung fiir die Erlangung
der MP2T (W DY D 21 af).

[m Begriff der MP27 findet auch das Gebet seine spezifisch
chassidische Nuance. Es ist wie alles diesem einen Ziele unterge-
ordnet. Im Gebet liegt einer der sichersten und am meisten be-
gangenen Wege zur Erlangung der ™p27 vor. Das ist sogar
die eigentliche Bestimmung des Gebetes. So versteht cs sich,
dafi der Chassidismus gelegentlich auch die gefiihrliche Lehre
vertreten hat, dafi die Worte des Gebetes andere sein kénnen
als die Gedanken des Beters. Die Gedanken des Beters sind
auf die Debekat 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 erfaft und gelebt ist eine solche
Lehre durchaus wertvoll. Auch das immerhin Irrelevante 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 Anlab, daB die Heiligkeit der Worte auch im
UnterbewuBtsein nicht mehr gespiirt wird, so daf gerade der
Versuch das Gebet in vollkommenster Weise auszugestalten
in ein 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 konnen.

In diesem Gedanken, der, sobald er nur ein wenig von seiner
Hohe herabsinkt, einen gefihrlichen Keim zur Entartung in
sich fiihrt, realisieren sich zwei fiir den Chassidismus typische
Momente. Einmal 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 sie einen moglichst hohen Grad der
Konzentration zu erzeugen vermag. Hier im Chassidismus tritt
der rein psychologische Gesichtspunkt gegeniiber dem ethisch-
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religivsen zuriick. Die an sich nicht widergottliche Materie
wird nicht paralysiert, sondern sie wird im Bereiche ihrer Mog-
lichkeiten zum Gottesdienst herangezogen. Nicht einmal die
Konzentrationstechnik soll aullerhalb 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 Sosein. Jeder Sinnzusammen-
hang, der ja einen Organismus von Worten bildet, hat ebenfalls
sein essentielles Sosein. Dieses Sosein besteht auch, wenn das
Wort oder der Sinnzusammenhang nicht mehr ins Dasein tritt.
s wiirde auch bestehen, wenn das Wort oder der Sinnzusam-
menhang niemals ins Dasein getreten wire. Ireilich ist alles
reine Sosein schemenhaft, geisterhaft. Wie eine nie aufgefiihrte
Symphonie existiert, aber wie dennoch eine Symphonie mit jeder
neuen Auffiihrung etwas an Leben, an Fiille gewinnt, so wird
auch jedes Wort, jeder Sinnzusammenhang lebendiger, inhalt-
lich erfiillter, so oft sie ins Dasein getreten sind. Das Gebet ist
unabhiingig davon, ob es gebetet wird; dennoch soll gebetet
werden. Aber vermige der Essentialitit 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 Ich kann zunichte werden, damit nur noch
das Gebet selbst spreche. Aber auf 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
Gott 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 dab sie in ihr reines Sosein, in Gott, zuriickkehren kann.
Das Gebet ist essentiell, ein religioser Wert an sich. Hs
kann zweckgerichtet sein, aber dieser Zweck ist nur ein An-
fangsstadium, ein 'bergang zu einer hoheren Stufe. Das Ge-
bet ist erst dann richtig, wenn iiber der Intensitit des Gebetes
sein anfingliches Ziel vergessen wird, sagt Selomo Karlin (gest.
1792). Dieser grofie Wundertiter riumt dem Gebet, und zwar
diesem essentiellen Gebet, den ersten Platz ein. Die Moglichkeit
und die Tatsache des Gebets erscheinen ihm als das grofite Wun-
der, das in der Welt iiberhaupt vorhanden ist. Alle seine eige-
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nen Wundertaten erscheinen ihm gegeniiber dieser Tatsache als
belanglos. Abgesehen von der Wertschitzung des Gebetes ist
diese Auberung Stlomo Karlins deshalb von so grofier Bedeu-
tung, weil sie zeigt, da das Wunder gerade fiir einen seiner
Virtuosen nicht als konstituierendes Moment chassidischer From-
miglkeit galt. Das konstituierende Moment liegt in dem rein reli-
giosen Phinomen des Gebetes, nicht in dem des halb magischen
Waunders.

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 Tord
essentiell als solche, unabhiingig davon, ob sie jemals rezi-
tiert oder paraphrasiert wird. Dennoch soll sie »gesagl®, d. h.
also paraphrasiert werden. Der Chassidismus legt den grofiten
Wert auf dieses Tord-Sagen, d. h. darauf, daB der Tora Gelegen-
heit gegeben wird, selbst zu sprechen. Der Maggid aus Mese-
ritsch als Vertreter einer Richtung, fiir die die Tora mehr noch
als sonst fiir den Chassidismus im Mittelpunkte stand, hat dieser
iiberall im Chassidismus vorhandenen Auffassung auch expliziert
Ausdruck verliehen. FEr erklirt ausdriicklich, daff die Tora
nur dann paraphrasiert werden darf, wenn der Sprechende sein
[ch 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-
horer. Hier ist im Extrem das formuliert, was iiberall {ér den
Chassidismus typisch ist: die mystische Grundhaltung, die ein
Bingehen des Ich in Gott verlangt, und zwar immer so, dafj 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 abhiingig davon, daff es im Menschen eine Stitte, eine
Gestalt, eine Realisierung findet, sondern das Sein des Men -
schen ist nur dann vorhanden, wenn es in Gott eingeht.

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 MM, gehoben werden, wenn sie in der rech-

3
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ten Weise ausgesprochen wird, d. h. wenn sich der Mensch mit
dem Wesen der auszusprechenden Sache verbindet (21 E@ =P2
92 b f.). Diese Lehre von der Gewalt des ausgesprochenen Wortes
(M) zeigt am Kklarsten dic essentielle Auffassung des Wortes
im Chassidismus. Auch hier gewinnt das Wort dadurch, dall
esin Aktion tritt, eine Realitiit. Essentiell und schopferisch sind
zuniichst nur die Worte der Tora. Wenn aber cin Wort in dex
rechten Weise ausgesprochen wird, so ist es seinem Wesen
nach etwas von der Tora. Wenn ecin solches Wort in der rech-
ten Weise (WDWﬁ) ausgesprochen wird, so hat es dieselbe Wirkung
wie die (M2D) rezitierte Torda. Dementsprechend hat auch jedes
Wort der Liige reale Wirkungen: es zerstort die Substanz der
menschlichen Seele.

Die Frommigkeit des Chassidismus ist einerseits bewulit
aktive Tatfrommigkeit, andererseits eine ausgesprochen my-
stische Frommigkeit der absoluten Hingabe an Gott. So sind
in diesem religiosen Begriffe zwei extreme Ausdrucksweisen
des Religivsen zusammengefafit.  Aulierdem ist diese From-
migkeit Ausdruck einer Religion, die eine geschichtsbildende
Religion zat” &fogr darstellt; dennoch will die chassidische
Prommigkeit nicht auf die durchaus metaphysische Haltung der
Mystik verzichten. Im Begriffe dieser Frommigkeit sind also
swei Paare von Extremen zusammengefalit. Hier wird versucht,
spannungen, die durchaus wesensmifiige Spannungen sind,
dennoch zu tiberwinden. Die Uberwindung soll geschehen mit
Hilfe einer Vertiefung der Gedanken, mit Hilfe ihrer Beziehung
auf eine allerletzte metaphysische Einheit, in der sich iiberhaupt
alle Spannungen losen miissen. Kin solcher Versuch ist immer
¢in Wagnis. Selbst wenn er wie im Chassidismus ohne we-
sentliche logische Kurzschliisse 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 fithrten hier zum Ziele, sondern die fast nacht-
wandlerische Sicherheit der frommen, auf Gott hin gerichteten
Seele. Dieser Weg ist unanfechtbar. Aber er fithrt nicht zu
einem historisch fixierten Ergebnis, das nun fiir alle Zeiten
feststeht. Ks bleibt nicht in dem Sinne giiltig und vorhanden,
wic ctwa das System des Miimonides fiir alle Zeiten als Bei-
spiel einer genuin jiidischen Religionsphilosophie giiltig und
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vorhanden ist. Die Synthese, die der Chassidismus schuf, lebte
nur so lange, als es solche wesenhafte religivse Seelen gal.
Der Chassidismus stirbt mit den Hesidim. Alles chassidische
Schrifttum ist nur ein Stammeln von chassidischem Sein. Dieses
Stammeln mufte einer weniger aufgeschlossenen Generation
immer unverstédndlicher werden. Die in Eins zusammengeboge-
nen Extreme mufBiten sich wiederlosen. Die Spannungen traten
nun mehr auseinander als je. Die geniale Einheit loste sich in
ungezihlte Widerspriiche auf. Die ethischen und religidsen
Forderungen des Chassidismus verloren damit ihren tiefen Sinn
und schr oft jeden Sinn. Der Chassidismus hat sich nicht
etwa ein Ziel gestellt, das schlieBlich doch zu hoch war. Er
hat sich tiberhaupt kein Ziel gestellt. Die Hesidim lebten ihrer
FPrommigkeit und gaben den Voraussetzungen dieser From-
migkeit gut oder schlecht — und oft sehr schlecht — Ausdruck.
Der Chassidismus ist fiir eine jidische Bewegung auffal-
lend wenig lehrhaft. Hs gibt chassidische Lehrer, aber auch
diese miissen doch in erster Linie durch ihr Leben beispielhalt
wirken. Deshalb fand sich kein Systematiker-des Chassidismus.
Bine Gedankenwelt wie die chassidische entzieht sich auch
letztlich jeder Systematisierung. Aber damit beraubt sie sich
der Moglichkeit eciner objektiven Existenz unabhingig von ihren
Bekennernt),

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

g



III. Der Chassidismus als ,,positivistische* Religion.

Wenn wir die Religionen darauthin betrachten wollen, ob
sie im Prinzip ins Nichts oder ins Sein tendieren, populdr ge-
sagt, ob ihr Charakter pessimistisch oder optimistisch ist, so
oeniigt es nicht aufzuzeigen, ob sich in einer Religion positive
Mlomente vorfinden. Sofern eine Religion iiberhaupt lebendig
ist, enthilt sie notwendigerweise eine Polaritit, die vor allen
Dingen durch den Gegensatz zwischen Gott und Welt geschaf-
fen wird. Diese Polaritit bringt es mit sich, daBl keine Religion
nur positive oder nur negative Elemente 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
Zahl oder Akzent, iberwiegt. Die Richtung einer Religion ent-
scheidet sich im Prinzip vielmehr daran, ob es gelingt, auch
den an sich der Grundtendenz entgegengesetzten Momenten
diejenige kopernikanische Wendung zu geben, die die Hinheit
der Richtung in der betreffenden Religion gewihrleistet. Wenn
wir davon ausgehen, daB der Chassidismus ins Sein, ins Posi-
tive gerichtet ist, wenn wir also erweisen wollen, dafi 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* Hinstellung des Chassidismus behaupten. Wenn
der Chassidismus an sich negative Begriffe, wie die Unfrei-
heit der Welt in bezug auf Gott, wie die Gerechtigkeit Got-
tes, der absolute Stindlosigkeit der Welt verlangen muf, und
die daraus hervorgehende Notwendigkeit der Bufie, und wie das
Prinzip der Furcht vor Gott, einfach ausgeschaltet hitte, so
hiitte er einerseits den Boden des Judentums verlassen und
andererseits — was entscheidend ist — eine Reihe von theoreti-
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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 heschéftigt. Ohne dafl er notwendige Diskre-
panzen hitte verwischen konnen, enthélt er tiberall das Prinzip
der positiven Sinngebung des fir 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, dafl Gott
nicht nur gebotenes telos der Schépfung, 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 einer
eigentiimlich positiven Fiarbung auf. Die Welt ist nicht frei,
sondern gebunden an das Gute. Sie ist also kein Ergebnis
gottlicher Willkiir, sondern sie steht gar nicht auSlerhalb Gottes.
Sie bestimmt sich ganz aus Gott, weil sie zu ihm gehort. Aber
auch dieser positiv gerichtete Determinismus wiirde eine lidh-
mende Wirkung austiben, sobald er ins Gebiet der Ethik tiber-
tragen und mit dem psychologischen Problem der Freiheit 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 hélt in seiner Ethik daran
fest, dab 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 stiarker
als der andere. Da sich so beide die Waage halten, steht die
Entscheidung ganz im Willen des Menschen (Zweifel, 5y oybu
589w, 1853, S. 54).  Hs bleibt hier eine Diskrepanz: in seiner
7Zugehorigkeit zum metaphysischen Ganzen der Welt ist der
Mensch gebunden, weil dieses (Ganze 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 Ein-
winde des gesunden Menschenverstandes, des naiven Augen-
scheins, der populdren Tradition stets gewappnet. Hr ist dieses
viel mehr als gegeniiber den Einwinden auf Grund theoretischer
Logik und des Verlangens nach einem geschlossenen System.
Der Chassidismus verkennt darum nicht, daf die Hirte des
wirklichen Lebens, die zwingende Notwendigkeit der Dinge
dem Menschen iiberlegen ist. Er triagt diesem Tatbestand
Rechnung, indem er die freie Entwicklung des Willens aus der
Welt der Dinge, einer ethisch irrelevanten Welt, ins Gebiet der
Gesinnung verlegt. Die chassidische Iithik ist also auch am
Ausgangspunkt jeder Iithik, in der Lehre von der Freiheit des
Willens, reine Gesinnungsethik. Die Dinge sind so, wie sie sind.
Daran vermag auch der Mensch in seiner Freiheit nichts zu
indern. Aber Sinn, Wert und Richtung einer Handlung sind
nicht abhéngig von ihrem Gegenstand, von ihrer Materie. Die
Handlung kann vielmehr nur nach der Gesinnung beurteilt
werden, die zu ihr fithrt!). Die Freiheit des Menschen besteht
nur darin, daff er diesen allein richtigen Faktor seines Handelns
von sich aus bestimmen kann. Dieselbe Handlung kann gut
oder hose sein. Ob sie gut oder bose ist, kann der Mensch
infolge seiner Freiheit entscheiden?®).

Der Chassidismus entscheidet also das Problem der I'rei-
heit dahin, daB er eine psychologische Ireiheil im Bereiche
der HEthik anerkennt, nicht aber eine metaphysische Freiheit.

1) 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 Lthik und der Sitte gelten unver-
hriichlich. Aber die Normen werden nicht mechanisch gehandhabt. So lehnt
R. Jishak von Worki ausdriicklich eine Anklage gegen eine Frau ab, die 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 befindet nicht aber die Schuld der Angeklagten,
aber er nimmt denjenigen das Recht der Anklage, deren Schuld an dem Ka-
sus aufer Zweifel steht. IEr durchschaut also die moralische Entriistung,
die nichts weiter als eine bequeme Vertuschung eigener Schuld ist.

%) Vgl 2w ow IN2, 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 (Gott an-
langt. Der letzte, der eigentlich entscheidende Schritt, der ihn
aus der Welt heraus zu Gott hinfiihrt, ist allein von der Gnade
Gottes abhiingig (s. ob.S. 107f.). Der Mensch kommt aus einer
absoluten Bestimmtheit und geht, wenn er das Ziel seines We-
ges erreicht, in einer absoluten Bestimmtheit 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 Hohepunkten der
Iintwicklung 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 mufl impmer
eine Lockerung dieser Lehre offiziell oder inoffiziell, explizite
oder implizite zulassen. Die strenge Theozentrizitit der heroi-
schen Personlichkeiten und Perioden der Religionen ermdoglicht
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 Banalitit verschont blieb, kaum iiber 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 Hohepunkten aber fand der
Chassidismus wie selten eine Lehre den Ausgleich zwischen dem
metaphysisch geforderten Determinismus und dem ethisch not-
wendigen Indeterminismus. Diese verhiltnismifliig 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 Begriff
der Tora. 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 Seiten der Welt
und des Lebens. Das Judentum kennt keine gefallene Welt
(s. oben S. 40). Die Welt ist vielmehr durchaus fihig, 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 fir das Christentum so entscheidende Diskrepanz zwischen
iustitia und amor Dei. Liebe und Gerechtigkeit Gottes fallen in
Hins zusammen. Das Judentum ist im strengsten Sinne moni-
stisch.  HEs kennt keine Spaltung in Gott und keine Spaltung
zwischen Gott und Welt. Sowohl in Gott als im Menschen sind
Gerechtigkeit und Liebe zwei Seiten derselben Sache. Der
Begriff der Gerechtigkeit umfafBt nicht nur das Recht (PT3),
sondern auch die Barmherzigkeit (7p78). Die Sprache, die beide
Begriffe mit Hilfe des gleichen Themas ausdriickt, spiegelt
deutlich wieder, da hier ein Gegensatz nicht empfunden wird.
Das driickt sich in talmudischer und nachtalmudischer Zeit darin
aus, dafi 7PTY den Begriff Almosen wiedergibt. Dies ist keine
sekundidre Entwicklung, sondern auch in der klassischen Zeit
der hebrdischen Sprachgeschichte ist der Barmherzigkeitsbegriff
von dem des Rechtes untrennbar. Propheten wie Amos und
Hosea haben nicht etwa nur gegen die Korruption der Rechts-
pflege gekampft. Diese war wohl zu ihrer Zeit nicht einmal
grofier 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 jiidische 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 gehért, dennoch nicht den Rahmen des Judentums
sprengen. Denn der Gedanke, dafi die Well geschaffen ist, um
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die liebende Gierechtigkeit Gottes zu realisieren, ist ein Ge-
danke, der durch eine mystische Prigung in keiner Weise ver-
filscht,sondern vielmehr gerade durch mystische Gedankengiinge
vertieft wird, da er ebenso wie die Mystik einem im Prinzip
monistischen, antidualistischen System entspricht. 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 jiidischer Auffassung,
daB ecine uniiberbriickbare Diskrepanz zwischen der Ethik des
Chassidismus und den Forderungen des Rabbinismus, das Ge-
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 Bufie 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
Ernst die Notwendigkeit der Bufle betont. Torsten Ysander,
a. a. 0., S. 248ff., fithrt diesen Zug im Chassidismus auf den
Binfluf des Torajudentums zuriick. Doch sieht auch er in die-
ser Betonung des BufBigedankens keine eigentliche Verfilschung
des Chassidismus, sondern er weist darauf hin, daf der Chas-
sidismus es verstanden hat, einen ihm entsprechenden Bufibegriff
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
Einfluf der rabbinischen Richtung im Judentum zuriickfiihrt,
sondern als eine Folge davon betrachtet, dafi der Chassidismus
stets Judentum geblieben ist und bleiben wollte. Die Bulie
ist im Judentum stets von zentraler Bedeutung gewesen und
bedeutet eine ernsthafte Konkurrenz fiir das Studium der Tora.
Die Einleitung der sehr einflufireichen Schrift m2wn YW cha-
rakterisiert das Verhiltnis von Tora-Studium und Bufe so, daB
Studium der Tora zum Leben fithrt, wihrend die BuBe den Men-
schen in das Wesen dieses Lebens eindringen liBt. Dieser Ge-
danke ist so allgemein akzeptiert worden, daf der Chassidismus
ihn nicht aufheben konnte und wollte. Er gibt ihm vielmehr
dadurch die chassidische Wendung, daff er das Wesen dieser
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BuBe in seiner Weise bestimmt. Der eigentliche Weg zur Bufie
ist das fiirbittende Gebet. Dadurch, daf der Mensch fiir andere
hittet, wird er sich bewufit, wie wenig er anderen voraushat
und wie gering sein Anspruch auf Erhorung des Gebetes ist.
Immerhin weif er sich trotz dieses Tatbestandes nicht von Gott
getrennt.  So enthdlt dieser Bulibegriif einerseits die unerlali-
liche Einsicht in die eigene Unzulinglichkeit. Aber er hat zu-
gleich zur Voraussetzung, daBl diese Unzuldnglichkeit nur gra-
duell ist und deshalb keine prinzipielle Schranke zwischen Gott
und Mensch aufrichtet.

Entsprechend der positiven Richtung des Chassidismus ist
auch die BuBie selbst nach chassidischer Auffassung nichts Nega-
tives. Der Nachdruck liegt nicht darauf, was die Bulie aus-
loschen soll, sondern darauf, was die BuBle positiv erreichen soll.
Die Heilung durch die BuBe ist nicht auf die zu vernichtende
Krankheit, sondern auf die zu errcichende Gesundheil abgestimmt.
Nicht das Bose wird zerstort — das Bose zerféllt in sich selbst
— sondern Gutes wird geschaffen. Auch die Bufie ist ein Wei-
terfithren des gottlichen Schépfungswerkes. Sie ist nicht nur
cine Korrektur, sondern Aufbau eines Neuen. Der Fromme be-
findet sich immer aul dem Wege zu Gott, er darf nicht stehen-
bleiben und nicht riickwiirts gehen. Es gibt ein Kérperliches,
eine Materie, die {iberwunden werden mufi, aber sie kann {iber-
wunden werden rein durch Frommigkeit, rein auf Grund des ur-
spriinglichen Planes der Welt. Eine solche freie und weite Ein-
stellung gegeniiber der Materie, gegeniiber dem Korperlichen setzt
eine hochst lebendige Religiositit voraus. In einer solchen Reli-
giositit bedarf es keiner Vorsichtsmabregeln. Alles Seiende wird
in den Dienst der Religion gestellt. Auf dieser Hohe der Auf-
fassung hat sich der Chassidismus nicht immer gehalten. So
sieht R. Ja‘kob Jos¢l von Ostrog, bei dem wir {iberhaupt eine
gewisse VeriduBerlichung chassidischer Gedanken beobachten kon-
nen (s. oben S. 76), im Koérper nicht nur die ,schwere Stofflich-
keit«, sondern einen Gegenspieler der mMW3, der ihrem Willen
s leiden entgegenarbeitet. Solche Gedanken widersprechen aber
dem Charakter der chassidischen Lehre, denn nach chassidischer
Lehre ist die ganze Schopfung berufen und befdhigt, Gott zu
dienen. Hine solche Schopfung kann nicht von Gott verlassen
werden, darum bedarf es keiner BuBie, durch die Gott versohnt
werden miiBte, denn es gibt keinen unversohnten Goll. Gott
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hat sich nicht vor dem siindigen Menschen verborgen, so dal
der Mensch auf dem Wege der Bube Gott suchen miibte. Gott
selber zeigt sich vielmehr dem siindigen Menschen, und im
Lichte Gottes erkennt der Mensch sowohl seine Siinde, als auch
den Weg zur Bube?).

Es gibt nichts Boses in der Welt, das nicht einem von
(iott her bestimmten guten Zwecke diente. Selbst die nach
chassidischer Auffassung 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 iiben (Buber, Dic
chassidischen Biicher, S. 609). Die habadistische Richtung, vor
allem Sné'tr Zalman, betrachtet das Bose als das Aktionselement
in der Welt. Ohne das Bose wére der Mensch von vornherein
gottahnlich, wiire die Welt niemals von Gott getrennt. Die Uber-
windung des Bosen ist der Weg der Welt zu Gott. In dieser
Auffassung wird das Bose realer und substantieller gefafBt, als
es sonst im Chassidismus der Fall ist. Dies entspricht der iiber-
haupt sehr stark gesetzlich eingestellten Grundhaltung der Haba-
disten. Wenn das Bose eine stdrkere Macht ist, so muB auch
das Gesetz, das Werkzeug zur Uberwindung des Bosen, stirker
sein. Aber auch diese Richtung mufi dem so substantiell ge-
faliten Bosen doch eine positive Seite abgewinnen und es in den
urspriinglichen Schopfungsplan Gottes einbeziehen. Auch in
diesem Begriffe des Bosen ist der Begriff einer gefallenen Welt
nicht beschlossen (MN MM, S. 15 ff. u. 6.)2).

Die traditionell judische Lehre von der bosen Triebmacht,
die nicht aufgegeben werden darf, bleibt freilich immer ein
Problem fiir den Chassidismus. Es gibt die verschiedensten
L.osungsversuche, den bosen Trieb in die durchaus auf Gott hin
gerichtete Welt einzugliedern. Dariiber besteht kein Zweifel,
dali Gott selbst den bdsen Trieb geschaffen hat. Die Erliute-

1) So tihrt der Rabbi von Przysucha in seiner Exegese des Verses
ONTIRY R TN aus (DYDY, S, 9).

?) Sne’dr Zalman verkniipft diesen Gedanken mit seiner Lehre von den
Engeln. Wahrend im Menschen Gutes und Bises miteinander konkurrieren,
ist in den Engeln zwar auch noch Bises vorhanden (vgl Genesis 3, 22), aber
in ihnen entwickelt sich das Gute ganz ohne Einwirkung des Bosen. Gerade
in dieser Formulierung manifestiert sich die Auffassung der Habadisten, dal
dus Bose immerhin eine Substanz, nicht nur Abwesenheit des Guten, nicht
nur der Gegeupol des Guten ist.
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rungsversuche mufiten sich nur damit beschiftigen, 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 Sém tob folgende Erklirung zugeschrieben (o 02
2w, S. 58): der bose Trieb wurde in die Welt gesetzt, um dem
Menschen die Unbedingtheit des Gehorsams gegeniiber Gott vor
Augen zu fiihren. Wenn nicht einmal der base Trieb, der doch
eben bose 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 erfiillen. In dieser Lehre ist zugleich gesagt, daf
der Mensch gehorsam sein kann, da ja sogar der hose Trieb
gehorsam ist. Schirfer 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 BuBe 16st, 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 Higenschaften des Menschen sind
wie die gottlichen Eigenschaften und stammen auch von Gott.
Die chassidische Lehre greift hier auf einen Gedanken des Rab-
béna Tam (Ja‘*kob ben Me&ir aus Rameru, im 12. Jahrhundert)
zuriick, nach dem man aus den Eigenschaften der H*sidim auf
die Eigenschaften Gottes schlieffen kann?).

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

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

1) Nach dem Ausspruch des Rabbénd Tam stammen die guten Eigen-
schaften und nur die guten Eigenschaften aus Gott. In solchen Ausspriichen
wird immer nur iber die eine Seite des Problems befunden. Die Frage nach
dem Ursprung des Bosen bleibt offen, d. h. solche Ausspriiche lassen sowohl
einen Dualismus als auch eine Auffassung vom Wesen des Biisen zu, die das
Bise nur als Abwesenheit des Guten betrachtet.
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ten. Demut, BuBe und Freude gehoren psychologisch zusam-
men. Das Ich wird um eines Grofleren willen aufgegeben. Das
[ch wird nicht abgetan, weil es schlecht ist. Ein solcher Bulbe-
griff ist positiv, er enthilt keine Selbsterniedrigung; aber er ist
dennoch nicht leichtfertig. Die Forderung ist ebenso zwingend
und ebenso schwer und vielleicht schwerer erfiillbar. Sie schlieljt
vor allem die Egozentrizitit der Reue aus. Selbst Aron der Grofe?),
der die Bule in den Mittelpunkt der Frommigkeit stellt, verlangt
die radikale Hinwendung der BuBe auf Gott. Der Mensch be-
trachtet 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 Siinde der Uberheblichkeit begehen.
Kr betrachtet sich als nur noch nicht so vollkommen, wie er
sein sollte und konnte, aber als innerhalb der Sphire Gottes
stehend 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 Wolf Rabinowitsch,
Der Karliner Chassidismus. Seine Geschichte und Lehre. Tel-Aviv 1935, 8. 42f.

2) Das Christentum fafit das Moment der Reue in der BuBle scharfer und
wesenhafter. Dieses ist begrilndet in derjenigen christlichen Lehre, die sich
am schiarfsten vom Judentum trennt : in der Lehre von der gefallenen Well.
Dennoch verlangt auch das Christentum Reue, Bufile, Riickkehr zu Gott. Nur
dafl das Christentum hier ein Paradoxon enthilt (wie alle echte Religion an
der e¢inen oder anderen Stelle stets zu einem Paradoxon fithrt). Die Riick-
kehr zu Gott ist dem Menschen von sich aus unmdglich. Auch das Judentum
(ebenso wie das Christentum) iibersieht nicht, daf der siindige Mensch, so wie er
eigentlich ist, nicht fahig sein kann, zu Gott zu gelangen. Es ist und bleibt ein
Wunder Gottes, daf 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 fiir das Christentum und einer seiner
wesentlichen Unterschiede vom Judentum ist, bedeutet dennoch keinen Dua-
lismus. Auch das Christentum kennt keine Welt des Bosen auBlerhalb der
Welt Gottes. Da die judische Tradition den letztlich iranischen Dualismus
der Gnosis mit dem Christentum identifiziert hat, ist diese Identifikation Ge-
meingut in der jidischen Anschauung vom Christentum geblieben und auch
von den chassidischen Rabbis vertreten worden. Sie haben hier mit einem
wesentlichen Dualismus gerechnet, wihrend in Wahrheit nur eine andere Stel-
lung des Wertalkzentes 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 seiner Lehre von der neuen Schipfung durch Chri-
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Wenn der Chassidismus gelegentlich das Prinzip der Bufie
~schiirfer falBit, als dies seinem positiven Charakter zu entsprechen
scheint, so geschieht dies weniger im Anschluff an rabbinische
Gedanken, als unter dem Einflufi der lurjanischen Kabbala,
Vor allem R. Elimelek, der in seiner Jugend ein leidenschaft-
licher Anhinger des Lurja war, vertritt den BuBgedanken in
einer stark an Lurja anklingenden Form. KEr hat sich niemals
ganz von seiner urspriinglichen Richtung lossagen konnen. Iy
spricht davon, dabi BulBle ein Abtioten des Kérpers sein soll.
Das ist insofern unchassidisch, als der Chassidismus auch die
korperliche Seite der menschlichen Existenz fiir fihig hilt, Gott
zu dienen. Aber wir spiiren doch den chassidischen linfluf)
auch in dieser Bubilchre. R. Elimelek verlangt, daBi Bulle nicht
Selbstzweck sein soll, er lehnt eine egozentrische BulBle ab. Bulle
ist wie alles Tun des Menschen Gottesdienst. Die Uberheblich-
keit der Reue ist auch fiir ihn die schwerste Siinde. Iir er-
kennt die Gefahr aller Bullhandlungen und verlangt deshalb
dal nur der auserwiihlte Fromme, der Saddily, sich Bulliibungen
unterzichen soll. Fiir den ,mittleren“ Menschen ist eine strenge
BubBidisziplin zu gefihrlich. Das Ziel 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. Elimelek ist ein Schulbeispiel
dafiir, wic sich echt chassidisches Gut mit anderen Gedanken-
fiihrungen durchkreuzen kann, ohne daff die Geschlossenheit
der Personlichkeit dadurch aufgehoben wiirde. Dies ist dadurch

stus cine neue Basis, auft der die Gefahr des Dualismus zwischen Gott und
Welt itberwunden ist. Auf dieser Basis sind Diesseits und Jenseits ebenso wenig
getrennt wie im Judentum. Wenn Rabbi Henoch (Buber, Die chassidischen Biicher
575) davon spricht, daf Israel bekennt: beide Welten sollen eins sein und wer-
den, so ist dies Bekenntnis von dem christlichen nicht so radikal geschieden, wie
Rabbi Henoch woh! selbst meinte. Rabbi Salom spricht zum Beispiel dasselbe
Problem aus, das auch fir das Christentum typisch ist: wie kann das Lebens-
gebilde, in dem die bisen Liiste wohnen, eine Eigenschaft Gotles zu erwer-
ben streben? EBr beantwortet es in seiner Weise, die ebensogut christlich
sein konnte : ihr seid heilig und sollt doch erst heilig werden. Dafi das Problem
der gefallenen Welt hier von Bedeutung ist, hat mein Schiiler Hans Kosmala
(Saat auf Hoffnung, Jahrgang 67 [1930], Heft 3, Seite 97 ff.) richtig gesehen.
Ir scheidet aber nicht mit der hier notwendigen Scharfe zwischen der Lehre
von der gefallenen Welt im ethischen Sinne und einem metaphysischen Dua-
lismus.
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moglich, daB der Chassidismus eine groBe Spannweite seiner
Gedanken aufzuweisen hat. Hntscheidend ist nur die Beziehung
des Gedankens auf Gott. Wenn ein Gedanke theozentrisch ist,
so triagt er von vornherein eine chassidische Note. Der Chas-
sidismus kann infolgedessen eine strenge BulBidisziplin ebenso
umlassen wie eine an Libertinismus grenzende Weltoffenheit.

Der chassidische Begriff freudigen Gottesdienstes dehnt sich
auf alle religiosen Begriffe aus. Er kann deshalb auch solche
Begriffe wie die BubBle erfassen, weil er durchaus nicht den Be-
griff einer bequemen und leichtfertigen Oberflichlichkeit des
Gottesdienstes einschlieft. 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 Hrnst und die Strenge der
religiosen Ubung betonen. Freude im chassidischen Sinne ist
nicht ohne weiteres identisch mit GenuBi. Der Tschernobyler
Rabbi Nahiim geht darin sogar so weit, daBl er den Genuf als
Versuchung und Verfiihrung ansieht. Eine Gebotserfiillung,
die Genufl bereitet, erscheint ihm gefihrlicher zu sein als eine
Siinde, die keinen GenuB bereitet, weil der Genufi das Ich in
den Mittelpunkt stellt und so von Gott wegfithrt. Der Tscher-
nobyler Rabbi Nahum steht hier im Gegensaiz zu solchen Rich-
tungen im Chassidismus, die gerade mit Hilfe des Genusses
auch irdischer Giiter zu Gott gelangen wollen. Was aber beide
Richtungen zusammenhdlt und ihren chassidischen Charakter
ausmacht, ist ihre bedingungslose Wendung des Lebens auf
Gott hin. Entsprechend seinerstrengen Richtung wiihlt der Tscher-
nobyler Rabbi Nabim 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 die Bedingung einschlieBt, da
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 Jair. Diese im Grunde
mystische Gedankenfiihrung ist fur ihn so zentral, dafi er sein
Werk @3 T8D geradezu auf ihr aufbaut. Er vereinigt also
in typisch chassidischer Weise einen ethischen Rigorismus,
der an die Gedankenfiihrung Kants erinnert, mit mystischen
Prinzipien. Mystische Prinzipien gehen letztlich auf einen Ge-
nuli Gottes, eine I'rende allein an Gott hinaus. Von hier aus
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versteht sich die Ausschaltung alles irdischen Genusses aus
der Religion. Irdischer Genufi ist im Grunde Liige. Er spie-
gelt dem Menschen eine Befriedigung vor, die er in Wahrheit
nur an dem Genusse Gottes gewinnen Kkann, und stumpit so
das echt chassidische Bestreben, Gott immer niher zu kom-
men, ab.

Ebensowenig wie der Chassidismus den im Judentum
zentralen Begriff der Buble ablehnen kann, ebensowenig wendet
er sich gegen gewisse asketische Ubungen, die die all-
gemeine jiidische Lehre besonders im Zusammenhang mit der
BuBle vorschreibt. Der Chassidismus kann und will auch hier
nicht die Tradition korrigieren. Selbstverstindlich ordnet der
(Chassidismus alle asketischen Vorschriften dem Gebote unter,
dall Gott nur in Freuden recht gedient werden soll. Aber dies
ist keineswegs neu im Judentum. Hs besteht kein prinzipieller
Gegensatz zwischen der Forderung der Freude und dem Ein-
halten traditioneller asketischer Vorschriften. 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
(las damit verbundene Unbehagen durch geistige Disziplin vol-
lig unwirksam macht. Das spezifisch chassidische Gebot der
Freude aber bedeutet doch nicht, dati 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, daB sie alles andere iiberwindet und da-
durch alles Schwere irrelevant macht. So versteht es sich, dali
ein prinzipieller Gegensatz des Chassidismus gegen die 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 einen bedeutenden Wert beimessen, so z. B. Baruk
von Miedzyboz, der Enkel des Ba‘al Sém {ob. Die Lehre des
Baruk von Miedzyboz darf allerdings als eine Entartungsform
des Chassidismus angesehen werden. So tritt die Askese bei
R. Nahman von Brazlaw auch nicht mehr als Selbstzweck wie
bei seinem Lehrer Barak auf, sondern nur als ein Mittel zum
Zweck. Der Gedanke der Askese als Selbstzweck ist lurjanisch,
wie die lurjanische Kabbala tiberhaupt manchen extremen Zug
aufweist, der geeignet ist, schliellich tiber die Grenzen des Ju-
dentums hinauszufiihren. Abgesehen von der extremen Rich
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tung des R. Baruk von Miedzybdz, deren echt chassidischer
Charakter durchaus in Frage 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 Korper, sondern auch
der Secle schadet. Askese fiihrt zur Trauer, und Trauer ist
immer egozentrisch. Der Mensch soll Gott in Freuden dienen.
Diese extreme Ablehnung der Askese hat sich im Chassidismus
nicht allgemein durchgesetzt, da sie der jiidischen Tradition
widerspricht. Allgemein chassidisch ist aber die Ansicht, dal
Askese nur dann religiosen Wert hat, wenn sie nicht Welt-
flucht ist, sondern der héheren 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. Iis 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, daB} sie den einzelnen Frommen nach Moglichkeit aus
dem Zusammenhang des irdischen Lebens herauszunehmen ver-
ursacht!). Die dabel angewandten Mittel sind von sekundirer

1) Die Tendenz zur Weltflucht ist ihrem Wesen nach durchaus unji-
disch. Sie hat im Judentum niemals Fuf gefaBt, 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 jidischen Frommen
zur Versuchung werden kinnte, einen Weg zu gehen, der sie mit Notwendig-
keit aus dem Judentum heraustithren mufi. Derartige Tendenzen tauchen immer
dann auf, wenn das Judentum als solches Problem geworden ist. Wie auch
die Haskala versucht hatte, die jiudische Religion vor dem Forum der Ver-
nunft zu rechtfertigen, unternahm der Musarismus den Versuch, eine kon-
sequente Askese im Judentum durchzufihren. Der Musarismus ist im Grunde
ebenfalls vernunftgemifie Religion. Er nimmt aber die Religion als eine po-
sitive Gegebenheit, die er nicht iiberwinden will, die er vielmehr mit Hilfe
der Vernunft bis in ihre #uBlersten Konzequenzen durchzufilhren versucht.
Der Musarismus ist vernunftgem#B wie die Hadkald, aber er voilzieht sich
bewufit innerhalb der Religion am Substrat der Religion. Er erkennt die Ver-
nunft als ein hiheres Kriterium an und begniigt sich nicht damit, die Tradition
zu erfiillen, wie sie immer erfiillt wurde. Er teilt die fiir alle Richtungen jener
Zeit charakteristische geringe Ehrfurcht vor der Vergangenheit. So kommt
es, dal der Musarismus, obwohl er es ernst meinte wie selten eine religivse
Richtung, dennoch nicht im lebendigen Judentum wurzeln und so nicht
in dem MaBe schipferisch wirken konnte wie der Chassidismus. Der Musa-

9
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Bedeutung. Der Chassidismus betont gerade, dal sich alle I'rém-
migkeit im Alltag bewdhren kann und hewihren soll. Der All-
tag wird durch chassidische Gesinnung und chassidisches Leben
geheiligt und iiberwunden, er wird aber nicht verlassen. R. M¢na-
hém Mendel von Witebsk geht darin so weit, dali er eine
den Verhiltnissen des Einzelnen entsprechende Art des iiufleren
Auftretens verlangt. In jeder Vernachlissigung etwa der Klei-
dung liegt fiir ihn nur eine Art Eitelkeit, ein Sichbriisten mit
der ecigenen Bescheidenheit. Der Mensch soll sich aber nicht
auBerhalb der Gemeinschaft stellen, er soll nicht etwas Besonderes
sein wollen. R. Menabhém Mendel von Witebsk selbst erregte
durch seine vornehme Kleidung Anstofi. Aber R. Ja‘kob Josef
aus Polnow bemerkt mit Recht in D¥™I3 07V 12, dab hinter
diesem Auftreten eine echte Demut verborgen werden sollte,
die um jeden Preis nicht in eine besonders raffinierte Eitelkeit
umschlagen wollte.

Der Gemeinschaftscharakter des Judentums und seine ge-
schichtsimmanente Haltung bedingen, dal eine Askese im Prin-
zip hier niemals recht [Fufl fassen konnte, obwohl immer ein-
zelne Bestrebungen 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, cinzel-
nen Frommen und gerade ihren ernstesten Bekennern nicht
geniigt, so geniigte auch der tiglich gelebte Chassidismus einem
seiner frommsten Vertreter nicht. Abraham Mal’ak, der Sohn
des Meseritscher Maggld, fand am Chassidismus, wie er war,
kein Geniigen, obwohl sich die Bewegung damals in ihrer Bliitezeit
befand. Die Legende schildert ihn als den vollkommensten Hei-
ligen und gibt ihm darum den Beinamen Mal’ak. Sein Leben
wird als das eines Engels geschildert. Ir lebte in vélliger Be-
diirfnislosigkeit und kannte keine Leidenschaft. Die jiidische Lehre
labt zwar das Ideal der Ehelosigkeit und den Verzicht auf Nach-
kommenschaft nicht zu. So war auch Abraham Mal’ak verheiratet

rismus im Judentum entspricht als vernunftgemiie Richtung innerhalb
der Religion, der eine mehr oder weniger areligitse Richtung parallel lauft,
der Orthodoxie im protestantischen FEuropa, die, die aufkldrerische Richtung
der Zeit teilend, die Vernunft innerhalb der Religion zum Kriterium erheben
zu kinnen glaubte.
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und hatte vier Kinder (bekannt ist unter ihnen besonders R. Salem
Salgna von Pohrebyschtsche, gest. 1801). Aber die Legende betont,
dafi ersich dennoch freivon Leidenschaft hielt und nur die religiose
Ptlichterfiillte. Er fiihrte das Leben eines Sonderlings. Erlehnte es
ab, Nachfolger scines 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 fiir befihigt hielt, das
Leben eines Saddik zu fithren. Denn er sah die Gefahr, die darin
liegt, daB der Saddik alles Alltiigliche erleben soll und dennoch
aus dem Alltag heraus Gott nither kommen muf als andere.
Er fithlte sich dieser Aufgabe nicht gewachsen. Seine Person-
lichkeit und sein ganzes Leben sind ein Beweis dafiir, daB diese
Bescheidenheit nicht das Ergebnis eines Wissens um die eigene
Schwiche war, sondern die Konsequenz eines auf das hochste
angespannten religiosen Ideals. Die 'rommigkeit, die Abraham
Malak verlangte, war im téglichen Leben nicht méglich, am
wenigsten im Rahmen der Vielgeschiftigkeit einer Hofhaltung,
wie sic die vaddikim zu iiben pflegten. Er vertritt auf allen
Gebieten der Religion das Prinzip der Reinheit und Unbedingt-
heit. Die Reinheit der Gedanken ist unbedingte Voraussetzing
der I'rommigkeit. Alles andere sind notwendige Konsequenzen
Aus der Reinheit der Gedanken ergibt sich von selbst die Rein-
heit des (rebetes 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 unbedingten Primat des Geistes iiber den Kor-
per zu wahren. [Er sieht auch im Chassidismus seiner Zeit den
Beginn des Niedergangs aus demselben Grunde. Er macht aber
nicht wie R. Nahman von DBrazlaw den Saddikismus, also cin
einzelnes Phinomen, verantwortlich fiir den beginnenden Nieder-
gang der Bewegung.  Er erkennt hier wie stets nur geistige
Ursachen an.  Der echt chassidische Geist ist im Schwinden
begriffen.  Der unbedingte Primat des gittlichen Prinzips ge-
geniiber dem weltlichen wird nicht mehr riickhaltslos anerkannt.
Darum mub der Chassidismus untergehen, wie die Kabbala un-
terging.  Abraham Mal’ak war nicht nur ein glithender An-
hiinger der chassidischen Idee, sondern auch selbst eine voll-
kommene Verkirperung dieser Idee. Er vertrat einen reinen
und strengen Chassidismus, von dem alles abgestreift war, was
cine Gefahr hedeatete und was auch tatsichlich dem Chassidis-

g
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mus den Untergang gebracht hat. Doch weist seine Person-
lichkeit, wie die aller Frommen, die es wagen, schon in der
Welt aus der Welt zu gehen, ein gewisses interkonfessionelles
Gepriige auf. Das empfindet auch die Legende und schildert
ihn mit einzelnen Ziigen, die deutlich an die Berichte iiber
Jesus von Nazareth anklingen. Dieser Fromme war so makel-
los, dall nicht einmal R. Bartk, der Enkel des Ba‘al Sem lob,
der doch niemand gelten lief; ihn anzutasten wagte. Is ist
auffillig, dali gerade im Milieu des Meseritscher Maggid dieser
Typus entstanden ist. Dies diirfte mit der strengen Auffassung
vom (iesetze, die in diesem Kreise herrschte. in Zusammenhang
stehen. Die Unbedingtheit des Gehorsams gegeniiber dem Ge-
setz schafft das Fluidum der Selbsthingabe, aus dem ein Typus
wie Abraham Mal’ak erwachsen kann. Abraham Mal’ak gelangte
noch iiber den Gesetzesgehorsam hinaus zu einer unbedingt
theozentrischen Frommigkeit. Mehr noch als Aron der Grofie
vertritt er dieses Prinzip in seiner personlichen Lebenshaltung.
Er ist vor allem der Praktiker eines unbedingt theozentrischen
Chassidismus. Abrabam Mal’ak konnte und wollte nicht Saddik
sein, weil er mit seinem sicheren Gefuhl fiir alles, was seinen
Weg zu Gott hitte behindern konnen, im Saddikismus die Ge-
fahr einer Verweltlichung erkannte. LEr sah aber nicht die
Notwendigkeit einer solchen Stellung des religiosen IMtuhrers.
Sein Heiligenleben war zwar vorbildlich, aber fir andere doch
eben nur ein schones Bild. Es war nachahmenswert, aber nur
fiir wenige wirklich erreichbar. Abraham Mal’ak fiihrte das
Leben eines KEngels, aber nicht das eines Messias. Ir wollte
nicht auch Mensch sein. Aber jede religiose Bewegung bedar!
des messianischen Typus. Hier ist die historisch metaphysische
Notwendigkeit des Saddikismus begriindet?). Der Chassidismus
fithlte sich als Vollendung des Judentums, als das Ende einer
Entwicklung?). Alles, was die lange Geschichte des Judentums

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

2) Dar Chassidismus wollte mehr sein und war in der Tat mehr als
eine Vollendung der Kabbala. Er weist kabbualistische Zige in nuancierter
Form auf, aber diese sind nicht konstituierend fir die Bewegung. Diese kab-
balistischen Ziage entstammen sowohl der Mose Cordovero-Schule als auch der
lurjanischen Kabbala. Die Ubernahme von Ziigen aus beiden Schulen dart
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vorbereitet hatte, sollte nun erfiillt werden. Der Chassidismus
fiihlte sich, wie jede geistige Bewegung, die von der Echtheit
ihrer Sendung f{iberzeugt ist und im Bewultsein ihrer Kraft
steht, als etwas Absolutes gegeniiber der Relativitit des Ver-
gangenen. Dieses Bewubtsein ist notwendig und im Augenblick
berechtigt. Jetzt, wo die (GGeschichte 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 Erfiillung eines lingst Vorbereiteten betrach-
tet, bedarf des Messiastypus, des aktiven Frommen, wie des
tiiglichen Brotes. Heilige wie Abraham Mal’ak sind nur ein
schiner Schmuck, eine Verschwendung, die sich die Geschichte
immer wieder gestattet.

Der Chassidismus kennt keine Abgrenzung von der Welt,
also auch keine Abgrenzung von der Versuchung durch die
Welt. Der Wert der chassidischen Ethik besteht nicht darin,
dal der Mensch der Moglichkeit Boses zu tun entzogen wird.
Es geniigt nicht, dafi der Mensch etwa keine schlechten Ligen-
schaften hat, sondern er muf seine schlechten Eigenschaften
iiberwinden. Die chassidische Lehre geht darin so weit, dali sie
fast die Lrwerbung schlechter Eigenschaften fordert, um sie
dann iiberwinden zu kénnen (23 22 N1 25a)!). In dieser

nicht als eine hewufite oder unbewuBite Synthese beider Richtungen gewertet
werden. Die Unterschiede der Schulen hatten sich bereits verwiseht. Der
Chassidismus entnahm ihnen diejenigen Gedanken, die seinen Prinzipien ad-
dquat waren, ohne dabei aufihre 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 Chassidismus wesenseigene Synthese, keine
Synthese, die nur fiir die beiden kabbalistischen Schulen ein umfassendes
Prinzip gesucht hiitte. S. A. Horodezky, DYTWX2MMY MY DOm0, Teil 4, S, 121,
der den Chassidismus als die praktische Synthese der beiden kabbalistischen
Richtungen auffat (gegeniiber der theoretischen Synthese, die Hurwitz in
seinem Werke m2m n‘lmb ¥ behauptet hat), vertritt hier eine vielfach
akzeptierte Geschichtstheorie, die den Entwicklungsgedanken so sehr in den
Vordergrund stellt, datf 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-
nachléssigt.

1) Bine im Chassidismus beliebte, z. B. durch R. Ja'akob Justéf von Ost-
rog vertretene, Auffassung teilt die Menschen uanter drei Gesichtspunkten
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etwas paradoxen Iorderung manifestiert sich der strenge Ernst
der chassidischen Ithik. Sie will keine Scheinethik sein, die
der Bewihrung aus dem Wege geht. Hier zeigt sich zugleich
der Realismus der chassidischen Auffassung. Lr rechnet mit
dem Bosen, 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 es nun einmal natiir-
lich ist.  Der Mensch kann und soll der Versuchung nicht aus-
weichen, aber er soll um jeden Preis die Stinde (M™M2V) vermeci-
den (2W 22 D 25 b)Y,

Die asketischen Ubungen, wie sie das Judentum seit alters-
her kennt, warden durch den Chassidismus nicht nur geduldet.
Der Chassidismus stellte nicht nur die 'orderung, dafi sie in der
rechten Weise geiibt werden miifiten, sondern er gab diesen
asketischen Ubungen einen tieferen Sinn, indem er sie aufl das
bezog, worauf sich im Chassidismus alles bezieht: auf die Gottes-
idee. Wenn asketische Ubungen iiberhaupt einen Sinn haben
sollen, so miissen sie ein positives Ziel haben, nimlich das Ziel,
Gott in rechter Weise zu erkennen. Gott ist Sein, die einzig
mogliche reale Form des Seins. Die Well, so wie sie ist, ist, ge-
messen am Sein Goltes, ein Nichtsein. Dieses Nichtsein muf)
abgestreift 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 ihren Sinn

ein: manche Menschen sind von Natur gut, andere haben zwar schlechte Li-
genschaften, vermodgen diese aber zu itberwinden, wieder andere aber bedir-
fen zur Cberwindung ihrer schlechten Rigenschaften der Beihilfe] eines Saddilk
(s. oben 8. 17). Nach chassidischer Ethik mufi der mittleren Gruppe der
hichste Wert zuerkanot werden.
1) Wir haben uns bei unserer Darstellung. die sich ja bemiiht, gerade
den anonymen Chassidismus darzustellen, weitgehend an die Aussagen des
WM O N0 gehalten. Diese Quelle ist in bezug auf die Zuverldssigkeit
ilrer Autorenangaben durchaus fragwirdig. Sie ist aber gerade wegen dieses
ihres unhistorischen Charakters eine Fundgrube flir solche Lehrmeinungen,
die allgemeines chassidisches 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 Treue ist chavakteristisch fur
die Quellen zur chassidischen Geschichte. Duas Problem wird in einer spéte-
ren Ablhndlung noch eingehend behandelt 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 mM2mN,
im Mittelpunkt. Dieser Begriff der Liebe umfalit alles: die Liebe
Gottes zu den Menschen, die Liebe des Menschen zu Gott, die
Liebe der Menschen untereinander. Diese Liebe ist nicht nur
eine Bigenschaft, nicht nur der Beweggrund zu einer bestimm-
ten Handlungsweise, sie ist nicht nur ein , Wie“, sondern sic ist
ein ,Was*, eine Realitit und in gewissem Sinne sogar dic einzige
Realitiit. Gott ist Liebe. Die Well, sofern sie Gottliches in sich
tragt, ist ebenfalls Liebe. Die Welt wurde aus Liebe geschaf-
fen und kehrt ans 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 gottlichen Funkens im Men-
schen Liebe. Die lixplikation dieses Ifunkens, seine Befreiung
aus der Gefangenschaft in der Materie, ist identisch mit der
Explikation der Liebe. Diese Liebe ist zugleich Liebe zu Gott
und Liebe zu den Mitmenschen. Denn der gottliche 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 Seele 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 Néchsten-

Yy Dab eine Handlung wm ihrer selbst willen geschehen muf und ge-
schehen kann, ist nicht nur eine ethische Forderung, sondern es ist cine not-
wendige Konsequenz der chassidischen Metaphysik. Alles was geschieht, ge-
schieht nidmlich nach chassidischer Auffassung durch ein Stadium des Nichts
(7‘&) hindurch (:JPIJH'D ™2 T 6b). Alles kann nur dadurch werden, daB
ein anderes Sein radikal aufgegeben wird (jpjh‘p ™2 AN 7a u. passim).
Der Meseritscher Maggid wendet hier den Vergleich an, daf ein Huhn nur da-
duvch entstehen kann, da 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 scin. Die
Handlung mufi vielmehr eine selbstdndige Realitdt darstellen. Eine Handlung,
in der das Ich noch enthalten ist, ist nur ein Spiel, keine Realitit. — Zu
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 Ifolge der Liebe zu Gott und auch kein
Mittel, sich die Liebe Gottes zu verdienen, sondern Gottesliebe
und Néchstenliebe sind von vornherein gleichen Wesens.

Das Prinzip der Einheit, das das Wesen Gottes darstellt,
wirkt auch in der Betitigung der Gottesliebe, in der Erfiillung
der Gebote. Gebote miissen in Liebe erfiillt werden und sind
in Liebe gegeben worden. Diese Liebe vereinigt alle Gebote zu
einem grofien Gebot und lidsst 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 KEthik
hinfallig. An sich kennt die Religion nur absolute Wertsetzun-
gen, wihrend im Gegensatze dazu fir die Ethik eine Skala der
Werte typisch ist. Im Begriffe der alles einenden Liebe wird
die Ethik, ohne aufgelost zu werden, in die Religion einbezogen.
So erkliart es sich gerade aus dem mystischen Charakter des
Chassidismus, dalj er seinem Wesen nach eine Religion der Tat
sein konnte.

Dafl die Liebe Prinzip der Welt und mit dem gottlichen
Funken im Menschen identisch ist, ist ein so typischer Cha-
rakterzug der chassidischen Gedankenwelt, dall 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 Totalitit des jeweiligen religiGsen
Tuns und die daraus hervorgehende Forderung der villigen Konzentration auf
das Gebet wird von einem chassidischen Rabbi (FVMNMY WY (MJ). Petro-
kow 1910, S. 58) in folgender etwas schwerfilliger Weise dargestellt: der
AMensch soll, wenn er betet, alles von Gott erbitten und erwarten, er soll
darum auch an keine Hilfe denken, die nicht direkt von Gott kdime. In diesem
Sinne deutet der Rabbi auch die beiden Traditionen, die sich damit befassen,
wann das Gebet um cin Wunder erlaubt ist. Die Tradition berichtet, dafi ein
Gebet, ein Baum solle vorzeitig Friichte bringen. verboten ist und bestraft wird
(Ta'anit 24a: MDD NOW 7OMMD FIRN NWITD P NN 1nwR), das
aber ein Gebet, ein Tal solle sich mit Geld fiillen, erhorbar sei. Der Sinn
dieser Tradition ist, daf§ Gott nicht veranlafit werden darf, einmal gegebene
Bestimmungen zu korrigieren. Der chassidische Rabbi dagegen deutet diese
Traditionen dahin, daB hier die Ausschliefilichkeit des Vertrauens aufl gott-
liche Hilfe dargelegt wird. Das Gebet darum, dati ein Baum vorzeitig Friichte
tragen soll, erwartet etwas von dem Baume, wihrend Gott nur den AnstoB
geben, nicht aber der alleinige Helfer sein soll.



B XLII.: Die Grundgedanken des Chassidismus ete. 137

1918, S. 13, und Torsten Ysander, a. a. 0., S. 164 ff., gehen hier
in ihrer Charalkteristik des Chassidismus auseinander.
Zweifellos ist die Furcht im Chassidismus identisch mit
Ehrfurcht. 1In dieser besonderen Firbung der Furcht driickt
sich bereits die Tatsache aus, dab sie im Grunde nur eine besondere
Form der Liebe ist. Die Ehrfurcht 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 TLiebe verursacht.
Darum ist die Furcht nicht vorhanden sowoh! 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, daB Ehrfurcht erworben,
und zwar durch Erkenntnis der Welt und Erkenntnis Gottes
erworben wird. Es liegt also der Begriff eines metus dei intel-
lectualis vor. So stellt vor allem R. Nalman von Brazlaw die
IParcht vor Gott in den Mittelpunkt seiner Lehre, was dem iiber-
haupt stark intellektualistischen Charakter seiner Gedankenwelt
entspricht!). Amor Dei kann auf dem Wege der intellektuellen
Erkenntnis nicht erworben werden. Erkenntnis ist immer nur
Teilerkenntnis und fiihrt darum nicht zur Liebe, deren Wesen
gerade darin besteht, dafl eine Einheit gelebt und gewulit wird.
Aber diese intellektuelle Seite der Liebe, die sich in Ehrfurcht
auswirkt, ist eine notwendige Existenzform der Liebe im Da-
sein, die erst im Sosein in der Liebe selbst aufgeht. Daraus
versteht es sich, dali der Chassidismus als solcher nicht erkennt-
nisfeindlich, nicht antiintellektualistisch sein konnte und wollte
und daff er stark intellektualistischen Richtungen Raum bieten
konnte, ohne etwas von seinem Wesen einzubiifen. Der Begriff
der Furcht im Chassidismus erwcist auch dadurch seine enge
Verbindung mit dem Begriff der Liebe, daf er mit dem Be-

1y Der Intellektualismus in der Lehre des R. Nahman von Brazlaw ist
auch die eigentliche Ursache seiner ablehnenden Haltung gegeniiber der Phi-
losophje. Eine 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 Bte R. Nahman die Philosophie als
gefihrlich ablehnen. Eine 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 Charakter gemeinsam hat.
So erzihlt eine Anekdote!) von dem Kozker Rabbi, dafi er einem
Hasid ausdriicklich bestitigte, man miisse zwar Gottesfurcht
haben, diirfe aber nicht an diese Furcht denken. Die Furcht
vor Gott soll die ganze Unmittelbarkeit des echten Geftihls an
sich haben.

Der Begriff der Gottesfurcht, einer der Zentralbegriffe in
der jiidischen Religion, konnte aus dem chassidischen System
nicht ausgeschlossen werden. Der Chassidismus hat diesen Be-
griff nicht ignoriert, nicht bekiimpft und nicht bagatellisiert,
sondern er stellt ihn in sein System ein an so zentraler Stelle,
wie es der Bedeutung des Begriffes in der jidischen Religion
entspricht. Der Begriff wurde aber so gefalit, daB er die Wirkung
eines trennenden Momentes zwischen Gott und Mensch verlor.
Diese Moglichkeit ist durch die FFassung des Begriffes im Ju-
dentum {iberhaupt von vornherein gegeben. Denn der Einheit
von Gerechtigkeit und Barmherzigkeit auf der Seite Gottes ent-
spricht auf der Seite des Menschen diejenige Kinheit von Furcht
und Liebe, die im Begriffe der Ihrfurcht am besten wieder-
gegeben wird. Diese Art der Ifurcht enthilt kein radikal tren-
nendes Moment zwischen Gott und Welt, hilt aber dennoch
daran fest, dall Gott erhabener als die Welt ist. Der Begriff
der Liebe 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 iibt auch keine lihmende Wirkung auf die Frommigkeit
des Menschen aus. Der Gott des Chassidismus ist Gott und nur
Gott, aber er ist nicht unzuginglich und nicht jenseits alles des-
sen, was menschliches Geftihl erfassen kann.

Wenn wir die Ausgestaltung der Begriffe Willensfreiheit,
Bue, Askese und Gottesfurcht im Chassidismus auf ihre prak-
tische Auswirkung hin betrachten, so zeigt es sich, dali diese
Begriffe fast nirgends den Keim der Korruption in sich tragen,
der der Chassidismus so bald verfiel. HEs handelt sich aller-
dings zundchst nicht so sehr um praktische Lebensgestaltung,
als um eine Deutung genuin jiidischer Begriffe?) im chassidischen

1y Buber, Die chassidischen Biicher, S. 361 1.

2) Die Ausgesialtung des Begriffes Bulie im chassidischen Sinne ist
tiir den Chassidismus #uBerst charakteristisck. Der Begriff wird theozentrisch
gefalit. BuBe ist nichts weiter als cin Auslisen des gottlichen 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 BuBle betrifft, halten sich die Hesidim auf das Ganze
gesehen an die im Judentum iiblichen Gebriuche. Die Korrup-
tion der Hwsidim hat gerade dort eingesetzt, wo die Frommig-
keit sich im tiglichen 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 Begriffe an sich wenig
dazu beitragen konnen, eine in der praktischen Frommigkeit
einsetzende Korruption zu fordern, so kommt im Falle des Chas-
sidismus noch hinzu, dab er sich bei 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 galt, einer Korruption
vorzubeugen. Die chassidische Lehre enthielt hier kein Gefah-
renmoment in sich. Der Chassidismus ging nicht zugrunde
an der positiven Ausgestaliung seiner Lehre, an seinem ,Opti-
mismus“, sondern an dem Versuche, jede einzelne Au[ﬁerung
der 'rommigkeit zu bagatellisieren zugunsten einer echt chas-
sidischen (fesinnung.

den dic Schopfung ihrem Wesen nach von vornherein hat und in dessen Aue-
lisung tiberhaupt die Geschichte der Schipfung ihr Weg zu Gott besteht
(DDNXT MN, Shitomir 1840, S. 5). So ist die Bufie im Schipfungsplan bereits
vorgesehien, nicht etwa nur eine nachtrigliche Korrektur einer von Gott abge-
fallenen Welt.



1V. Das historisch-religiose Problem des
Chassidismus.

Die Geschichte des Chassidismus ist die Geschichte einer
Idee und das Schicksal des Chassidismus ist das Schicksal
einer Idee, und zwar das typische Schicksal jeder Idee. Diese
bestimmt ihr Schicksal selbst, indem sie alle in ihr enthal-
tenen Entwicklungsmoglichkeiten 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 Idee von iiberraschender Vielseitigkeit.
Er 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. Eine solche
vielgestaltige Entwicklung verlauft nicht so, daBi alles zu glei-
cher Zeit expliziert wird. Vielmehr finden wir im Chassi-
dismus verschiedene Phasen, in denen jeweilig eine seiner Nuan-
cen dominiert. Die Zeit des Ba‘al Séem tob und seines Kreises
war eine Zeit, in der ,nattirliche Offenbarung* im Mittelpunkte
stand, wo alles Bestreben des IFrommen auf seine Vereinigung
mit Gott gerichtet war. In Snétir Zalman aus Liozna begegnet
uns der typische Vertreter einer Richtung im Chassidismus, die
Tora-Studium im chassidischen Sinne pflegt. Die letzte 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 (reschichte des jiidischen Geistes nichts mehr hin-
zugefiigt zu haben. So erschien diese Zeit als ein Niedergang.
Schuld an diesem Niedergang gibt die moderne Ansicht tiber
das Wesen des Chassidismus meist dem Mangel an schopferi-
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schen Personlichkeiten. Ganz abgesehen davon, daBl die Fiihrer
dieser letzten Periode des Chassidismus fir ihre Zeit bedeuten-
der waren, als dies der Uberlieferung nach scheint, ist das im-
merhin vorhandene Zuriicktreten grofier schopferischer Person-
lichkeiten nicht als Ursache dafiir anzusehen, daf sich der Chas-
sidismus in seiner letzten Periode vor allem in der rein prakti-
schen Betitigung 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. Nabman von Brazlaw. Wenn eine Personlich-
keit wie die groflen chassidischen Rabbis der ersten Periode in
dieser letzten Entwicklungsphase aufgetreten wiire, so hitte
auch sie im Sinne dieser Phase der Idee handeln miissen. Die
Idee zwang zu dieser religiosen Haltung, weil auch diese Seite
ihres Wesens zur Explikation dringte. Der Chassidismus be-
schiiftigte sich nicht deshalb praktisch, weil die materielle Not
der Frommen grofi war. Diese Not war wiihrend aller Entwick-
lungsphasen des Chassidismus niemals geringer. Sie war in
den ersten Stadien des Chassidismus so grof, daf die Geschichts-
forschung versucht hat, sie tiberhaupt als Entstehungsursache
der chassidischen Bewegung anzusehen. Die 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 sein 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 Idee, durch den Gehalt der Idee an Explikationsmog-
lichkeiten. Die Idee und ihre Nuancierungen bestimmen die
Handlungsweise der Menschen, die der fiihrenden Personlichkeiten
ebenso wie die jedes Unbekannten, und die Art ihres von der
Idee bestimmten Handelns gestaltet das Milieu.

Unsere Untersuchung ist an eine Aufgabe herangegangen,
deren Losbarkeit als durchaus problematisch erscheint, denn es
wurde der Versuch gemacht, eine Lebensiiufferung 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 Kindrin-
gen der Wissenschaft in ihre Bezirke zu bewahren, und anderer-
seits die Wissenschaft immer wieder das Problem aufgestellt
hat, ob die Religion tiberhaupt ein Gegenstand des Wissens sein
konne, ist eine Trennung der beiden Gebiete niemals gegliickt.
Worin liegt nun das Problematische einer wissenschaftlichen
Erforschung des Religiosen? Die Religion selbst ist auf das
(Ganze gesehen irrational. Dennoch kann sie Gegenstand der
(vestaltung fiir die ratio sein. Auch die Natur ist irrational;
dennoch hat die Wissenschaft die Natur zu ihrem Forschungs-
gegenstand gemacht und ihre Phidnomene in Begriffe gefalit.
Iis bleibt bei einem solchen Verfahren immer ein ungeldsier Rest
iibrig, aber es wird dennoch vieles erfait und ins Licht der
Erkenntnis gertickt. Der irrationale Charakter der Religion
schlosse also nicht aus, dalB} sie Gegenstand der Wissenschalt
sein konnte, wenn auch ein ungelister Rest zuriickbleiben miitite.
Die eigentliche Schwierigkeit, die Religion mit den Begriffen
der Wissenschaft zu erfassen, ist im metaphysischen Charakter
der Religion begriindet. s gibt eine areligigse 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 auf 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 Relativitit des
Historischen. Sie entspricht einem fir den Menschen konsti-
tuierenden Triebe. Dieser Trieb fiihrt manchmai zu den selt-
samsten Lrgebnissen, zum Spiritismus, zum Zauberwesen, zum
Aberglauben. Aber er ist stets vorhanden. Auch die Wissen-
schaft kann sich diesem [faktum nicht entziehen. Man kann
die Moglichkeit der Metaphysik leugnen, man kann sie fiir einen
SSindenfall des Denkens“ erkliren, aber das metaphysische
Streben im Menschen und damit in der Wissenschaft triumphiert
immer wieder. Dali die Wissenschaft gerade an ihrem Héhe-
punkte die Moglichkeit der Metaphysik in Frage gestellt hat. ist
aber durchaus konsequent. In der Metaphysik vollendet sich
das wissenschaftliche Denken, aber es l6st sich zugleich auf
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Die  Metaphysik bedeutet 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 eine 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 verstindlich wird. Aber das religiose Verstehen selbst
vermag sie nicht zu schaffen.

Das irrationale Moment in der Religion ist also nicht dafiir
ausschlaggebend, daB sich die Religion einer wissenschaftlichen
Erfassung 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 erfafibar. Diese Begriffe bilden die Basis, von der aus
die Wissenschaft religiose Schau vermitteln kann. Die Be-
griffe gehéren zum Leben der Religion. Sie sind dasjenige
Moment an der Religion, das ihre Geschichte ausmacht. Das
primitive Stammeln und die tiefste wortlose Frkenntnis sind
geschichtslos.  Was zwischen diesen beiden Polen liegt, ist da-
gegen wesenhaft historisch. Abgesehen von ihren BExtremen,
hat die Religion stets eine Geschichte.

Der Chassidismus hat wie selten eine Religion in alle Le-
bensgebiete eingegriffen. Diese Tatsache regt immer wieder
dazu an, ihn von aulien, d. h. von seinen Wirkungen her dar-
zustellen.  Eine solche Darstellung aber verzerrt das reale Ver-
hiltnis von Ursache und Wirkung. Auch der Chassidismus mul}
frotz 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
Quellenmaterials so gezeichnet werden, dall kaum ein einziger
Gedanke ohne Widerspruch bleibt. Es gibt niimlich keine chassi-
dische [Lehre, die nicht irgendwo im Chassidismus negiert und
durch eine Gegenlehre ersetzt wurde. Trotz dieses Tatbestandes
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haben wir zu zeigen versucht, dali der Chassidismus kein Konglo-
merat verschiedenster Lehren, sondern eine einheitliche Bewegung
ist. s gehort nimlich zu den konstituierenden Momenten geistes-
geschichtlicher Vorgiinge, dali sie weder historisch noch sachlich
von vornherein einheitlich sind. Sie gestalten sich erstim Ver-
laufe ihrer Geschichte auf cin einheitliches Ziel hin. Der An-
fang jeder Bewegung ist nur Auflockerung, ist nur ein Ausldsen
schopterischer Triebe. FErst aus diesem Hin und Her losen sich
allmihlich bestimmte Gestaltungen heraus. Das Ziel wird sicht-
bar, und das innere Gestaltungsprinzip gewinnt allmihlich immer
mehr an Kraft. Solange eine Bewegung wirklich lebt, bort das
schopferische Chaos nicht auf, immer Neues hervorzubringen,
ein Neues, das immer Fiir und Wider zugleich enthilt. Wenn
dieser immer neue (fewinn an Ideen aufhort, beginnt der eigent-
liche Abstieg einer Bewegung. Sie kann noch synkretisieren,
zusammenfassen, 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 ungestaltete
Gedanken Geschichte werden konnen. Der Einflufl der Tradition
hat das Judentum zwar immer wieder in Gefahr gebracht, sich
in Spitzfindigkeiten zu verlieren, aber diese Tradition garantiert
auch stets eine breite Basis, einen vielgestaltigen Hintergrund
fiir jede neue Bewegung. Die Auseinandersetzung 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, dafi das Bild der Be-
wegung entweder deren Mannigfaltigkeit erfafit, aber den einheit-
lichen Gesamteindruck nicht hervorzurufen vermag, oder daf 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. Er 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 parareligivsen Magie, nicht nur am Ratio-
nalismus der Rabbinen, sondern auch an der kabbalistischen
Spekulation, nicht nur an der strengen Gesetzlichkeit der jiidi-
schen Theologie, sondern auch an der naiven Gesinnungsreligion
der anonymen Frommen. In dieser Vielgestaltigkeit wird erst
allmihlich die feste Richtlinie bewuBt. Sie ist de facto immer
vorhanden. Aber sie wird nicht immer gespiirt. Hs gibt eine
Ebene, auf der eine Lehre ebenso chassidisch ist, wie ihre Ge-
genlehre. Erst in einer zentraleren Schicht wird entschieden,
was das eigentlich Chassidische ist. Das ist die eine Quelle
fir die Tatsache, dafl im Chassidismus so viele Lehren einan-
der widersprechen. Die zweite Quelle aber ist die Toleranz des
Chassidismus gegeniiber der einzelnen Aufierung religiosen Kr-
lebens. Das Prinzip dieses Erlebens steht unverriickbar fest.
Aber seine Auswirkungen sind den einzelnen Richtungen und
~den Individualititen freigestellt. 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. Eine so zentrale Zielsetzung aber lidBt eine fast uner-
schopfliche Mannigfaltigkeit von Wegen zu, weil sich in dieser
Tiefe des Seins die meisten Gegensitze aufheben.

Der Chassidismus macht den Eindruck, als sei er immer
im Niedergang 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 (1727—1800) das Milieu um den Meseritscher Maggid
(Salomon Maimons Lebensgeschichte, herausgegeben von Jakob
Fromer, Miinchen 1911, S. 202 ff.) in einer Weise, die trotz aller
Hingabe an die Idee, trotz der Intensitit des geistig religiosen
Lebens eine Tendenz zum Absurden erkennen 146t, an der der
Chassidismus schlieBlich 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 auffen her machtlos. Rationalistische Richtungen erstarren
infolge der Uberspitzung in Systemen. Mystische Richtungen
gehen an Absurdititen zugrunde. Dabei beobachten wir bei
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mystischen Richtungen, dafi die Korruption von Anfang an ein-
setzt. Denn wiithrend sich das Rationalistische immer in den
Grenzen dessen hilt, was dem menschlichen Denken addquat
ist, iiberschreitet 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
Grand fiireine Apologetik, die Verdidchtigungen entkréften konnte.
Der Chassidismus als mystische Richtung war beiden Gefahren
ausgesetzt und ist ihnen schliefilich erlegen. Was ist eigent-
lich Chassidismus? Der fromme Hasld 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
auferdem, daB 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 Gefithlsreligion anerkennt, wenn nur der echt
chassullsche Geist in diesen AuBerungen der Frommigkeit leben-
dig ist, mufl 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. Hs reizt zur Nachahmung, weil es dem menschlichen Gel-
tungstrieb entgegenkommt. Manche chassidische hreise erkann-
ten wohl, wie gefiihrlich eine VeriiuBerlichung des chassidischen
Begriffes der Demut war: sie leistete der menschlichen Nei-
gung sich gehen zu lassen weithin Vorschub, zumal sie der
groBen Armut weiter chassidischer Kreise entsprach. Aber der
Versuch dieser VeriuBerlichung entgegenzutreten, fiibrte ande-
rerseits zu einer Neigung prunkhaft aufzutreten, wodurch wie-
derum der Chassidismus in Verruf geraten mufite. So enthilt
im Grunde jede chassidische Lehre die Moglichkeit, nach der
einen oder nach der anderen Seite hin mifbraucht 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 Verdublerlichung des
(iebets wie zu einer esoterischen Uberschiitzung der T2 fiih-
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ren. So bietet der idufiere Rahmen des Chassidismus keinen
Schutz, weder gegen Angriffe von auBlen her, noch — was wich-
tiger ist — gegen ein Zersprengen von innen heraus. Je stiir-
ker die chassidische Idee gefiihlt wurde, je reiner sie sich ge-
staltete, um so gleichgiiltiger war die duere 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 Aufierungen tiberhand. Was anfangs
ibersechen werden konnte, wurde zu einer volligen Verfilschung
des Bildes chassidischen Lebens. Das Seltsame, das zunichst
nur als unvermeidlich hingenommen wurde, maBte sich an, der
eigentliche Chassidismus zu sein. Die Uberlegenheit iber die
Erfordernisse der weltlich-biirgerlichen Existenz wurde allméh-
lich zu einer hewubten Ablehnung des Normalen. Der Chassi-
dismus verabsolutierte diese #uberen Formen, die er seinem
Wesen nach gerade hiitte ignorieren miissen. Er erstarrte nicht
im Biirgerlichen, er versank vielmehr in eine Welt der Abge-
schiedenheit, der Wunderlichkeit, des eigensinnigen Strehens
nach Anderssein um jeden Preis. Obwohl das Hasid-Sein schlief}-
lich erblich wurde, obwohl also die zufillige Tradition, die in
jeder Religion eine Rolle spielt, und im Judentum von beson-
derer Bedeutung ist, auch im Chassidismus naturgemit eine
Rolle spielte, ist der Chassidismus dennoch nicht an den Zu-
falls-Hesidim zugrunde gegangen. Die cchte Tradition war so
stark, dali sie die zufillige zu durchdringen und zu iiberwinden
wubte: 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 kein ausreichendes Korrektiv gegen die
Weite und I'reiheit seiner dufleren Formen.

Wie alle mystischen Richtungen ist der Chassidismus
einerseits schutzlos sowohl gegeniiber dufieren Angriffen als ge-
gentiber einer inneren Korruption. Aber er weist zugleich die
eigentiimliche Zihigkeit mystischer Richtungen auf. Troizaller
Korraption vermag er sich zu halten. Dies beruht auf dem fana-
tischen Glauben mystischer Richtungen an sich selbst. Wiihrend
der Rationalist immer zu Skeptizismus neigt, ist der Mystiker
seiner Sache in so hohem Mabe sicher, dal es geradezu als Bor-
niertheit anmutet. Kein Spott vermag diesen Glauben zu er-
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schiittern. Keine Beweistithrung wird anerkannt. Dieses Moment
bleibt auch dann bestehen, wenn von einer mystischen Bewe-
gung nichts mehr tbriggeblieben ist als ein paar aubere For-
men. Deshalb vermogen sich mystische Bewegungen noch jahr-
hundertelang zu halten, nachdem ihr inneres Leben ldngst er-
loschen ist. So gibt es noch heute z. B. Sabbatianer. In dieser
juBeren Form konnen sich noch lange Zeit Spuren des cchten
lebendigen Geistes erhalten. So lebt im heutigen Chassidismus
noch manches von dem alten chassidischen Geiste. Dies darf
freilich nicht zu der Auffassung verfithren, dai man den Chassi-
dismus erneuern konnte. Der Chassidismus hat seine historische
Aufgabe bereits erfullt. Er hat die Idee expliziert, deren Expli-
kation seine historische Bestimmung war. Eine andere Aufgabe
hat keine historische Bewegung. Nach der Vollendung dieser
Aufgabe besteht keine Moglichkeit, eine Bewegung neu zu bele-
ben. Wenn das Judentum weiterleben soll, bedarf es gewif
neuer geistiger Bewegung, aber diese neue Bewegung kann nicht
mit dem alten Chassidismus identisch sein, auch wenn sie etwa
seinen Namen iibernehmen sollte.

Der Chassidismus war eine der reichsten und leben-
digsten Bewegungen im Judentum. Er war eine Renaissance
echt jidischen Wesens. Nachdem er so weit in die Vergan-
genheit geriickt ist, daB seine Entartung als solche erkannt
werden kann, erscheint seine Bliitezeit als ein Idealbild und
Vorbild jidischer Frommigkeit. Die natiirliche Folge davon
ist der Versuch, chassidisches Wesen neu zu beleben, um dem
Judentum neue Kraft und neue Inhalte zu geben. Aber der
Chassidismus war zwar nicht das Ergebnis einer duBerlichen
historischen Situation, wohl aber der Ausdruck einer 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 liBt, so wenig liaBt 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 ilteren Hesidim verstanden noch nicht einmal die
Einheit ihrer Bewegung. Der Meseritscher Maggid und R. Nab-
man von Brazlaw begannen bewufit von neuem. Sie wollten
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keine chassidischen Traditionen fortsetzen. Diese bestanden
zwar und waren {iberall lebendig, auch in den Lehren und in
dem Leben dieser beiden Saddikim. Aber sie waren noch nicht
als solche bewufBit. So bestand gerade in der Bliitezeit des
Chassidismus ein unbewufites chassidisches Leben; und in die-
sem UnbewuBtsein liegt die Kraft der Religion. Es gehirt zum
Wesen des religiosen Genies, dafl es nicht weil und nicht zu
wissen begehrt, was es tut. Wenn das heutige Judentum eine
dem Chassidismus entsprechende Renaissance jiidischen Wesens
hervorbringen sollte, so kann dies nur aus dem Leben 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 muf 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, daf} er spezifisch
jiidische Werte aufgegeben hitte. Der Chassidismus wollte im
Gegenteil erstarrte Formen neu beleben, indem er sie mit neuem,
d. h. mit ihrem alten echten Inhalt erfiillte. Er wollte das Juden-
tum als echtes spezifisches Judentum wieder lebendig machen,
ohne Riicksicht daraut, ob es dadurch zeitgemiilier, bequemer
und populdrer wiirde. Der Chassidismus hatte kein Programm, er
brauchte keine Reklame, er war unabhingig von der Zahl seiner
Bekenner. Er war eine Erneuerung des Judentums aus inneren
Kriften heraus und muBite deshalb gerade zu einer Spezifizierung
jiildischen Wesens fithren. Der Hasid ist nicht weniger Jude als
der Anhdnger der rabbinischen Richtung, er ist es eher noch
mehr. Der Chassidismus will das Judesein nicht bequemer
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, daf 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
jildische Gesetzesbegriff ist ndamlich nicht dogmatisch, die Gesetze
sind nicht zu toten Formen erstarrt. Ihr Wesen erfiillt sich
vielmehr gerade in ihrer [lexibilitdt. Sie konnen sowohl in
wenige lapidare Prinzipien zusammengezogen als auch bis ins
einzelne breit ausgestaltet werden. Es hiingt davon ab, ob eine
Richtung rationalistischer oder mystischer cingestellt ist, wenn sie
in bezug auf die Gesetze dezentralistisch oder zentralistisch ver-
fihrt. Der Chassidismus gehort auch in diesem Sinne wie stets
zu den zentralistischen Richtungen. Wenn er also dieses oder
jenes (resetz scheinbar erleichtert, so geschieht das nicht, um
einen Dispens zu schaffen. Kr liquidiert oder ignoriert wenig-
stens nur deshalb ecinzelne Gesetze, weil ihre rfiillung bereits
in den lapidaren Grundsiitzen gefordert ist und weil diese lapi-
daren Grundsiitze allein die Erfiillung des einzelnen Gesetzes im
rechten (eist und Sinn garantieren.

Der Chassidismus setzt ein echt jiidisches Milieu voraus, und
gerade darin besteht seine Kraft. Eine Erneuerung des Juden-
tums kann nur von einem echt jiidischen Milieu ausgehen und
wird iiberall ein echt jiidisches Milieu schaffen. Dieses scheint
heute unmoglich, wo echt judisches Milieu anscheinend identisch
mit einem Winkeljudentum ist. Doch wird gerade eine Er-
neuerung von innen heraus das Unmiogliche moglich machen.
Aber dieses echt jiidische Milieu eines von innen heraus erneuer-
ten Judentums wird weder mit dem geistigen (Ghetto kleiner
jiidischer Konventikel identisch sein, noch mit der scheinbaren
Weltotfenheit assimilatorischer Bestrebungen. Der Chassidismus
war der Versuch einer solchen inneren Erneuerung. Er ging
wirklich von den Tiefen jiidischer Frommigkeit aus. Er hat in
einem Milieu, das der IEntartung zu verfallen drohte, in der Tat
neues Leben zu entfalten vermocht. Es war ihm aber nicht
vergonnt, die Gesamtjudenheit zu ergreifen. Bs gelang ihm wohl,
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 allgemeingiiltigen genuin jiidischen Grund-
wahrheiten des Chassidismus blieben mit cinem Ballast behaftet,
der ihre Wirksamkeit beschrinkte. Der Chassidismus war nicht
etwa zu wenig tolerant, zu streng in scinen Forderungen. Auch
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die strengsten Forderungen lassen sich durchfiithren, und gerade
sie sind durchfihrbar, wenn ihre Erfiillung Ausdruck einer inne-
ren Hrgriffenheit ist. Der Chassidismus versuchte in einem Teil
der Judenheit diese innere Ergriffenheit 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 Kreise?).

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. Aber keine einzelne Lehre war auch iiberhaupt
anfechtbar, solange ihre Beziehung 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 sehr beschriankten, sehr schlich-
ten und fast primitiven Frommigkeit seinen geschlossensten Aus-
druck fand. Dieser Chassidismus, der eine #ufiere Dezentrali-
sation mit der stirksten inneren Zentralisation verband, war
unangreifbar. Der Rabbinismus mufBite mit allen Mitteln kimpfen
und blieb doch ohne Erfolg. Alle Angriffe, alle Denunziationen
mubiten 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 &duBere Loyalitit
beweisen, weil alle einzelnen chassidischen Gedanken und Ge-
briuche auf ein Zentrum bezogen sind, das einerseits genuin
judisch, geradezu die Quintessenz jiidischer Religion ist, und
das andererseits auBlerhalb des Interessenbereiches weltlicher Ge-

1) Der Chassidismus versuchte nur einen bestimmten Typus frommer
Juden zu ergreifen. Dieser Typus ist der Typus der dstlichen 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 einen seelischen
Habitus voraus, der geographisch gesehen iiberall, aber doch nur in einem
bestimmten soziologischen Milieu verbreitet ist. So pflegt das Verbreitungs-
gebiet dieser Sekten zwar wesentlich grifler zu sein, aber sie ergreifen inner-
halb dieses Gebictes doch nur beschrénkte, 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 aufloste, als das Selbst-
zweck wurde, was bisher nur Ausdruck der zentralen Idee ge-
wesen war, wurde der Chassidismus von auBlen her ohne wei-
teres anfechtbar. Ohne die Beziehung auf die zentrale Idee war
sehr vieles am Chassidismus unjidisch und auBerdem oft so
sinnlos, dafl es licherlich erscheinen mufite. Es 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 Brduche wirksam nur vom Zentrum seiner Lehre aus ver-
teidigen. Wo das Zenftrum 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 bewufiten
und organisierten Apologetik. Der Chassidismus konnte nichts
weiter tun, als sich vor den Angriffen in kleinste Konventikel
zuriickziehen. Er schiitzte sich also durch einen #ufleren Eso-
terismus, nachdem ihm die Unangreitbarkeit der inneren Ein-
heit verlorengegangen war. In diesem Ubergang von einem
wesensgemifBen Exoterismus zu einem erzwungenen Esoterismus
liegt das historische Schicksal des Chassidisinus, soweit es sich
auf den Personenkreis bezieht, der zum Chassidismus gehorte.
Dieser Ubergang war die notwendige Konsequenz aus der chassi-
dischen Lehre, die so grofle Anspriiche an die religiose Einheit
stellte, daB sie eine Auflockerung dieser Einheit nicht 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 demnichst in einer besonderen Studie behandelt werden.

Es gibt einen spezifisch jidischen Typus des Denkens, der
iiberhaupt erst die Existenz einer jlidischen Kultur konstituiert.
Jede Richtung in der Ideengeschichte des Judentums muf diesem
Denktypus angehoren, wenn sie iiberhaupt 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 Pharisiismus oder der Sadduzdismus zu fassen.
(Von etwaiger historischer Abhingigkeit spitantiker oder friih-
mittelalterlicher jiidischer Bewegungen gegeniiber dem Phari-
siismus 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.
Solche Schematisierungen verkennen aber die unendlichen
Moglichkeiten des Geistes. Der jiidische Denkiypus 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 Losung
derselben Aufgabe unter dem entgegengesetzten Gesichtspunkte.
Neue #duBere und innere historische Situationen stellten neue
Anforderungen. Diesen Anforderungen konnte aber der jidi-
sche Denker nicht dadurch gerecht werden, dafl er sie etwa ent-
weder in pharisdischer oder in sadduziischer Weise loste. Viel-
mehr forderte die Situation wesentlich neue Losungen unter
ganz anderen (esichtspunkten.

Der Pharisiismus hatte im Sadduziismus eine Gegenbe-
wegung. Eine solche Zweiteilung der Losungsversuche ideen-
geschichtlicher Probleme ist hdufig und im Judentum auch
immer wieder zu beobachten. Dies hat dazu gefiihrt, da man
versuchte, die Polaritit der einzelnen ideengeschichtlichen Be-
wegungen als Ausdruck ein und derselben Polaritit zu betrach-
ten, d. h. eben alles unter dem Gesichtspunkt eines ,pharisii-
schen und eines ,sadduziiischen“ Denktypus zu erfassen. Die
formale Notwendigkeit von polaren Bewegungen wurde also
zugleich als ein immer notwendiger inhaltlicher Gegensatz auf-
gefait. Diese I[dentifikation ist methodisch nicht ohne weite-
res zuldssig. Sie miifite erst aus den historischen Gegebenhei-
ten von Fall zu Fall bewiesen werden. Fiir das Judentum aber
liit sich dieser Beweis nicht erbringen. Es bestehen zwar
meistens zwei entgegengesetzte Liosungsversuche 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 konstatieren konnen, so ist es doch nicht ohne weiteres
statthaft, diese beiden Richtungen dem pharisidischen oder dem
sadduziischen Denktypus 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 Gegenbewegun-
gen. BEr hatte zwar Gegner im Kampfe um die Herrschaft
tiber die Seele des Volkes, er hatte aber keine Gegenstromung,
die dasselbe Problem durch eine entgegengesetzte Methode
hitte losen wollen. Der Rabbinismus, der Musarismus, die
Mendelssohnsche Bewegung, die Haskala hatten alle ein ganz
anderes Anlicgen als der Chassidismus. So hatte der Chassi-
dismus wohl Verfolger, aber keine Konkurrenz auf derselben
geistigen Ebene. Daraus ergibt sich die Frage, obh der Chassi-
dismus nur auf Grund einer zufilligen historischen Situation
keine solche Konkurrenz hatte oder ob er iiberhaupt keine Kon-
kurrenz haben konnte. Die Kklassische Prophetie befand sich
in einer ganz entsprechenden historischen Situation, und diese
Richtung, die iiberhaupt ein #duBlerst eindeutiges historisches
Phinomen bedeutet, liefert den Beweis, dall eine geistesge-
schichtliche Bewegung in der Tat wesensmifBig ohne Konkurrenz
sein kann. Kiir die Fragen, die der Prophetismus der Losung
entgegenfiithrte, gab es in der Tat nur eine Lisungsmoglich-
keit. Der Prophetismus hatte eine so zentrale Aufgabe zu 1o-
sen, dall hier eine andere Losung eben nicht mehr judisch ge-
wesen wire, d. h. der prophetische Denktypus ist der jiidische
Denktypus xzar’” éSogjv. Wir haben in der vorstehenden Unter-
suchung zu zeigen versucht, wie der chassidische Denktypus
nicht nur eine von den vielen Ausdrucksmaoglichkeiten jiidischen
Denkens ist, sondern das genuin jiidische Denken selbst repra-
sentiert. Chassidisches Denken ist jiidisches Denken in Quint-
essenz. Darum konnte der Chassidismus Kkeine ebenbiirtige
Gegenstromung haben.

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



Inhaltsverzeichnis.
Einleitung:
Idee und Leben im Judentum . . . . . . . 5—10

Idee und Leben als Pole der religiésen Geschichte: 5. —
Die vollkommene Vereinigung von Idee und Leben im Prophe-
tismus und im Chassidismus: 5—6. — Die Alltagsreligion des
Pharisiismus und des Rabbinismus: 6—7. —— Das Christen-
tum: 7. — Die rationalistische Vereinigung von ldee und
Leben bei Maimonides und die mystische Vereinigung bei
Lurja: 7—8. — Die messianischen Bewegungen als Igno-
rierung des Lebens: 8. — Ubersicht iiber die Geschichte
der Losungsversuche des Problems: 8—9. — Die Mendels-
sohnsche Bewegung: 9. — Das Problem des Aufstiegs und
des Niedergangs geistiger Bewegungen iiberhaupt: 9—10. —
Das Problem des Chassidismus: 10.

I. Der konzentrisch-radiale Charakter des chassi-
dischen Denkens und seine metaphysischen
Konsequenzen . . . . . . . . . . . . 11—40

Einheit und Mannigfaltigkeit im Chassidismus  11—12

Das Fehlen eines einheitlichen Lehrsystems: 11. — Die
innere Einheit: 11--12.

Der chassidische Denktypus . . . . . . . . 12—16

Der konzentrisch-radiale Charakter des chassidischen Den-
kens: 12. — Die Verfdlschung des chassidischen Denktypus
durch den Einfluf des diskursiven Denkens: 12—13. — Ver-
tilschung durch traditionell judisches Denken: 13—14. —
Konventionelles und Originelles im chassidischen Denken:

14. — Die Giiltigkeit der Tradition im Chassidismus:
14—15. — Systematisierung und Auflsung von Systemen

im Chassidismus: 15—16.

Die Individualitit der chassidischen Fiihrer . . 16—19

Die prosopographische Authentizitit der chassidischen Quel-
len: 16—17. — Das Verhiltnis der chassidischen Fiihrer zu
den anonymen Hasidim: 17—18. — Der Begriff des Griinders
und Stifters einer Bewegung: 18—19. — Israel Ba‘al Sém
tobh: 19.



B XLII. Die Grundgedanken des Chassidismus ete. 157

Der umfassende Charakter der chassidischen
Lehre. . . . . . . . . . . . . . 19—23

Chassidismus und Magie: 19—20. — Pseudo-Hasidim: 21—23.

Die Lehre von der gottlichen Allgegenwart (Pan-
entheismus) als chassidische Grundanschau-

ung . . . . . . . . . . . . . . . . 23—30
Der chassidische Panentheismus: 23—24. — Die Lehre vom
Sein in der Meseritscher Schule: 24—26. — Die Ethisierung
der Gotteslehre im Chassidismus: 26. — Menschheit und
Israel nach chassidischer Auffassung: 26—28, — Das Prin-

zip der Aktivitit in der chassidischen Gotteslehre: 28—29. —
Kabbalistische und chassidische Simstn-Lehre: 29—30.

Die positive Bewertung der Welt im Chassi-
dismus . . . . . . . . . . . . . . . 30—34

Der Begrift des Entwerdens im Chassidismus: 30—31.
— Die Sonderstellung des R. Pinhas Schapiro von Korez:

31—32, — Die Welt als Aufgabe: 32—33, — Der Mensch,

die Welt und Gott: 33—34.

Das Bose in der Welt . . . . . . . . . . 34—40
Der negative Charakter des Biosen: 34—35. — Der gnosti-

sche Dualismus als unvereinbar mit chassidischem Denken:

35—36. — Die Uberwindung des Bosen in der praktischen
Frommigkeit: 36—37. -— Die Bedeutung der Magie fir die

Uberwindung des Ubels: 37—38. — Liebe zu den Siindern
als Konsequenz der chassidischen Lehre vom Bisen: 38 —39. —
Die Welt als Welt Gottes: 39—40.

II. Die Frommigkeit des Chassidismus . . . . . . 41—115
Die Tora als Form und Gesetz der Welt . . . 41—54

Der rein formale Charakter der Tora im Chassidismus: 41—43.
— Die unbedingte Giiltigkeit der Tora und das Missionspro-
blem: 43—44. — Die Trinitdt Gott — Tora — Israel: 44 —46. —
Das Studium der Tora als Grundlage fiir das gebotene
Mitschaffen an der Schipfung: 46—47. — Die Einheit der
Tora und die Mannigfaltigkeit der Gesetze: 47—48, —
Die chassidische uud die rabbinische Auffassung von der

Bedeutung der Tora und ihres Studiums: 48—5". — Ge-
schriebenes und ungeschriebenes Gesetz: 51—52. — Die

Freiheit der sittlichen Personlichkeit: 52—53. — Der schein-

bar interreligidse Charakter der chassidischen Religiositiit:

53—54.

Erfillung des Gesetzes . . . . . . . . . . 54—62

Das Prinzip des immerwéhrenden Gottesdienstes im Juden-
tum: 54—55. — Die Totalitit der Schopfung als Ausgangs-
punkt chassidischer Gesetzeserfiillung: 55—56. — Die Bedeu-
tung des Alltags: 56—57. — Die Allgegenwart Gottes als
Voraussetzung fiir die Heiligung des Alltags: 57—59. —



158

LAZAR GULKOWITSCH

B XLII.«

L.

Die Ausschaltung des telos aus der Bthik: 59—60. — Lin
typisch chassidischer Lehrer (Rabbi Lib Saras): 60—61. —
Die LExplikation einer reinen (nichtteleologischen) ethischen
Religiositit als historische Tat des Chassidismus: 61—62.

Die Haltung des Menschen vor Gott

Das Ziel der chassidischen Forderung: 62—64. — Die
typisch chassidische Haltung: 64—66. — Versuch einer
Definition dieser Haltung: 66—67. — Das Problem der

Vereinigung von Mystik und Ethik im Chassidismus:
67—68. — Die Skala der Tugenden: 68—69. — Die Demut:

69—72. — Demut und Siindengefiihl: 72—75. — Demut und
Bescheidenheit: 75-—76. — Die Tugend der Entflammung:
77. — Andere mystische Stufenleitern im Chassidismus:
77—178.

Das religiose Leben der H2sidim .

Das chassidische Brauchtum: 78—82. — Dic Stellung «es
Gebetes in der chassidischen Frommigkeit: 82, — Dic Uber-
windung des BEuddmoenismus durch das Prinzip der Firbitte:
82—84. — Die Gebetserhirung: 84 -83>. — Das Problem
der Kreatur und das Gebet: 86—87. — ™37 und Ekstase :
87. — Das Leben als oratio perpetua: 87—88. — Gebet und
Offenbarung: 88. — Das Gebet als notwendiger Aus-
druck des religitsen Lebens: 89. — Natiirliche und kiinst-
liche Oftfenbarang im Chassidismus: 90--92. — Vernunft
und Tora: 92--94. — Die Erkenntnis des wahren Seins:
94 — Das sacrificium intellectus: 94--97. -~ Der tran-
szendentale Sinn: 97—98. — Der Glaube an die Tradition:
98—99. — Fides explicita: 99. — Das Organ der Gotteser-
kenntnis: 99—102. -—— Die Liebe als Konsequenz der Er-
kenntnis Gottes: 102—103.

Die Vereinigung des Menschen mit Gott

Der Chassidismus und die sogenante praktische Kabbala:

103 —105. — Der kabbalistische und der chassidische Be-
griff der Vereinigung: 105. — Die [dentifikation von Gott

und Welt in der allgemein mystischen unio und die Tren-
nung zwischen Gott und Welt in der chassidischen [y™2%:
105—106. — rﬁP:‘{ als Gnadengeschenk: 106--109. — Die

Einsamkeit des Einzelnen vor Gott und ihre Uberwindung :

109. -— Allgemeiner Messianismus und allgemeines Prophe-
tentum: 109—-110. — Das Gebet als Weg zur mp:‘f:
110—111. — Der essentielle Charakter von Gebet und' reuzi-

tierter Tora und das Aufgehen des Ich in Gott: 111—114. —
Das Wesen der chassidischen Frommigkeit: 114—115.

Der Chassidismus als .positivistische* Religion
Was ist ,positivistische“ Religion?

Die positive Wendung des Determinismus im
chassidischen Begriff der Freiheit .

62—78
78—103
103—115
116—139
116—117
117—121



B XLII. Die Grundgedanken des Chassidismus ete. 159

(Gebundene Ganzheit und Freiheit des Individuums: 117—118,
-— Gesinnungsethik als Voraussetzung der Freiheit: 118, —

Freiheit und Gnade: 118—119. -— Determinismus in der
praktischen Religiositit: 119. — Gesetz und Freiheit:
119-—121.

Der chassidische Bufibegriff . . . . . . . . 121—127

Die positive Wendung des Bufibegriffs: 121—123. — Das
Problem des Bisen: 123—124. — Die Egozentrizitit der
Reue: 124—125. — Strengere Auffassung einzelner chassi-
discher Richtungen: 126127,

Der Sinn der Askese im Chassidismus . . . . 127—135
Der Genuf Gottes: 127—128. — Askese als Ireudiger Gottes-

dienst: 128-—-129. — Ablehnung der Welttlucht: 129—130. —
Abraham Mal’ ak, der Heilige des Chassidismus: 130—133, —
Die Flucht vor der Sinde: 133—134. — Gotteserkenntnis
als Ziel der Askese: 134—135.

Amor Dei und metus Dei . . . . . . . . . 135—138
Gottesliebe und N#chstenliebe: 135—136. — Die Erfilllung

der Gebote als Ausdruck der Liebe zu Gott: 136. — Das Pro-

blem der Furcht vor Gott: 136—13s.

Die Bedeutung der religiosen Begriffe: Willens-
freiheit, Bube, Askese und Furcht vor Gott fiir
das Schicksal des Chassidismus. . . . . . 138—139

IV. Das historisch-religiése Problem des Chassidismus 140155

Die Bedeutung der einzelnen Phasen in der Ent-
wicklung des chassidischen Gedankens fiir die
Explikation dieses Gedankens . . . . . . 140—141

Das irrationale Moment in der Religion und das
Problem der wissenschaftlichen Deutung reli-

gioser Phinomene . . . . . . . . . . . 141—143
Lehre und Gegenlehre im Chassidismus. . . . 143—145
Ursache und Gefahr der Absurdititen im Chassi-

dismus . . . . . . . . . . . . ... 145—147
Das Nachleben des Chassidismus . . . . . . 147—149

Der Chassidismus als ,Reformation® des Juden-
tums . . . . . . . . . . . . . . .. 149—151
Die Stellung des Chassidismus zum Gesetz: 149 —150. — Die

Beschrankung des Chassidismus auf das dOstliche Juden-
tum: 150—151, ’



160 LAZAR GULKOWITSCH B XLII.1

Der Zentralismus der chassidischen Gedanken-
welt als Ursache ihrer expansiven Kraft und
ihres Untergangs . . . . . . . . . . . 151—152

Der Chassidismus als zentrale geistige Bewegung
ohne Parallelbewegung (das Problem ,pharisii-
scher® und ,sadduziischer* Richtungen im
Judentum). . . . . . . . . . . . . . 152—154

Die Bedeutung des Chassidismus fiir die Ge-
schichte des jiidischen Denkens und des jiidi-
schen Lebens . . . . . . . . . . . . 154—155

Inhaltsverzeichnis . . . . . . . . . . . . 156—160



ETUMOLOOGILISI MARKMEID

PAUL ARISTE

WITH A SUMMARY :

SOME ETYMOLOGICAL NOTES

TARTU 1940



Natsionaliseeritud K. Mattieseni triikikoda o/u., Tartu, 1940.



32. enkelt.

AES-i murdekogudes leidub Hiddemeestelt kirja pandud séna
enkkelt *iihe korra’; ku kiru vihem ldsl, sis ta on rohkem enkkell,
enkkell on sis, ku toppelt pelé; enkkell kruvivefti kruvivoti, mida
tellida ei saa’ < alamsaksa Schiller-Libben MNW enkel,
enkelt ’einzeln u. einfach (im Ggs. zu doppelt)’, Versuch eines
bremisch-niederdeutschen Worterbuches Enkeld ’'einzeln, einfach,
nur allein, blos, lauter’. Laenuandjana voiks arvesse tulla haali-
kuliselt ka rootsi keel, vrd. rootsi enkel, neutrum enkelt ’lintne,
iihekordne, harilik’. Siiski peab eelistama laenamist alamsaksa
poolt, sest Hiiddemeeste on ala, kus rootsi keele moju on mini-
maalne, kuigi ka méni uuem riigi-rootsi laensona on sinna sisse
tunginud meremeeste kaudu. Rootsi keelest laenamist ei toeta ka
see asjaolu, et sona lépus on -£. Baltikumi alamsaksas on olnud
t-16puline doppelt, nagu niitavad eesti kujud topelt ja toppelt ja
siis usutavasti ka enkelt, mis esineb eelmise sona vastandsénana.
Vastand- ja paralleelsonad arenevad aga sageli hadlikuliselt teine-
teise sarnaseks.

33, livi kep.

Kettunen LW-s on séna kep ~~ kep, pl. képpap ~ keppio
"kapploch, kliise (schifferausdruck fiir die 6ffnung, durch welche
die ankerkette hindurchliuft)’. Séna algkujuks on autor arvanud
* kdppi, ,falls nicht eine junge entlehnung vorliegt. On usutavam,
et meil on tegemist just noorema laenuga alamsaksa keelest.
Keskalamsaksas esineb Schiller-Liibben MNW jargi kép 'Kerbe’,
mis voib tihendada ka ’Einschnitt, Schnitt, Spalt’. Alamsaksast
on sona siirdunud muuseas lidtti kujul kepis 'Klise, welche oben
geoffnet ist und durch welche das Ankertau geht’ (Sehwers
SKhU 64) ning eesti keelde: Wiedemann EWDb kep, gen. keba
"Einschnitt, Kerbe in einem Holze (worin etwas Anderes, Hinein-
passendes liegt)’. Alamsaksa séna germaanipoolse péritolu kohta
vt. Torp NNEtO s. v. keip. Viimases sénaraamatus tuuakse ka
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rootsi vaste kepa ‘tracstykke med indskjering paa midten til at
faeste sxlen med, skaaken paa sleede’. Hadlikuliselt on rootsi sona
eesti omale kiill lahedamal 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
Jaenuandjana arvesse.

34. magiark.

Opetatud Eesti Seltsi juubelivdljaandes , Liber Saecularis*
(OEST XXX), k. 84 jj-d on E. Viranyi avaldanud artikli
,Ungari sonad ja ungari kohta ké&ivad viljendid eesti keeles‘.
Selles kirjutises késitletakse muuseas ungarlaste nimetusi ungar-
lane, ungur ja madjar. Kesti rahvaluulest ning rahvakeelest on
allakirjutanu leidnud veel iihe arvatavasti ungarlaste kohta kéiiva
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).

Jarva-Jaanist Kagavere kiilast 1910, aastal iiles tdhendatud laulus
esinevad jargmised virsid:

Kuulsin kurta rddgitama

Magi harka arvatama

Niiiid olen kurtide kodusse

Magi harkide majasse

Ara mul kurdid soovad kulmud

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

Kasikirjale on tehtud mérkus, et laul on Peetri kihelkonnast ja et
Magi hargid on tihenduse poolest olnud laulikule arusaamatu séna.
Juri 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 konesolev sona kiib mingi rahva voi mingi-
suguste inimeste kohta. Kt magiark on téesti rahvuse kohta, osu-
tab paralleelselt esinev kurdid. Eesti rahvalaulule on {isna hari-
likuks votteks nédhtus, et eelmises virsis avaldatud moistet korra-
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takse jargmises virsis sama voi dige lihedase mdistega. Kurtidega
on usutavasti mdeldud just samanimelist tuntud indo-eurcopa rah-
vast. Magiargi lihtekohaks on olnud ungari magyar ja nimelt
selle séna kirjapilt. Seega peab laen olema kirjanduslik. Rahva-
keelde vo6ib ta olla tunginud kas valesti transkribeeritud voi valesti
héédldatud kujust magiar. Millal just on sona tulnud eesti keelde,
ei ole voimalik oelda olemasolevail andmeil, kuid pole véimatu, et
see on saanud tuttavaks juba Ungru mdssu ajal moéodunud sajan-
dil, kus oli eesti sodureid koos Vene videga méissu maha surumas
ja mille kohta kirjutati ka tolleaegses vihendudlikus eesti kirjan-
duses. — Laulikuile ja kirjapanejaile ei ole olnud selge, mida kdnes-
olev sona voiks tdhendada, sest ta on saanud enam-vihem miito-
loogiliseks terminiks, sellepidrast on seda piititud selgitada rahva-
etiimoloogiliselt.  Thelt poolt nideme toetumist sénale hark ja
Saaremaa vastes on ldhtutud sonast makk 'vorst’. Vt. ka Wiede-
mann EWb maki-hark "Holz zum Umriihren der Bierwirze'.

35. oduma.

AES-i murdekogudes leidub Muhu sénana onima ’varitsema,
ootama’, poali pois ovan_ja opin, el soas vissalta 'Paali poiss
varitsenud, et saaks (kiviga) visata’; wnaizép jihip opuma, mies
liks kemppives peale ’naised jaid ootama, mees liks kompides
edasi’. Sisuliselt on see murdesdna lihedane verbiga ootama ja ka
hadlikuliselt voime molemad sonad iihendada teineteisega. FEesti
ootama, soome odottaa, karjala vuotta- ja vadja ote.1na kohta kiiv
kirjandus on iisna laialdane (Donner VEtFW). Siia kuulub ka
Kettunen LW liivi vo'd(3, vo'ddil "warten, erwarten’. Kauge-
maist sugukeelist on selle tiivega iihendatud lapi ddsofet ’exspec-
tare’, mordva erza utSoms, moksa utsdms ja tSeremissi §5'¢sem jne.,
mis koik tdhendavad samuti ’ootamist’. Eesti oofama ning soome
ja karjala vaste eeldavad lihtumist algkujust * odotfa-. Kahe o
vahel olev dentaalaines arvatakse taastuvat kakuminaalsele ¢-hali-
kule (Toivonen FUF XIX 57). Mordva ja tSeremissi vastetele
on koige lihemad liivi ja Muhu kujud, eriti aga just Muhu onima,
sest siin esineb séna ilma -ff-lise v6i mone muu tuletiseta. Liivi
keeles on tiivele lisatud -/e-tuletis, mis esineb ka vadjas ja véib
esineda ka mujal (eesti ootlema). Kesti, soome, karjala ja vadja
-tt-lised kujud n#ivad algselt olnuvat kausatiivsed tuletised, mis
voisid tdhendada ’ootama panema’.
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36. saura.

Vanema polve eesti kirjamees G. H. Schiidloffel on muu-
seas jatnud jilgi oma eesti keele harrastusest ka Joeldhtme kiriku-
raamatuisse, kus leidub mitmesuguseid hajalisi markmeid. Perso-
naalraamat II (1839—1852) esikaanele on niiteks kirjutatud dige
huvitavaid tdhelepanekuid kohanimede lithenemistest ja arenemis-
test ning loppu on lisatud haruldane murdesona saura ’lingliche
Heumiethe’. Sénaraamatuis, sonastikes ja kisikirjalistes kogudes
el nai see sona esinevat. Otsustades héilikulise kuju jargi peab
saura olema kirja pandud kuskil JGeldhtme rannakiilades, sest
nagu soome Lonnrot SRS sapra ’hostack’ ja vepsa Haméi-
liinen-Andrejev VVV sabr ’3apo1 cema’ osutavad, oleks
sisemaal ootuspirane kuju * saber. Liinemere-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 squra peab olema péarit rannast, millel on
olnud kokkupuuteid soome keelega, voiks arvata, et meil on tegu lae-
nuga Soomest. Tingimata seda oletada ei ole tarvis, sest viga mitmed
leksikaalsed jooned, mis esinevad rannamurdeis ning on iihised soome
keelega, voivad siiski esile tulla ka siigaval maa sees, kus soome keele
moju on vaevalt usutav, nagu niitab AES-i rikkalik sedelmaterjal.

37, tubakapuss.

Hiiumaa murretes esineb vananeva sonana fusacv pus ~ tu-
saey pus, gen. puisi 'kokkukeeratud tubakarull, mis pannakse
imemiseks poske’: vanamestel _a tusacv pus loncvz 'vanadel meestel
on tubakarull poses’ (Emaste). Tubaka imemine suus on kées-
oleva oskussdnaga koos kaduv nidhtus. Omal ajal on see olnud
hésti levinud eriti just merelsdéitnud meeste hulgas. pus hoiti kogu
pidev poses. Vihem osavad votsid ta soogi ajaks suust vilja ja
panid lauaotsale. Osavamad hoidsid siities tubakarulli iihel pool ja
s6id teise poolega. Tubakaimemine on Lédne-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 elmandsks, elmandiks.

Kettunen LW toob séna elmandsks, elmandiks ’steuer-
pinne’ = firpi; e.-piikkdks kieris _sapsd un laSkiz_laij5 'mit der
steuerpinne wurde das steuer gedreht und das boot gelenkt’. Selle
meretermini on leksikoni autor iihendanud sénaga elma, ilma,
lilma ’rockschoss, kleiderzipfel’, ,, worunter oft die steuerpinne beim
steuern gehalten wird“. Esitatud iithendus 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’; iilemsaksa Helmholz, alamsaksa helm-
holt ’Steuergriff’; Schiller-Liibben MNW keskalamsaksa
helm ’Handgriff, manubrium’, helmholt "Ruder-Steuerholz’, séna
on registreeritud ka vanalt Liivimaalt. Saksa keeles on séna ger-
maani algupéra. — Peale liivi keele tunnevad seda germaani laenu
muudki l&dnemere-soome keeled: eesti Mustjala elmpu, elpur *tiiiri
juhtpuu, puu, mis kéib tiitiri lehe varrest libi ja ulatub iile ta-
gumise tdidviotsa laeva, millega tiiliri suunda juhitakse’; Joeldihtme
elmar ’titiripuu, millest keeratakse, tiitirikiepide’, ’viikese laeva
tuiiriratas, tiitr’, ’puu, millega lastakse kangast poomilt jirele’;
Haljala elmar == peén, mis ralist ldsi kdis; Viru-Nigula elmar(z)
gen. elmari ’tiitiri hoidmispuu, puu, mis ,titiri paia“ kiiljest tuleb
horisontaalselt ja millega tiiiiri hoitakse’. Koik esitatud niited on
AES-i murdekogudest. Allakirjutanu on séna tavalise keelendina
kuulnud ka Tallinna kalasadamas ja mujal pohjarannikul. Wie -
demann EWb tunneb kelmar, gen. helmari (elmar) "Kollerstock;
Handhabe am Steuerruder’. OES-u jargi on iihiskeelne helmar
‘aerupide (Rudergriff)’. Viimane seletus on vaevalt rahvapirane
ja voib olla tekkinud saksa télke valest télgendamisest. OES-s on
mereterminoloogiat sageli seletatud ebatipselt véi isegi vigaselt, —
Eestigi keeles on rahvaetiimoloogia majunud selle séna hiilikulisele
kiiljele. Mustjala elmsu teine osis on ilmsesti <~ pi ’puu’. Pdhja-
ranniku kujud véivad taas tugeda murdelisele sGnakujule (%)elm(a)
’hélm’, nagu liiviski. Soome keeles leidub Lonnrot SRS helmari
‘roderkult’, mida on arvatavasti samuti mdjustanud vastav soome
sona fielma 'hélm’.  Murdeti (Pyhdmaa, Sanakirjasiitic kogud)
esineb soomes felvar(i) 'vuori laivassa ja venessd’: menést helvari
ni! "mene perdd pitimiidn’.



8 PAUL ARISTE B XLII

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 glmandsks are loans from the Low German.
A Low German loan is also the Estonian enkelt. 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:
elmsu, elpur, (h)elmar jne. T utsoms, utsams 5
hark 5 . ..
’ TSeremissi:
kep 3 Al
kRurt 5 patsem 5
makk 5 Ungari:
ootama 5 magyar 5
topelt 3 Alamsaksa:
Liivi: enkel(t), Enkeld 3
vQ'dld b doppelt 3
. helm T
Karjala:
arjata helmholt T
vuotta- 5 kép 3
Soome: fflemsaksa:
helmari, helvar(i) 7 Helm 7
odottaa 5 Helmholz 7
sapra 6 Norra:
Vadja: buss 6
oterra b keip 3
Vepsa: Rootsi:
sabr 6 buss 6
enkel(t) 3
Lapi: kepa 4

dadsotet 5 tuggbuss 6
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Uusaegse luule valisteks tunnusteks on teatavasti vdarsi-
moot ja riim. Oluline neist kahest on virsimoot, sest on ole-
mas ka riimita luulet (blankvirss Shakespeare’il, Milton'il jt., esineb
ka eesti uuemas luules) ja riimitud proosat (eesti kirjanduses.
néditeks Tuglas’el).

Virsimo6t pohineb uusaegses luules rohuliste ja rohu-
tute silpide reegliparasel vaheldumisel. Uusaegne virsimoot on
seega kas tooniline ehk silprohuline voi aktsentueeriv
ehk rohuline, vastavalt sellele, kas virsis on iihtlasi oluline ka
silpide arv voi mitte. (Kolmas vodimalik virsisiisteem, mis arves-
tab ainult silpide arvu, nn. silbiline ehk‘sﬁllaabiline, mis tuli
tarvitusele keskajal romaani keeltes, jadgu siinkohal ajaliselt ja
ruumiliselt piiratud ndhtusena korvale.)!)

Hoopis erinev koigest sellest on antiikne luule. Virsi-
moot pohineb temas pikkade ja lihikeste silpide reeglipéra-
sel vaheldumisel. Antiikne viarsimoot on seega vastandina uus-
aegsele kvantiteeriv ehk meetriline. Kuivord vidhe uusaegse
luule aktsentueeriv printsiip osa mangib antiikses luules, nahtub
kasvoi asjaolust, et antiikses vidrsis sugugi ei seirata pshimotet,
mis moodsas iuules on saanud peagu vilditamatuks ning otse
endastmoistetavaks, et virsirohk langegu kokku sénarbhuga; hoopis
sellevastu on niiteks ladina heksameetris vdlja kujunenud paris
kindel reegel, et virsi esimeses pooles sonardhud ja vérsirdhud ei
lange tihte, kuna virsi teises pooles nad langevad enamasti
samadele silpidele. Naiteks®):

1)y J. Ainclo ja H Visnapuu, ,Poeetika pohijooni* 1 (1932), 1k. 125j...
131 jj.
%) Virsirdhu mirgime siinkohal vokaalipealse rohumirgiga («), loomuliku

sonardnu aga vokaali alla asetatud punktiga (uw).
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() 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 sofis-
tide t66. Reetor Thrasymachos Chalkedon’ist, kes teotses
alates a. 430 Ateenas, istutas pidulikku proosasse uue elemen-
dina riitmi, mitte kvantiteeriva, mis oli aluseks luulele, vaid
just aktsentueeriva, millele rajaneb niiiidisaegne vérsitehnika.
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 — ro6p- vdi ka kontrastliikmete riitmiline vord-
mootelisus, 3) homoiotelenjon — liikmete kolaliselt iihetaoline 16pp,
s. o. riim. Need kaks meest, rajades antiikse kunstproosa, said
iihtlasi seega ka alusmiiiiri ehitajaks niiidisaegsele luulele, mis
tuginedes riitmile, vordliigendusele ja riimile reedab kiillalt selgesti
oma podlvnemist antiiksest kunstproosast.

Nii seisame huvitava toiga ees: moodne luule jdtkab teata-
vas mottes antiikse proosa traditsioone, antiikne luuletehnika aga
oma kvantiteeriva riimitu vérsiga on hdabunud, jatmata nimetamis-
vaarseid jalgi uusaegsesse kirjandusse. Sellest tulenebki ka vastas-
tikune iiksteise mittemdistmine. Horatius’e oode tembeldavad meie
giimnasiastid monikord lausa proosaks, mis on nende seisukohait
ka kiillalt arusaadav, sest nad ei leia neis uusaegse luule ise-
loomustavaid elemente, kdonelemata veel Aischylos’e stasimonidest
ja Pindaros’e epiniikionidest nende adrmiselt komplitseeritud
viarsimoodustiku ja antistroofilise salmiehitusega, mis isegi arene-

3) Ovid. Metam. I 363.

4) Matlen siin ainult 16ppriimi; alliteratsioon ja assonants olid
histi kultiveeritud monede vana-rooma luuletajate, eriti Ennius’e poolt (Ann.
109, 140, 310, 488, 519; ed. Vahlen).
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nud moodsale kirjandusetundjale ei paistaks seotud kdnena.
s. 0. poeesiana, kui ta tahelepanu ei juhitaks rangelt-korrespon-
deerivaile viarsiskeemidele, samuti kui proosalist piiblitdliget luge-
des keegi voib-olla ei tuleks mottelegi, et Vana Testamendi proh-
vetite kirjad on originaalkeeles koostatud suurelt osalt seotud
kones, mitte proosas. Umberpodrdult, kui moéni antiikkirjanduse
hilisemaist esindajaist vdiks tdusta taasolelusse ja kuulda niiiidis-
acgsete luuleteoste ettekannet, ta jadks vististi arvamisele, et on
tegemist retooriliste deklamatsioonide-progiimnasmidega Herodes
Atticus’e ja Aclius Theon’i stiilis®), kes ohtrasti kasustasid oma
kone-etiitidides moodsa luule eufoonilisi ning riitmilisi elemente.
Seda aga, mida meil heksameetrite pdhe on serveerinud Bergmann,
Eisen jt., peaks too antiiklane paratamatult 1ihtproosaks, sest ta
ei leiaks 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 niidd | tousis | iles ja|ilmus | ilusast| jirvest,
saaksime umbes jdrmise skeemi®):

|
N N N

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

On selge, et antiikse luule seisukohalt on sellel silpidereal
niisama vdhe ihist mingi varsimdodduga voi iildse seotud konega
kui naiteks sonadel: Gallia est omnis divisa in partes tres.

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

5) Th. Zielinski, ,Vana-kreeka kirjandus* 11 (1927), lk. 162.
6) Vt. Ainelo-Visnapuu, m. t, lk. 131.
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keeltest hoopis soodsamasse seisukorda. Seda toendab juba soome-
keelne ,llias’e“ tdolge, mida asjatundjate poolt peetakse selle eepose
parimaks tolkeks maailmakirjanduses ja tolkekunsti erakordseks
suursaavitiseks tildse. Kas peavad eestlased oma suguvendadest
sellel alal kaugele maha jaama? Tosi kiill, eesti keel e¢i saa vOis-
telda soome keelega oma pikkade jargsilpide rohkusega ega iildse
jargsilpide vildete kindlaksmaaratusega. Esimesest puudest aitab
meid aga iile asjaolu, et, kuigi meil pole palju iilipikki jdrgsilpe,
on siiski kiilluses keskpikki ja teoreetilisclt esimesse viltesse
kuuluvaid lahtisi pika- vdi poolpikavokaalilisi jargsilpe, mida voib
hea eduga kasustada meetriliselt pikkade silpidena, nagu edaspidi
ndeme. Mis puutub aga teise raskusse, siis tuleb iikskord ometi
asuda selle likvideerimisele ja tcostada see vdhemalt niisuguses
ulatuses, kui sellest on huvitatud varsitehnika, milleks kéesolev
kirjutis tahabki olla esimene katse. Ei tule nimelt arvata, nagu
oleksid antiikkeeled olnud juba luulekeeleks arenemise algul kes-
teab kui suures eelises vorreldes praeguse eesti keelega. Vihe-
malt ladina heksameetri pioneeril Enniusel tuli teostada otse Hercu-
les’e t606, et rakendada seda peent ning ilitundlikku vdrsimodtu
tema ajal veel nii kohmakale ning tahumatule ladina keelele, milleks
ta suure piisivuse ning innuga madras kindlaks silpide pikkused, kor-
valdades vankumised iiksikute vokaalide valtustes, ja 10i suure hulga
daktiililisele virsimdodule vastavaid poeetilisi kunstsénu, nii et voib
lilaldamata vaiita, et ladina luulekeel on Enniuse rajatud. Kas see, mis
onnestus Enniusel ladina keele kirjanduslikuks keeleks kujunemise
algul, peaks heast tahtest hoolimata osutuma voimatuks eesti keeles
tema praeguse arengu juures, pealegi kui eesti keele iilipeen fonee-
tika pakiub oma niiansirohkusega kvantiteeriva varsikunsti loomi-
seks vorratult suuremaid eeldusi kui Enniuse-aegne talumehelik
ladina keel? Ka kreeka keel pole sugugi heksameetriks otse
»loodud“, nagu sageli vdidetakse, sest see jumalik luulekeel, mida
me niiiid imetleme Homeros’e eepostes, on kauaaegse pinguldatud
luuleharrastuse krooniv tippsaavatis, mille vdib-olla puudulikud
ning kohmakad alged hallis muinasajas jaavad meile igavesti
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saladuseks vastavate proovide ning ndidete tdieliku hédbu-
mise tottu ).

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 mitmesuguseid vahe-
pealseid niiansse ja ebamadraseid iileminekuastmeid, kuna antiik-
sed kvantiteerivad varsimoodud opereerivad ainult kahte liiki
silpidega, pikkade ja liihikestega®). On selge, et koik need vahe-
pealsed astmed poolpikkade vokaalide ja keskpikkade silpide naol
tuleb arbitraarselt 4ra jagada kahe tarvismineva meetrilise
pikkuseastme vahel, kusjuures ei saa nouda koikide silpide abso-
luutselt kindlat liigitust pikkade voi liihikeste kilda. Lohutuseks
olgu &eldud, et ka antiikkeeltes ei koosne sdnad lihtsalt pikka-
dest ja liihikestest silpidest, vaid sealgi on 1) loomult liihikesed
silbid, 2) loomult pikad silbid, 3) loomult lihikesed, kuid asendi
mojul pikendatud silbid, 4) loomult pikad, kuid asendi mdjul lihen-
datud silbid; peale selle on konsonantithendi muta + liquida ees
voimalik loomult lithikest silpi tarvitada soovi kohaselt kas pikana
voi lithikesena, mis vabadus kehtib kreeka keeles veel laiemas
ulatuses ka haibunud konsonandi digamma (F') suhtes. Ja ometi
on koik see rakendatud kergestiopitavasse siisteemi, mis vahegi
harjunud lugejale ei valmista reprodutseerimiseks (skandeerimise
ndol) mingit raskust. Miks peaks seesama voimatu olema eesti
keeles ?

7y Juba Aristoteles (Poet. 4 p. 1449 a, 24 jj.; Rhet. Il 8 p. 1406 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, ndhtub eriti selgesti K. Meisteri teoses
,Die homerische Kunstsprache* (1921), 1k. 34 jj.; vrd. ka W, Schmid u
O. Stihlin, ,Geschichte der griechischen Literatur« I (1929), 1k. 45 ja 75 j.

%) See on nii kiill ainult elementaarse kooliteooria pohjal; tipne teaduslik
meetrika eristab niitcks koomilises jambis ainuiiksi lithikesel meetrumisilbil juba
viis isesugust vaartust; vt. P. Maas, ,Griechische Metrik“, 1k. 14, A. Gercke
ja E. Norden'i koguteoses ,Einleitung in die Altertumswissenschaft“ I3 (1927), nr. 7.
Heksameetri kohta sec igatahes ei kii, nii et siin kehtib iilaloeldu tiielikult.



8 ERVIN ROOS B XLIL

Kvantiteeriva siisteemi viljatootamisel voiks ldhtuda neljast
printsiibist. Esimest voime nimetada mooraliseks printsii-
biks. Mooraks (lad. more) on nimetatud meetriliselt lihikese silbi
haaldamiseks kuluvat ajaithikut; pika silbi hdildamiseks kuluks
kaks sellist moorat. Selle printsiibi pdhjal peaksid koik sama
meetrumi vérsijalad taidetud olema niisuguste silpidega, et need
skandeeritult kulutaksid kokku alati tdpselt sama arvu ajaiihikuid
(heksameetri virsijalad niiteks 4 moorat). See moorateooria. nagu
teda on aegade jooksul oOpetatud meetrika kidsiraamatuis, missu-
gusena ta on leidnud tee ka eestikeelseisse sellekohaseisse kisit-
lusisse ¥), on niiiid rootsi teadlaste E. Rosengren’i, B. Collinder'i
jt. sellekohaste uurimuste pohjal kohalt ara nihutatud'?). Kunagi
pole antiikses varsipraktikas pikkade voi liihikeste meetrumisilpi-
dena figureerinud ainult sama-ajatihikulised sonasilbid ja isegi
moora moiste senisel kujul on olnud vair; tegelikult koosnevad
heksameetri viarsijalad 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 véarsijalad 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 virsipraktika ei kvanti-
teerinud siillaabiliselt, sest ainult vdikest murdosa silpidest,
nimelt loomult pikki kinnisi silpe, tarvitati alati pikkade meetrumi-
silpidena, kuna koikide teiste silbitiitipide mo6tmisel mangis otsus-
tavat osa positsioon. Ka eesti keeles see siillaabiline virsistamis-

%) Vt. ndit.: E. Nurm, ,Ladina keele grammatika“, 2. tr, {1936), 1k. 127;
A. Miks, ,Heksameeter ja eleegiline distihhon eesti teoorias ja virsis® ajakirjas
LEesti Kirjandus* XXXI (1937), lk. 110.

10y Vt. ,Neuphilologische Mitteilungen* XXXVIII (1937), 1k. 98 ja 106 j.

11y Nagu jargnevast nihtub, ei voi seda siillaabilist kvantiteerimis-
printsiipi dra segada lk. 3 nimetatud siillaabilise virsisiisteemiga,
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printsiip tdies ulatuses labiviidult ei kolba, sest meie silbivildete
rohkus ja mitmepalgelisus laseb igasugusel jarsul ning absoluutsel
piiritombamisel pikkade ja liihikeste silpide vahel paista lubata-
matult omavolilisena.

Kolmas printsiip on positsiooniline. Silpide meetrilise
pikkuse maidrajaks on nende asend — positsioon; neid moodde-
takse pikkadena voi lithikestena, sedamo6dda kas jargnev silp algab
konsonandiga (resp. konsonantidega) voi vokaaliga. Antiikses
varsitehnikas on enamiku silpide kohta kehtiv just see positsiooni-
line printsiip. Eesti luulepraktikasse ta ei kolba, sest eesti keeles
on positsioonil silbi naturaalpikkuse varieerimises iisna viahe kaasa
rdakida (vt. alamal, p. I A 2). .

Neljas voimalik kvantiteerimisprintsiip on proportsiooni-
line. Silbid pole meetriliselt pikad voi liihikesed mitte absoluut-
selt, vaid ainult relatiivselt, s. t. olenedes sellest, kui pik-
kade voi liihikeste silpide naabruses nad asetsevad. Teatud silp,
mis lithikeste silpide korval voi vahel modtus pikana, voib teine-
kord mootuda lithikesena, kui tema naabreiks on teised temast
pikemad silbid. Siin voib esineda, nii paradoksaalsena kui see
ka tundub, juhtumeid, kus Ill-vilteline sonasilp moo6tub lithikese
ja I-vilteline pika meetrumisilbina. Ei saa siin seeparast rdikida
ka iiksikuist silbitiitipidest, vaid ainult sonatiiiipidest, sest
ainult sonaseoses avaldub silbipikkuste proportsioon. See on
printsiip, millele suurelt osalt rajanebki kiesolev siisteem, muidugi
mitte puhtal kujul, sest see viiks olukorrani, kus niimoodi varsis-
tatud ridu keegi skandeerida ei oskaks, kui koik oleks ainult rela-
titvne. Ei, rohuv enamik Ill-viltelisi silpe jadb ikkagi pikalt-
moodetavaiks, samuti kui suurem osa I-viltelisi lithikesteks; ainult
keskpikkade silpide kohta on proportsionaalsust rakendatud veidi
tohusamalt, arvestades muidugi igal juhul iildist otstarbekohasust.
Nii on kéesolev virsistamissiisteem iiles ehitatud teisele ja neljan-
dale kvantiteerimisprintsiibile, mistottu teda voiks tapsemalt 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 heksameetrist.
20 /pso maksev ka pentameetri kohta.

Ei hakka siin peatuma heksameetri ja pentameetri struktuuri
iiksikasjalise kirjelduse juures, mis tohiks olla kdigile isegi kiillalt
tuntud'?), vaid asume kohe asja juurde, vaadeldes eesti keele sona-
tiiiipide rakendatavust kvantiteeriva heksameetri siisteemis.

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

1) daktiililise varsijala arsisesse, ndit.: loe'd seda
2) spondeilise » o, osui'n loen:
3) R , teesisesse, , : sii'n loemn.

Kvantiteeriva heksameetri koostamisel esineb aga koigis
keeltes paratamatu vajadus thesilbiliste lihivadlteliste sona-
keste jarele, mis oleksid otsekui sidematerjaliks teiste, vérsijalgu
mittetditvate sonade vahel. Selliseid taditesonu on kreeka heksa-
meetris eriti rohkesti (0¢, ©¢, wi, vd, %¢, y¢, 1€, ¢, 0d, td, 6, 0, @
ja palju teisi) ja ka ladina keeles pole neist puudu (ct, sed, nt,
quod, ad, quis, quid, in jmt., ainult vokaalalguliste sonade ees!).
On selge, et ka eesti heksameeter ei saa hasti labi ilma nendeta.
Niiiid on aga iildtuntud foneetiline tosiasi see, et lauserdhutus
asendis vdib ﬁhesilbilinAe sona olla lithivalteline 1%), nait.: kihw s
lithed? Tuleb ainult kindlaks teha, missuguseid iihesilbilisi sdnu
lubada tarvitada virsi vajaduste kohaselt monikord liihivéltelistena
ja missuguseid mitte. Igatahes koigile neile seda vabadust laien-
dada ei saa, sest méned neist, eriti nimi- ja omadussénad, pole
histi moeldavadki lauserohutus asendis, pealegi on paljude iihe-

12) Eesti lugejaile niiteks Miks’i mainitud artikli kaudu, 1k. 110—112.
1) 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 iilipikaviltelisus tingitud niivord tugevaastmelis-
test komponentidest (ndit.: paat, kirst, kaust), et sairaste sdnade
tarvitamine lithikese 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
(Jja, ta, ka, ma, sa, te, me, ju); niit.: sit'ski ta ta'htis.

b) koiki lithivokaalilisi ihekordse 1dppkonsonandiga kirjutata-
vaid sonu (muwl, tal, kel, mil, kus, kes, ses, mis, las, et, on, oh jt.);
| tea'n, ¢t ta kuu'lab.

néit.: nii'd sul on ot gus

Teiste sonadega, lithiviltelistena tarvitame luules eeskatt koiki
iihesilbilisi partikleid ja rohutuid asesdonavorme, kui
nad esinevad lauserohutus kohas. Samu sdnu tarvitame aga pikavil-
telistena, kui neile langeb lauserdhk (kuivord see iildse on voi-
malik), ndit.: ke's tahab tu'lla? || o'n aga ra'ske! ja ka muil juhtu-

del, kui see osutub tarvilikuks.

II. Kahesilbilised sonad.

A. Sonad, mille 1. silp on lihike. Nad jagunevad nelja
rithma.

l. rithm: sénad mille I16ppsilp on réhutu ning lah-
tine; nidit.: kena, ema.

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

1) Uksiseisvais sonus ja lause absoluutses lopus on 1. ja 2, silbi vokaali
pikkuse suhe koguni 1:2 (L. Unt, ,Té€ise silbi vokaali relatiivsest kvantiteedist
kahesilbilistes sonades, mille esimene silp on lithivokaalne* [seminaritoo 1930,
kasikiri Eesti Keele Arhiivis], 1k. 2).

Ly Unt, m t, k. 17 j, 2 a; A Saaberk, ,Tegeliku eesti foneetika
alged™ (1920), tk. 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 sonu moddetama jambiliselt.
Sel juhul peaks heksameetris nende lihike 1. silp moodustama
daktiili teesise 2. siibi, kuna sona 2. silp kujuneks siis jargmise
virsijala arsiseks. Niiiid on aga selge, et rohutu poolpikavokaali-
line lahtine loppsilp on heksameetri arsiseks liiga nork, eriti
kui temaga korvutuvad, nagu see tegelikult enamasti ikka juhtub.
iilipikavaltelised pearohulised arsissilbid, nait.: /kha ema’ teil hai'ye.
Seepirast, austades proportsionaalsuseprintsiipi (k. 9), peame leidma
mingi teise voimaluse nende sdnade paigutamiseks heksameetrisse.
Teame nimelt, et tegelikus keeledpetuses arvatakse poolpikad vo-
kaalid esimesse viltesse ') ja nendega l6ppevaid (lahtisi) silpe kasi-
tatakse lihikestena'). Jarelikult voime kaesoleva riihma sonu
moota piirrihhiliselt (v.), kusjuures nad heksameetris sobi-
vad sellistena ainult daktiilite teesise tiditena; niit.: si¢'s (fyd vao’-
tame | ko'rd ema law'lis.

2. riithm: sonad, mille rohutu loppsilp on suletud
lihikese konsonandiga; ndit.: kanad, valab, tulee, cinal, majos,
kavem, @min, pagar.

Selle rithma sonade 16ppsilbi vokaal on esimesest samuti
umbes 1!/, korda pikem '), jarelikult poolpikk'?). Lisaks sellele
loevad grammatikud seda loppsilpi tema kinunisuse tdttu pikaks®)
(kdesoleval korral muidugi keskpikaks), nii et siingi naib olevat
tarvilik jambiline mootmine. Kuid on selge, et ka rohutu kesk-
pikk silp pole veel kiillalt tugev aste heksameetri arsise moodus-
tamiseks, pealegi et see 10ppsilp on, nagu grammatikud moona-
vad, pikk ainult dksiseisvais sonus?). Arvestades vii-
matimainitud asjaolu, samuti ka seika, et heksameetri kahele silbi

6y Loorits, m. t, § 18.

1y Saaberk, m. t, Ik, 36%

1) Unt, m t, Ik 11.

M Unt, m t, k. 17§, 2 a; Saaberk, m. t, Ik. 36; Aavik, m k.

20) Saaberk, m. t, lk. 36%; O. Loorits, ,Eesti keele grammatika*
(1923), § 21: Muuk, m. t, lk. 15,

Sy Vi Muuk, m k.
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pikkuseastmele vastab eesti keeles vidhemalt kolm silbiviidet, kus-
juures Il-valtelised silbid kui keskpikad tuleb arbitraarselt éra ja-
gada nende kahe pikkuseastme vahel (vrd. lk. 7), voime ka kies-
oleva rithma sonu moota pirrihhiliselt ja kaidelda sarnaselt
eelmise riilhma sonadega; niit.: sii’s nemad a'lgasid || sea'l tuled
vi'lkusid || voo'd meres hoovasid.

Teatavasti antiikses prosoodikas etendab tahtsat osa reegel,
mille jargi kinnine lithivokaaliline 10ppsilp muutub meetriliselt
pikaks, kui jargnev sona algab konsonandiga (nn. syllaba positione
longa), ndit.: in nova fe'rt. .., kuid . . . inqud' rit in a'nnos. Tekib
kiisimus, kuidas mojustab eesti keeles jargneva sona alghaailik eel-
mise sona 16ppsilbi kvantiteeti. Siin tuleb arvesse iiks eesti keele
foneetiline omapadra, mis seisneb selles, et Il6ppkonsonandid, vahesed
erandid valja arvatud, gemineeruvad hiildamisel jargneva vokaalalgu-
lise sona ees. See geminatsioon tasakaalustab konsonantide paisu,
mis tekib sonade vahekohal, kui celmine sona I6peb 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 16ppsilpe sdltumata sellest, missugune
sona neile jirgneb. Ei muuda asja ka, kui jargmine sona algab
nn. kovenenud klusiiliga p, ¢, k, sest sdnaalguline konsonant on
ikka lihike (koju-tulek hialdub peaaegu nagu goju-dulek?).
Sama kehtib ka konsonantithendiga algavate sonade kohta; jare-
likult: sii's tulin klaa'smere dd'rde.

3. riithm: sonad, mille rohutu 1oppsilp on suletud
nn. kovenenud klusiiliga voi konsonantiihendiga;
ndit.: kanep, vasest, tuleks®). Neid sonu mododame rahuga jambi-
liselt 1. rihmas kirjeldatud viisil; nait.: va'rsti kaneép looh
of'tsele || sii’s te vali'k oli soo'dus | pea’gi merest tuli hii'lgeid.
Niisugusel korral satub virsirohk konflikti loomuliku sonardhuga,
mis ei tarvitse aga kedagi hiirida, kui skandeerides markeerime

) Muuk, m. t, § 14, mirk.; Aavik, m. t, § 839.
) Ka ,aavikismid® elat, evit jts. ‘
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sonarohu muusikalise, virsirohu aga diinaamilise voi meetri-
lise aktsendiga?!).

4, riithm: sonad, mille rohk asetseb iilipikaviltelisel 16pp-
silbil (voorsonad); ndit.: <dee, poeet, bivakk, bilanss. Ka need
modtuvad jambiliselt nagu eelmise rithma sonad; néit.: e’/ te
idee oli al'lis | nii'd sa, poect, mine si'nna.

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

1. riithm: sénad, mille 10ppsilp on lahtine; ndit.: lioma,
haunda, vaate, voitle, kotti, mingi, vilksa. Selle rilhma sonade 2. silbi
vokaal on foneetiliselt iililihike2®), jdrelikult tuleb neid modta
trohheiliselt, kusjuures heksameetris sona 1. silp asetuks
daktiililise varsijala arsisesse, kuna 2. silp langeks iihte sama vérsi-
jala teesise 1. silbiga; nait.: sii'ski ta tahtis | minge idee
temas tir'kas | v gittle udi'st libi tu'ngides.

2. riihm: sonad, millel lihivokaaliline 1oppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; ndit.: vaated, viitleh, kukkuv,
mingil, vilksas, kavgem, rattuwr.

Siingi on 2. silbi vokaal iililihike, ometi loevad grammati-
kud seda silpi tema kinnisuse tottu keskpikaks, kuid jallegi ainult
iiksiseisvais sonus. Kui me A 2. riihmas mootsime isegi pool-
pikavokaalilist lithikese konsonandiga suletud 10ppsilpi védrsiseoses
meetriliselt lithikesena, siis seda enam oleme kohustatud seda te-
gemasiin iililithivokaalilise 10ppsilbi puhul, nii et ka kadesoleva riithma
sonu voime mocta eelmise riihma eeskujul trohheiliselt;
ndit.: voltis ja hoi'skas | vaitleh (dee eest || Tu'sis erdk mere
ka'ldel.” Spondeiline moodotmine oleks siin sobimatu pealegi ka
selle poolest, et 1. silp iiletab neis sonus pikkuselt mitmekordselt
2. silbi.

24y Muusikamehed pitiiavadki toendada, et cesti keelele pole omane niivord
diinaamiline, nagu tavaliselt viidetakse, Kui just muusikaline aktsent (vt. ndit.:
A. Vedro, ,Uus vaade cesti kecle sonardhule* ajalehes Uus Eesti¢ I1l [1937].

nr. 36 [490}, 1k. 5).
%)y Aavik, m t, § 837, 10 e.
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3. rithm: sonad, millel lihivokaaliline loppsilp on
suletud kovenenud klusiiliga voi konsonantiihen-
diga; ndit.: mingit, amblik, uhkeks, needmist, digelt. Need sonad
mootuvad spondeiliselt?®) kusjuures heksameetris on voima-
likud jargmised kaks kombinatsiooni:

a) sdna tdidab parajasti iihe spondeilise virsijala (= -); naiit.:
di'get vod'mu me {u'ndsime | illast adtest ae'tuna;

b) sona 1. silp tdidab spondeilise virsijala teesise, kuna 2. silp
hoivab jargmise daktiililise voi spondeilise virsijala arsise (- |-); nait :
niiid @lldst aatest oled ae'tud.

sii's aige't eluradmu ta tu ndis

~ Esimese kombinatsiooni puhul iihtib vérsirohk loomuliku so-
nardhuga, teisel juhul aga mitte. See-eest vdimaldab aga 2. kombi-
natsioon haid tsesuure, mis 1. kombinatsiooni puhul jadvad ole-
matuks. Tolkides voi jaljendades ladina heksameetreid on esime-
ses vdrsipooles soovitav rakendada teist kombinatsiooni, kuna tei-
ses varsipooles, kus ka ladina keeles virsirohud iihtivad sona-
rohuga, tuleb arvesse ainult esimene spondeiline kombinatsioon
(vt 1k. 3 j.).

4. rihm: sonad, mille 16 ppsilp sisaldab diftongi; nait.:
vaateid, hgiskeil, aardeist. Neid sénu kiditleme sarnaselt eelmise
riihma sonadega spondeiliselt molemas kombinatsioonis; niit.:

a) aa'rdeis dhnuse ko'lle || niid'd sinw vaateist rodmsaks
saa'n

b) et aardeis ole réi'mu || ne'ist vaatedst sain rodmsaks.

C. Sonad, mille 1. silp on keskpikk. Need on eesti hek-
sameetri valulapsed, sest siin tekib raskusi mitte ainult 2. silbi,
vaid moningail jubitudel isegi 1. silbi meetrilisel fikseerimisel.
Jagame nad koigepcalt kahte peariihma:

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

26y Silpide viiltuse suhe sellekohaste mootmiste pohjal on keskmiselt 14:11,2.
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Il peariihm; sonad, mille 1. silp sisaldab lihikese
vokaali.

Kumbki pearithm jaguneb nelja alariihma, selle jargi
kas 16ppsilp on 1) rohutu ning lahtine, 2) rohutu ning
suletud lihikese konsonandiga, 3) rohutu ning suletud
kovenenud klusiiliga voi konsonantihendiga,4)pea-
rohuline (voorsonad). Votame nad korrast vaatluse alla.

1. alariihm: | pearihma 1. moodus; néit.: care, kaua, liite,
meeste, teiste.

a. Nende sonade Ifoneetilises transkriptsioonis margitakse
1. silbi vokaal pikana, 2. silbi vokaal aga poolpikana®’). Arves-
tades asjaolu, et tegelikus keeleopetuses arvatakse poolpikad
vokaalid I-sse valtesse (vrd.A 1), peaksime kaesoleva riihma sonu
maootma oieti trohheiliselt ja kditlema heksameetris sarnaselt B 1.
rithma sonadega. Kui aga samas varsis korvutada molemat liiki sonad,
niit.: sid'ski te aa'de on oi'ge, siis selgub kohe, et sadrane moot-
mine on sobimatu, sest virsijalg aade on tundub dirmiselt eba-
meetrilise ning lohiseva daktiilina lll-valteliste sonade siisk7 ja cige
vahel. Selle nihtuse pohjus selgub kohe, kui tutvuda kédesoleva
riihma sonade eksperimentaal-foneetiliste vaatlustega. L. Ilves
nditeks joudis oma sellekohaste katsetega®®) tulemusele, et sona-
des, millel 2. silp on lahtine, 1. silp norgapaindeline, on 2. silbi
vokaal vorreldes 1. silbi vokaaliga — pikk. Nii koigub sonades,
millel 1. s. on lahtine (nait.: niidi, ruudu), 1. ja 2. silbi vokaa-
lide pikkuse suhe 1:1-—1:0,63%), keskmine suhe seega 1:0,82,
ja sonades, millel 1. silp kinnine (ndit.: meeste, vittsi), on keskmine
suhe koguni1:13), tahendab molema silbi vokaalid on iihepikku-
sed. Seega on kidesoleva riithma sonade molemad silbid valtuselt

%) Saaberk, m. t, lk. 36 j.; Aavik, m t, § 837, 10 b. 2 jac. 1.

25) ,Teise silbi vokaali suhtelisest kvantiteedist kahesilbilistes sonades,
mille esimene silp on pikavokaalne“ (seminaritos 1932, kasikiri Eesti Keele Arhii-
vis), tk. 27.

) M. t., lk. 6.

30) M. t., 1k. 8 j.
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peaaegu iihepikkused, nagu sellele on juhitud tdhelepanu ka
enamasti kdigis uuemais grammatikais®). Kuigi see kehtib kies-
oleval juhul iiksiseisvate sonade kohta, kuna lauseseoses teinc
silp hdaldub pisut lihemalt (sellest siis foneetilise transkriptsiooni
margistus ,poolpikk®), siiski on spondeiline modtmine siin
foneetiliselt palju 6igustatum kui trohheiline, seda enam et
vaike fermaat nende sdnade teisel silbil annab heksameetrile kola-
vust aina juurde; nait.: Law'la, tac'vane muw's || sii'ski te ad'de ai'ge
| k'rbade nai'ste o'hkeid. Et me A 1. riihma piirrihhilise moot-
mise puhul arvestasime poolpika vokaaliga lahtist 16ppsilpi meet-
riliselt lithikesena, kuna siin médodame samasugust silpi pikana,
ei tarvitse kedagi iillatada, kui votta arvesse, et seal too loppsilp
oleks pikana mo6tudes pidanud eelneva lithikese silbi tottu paratama-
tult tousma arsisesse, milleks ta oli ilmselt liiga nork, kuna siinne
loppsilp vOib eelneva pika silbi tottu mugavasti hoivata spondei-
lise varsijala rohutu teesise, milleks ta on meetriliselt ja diinaamili-
selt taiesti piisav. Siit selgub ka, miks kidesoleva riilhma sénade skan-
deerimisel tuleb arvesse ainult esimene spondeiline kombinat-
sioon (vt. B 3 a): Ioppsilp ei vOi tdusta arsisesse, milleks ta on
liiga nork. Tuleb ainult hoiduda mitme sidrase sona korvutipai-
gutamisest, mis annaks heksameetrile varsti vildaka trohheilise ilme
(vrd. néiteks: law'la noo'rte nai'ste lei'mast). Samuti ei voi selle
rilhma ega iildse Il-valtelise algsilbiga sonu asetada vahetult pi-
rast varsijalgu, mis sisaldavad liihikeselt moodetud kinnisi 16pp-
silpe, nagu need on senini esinenud rithmades 11 A2 ja Il B 2, et
mitte samaviltelised voi peaaegu samaviltelised keskpikad silbid
ei mootuks korvati voi ligistikku asetsedes iiks liihikesena, teine
pikana. Ei voi jarelikult skandeerida: mi'ks sinul vadde ku'rb?
| kwwlas me lawlu vidsi, kill aga on voimalik: mi'ks sinu
vaade kurb? || kuwla me law'lu vii'si. Erandi voiks teha ai-
nult gemineerumisvoimetute 16ppkonsonantide 4 ja d puhul jarg-

8) Aavik, m. t, § 583; E. Muuk ja K. Mihkla, ~Eesti keskkooli-
grammatika iihes harjutustikuga“ 112 (1936), lk. 64; A. Kask, A. Vaigla,
J. V. Veski, ,Eesti keeledpetus ja harjutustik. Hadlikuopetus (1934), 1k. 76.
2
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neva vokaalalgulise sona ees; niiteks voib skandeerida:
kuw's oli-d ei'le?, sest siin jaib tekkiva liesooni

niidi'd tule-b ein e
mojul muﬁ;nagu lopeks eelnev sona lahtise silbiga, vrd. niit.:
ku's oli tei'le (<Deile) mee'ldivam o'lla? Seevastu ei voi aga heas
kvantiteerivas virsis skandeerida nditeks: mi'ks tulid meile?

b. Méningaid selle riilhma ase- ja madrsonu, mille 1. silp si-
saldab diftongi ja 2. s. koosneb ainult vokaalist, (ndit.: meie,
teie, koua) voiks heksameetris tarvitada ka piirrihhiliselt dak-
tiililise virsijala teesise taitena, kui vahetult eelnev ja jargnev arsis
on mdlemad moodustatud iilipikavéi]telisest silbist; ndit.: si¢'s

— -

el e suw tdis nae'ru || nid kawa ac'ga. Seda vabadust, mis on

mo6natav peamiselt lauserohutute sonade kohta, ei ole vdimalik
laiendada koigile selle riihma sdnadele, nagu selgub kohe, kui
vorrelda dsjaesitatud naldetega jirgmisi cbameetrilisi sobitisi:
see aade o ge || nee'd naiste o'hked. Pikk lihtvokaal ja silpide-
vahelised konsonandid, eriti kui neid on veel mitu, ei voimalda
nende sonade piirrihhilist kaitlemist. Jargmine virsijalg peab tin-
gimata sisaldama Ill-viltelise sona selleparast, et vastasel korral
sama-astmelised Il vilte sonad mootuksid korvuti asetsedes iiks
piirrihhiliselt, teine spondelllselt mis teeks vér51 kindlusetuks ning
ebaiihtlaseks (ndit.: #¢/ kana lawld | nee’d meie lawTud: vrd.
seevastu laidetamatuid skansioone: né' kawa law'lsime || nei'd cie
laaw'le). Niisuguse piirrihhilise modtmise korral ei ole muidugi min-
git takistust selle riihma, samuti kui ka koigi teiste Il-viltelise
algsilbiga sonade vahetuks asetamiseks parast vérsijalgu, mis sisal-
davad lihikeselt moodetud kinnisi 1oppsilpe, nait.: nad'd temal
ridm meio piiid’ deist || ko'ndis po ee't k awa ae'ga, sest siin ei teki
sama-astmeliste ligistikku asetsevate silpide moOtmises sddrast
vastuolu kui sama rilhma sonade spondeilise mootmise korral.

2. alariihm: I peariihma 2. moodus: ndit.: seened, laulus,
laastul, paistab.

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

82 Ilves, m. t., 1k. 10 jj., eriti 1k. 27.
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foneetilises transkriptsioonis®’), 2. silpi ennast aga peetakse
tema kinnisuse tottu keskpikaks. I-viltelistel sonadel kiitlesime
poolpikavokaalilist liihikese konsonandiga suletud rohuta keskpikka
loppsilpi meetriliselt lithikesena (vt. A 2) sellel pohjusel, et too
16ppsilp pikana moodetuna oleks pidanud tousma arsisesse, mil-
leks ta osutus aga liiga norgaks; kidesolevas riilhmas puudub see
pohjus, mispirast voime selle rihma sonu, siilitades loppsilbi
pikkuse, moota eelmise riihma eeskujul spondeiliselt (mui-
dugi 1. kombinatsioonis, loppsilbi piisamatuse tottu arsiseks);
nait.: kuw'sed ka'svasid du'es || Law'lan h'rmava law'lu. Et
samavaltelised 10ppsilbid m6otuvad tihes rithmas lithikestena, teises
aga pikkadena, on keskpikkade silpide puhul méédapddstamatu nih-
tus, mille realiseerimiseks me reserveerisime endile ka vabaduse (vt.
k. 7 ja 9). — Kdéesolevas rithmas tuleb hoiduda samade vair-
asendite eest, mis osutusid heksameetris sobimatuiks ka eelmise
rithma sonadele spondeilise mootmise korral (vt. lk. 17j.).

Piirrihhiline modtmine ei tule selles rithmas arvesse esiteks
sellepdrast, et 2. silbi kinnisus pikendab neid sonu juba omakorda
ja teiseks selles rithmas nahtavasti puuduvad lauserdhuta partiklid
ja asesdnad.

3. alarihm: [ pearithma 3. moodus; néit.: raamat, einet,
paistet, liistak, sooncks, luisend. Neid sonu vodime rahuga moota
spondeiliselt molemas kombinatsioonis, kusjuures pole tarvis
karta, et nende vahetu kordumine annaks virsile trohheilise ilme;
nait. :

a) suwrest sadgist jil'd sina {lma || raamat ta rkuse toi

b) nidi'd swwre'st saagi'st oled {'lna.

4. alariihm: I peariihma 4. moodus; ndit.: augiit, navarh,
faiaank. Need sdonad modtuvad spondeiliselt teises kombi-
natsioonis; ndit.: s/i's faiadk oli rid'mus.

5. alarithm: Il peariihma 1. moodus; niit.: kate, astu, ania,
tonde, kirstu (11 v.).

%)y Saaberk, m. t, tk. 36: Aavik, m. t, § 837,10 c. 1.
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a. Nende sonade 2. silbi vokaal on esimesest lauseseoses
esinevate sonade puhul foneetiliselt kiill umbes 1!/, korda, iksi-
seisvais sonus ja lause absoluutses 16pus isegi ligi 2 korda pikem ),
seega poolpikk??), kuid selle tema pikemuse kompenseerib liiaga
1. silpi sulgev II vilte moodustaja konsonant (resp. konsonant-
fihend), nii et molemaid silpe voime pidada ikkagi peaaegu iilie-
pikkusteks?)jamoota heksameetris spondeustena esime-
ses kombinatsioonis sarnaselt C 1 a rithmaga; ainult tuleb hoiduda
nende, samuti kui C 1. ja 2. riithma sonade korvutipaigutamisest samas
virsis trohheilise mulje valtimise huvides; niit.: a'stw si'nna jo
a'nna rewmi, mitte aga: da'stu ai'da wkse juu'rde. Samuti tu-
leb hoiduda nende paigutamisest vahetult A2 ja B2 sonu sisal-
davate virsijalgade jarele (mitte: ka's tuled le'ti juwrde?||

vaatas me La'ssi poo'le).

b. Sonu, milles iileminek 1. silbilt teisele on vahendatud liht-
konsonandiga, voib C1b eeskujul tarvitada ka piirrihhiliselt
daktiililise varsijala teesise taiteks, kui vahetult eelnev ja jdrgnev
arsis on molemad moodustatud Il-viltelisest silbist; ndit.: si's
vita kd'tte || e’ su idee kanna vi'lja. Selle vabaduse laienda-
mist koigile kdesoleva rithma sonadele takistab asjaolu, et konso-
nantithendeid sisaldavad sonad ei voimalda hasti niisugust piir-
rihhilist mootmist (vid. nait.: laks wkse poo'le || nid'd kirstu
juu'rde). Ainult nende konsonantiihendite puhul, mille haaliku-
line koostis on darmiselt ndrgaastmeline (dj, dv, br jne.), voiks
vastavaid sonu moota piirrihhiliselt, nait.: too’ pady a piidi'r sealt
sid'a || vedl sobra hidlt voin kuw'lda, teistest ka veel asesdonu
ja partikleid, nait.: v’ nende juu'rde || jdi'n ilma mad'ta,
sest nende rohutu asend teesises tundub vahem ebakohasena kui
teistel sonadel.

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

%) ibid., lk. 17, 2b; Saaberk, m. t, Ik. 36.

3) Aavik, m.t, §§583 ja 587; Muuk, m. t, § 20, m. 2; Muuk-
Mihkla, m. t, lk. 64; Kask-Vaigla-Veski, m. t, k. 76.
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6. alarithm: Il peartihma 2. moodus; niit.: katad, lastel,
annan, kivstus.

a. Teise silbi vokaal on esimesest alati ainult 1', korda pi-
kem ?7), silpe sulgevad konsonandid on enam-vihem samatugevu-
sed (katad on digupoolest kad-dad?®), vid. an-nan!), nii et mo-
lemad silbid on umbes iihepikkused?) ja need sonad vaivad
mootuda 2. alarithma eeskujul spondeiliselt esimeses
kombinatsioonis (ainult hoiduda C1a 16pul mainitud vidirasen-
deist!); ndit.: ku'tsub vaa'tama la'psed; halvem oleks: ku'tsub
la'psed vaa'tama (samatiiiibilised korvutatud ).

b. Siingi voime sonu, milles ileminek 1. silbilt teisele on
vahendatud lihtkonsonandiga vdi tipris ndrgakoostelise konsonant-
iihendiga, mddta plirrihhiliselt, kui vahetult eelnevas ja jarg-
nevas arsises on dlipikad silbid; nait.: jaé@' katabd ji'rvi|| ko'rd su
(dee kannab vi'lja || puwladvad od'tsusid; halb oleks: jad' katab
Jd'rved, sest siin mootuvad kaks sama-astmelist korvutiasetsevat sona
tiks piirrihhiliselt, teine spondeiliselt.

7. alariithm: II peariihma 3. moodus: niit.: katet, kaksik,
kiinnap, patust, kirstuks. Nende sonade 1. silp on suletud lihi-
kese konsonandiga v6i lihikese geminaadiga (kaitet)i), kuna 2.
silp on suletud poolpika konsonandiga voi konsonantiihendiga.
Et modlema silbi vokaalid on umbes iihepikkused, siis niib, nagu
peaks neid sonu modtma jambiliselt A 3. rithma eeskujul. See aga
on C 6 b pohjal vdoimalik ainult nende sdonade puhul, milles iile-
minek 1. silbilt teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, néit.:
hivppa lakdst kohe a'lla. Uhtluse mottes on seepirast parem
- moota koiki selle rithma sonu 3, alariihma eeskujul spondeiliselt
molemas kombinatsioonis, millest teine on, arvestades 10ppsilbi
pikemust, meetriliselt ja tsesuuriliselt eelistatav; ndit.:

Ny Unt, m. t, 1k. 9.

3¥) Muuk-Mihkla, m t, § 106.

#) abid., 1k. 64; Kask-Vaigla-Veski, m.t, lk. 76.
)y Aavik, m. t, § 837, 11 c. 1.
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a) kirjust ki'rstust vd'tsime rid'deid I hii’ ppame 1a'k ast
a'lla;

b) si/'t kirjuwst kirstu'st vota rii'ded || wiidid laka'st
mine a'lla.

8. alarthm: Il pearithma 4. moodus; néit.: halvaa, ctapp,
estect, eskort.

a. Neid sonu moodame 4. alariihma eeskujul spondeili-
selt teises kombinatsioonis; nait.: sic's esko'rt asus teele ||
ne'd hoplid't e Fa'rtnud.

b. Sonu, millel ileminek 1. silbilt teisele on vahendatud
lihtkonsonandiga, voime soovi korral modtaka jambiliselt, ndit.:
o'n aga ra’ske etdi’d/ Sadrane jambiline modtmine sobib nimelt
nendele vdodrsonadele marksa paremini kui eelmise alarithma sama-
tiiibilistele 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-valtelised sonad,
vaid siin tuleb sonade painutamisel siisteemi raamidesse tarvitada
teataval médral meelevaldsust ja jdtta moni iiksikasi (nditeks sama-
tiiibiliste sonade spondeiline vdi pirrihhiline mdotmine) koguni
tegeliku varsisepa igakordse ndengu hoolde. Selle tagajarjel jaab
[I-valtelistel sonadel kvantiteerivas heksameetris omaseks ikka mingi
hiiliv, korvalepiiluv karakter, mispdrast on soovitav neid tarvitada
nii harva kui véimalik, asendades nad voimaluse piirides I- ja IlI-
vilteliste siinoniiiimidega. Ideaalne eesti kvantiteeriv
heksameeter oleks vahest niisugune, mis sisaldab
Il-vdaitelise sona ainult VI-s (katalektilises) varsijalas.

III. Kolmesilbilised sonad.

A. Sonad, mille 1. ja 2. silp on liihikesed.
1. riithm: sonad, mille 1oppsilp on liithivokaaliline
ning lahtine; niit.: kanaga, emale.
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Nendel sdnadel on 1. silbi vokaal foneetiliselt liihike, teine
on poolpikk*!') ja kolmas lithike, kuid tegeliku keeledpetuse seisu-
kohalt on koik silbid lithikesed ja sonad ise mdotuvad jarelikult
tribrahhiliselt (---)*). Et aga heksameeter ei vOimalda
iiheski asendis kuskil tribrahhi sissetoomist, siis on koik selle
riihma sonad eesti keele kvantiteerivast heksameetrist paratamatult
vilistatud. Ka amfibrahhiline moodtmine (~--, vt. Ill B 1) siin ei
aita, sest rohutu poolpikavokaaliline lahtine kesksilp on heksa-
meetri arsiseks liiga nork (vrd. II A 1). Ainult pentameetri
16pus, mille viimne rohuline silp on, nagu koikides varsimootudes,
anceps, s. t. voib olla pikk voi lithike, voivad need sonad tribrah-
hidena moodetult aset leida; nait.: o'ndsime sics temale ||
v ttame widé'd minemd.

2. rihm: sonad, millel lihivokaaliline loppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; niit.: koneleb, toreled, viri-
ses. jumalal, ilusam, laguner.

Nende sonade 1. silbi vokaal on foneetiliselt lithike, ka silp
ise lithike, 2. silbi vokaal on poolpikk*?) kuna silp ise on liihike,
3. silbi vokaal on liihike 4*), silp ise aga kinnisuse tottu tiksiseis-
vais sonus keskpikk. Liihikese konsonandiga suletud rohutuid
poolpikavokaalilisi 1oppsilpe oleme kiideinud siiamaani vaja-
duse ja sobivuse kohaselt kas meetriliselt liihikeste voi pikkade
silpidena (vt. II C 2). Kiesoleval korral on meil tegemist liihikese
konsonandiga suletud kaasrohulise liihivokaalilise 10ppsil-
biga, mida siin on otstarbekam kdidelda meetriliselt pikana,
sest muidu saaksime jillegi tribrahhid, millega pole heksameetris
midagi peale hakata. Et me II A 2. riihmas kiitlesime poolpika-
vokaalilist 16ppsilpi meetriliselt lihikesena, kuna siin mdodame
lithivokaalilist 1oppsilpi pikana, on muidugi inkonsekventsus, mida
leevendab aga kaunis tbhusalt asjaolu, et seal oli too poolpika-

i) Aavik, m, t, § 837, 10 c. 3.

42) 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 1oppsilp rohutu ja seega liiga nork arsiseks, kuna
siinne liithivokaaliline 10ppsilp on kaasrohuline ja seega arsiseks
pisut sobivam. Oieti on see kiill moondusetegemine aktsentueeri-
vale vidrsistamisprintsiibile kvantiteeriva arvel, kuid see siinnib
heast tahtest ruumi anda kdesoleva riihma sonadele kvantiteerivas
heksameetris. Kellele see moéondusetegemine tundub lubatamatu
jarjekindlusetusena, teeb hdsti, kui ta heidab selle riihma sonad
sarnaselt eelmisega heksameetrist hoopis vilja, piirdudes nende
tarvitamisega ainult pentameetri 1opus ).

Nii siis kidesoleva rithma sonu moddame, kui tahame neile
heksameetris iildse ruumi anda, anapestiliselt (~~-), kusjuu-
res kaks esimest silpi taidaksid daktiili teesise, kuna 3. silp laheks
jargmise varsijala arsisesse (-v|-); niit.: on jumala’d sinu
podlt 2| sii's vivises tema hid'l||ke's kinele'b seal ndnda ? Tuleb
ainult hoiduda klusiilide 0- ja d-ga l6ppevate sonade paigutami-
sest vokaalalguliste sOnade ette, sest klusiilidel / ja d
puudub vdoime gemineeruda jargneva vokaalalgulise sdna ees, mis
omapidrasus osastub muidu koigile teistele loppkonsonandele eesti
keeles. Ent lithike gemineerumatu loppkonsonant jargneva vokaali
ees osutub liiga norgaks suluks arsise moodustamise jaoks, seda
enam, et tekkiva liesooni mdjul nihkub too l6ppklusiil niisugusel
puhul jargneva vokaalalgulise sona ette (vt. Il C 1 a, lk. 18), jattes
mulje lahtisest lihivokaalilisest 10ppsilbist. Jarelikult mitte:
ke's konele-b isa moo'di? Ka s-1opuliste vormide paigutamist
vokaalalguliste?)nade ette on soovitav viltida, sest arsisesse toste-
tult kolaks s gemineeruva loppkonsonandina virsirohulises asendis
liiga forsseeritult ning kakofooniliselt; ndit.: sii’s vdrises ema
hid'l. Teised lithikesed 1oppkonsonandid seevastu annavad vokaal-
algulise sona ees laidetamatult eufoonilise geminatsiooni: nait.:
ka's jumalal oli now meid pid'sta ? || se¢ ilusam oli ted'stest ||

45) Tuleb iildse tihendada, et kiesolev siisteem piiiiab pakkuda maksi-
maalseid voimalusi sonade dramahutamiseks kvantiteerivasse heksameetrisse,
Teatud enesekitsendused kahtlasemates punktides vaivad siisteemi tegelikul raken-
dusel asjale ainult kasuks olla.
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ka's pogenev elujowd veel taa'stub? Nendega loppevaid vorme
voime tarvitada seeparast nii vokaaliga kui ka konsonandiga alga-
vate sdnade ees.

3. riihm: sonad, mille 1oppsilp sisaldab pika vokaali
voi diftongi voi on suletud kovenenud klusiiliga voi
konsonantihendiga (ka voorsonad pearohuga viimsel silbil);
ndit.: avarii, filoloog, favoriit, jumalaid: rumalat, koveraks, valu-
satst. Need mootuvad koik anapestiliselt+§), leides heksa-
meetris eelmise riihma sénade sarnase paigutuse; ndit.: ez’ jzimd-
lai'd voi lai'ta | ke's rumaldt tahab o'skuda? | képp koverdks
neil mw'rdus || ka's filosoof oled?

B. Sonad, mille 1. silp on liithivokaaliline ning lah-
tine, 2. silp aga liihivokaaliline ning kinnine, kuid
rohutu.

l. riihm: sonad, mille 16ppsilp on liihivokaaliline
ning lahtine; nait.: koneta, kanepi, nigeste. Neid sdonu vdime
moota amfibrahhiliselt, kusjuures heksameetris sona 1. s.
votaks enda alla daktiili teesise 2. silbi, sdna 2. s. tdidaks jarg-
neva daktiili arsise ja sona 3 s. langeks sama daktiili teesise
1. silbile (v|=v); ndit.: pitma valati me kruw'si | hoi'dku
kova'sti ta ki'mni. FEt aga rohutu keskpikk silp on arsiseks
liiga nork (vt. I A 2), siis on soovitav heksameetris neid sonu
voimalikult valtida.

2. riihm: sonad, millel 1tihivokaaliline l1dppsilp on
suletud liihikese konsonandiga; niit.: konetad, kanepil, noges-
tes. Arvestades asjaolu, et nendes sonades 2. ja 3. silbi sulg on
peagu samatugevune (konetad on oigupoolest kined-dad)*?), tuleb
neid sonu moota bakheiliselt (~--), kusjuures heksameetris
sona 1. s. votaks enda alla daktiili teesise 2. silbi, kuna sona 2.
ja 3.silp tdidaksid jargneva spondeilise vdrsijala (<|--); ndit.: /s
ta konetab neld || o'n su lihastes Jowdu ka ki'llalt? 11 A 2

%) Ainelo-Visnapuu, m. t, lk. 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-1dpuliste 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: om su lihd'stes i'kkage
Jou'du ? Seevastu b- ja d-lopuliste vormide kohta on see hoiatus
kehtiv ka siin, sest liesooni moju on teesises niisama tuntav kui
arsises ; jarelikult mitte: Ad'll td nimetab ¢nnast hea'ls.

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

3. riihm: sonad, millel lihivokaaliline loppsilp
on suletud kovenenud klusiiliga vdi konsonant-
iithendiga (ka voorsonad peardhuga viimsel silbil); ndit.: sina-
Tut, sonatust, téringit, sidamlik, nogestest; dramaturg, debiitant.

Nende sonade 2. silp on suletud ltihikese lihtkonsonan-
diga voi 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 pohjusest lasta end mOjustada modtma kdesoleva
rilhma sonu bakheiliselt, sest siin on 2. silp, mis peab koos esi-
mesega tditma daktiili teesise, rohutu, sobides seega paremini
meetriliselt lihikese 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: siim tére ngi't tahan m('[’ng?d(va | el nogestest saa
colvaid || la'ps sonatu'lt meist moi'dus || mi'ks debiitant e
voi'stle” mitte aga: mei'st ta sonatult mid'dus, mis koigele
muule lisaks pakub ka tsesuuriliselt halvemaid véljavaateid.

4. riihm: sénad, mille 16ppsilp sisaldab pika vokaali
voi diftongi (ka voorsonad peardhuga viimsel silbil); néit.: so-
natuid, jalatseil, tivingeiks ; kanapee, minotaur. Neid sdnu mood-

#) Aavik, m. t, § 837, 11 ¢. 2.
19) qbid., § 837, 10 g. 4.
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dame heksameetris sarnaselt eelmise rilhma sonadega anapesti-
liselt: nait.: nei's jalatsei's lihen limna || mei'st tivringedst pole
hea'd eya ha'lba || suw'r minotau'r teda jilyis.

B. Sonad, mille 1.silp on liihivokaalilinening lahtine, 2. silp
sisaldab diftongi ja 3. silp on lll-valteline ning peardhuline (voor-
sonad), nagu anaeroob, soloikism, ei mahu heksameetrisse, sest kuna diftongi si-
saldavat keskpikka silpi ei saa siin kiidelda meetriliselt liihikesena, peaks sddra-
seid sdnu moodtma bakheiliselt, kusjuures rohutu keskpikk silp tduseks arsisesse,
kuna sama sona peardhuline iilipikk silp langeks teesisesse, mis oleks aga tdiesti
ebameetriline nihtus.

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

I.riihm: sonad, mille 1oppsilp on lahtine; niit.:
poeedi, gerondi, hivaki.

Nende sonade kaks viimast silpi vastavad tiiesti IC1a ja
Sa sonadele, mille ette lisandub k&esolevas riihmas liithike silp,
nii et selle riihma sonu voime moodta analoogiliselt dsjamainituile

bakheiliselt; niit.: tow'sku poecdi kuw'lsus||kuw'la gerondi
1 g

hiiii'dmist.  Ka siin tuleb valtida korvutamist Il-valteliste sonadega
ja asetamist vahetult Il B2. rithma sonade taha; fuw/ldus gé;v’nﬁ
hiii'e sisaldaks seega kaks defekti korraga. Erandiks on muidugi
liesoonilised juhud, nagu kww'ldu-b elid'di soo’v (vid. 11 C1 a).

2. rithm: sonad, mille l@pp\;ilp on suletud; niit.: po-
cedid, yerondil, bivakist. Vastavalt 11 C2—3 ja 6—7 sonadele tu-
leb neidki moota bakheiliselt: ndit.: sii's ta pocc'diks ha'kkas ||
veelgd bivd'lis vaenlasi,

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

1. rithm: sonad, mille 16 ppsilp onlahtine; nait. : poecte,
geronti, bivakki. Nende sonade kaks viimast silpi vastavad IIB 1.
rihma sonadele, mille ette lisandub kaesolevas rithmas lihike silp,
nii et neid sonu tuleb moota amfibrahhiliselt; ndit.: hd'sts
porite ta tu'ndis | vac'nlane taandus biva'kki ja vaikis.

2. rithm: sonad, millel lihivokaaliline 1oppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; nait.: graveeriv, erinniis, di-
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rektor. Vastavalt IIB2. riithma sonadele tuleb neidki moota am -
fibrahhiliselt; nait.: hi'vmus erimnis ta vae'vaja || ki'll ta
graveeris ja Ip/'kus. Tuleb ainult hoiduda nende tarvitamisest
vahetult II-viltelise algsilbiga sona sisaldava virsijala ees (vt. IC 1a);
nii siis mitte: eri'nnis ta kamnul,

3. rithm: sonad, millel lihivokaaliline 16ppsilp on
suletud kovenenud klusiiliga vdi konsonantiihen-
diga: niit.: poeetlik, direktseks, erinndist. Vastavalt 1IB3. riilhma
sonadele mootuvad need bakheiliselt; nait.: ka'rtis erinmn ist
hi'vmsat || ki'rge poeetlik vaimsus.

4, riihm: sonad, mille 1oppsilp sisaldab diftongi;
nait.: galantseid, ligustreis, banaalseiks. Neidki voime vastavalt
11 B 4. rithma sonadele moota bakheiliselt; nait.: lawlis ba-
naalseid vii'se || siv'stis Liguwstreist ka'sside pad'r.

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

1. riithm: sénad, mille 16ppsilp on lahtine; nait.: Ai-
lida, vaatega, voitleme, loppema. Nende sonade 2. silbi vokaal on
iililithike ), 3. silbi vokaal aga poolpikk™'), kuuludes seega samuti
I viltesse. Jarelikult voime neid sonu moota daktiililiselt, kus-
juures heksameetris iga sona taidab parajasti iithe daktiililise vér-
sijala (=vv); ndit.: voitleme vacnlase va'stu.

9. riihm: sonad, millel liihivokaaliline 10ppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; ndit.: hitlides, vaatamas,
vottlusel, kuklunud.

Kaasrohulist lihivokaalilist kinnist keskpikka 16ppsilpi moot-
sime III A 2. rithmas pikana, tehes seda nii-6elda hada sunnil, kuna
konsekventsem, nagu nigime, ja kvantiteerivale printsiibile vasta-
vam oleks kaidelda seda silpi meetriliselt lihikesena, mis-
puhul saaksime ka kidesoleva rithma sonade kohta daktililise
mostmise, kuna loppsilbi mootudes pikana peaksid need sonad
sarnaselt jargneva riihmaga heksameetrist hoopis valja langema.
Jarelikult skandeerime nait.: hiilides vai'tluses langenud

0y Aavik, m. t, § 837,10e.
o1y Saaberk, m. t, lk. 39.
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cac'wlase ji'rde. Tuleb ainult silmas pidada hoiatust III D2 all:
nii siis mitte: hii'lides ne'nde juu'rde, kiill aga (tanu liesoonile):
mii' dunu-d anmne aegu.

3. rihm: sonad, mille ioppsilp sisaldab diftongi vdion
suletud kovenenud klusiiliga vdoi konsonantiihen-
diga; ndit.: hirmsamaid, hirmsamat, hirmsamaks; kontramark,
panslavism. Need sonad mootuvad koik amfimakriliselt (-,
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
teistiiiibilistega, nii ebamugav kui see moénikord ka ei olnud.

F. Sonad, mille 1.silp on tilipikk, 2.s. aga keskpikk,
kuid liihivokaaliline.

1. riihm: sonad, mille 1o6ppsilp on lahtine; ndit.: viit-
fote, voltluste, tundliku.

Nende sdnade kaks viimast silpi on foneetiliselt enam-vihem
ekvivalentsed kahesilbiliste II C 5. rithma sonadega, millest jarel-
dub, et molemaid silpe tuleb ka siin moodta iihepikkuselt, s. o.
kas spondeiliselt voi pirribhiliselt. Vottes aluseks loppsilpide
spondeilise mootmise peaksime, sest et 1. silpi kdesoleva rithma
sonades tuleb arvestada ilmsesti meetriliselt pikana, modtma neid
sonu trimakriliselt (---). Kuid see oleks kvantiteeriva printsiibi
ilmne rikkumine, sest siis tdidaks sbéna peardhuline Ill-valteline
silp vidrsijalas niisama pika osa kui rohutu poolpikka vokaali si-
saldav [I-vilteline 16ppsilp. Jdab seega iile modta HC O b ees-
kujul nende sonade kaht viimast silpi piirrihhiliselt, mispuhul
need sOnad tervikuna mootuksid daktidliliselt, tdites heksa-
meetris parajasti tihe varsijala; nait.: voitlete vahvasti ai'guse
ee'st (vid.: voi't jita va'hvale). Hoiatus jdrgmise virsijala tditmise
eest ll-valtelise sdonaga on siingi kehtiv, kuigi mitte nii absoluut-
sel kujul, sest pearohuga varustatud iseseisev sona on ikkagi tu-
gevamal astmel kui samavilteline kaasrohku kandev sonaosa. Nii
naiteks vai'ticte tei'ste ee'st oleks meetriliselt paris korras, sest
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teiste on oma diftongi ja kaksikkonsonandi tottu tugevuselt tun-
duvas eelises vorreldes eelneva silbipaariga -lete. Kuid vt ste
Ik e ku'stumas oleks juba halb kombinatsioon, sest loke on oma
lihtkonsonandiga spondeilise virsijala tditeks liiga nork parast
kaksikkonsonanti sisaldavat ja sellest hoolimata piirribhiliselt
moodetud silbipaari -luste. Tuleb iildse votta reegliks, et kui kaes-
oleva riihma sonale jiargneb heksameetris vahetult mingi spon-
deiliselt moodetud sona, siis see viimane peab olema eelmise
viimsest, piirrihhiliselt moéodetud silbipaarist tugevamal astmel, kui
mitte vilteliselt, siis vidhemalt hailikuliselt koostiselt (kaksikkon-
sonant pdrast lihtkonsonanti, niit.: vdi't) ate la'ste hidli; pika-
vokaaliline voi diftongiline silp parast lithivokaalilist, nait.: va'h-
vasti medste lawl kilab || va'lgete ai'te 10hn, jne.).

2. rihm: sonad, millel liihivokaaliline 10ppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; niit.: vittmatul, tundlikud,
aotlikwm, vodtlustes.

a. Neid sonu voiks IIC 6 a pohjal modta trimakriliselt,
IIC6Db pohjal aga ka daktiililiselt. Daktiilitena ei sobi mdota
neid sénu, milles iilleminek 2. silbilt kolmandale on vahendatud
kaksikkonsonandiga °2) (vii'tlustes va'pper kolaks niiteks eba-
meetriliselt), neid mosdame jarelikult trimakritena, kusjuures
on voimalikud kaks kombinatsiooni: 1) sona 1. silp taidab
spondeilise virsijala teesise, teine jirgmise spondeilise virsijala
arsise ja kolmas sama virsijala teesise (-[--), ndit.: sil'svait-
Iistes niitame jou'du; 2) sona 1. silp tadidab spondeilise virsi-
jala arsise, teine sama virsijala teesise ja kolmas jargmise vér-
sijala arsise (--|-), ndit.: vai'tlwstel pole lppr. Esimese kom-
binatsiooni puuduseks on asjaolu, et lll-valteline pearohku kandev
silp asetseb teesises, kuna korvalrohuline Il-vilteline silp touseb
arsisesse; teine kombinatsioon kannatab aga selle all, et temas
sona rohutu keskpikk 10ppsilp peab taitma arsise vahetult pdrast
virsijalga, mille arsise moodustab peardhuline Ill-valteline silp.

22) Vrd. 11 CHb.
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Arvestades IIl A 2 all Geldut selgub, et s-lopulisi sénu on jarg-
neva vokaalalgulise sona ees sobivam tarvitada 1. kombinatsioo-
nis, sest arsisse tostetult kolaks s gemineeruva loppkonsonandina
liiga forsseeritult, ndit: va7'tluste's ole va'pper; palju parem oleks
niiteks: e’ vaitlustes oota me pdd'stjat, kus gemineerumine
rohutus asendis ei kola nii hairivalt. Seevastu /-16pulisi vorme
vOib vabalt tarvitada nii iihes kui teises kombinatsioonis; niit.:
voil'tlustel ol Wpp || e voitlwstel ddrt egu o'tsa. Kousonan-
diga algavate sonade ees voib s- ja [-16pulisi sonu tarvitada iihte-
viisi molemas kombinatsioonis; nait.: sii's vaitlu'stes nidtam:
jow'de ja valtlustes meie waii'tame Jowdu || niid voitla'stel
saa'bunud 10'pp ja voitlustel pole 10'ppu. Teisi lithikesi 1oppkon-
sonante trimakritena mdoddetavail sonul kidesolevas riihmas ei
esine (peale murdelise vi/tlusten jms., mida voib tarvitada [-1opu-
liste eeskujul).

b. Et d-ga ja m-ga lopevad ainult need sonad, milles iile-
minek 2. silbilt kolmandale on vahendatud lihtkonsonandiga, siis
voime sadraseid iilaloeldu pohjal moota pigemini daktiililiselt,
ndit.: vodtmatud cacnlased || oot Likum k'l oli sea'l || vaenli-
kws vad'tes | ka'rt!ikul ootel (I- ja m-l1opulisi voiks soovi korral
siingi moota: trimakritena 2. kombinatsioonis, n#it.: ka'rélik !
pole piid'sw || mi'ks veel vaenliku'm sinu pilk?). Jdrgneb sdiras-
tele daktiililiselt moddetud sonadele mingi Il-vélteline sona, siis
tuleb silmas pidada Il F 1 lopus o6eldut, nii et voéime niiteks
skandeerida : o'htlikes paidgus, mitte aga W' rglikud ku'ked.

3. riihm: sonad, mille loppsilp sisaldab diftongi voi
on suletud kovenenud klusiiligavdi konsonantihen-
diga; ndit.: vatmatiid, vaitinatut, viitmatuls, viitmatuist : kontra-
punkt. Neid sonu moodame Il C7 ja 8 a pohjal trimakriliselt,
kusjuures heksameetris oleks kaheldamatult eelistatav IIIF2a all
kirjeldatud teine trimakriline kombinatsioon, sest siis asetseks
nende sonade 1. ja 3. ilipikk silp arsises, kuna 2. keskpikk silp
langeks teesisesse; nait.: vaodtmatuid nigi paljn || voi'tme-

tu'ks pean si'ndki.
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(. Sonad, mille 1. silp on dilipikk ja 2. silp on lah-
tine ning sisaldab diftongi.

1. rihm: sonad, mille 16ppsilp on lahtine; niit.:
armsaima, ondsaile.

Nagu Il F 1 sdnade kaks viimast silpi olid vastavuses II C 5.
rithma sonadele, nii on kdesoleva riilhma sonade kaks viimast silpi
foneetiliselt enam-vidhem samavaarsed II C 1. rihma sonadega,
kuid daktiililist mootmist selle analoogia pohjal siin siiski mestata
ei saa, sest silprithmad -saima, -saile jts. ei ole oma silpidevahe-
lise konsonandi tottu analoogilised neile kahesilbilistele sonadele,
mida I C1b pohjal leidsime vdimaliku olevat modta piirrihhiliselt.
Oleks nimelt ebameetriline skandeerida: Idksin do'rmsaima
poo'le.  Ka trimakriline méotmine ei tule siin dieti arvesse samal
pohjusel kui Il F 1. riithma sonades. Téiesti ebameetriline oleks
ka antibakheiline (- -) mootmine (ndit.: vii's armsaile ta
t¢'rvist), sest esiteks see oleks vastuolus 11 C 1 a all delduga, mille
pohjal kdesoleva riithma sdnade kaht viimast silpi tuleks kdidelda
meetriliselt ithepikkustena, ja teiseks tdidaks siis pearohuline iili-
pikk silp vérsijala teesise ning kaasrohuline keskpikk silp langeks
arsisesse (vt. I H 1), kuna see heas kvantiteerivas meetrumis
peaks olema pigemini timberpoordult. Nii tuleks selle riihma
sonad kvantiteerivast heksameetrist parem hoopis vilja jatta, mis
nende suhtelise vahesuse tottu (i-superlatiiv ja i-mitmus teatavaist
sonust ja pealegi ainult teatavais kaindeis) pole ka kuigi suur
ohver. Adrmise moddapaastamatuse korral (tolkides!) voiks erand-
likult mestata trimakrilist kombinatsiooni -|-- (nait.: sé's
armsaima poo'le ma li'ksin), mis koigist voimalikest pahedest on
kdesoleval juhul ikkagi koige vaiksem.

2. rihm: sénad, millel 1iihivokaaliline 10ppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; niit.: armsaimad, hirmsai-

mas, ondsaimal.

Siin on trimakriline modtmine loppsilbi kinnisuse tottu
juba paremini digustatud, mistottu voime kasustada Il F 2 a all
tehtud tdhelepanekuid. Seega kui sdna ldopeb [-ga, vdime teda
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niihdsti vokaaliga kui ka konsonandiga algava sona ees tarvitada
molemas trimakrilises kombinatsioonis, ndit.: ni'd armsaimal
{e,}’tid“ ta'rvis | I ! } ae'ga, kusjuures tein e
ta'rvis ¢htida ) pole
kombinatsioon osutub eelistatavaks; s-1dpulisi sonu véime aga
ainult konsonandiga algavate sonade ees tarvitada molemas kombi-
natsioonis, néit.: si’'m hirmsaidmas koo'pas ja hi'rmsaima's
kiis fkoo'pas, kuna vokaalalguliste sénade ees tarvitame s-lopulisi
ainult esimeses kombinatsioonis, niit.: sin hirmsaimas

armsaimal { oli

oo'tame koo'pas, mitte aga hivmsaima's oli koo'pas ; viimaks
gemineerumisvoimetu d-ga loppevaid sonu on sobivaim tarvitada
koikjal esimeses kombinatsioonis, ndit.: nee'd armsaimad
law'lude vii'sid | nee'd armsaimad ad'sad, mitte aga a'rmsav-
ma'd olid adsad.

3. rithm: sonad, mille 16ppsilp sisaldab diftongi véi
on suletud kovenenud klusiiliga vdi konsonant-
ihendiga; niit.: armsaimaid, armsaimat, armsaimaks. Need
mootuvad endastmoistetavalt trimakriliselt, kusjuures on
tihteviisi rakendatavad moélemad kombinatsioonid; niit.: 1) nei'd
armsaimaid sipru ma nden, 2) armsaimai'd nden s0'pru.
Teine kombinatsioon on samuti kui IIl F 3. rilhmas eelistatav.

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

l. riithm: sonad, mille 16ppsilp on lahtine; niit.:
tundlikkw, piiskoppi, kontserti, raskeisse. Nende sonade 16ppsilbi
vokaal on ililithike, mispiarast peame neid moodtma antibak-
heiliselt, kusjuures séna 1. silp langeks spondeilise vérsijala
teesisesse, 2. s. tdidaks jargmise daktililise varsijala arsise ja Iopp-
silp votaks enda alla sama daktiililise virsijala teesise 1. silbi
(-|+-); ndit.: li'ks ddarmi'sse bara'kki | e piiskoppi ma
tu'ndnud.

2. riihm: sonad, mille I6ppsilp on suletud lihi-
kese konsonandiga; niit.: tundlikkus, tundmattus); kontsertiv,

") Keeleuuendusliku ortograafia jargi.
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apteeker ; kildkondlus. Nende sdnade kaks viimast silpi iihtivad
foneetiliselt enam-vdhem kahesilbiliste 1l B 2. riithma sonadega, mis-
tottu voime neid modta antibakheiliselt eelmise riihma
sonade eeskujul; nait.: peen tundlikkus on wvoo'rus | suw'r
tundma'ttus me i'mber. Antibakheiline mootmine vdimaldab
siin -likkus ja -mattus 10puga nimisonades siindsa eristuse sama-
tuletuslikest adjektiivest, mis IIl F 2 b jargi moodtuvad daktiilili-
selt; vrd.: tu'ndlikus, twndmatus (--~) ja tundli'kkus, tund-
ma'ttus ) (-] -).

3. riihm: sénad, mille 16ppsilp sisaldab diftongi vot
on suletud kovenenud klusiiliga vdi konsonant-
ithendiga; nidit.: teemantjaid, apteekriks, maakondlik, tundlikkust,
tundmattust ).

Neid so6nu voiks modta tdiesti nagu Il G 3. riihmagi sonu
trimakriliselt molemas kombinatsioonis, kuid -likkust ja
-mattust 10puga nimisonade eristamiseks III F 3 jargi mootuvaist
samatuletuslikest adjektiivest on siin loomulikum tarvitada esi-
mest varianti, sest selle jargi tduseb 2. silp, mis kdesoleva riihma
sonadel on iilipikk, sobivalt arsisesse, kuna III F 3. riilhma adjek-
tiivel langeb sama silp, olles vaid keskpikk, 2. trimakrilise kombi-
natsiooni pohjal spondeilise virsijala teesisesse; vrd.: tu'ndlikv'st,
tundmatw'st (--|-) ja tundli'kkust, tundma'ttust®) (-|--). Jireli-
kult: suwrt tundmattust ka'rtsime koik. Ka teised siia
riihma kuuluvad s6nad mé6tuvad paremini esimese variandi jargi;
ndit.: lau'ljast jii' kontsertlik mu'lje.

I. So6nad, mille 1. silp on ll-vialteline ja 2. s. on lah-
tine ning r6hutu.

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

Neid sonu peaksime kiitlema dieti nagu rithmi IC1jallC5
pluss liihike loppsilp; jarelikult, kuna mainitud riihmade sénu

™) Ametliku kirjaviisi jargi ka siin: tundmatus.
55) Ametlikult : tundmatust.
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modtsime spondeiliselt resp. piirrihhiliselt, peaksime kiesolevas
riilhmas tarvitama antibakheilist voi tribrahhilist mo6tmist. Neist
voimalustest langeb teine III A1 all éeldu pohjal kohe dra ja ka
antibakheilisest mootmisest ei saa asja, sest rohutu I-vilteline 2. silp
ei kannata hoolimata oma poolpikast vokaalist arsisesse tdstmist,
nagu see heksameetris oleks ndutav séna antibakheilise mootmise
korral (vt. I H1). Ka trimakrilist mootmist, mille vabanduseks
voiksolla asjaolu, et iiksiseisvais sonus, nagu mootmised naitavad ),
16ppsilbi vokaal haaldub poolpikana, ei saa siin rakendada, esimest
varianti samal pohjusel, miks antibakheilistki, teist varianti aga
sellepdrast mitte, et 1oppsilp oma venitatud vokaaliga arsisesse
tostetult mojuks hepikult, peagu groteskselt (niit.: k annameé tema
ko'rvigaw maja juu'rde). Siin peame, kui tahame piaista seda suurt
sonade rithma kvantiteeriva heksameetri jaoks, lahenema asjale
rohkem formaalsest seisukohast. Esimene silp on neis sonades
Il-valteline, teda vOoime moota virsijalas pika silbina, 2. silpi kisi-
tatakse tema poolpika vokaaliga °*) tegelikus keeledpetuses I viltena
(vt. A1), teda voime moota jarelikult lihikesena ja ka 3. silp
kuulub I viltesse; nii saaksime nende sonade jaoks daktiililise
mootmise, mis on ka ainus paisetee ja mida on siiamaani kasus-
tatudki sellekohastes iritustes. 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 jarjekindlusetus II C 1 ja Il C 5 sonade suhtes,
sest foneetiliselt peagu identseid fraase kata me lauad ja katame
lauad peame mootma niiiid erinevalt, esimest - - © - -, teist - v « — -,
Seepdrast ei vdi me neid dbarikke triooliparaseid daktiileid kasus-
tada igal pool heroilises heksameetris, vaid peame neile otsima
koha, mis sobib neis avalduvale naiselik-pehmemale loomusele.
Selleks on eriti kohane heksameetrist vaikeste muudatustega tule-

%) Vi. J. Magiste ,Eesti keele hiilikute relatiivsest pikkusest eksperi-
mentaalfoneetika valguses* (auhinnatoo 1922, kisikiri Eesti Keele Arhiivis) foneemide
tabeleis siiakuuluvaid sdnu, niit. : kditega, kanname.

5) Aavik, m. t, § 837, 10 c. 3.

3*
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tatud nn. pentameetri teine koolon oma langeva riitmiga, milles
avaldub teatud resignatsioon, nagu see on teataval madral omane
ka tollele luuleliigile (cleegiale), mis kasustas heksameetrist ja
pentameetrist koostuvat varsipaarikut, nn. eleegilist distihhoni, oma
meetriliseks avaldusvormiks. Pentameetri skeem on jargmine:
] s R B R
millest nihtub, et esimeses koolonis daktiilid olid asendatavad
spondeustega, teises aga mitte. Elegantseimaks variandiks peetakse
virssi, milles 1. varsijalg on daktiililine, teine aga spondeiline:
“oo]= =] |+~ | 5, nditeks Ovidius’el (Heroid. I 2):

ni'l mihi|re'seriba's, || a't tamen |'pse vejnd.

Kui eestikeelses kvantiteerivas pentameetris teise kooloni varsi-
jalgadesse asetada kaesoleva riihma sonu, saaksime umbes jarg-
mise riitmi:

SR T Ly

mis oma vaheldusrikkuses annab paar silma ette isegi antiiksele
originaalile; niit. :
tee' pole|o'htlik |sitn : || soi'd amelru'tugalnii'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 voiks mottekohaselt raken-
dada. Heroilisse heksameetrisse nad igatahes hasti ei kolba ; sallida
voiks neid siin vaid 5. virsijalas parast nn. bukoolilist
diereesi?®), ndit.:

to'ttame |limnast|vd'lja ja|kau'neidino'yime]| 1711,

9. riihm: sonad, millel lihivokaaliline 10ppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; ndit.: suwremad, pikeneb,
keerubil, pension, suurenev, kirjudes. Neid sonu voime mo6ta
trimakritena teises kombinatsioonis, niit.: suwremal oli
ro'hkem||pension pole suu'r, Kusjuures b-, d- ja s-lopulisi sonu
voime III A 2 all deldu pohjal tarvitada ainult konsonandiga alga-

5%) Sona lopu kokkusattumine virsijala 16puga 4. ja 5. virsijala vahel.
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vate sonade ees, ndit.: suw'remd'd pane sii'a || niii'd aga pi'kene'd
minu tee' || ki'rjuma's piduridi’s, mitte aga suw'rema'dolid sii'n.
3. riihm: sonad, millel kaasrohulineldppsilp sisaldab
diftongi voi on suletud kovenenud klusiiliga voi
konsonanttihendiga; niit.: kuljuseid, onnelik, keerubit, kul-
Jusest, keerubeiks.
a.Neid s6nu moddame trimakriliselt teise kombinatsiooni

-1

jargi; nait.: e’ pane kwljusedd hobu kacla || keerubi't niiyi
lé'ndamas.

b. So6nu, milles iilleminek esimeselt lithivokaaliliselt silbilt
teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, voime II C 5 b pdohjal moota
soovi korral ka anapestiliselt; niit.: si's onneli'k viin o'lla.

4. riihm: sonad, mille 1o0ppsilp on peardhuline
(voorsonad); ndit.: orhidee, eumeniid, virtuoos, patrioot, ornament,
ditiirambd, hellenist.

a. Neid moddame samuti trimakriliselt teise kombi-
natsiooni jargi; ndit.: ew'menii'd sind ji'lyiqu || ks see o'r nament
sobi hi'sti?

b. Sonu, mille kaks esimest silpi vastavad 3 b all iilesseatud
noudeile, voib soovi korral moodta ka anapestiliselt; niit.:
s aparaat ei ki'lba || wiiidd helleni'sm loob endale pi'nda.

J. Soénad, mille 1. silp on II-védlteline ja2.s. onkesk-
pikk ning rohutu.

l. rihm: sOonad, mille 16ppsilp on liithivokaaliline
ning lahtine; nait.: katate, vaadake, kirstuke, saabaste, rannata.
Nende sonade kaks esimest silpi on keskpikad, kolmas lithikese
vokaali tottu lihike, jarelikult saab neid sonu moodta ainult anti-
bakheiliselt, kusjuures heksameetris neid tuleks tarvitada
IIIH 1 all antud juhise kohaselt; niit.: e/ rdnn ata me ja'ksa.
Et aga rohutu keskpikk silp on arsiseks liiga ndrk, siis on soovi-
tav selle rilhma sOonu heksameetris voimalikult viltida.

2. rithm: sonad, millel lihivokaaliline l6ppsilp on
suletud lihikese konsonandiga; ndit.. hirmutab, rinnatud,
keerutas, saabastel, ilmutav, thnatar, filjeton, imatum, dhrvardus.
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Et siin koik silbid on keskpikad, siis voime neid sonu moota
trimakriliselt teises kombinatsioonis, nimelt I-, m-, n-, 7- ja
v-10pulisi niihdsti vokaaliga kui ka konsonandiga algavate sénade
ees, ndit.: saa’baste’l pole nii're || dlmatdr ilue'hteis | ku'tsu-
ta'v ei ¢lmunwd, b-, d- ja s-1opulisi aga ainult konsonantalguliste
sonade ees (vt. Il A 2), niit.: hr";-muta'-{z} meid kot'ki, kuna vo-
B

kaalalguliste ees véime s-1opulisi soovi korral tarvitada esimeses
kombinatsioonis (vt. III G 2), ndit.: se¢’ hirmu'tas a'lgz?sés kii' ki,
kuigi eelmises riihmas esitatud pdhjusel on soovitav neid selles
asendis viltida; viimaks &- ja d-lopulisi ei saa vokaalalguliste
sonade ees tarvitada kummaski kombinatsioonis, esimeses I B 2,
teises III A2 all esitatud pohjusel.

3. riihm: sonad, millel kaasrohuline 16ppsilp sisaldab
diftongi voi on suletud kovenenud klusiiliga voi
konsonantihendiga; niit.: keeletuid, onnetut, pikendust, laiv-
taks, ostetalks.

a. Neid sdnu moddame trimakriliselt teise kombi-
natsiooni jargi; nidit.: kee'letudd dra pi'lka || dnnetw'ks void
jéii'da.

b. Sonu, milles iileminek esimeselt lihivokaaliliselt silbill
teisele ja iihtlasi teiselt koimandale on vahendatud lihtkonsonan-
diga, voime I1C6b pdhjal mddta soovi korral ka anapestili-
selt, kui vahetult eelnevas arsises on iilipikavalteline silp; nait.:
tei'd omnetwi'd voin pdd'sta || hea'd dpetu'st void sadda.

4. riithm: sonad, mille 16 ppsilp onpeardhuline (voor-
sonad); ndit.: ateljee, barrikaad, apetiit, esparsett, hekatomb. Neid
moodame sarnaselt eelmise riihma sonadega:

a) teise trimakrilise kombinatsiooni jargi, ndit.: ba'rs7-
kad'd sai va'lmis || esparsett oli ai'tsel;

b) sonu, milles on tdidetud 3 b all esitatud nduded, soovi
korral anapestiliselt, ndit: ted! apetii't pole hed', vahest
isegi: sii'm ateljees pole va'lge, sest [j on darmiselt norgaastme-
line konsonantithend (vt. I C5b).
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K. Sonad, mille 1. silp onll-vdlteline ja2.s.on kesk-
pikk ning peardhuline (voorsonad).

1. rihm: sonad, mille 16ppsilp on lahtine; niit.: etaps,
eskordi, hoikoti, esteedi, faiaagi. Et nende sdnade kaks viimast silpi
on foneetiliselt identsed 11 C 1 ja I CH rilhma sénadega, mille ette
lisandub kaesolevas riihmas keskpikk silp, siis voime neid moota
selle analoogia pohjaltrimakriliselt esimese kombinatsiooni
jargi; nait.: l@'ks faiaa'gi poole || vii's esko'rdi limna.

2. riithm: sonad, mille 16ppsilp on suletud; niit.:
etapid, eskordis, kentauril, bukoolik, esteediks, faiaagilt. Vastavalt
II C2—3 ja 6—7 sonadele tuleb neidki moota trimakriliselt,
kusjuures rohuolude sunnil sobib siin samuti kui eelmiseski riih-
mas ainult esimene kombinatsioon; nait.: koi'k et a'pid mi'du-
nud | sai' faiaa'gilt toi'tu.

L. Sonad, mille 1. silp on Ill-vdlteline ja 2. s. on iili-
pikk ning peardhuline (voorsonad).

l. riithm: sonad, mille 16 ppsilp on lahtine; ndit.: etappr,
eskorti, esteet?, faiaalki, auspiitse.

a. Neid sonu mododame antibakheiliselt IIIH 1. riihma
eeskujul; nait.: mé's csko'rti sa kuu'lud? || ei’ faiaa'ki me ndi'nud.

b. Soénu, milles iileminek esimeselt liihivokaaliliselt silbilt
teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, vdime soovi korral madta
kaamiibrahhiliselt I B 1 eeskujul; ndit.: si'nna e¢ta'ppi ma
saa'busin.

2. riihm: sonad, millel liihivokaaliline 16ppsilp on
suletud liihikese konsonandiga; niit.: fataalsus, pikant-
sel, kultuwrsed, gasteerub, eskortiv, diktaator.

a. Vastavalt III D 2. riihma sonadele tuleb neid sonu modta
antibakheiliselt; nait.: sitn gastedrub ta va'rsti || mei'd
eshdrtiv egi'ptlane.

b. Sodnu, milles iileminek esimeselt lihivokaaliliselt silbilt
teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, voime siingi soovi korral
moota amfibrahhiliselt; nait.: si'nge fataa'lsus me ku'rnaja.
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3. rithm: sonad, mille 16ppsilp sisaldab diftongi voi
on suletud kdévenenud klusiiliga voi konsonant-
fithendiga; nidit.: kultuurseid, fataalset, eksaktseiks, antiiksust.

a. Neid sdénu moododame trimakriliselt esimeses
kombinatsioonis; niit.: noi'd kultuw'rseid mai'd || tei'l cksa'kt-
seks tii'ks pole hoo'gu.

b. Sonu, milles iileminek esimeselt liihivokaaliliselt silbilt
teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, vdime soovi korral méota
bakheiliselt; ndit.: wu's/ fataalseid saa'tuse lii'ke | e me
fatadlset saa'tust ka'rda.

IV. Neljasilbilised sonad.

Oleme kolmesilbiliste sonade vaatlusega joudnud lopule.
Nagu nigime. langevad ainult tribrahhilised (Il A1) ja amfimakri-
lised (INE3) kui tdiesti sobimatud heksameetrist vidlja; seevastu
daktiililised, anapestilised, amfibrahhilised, bakheilised, antibakhei-
lised ja trimakrilised sonad leiavad endile koik enam-vdhem sobiva
asendi. Hoopis teissugune on pilt, kui siirdume neljasilbilistele
sonadele. Nendest langevad juba pooled tiiiipkonnad taiesii voi-
matuina heksameetrist vilja. Seepidrast pole ka motet hakata
senise siisteemi 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 nendele vastavad eestikeelsed
sonad mahuvad kvantiteerivasse heksameetrisse.

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

2. Ka nn. esimese peooniga (--v-) pole tema kolme
korvutiasetseva liihikese silbi tottu heksameetris midagi peale
hakata. Seega langevad reast vilja niisugused sonad, nagu /Laayr-
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mine, komdijaga, kuwlmiseni. Et monedel neist sonadest on lopp-
silbi vokaal poolpikk, ei aita veel midagi, sest me ei saa ometi
asetada seda 10ppsilpi arsisesse, vilja arvatud ainult pentameetri
10pp, kus koik need sonad voivad leida rakendust, samuti kui
rithm 11 A 1; nait.: jow'dsime mdii'misen?.

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]:vo). Meetriliselt pikka silpi arsises oleme tiitnud siia-
maani 1) iilipika sonasilbiga, 2) keskpika sonasilbiga; teesise liihi-
kesi meetrumisilpe oleme tditnud 1) liihikeste sonasilpidega, kui
arsise silp on dlipikk (II E 1) voi keskpikk (1111 ja 1IJ 1), 2) liihi-
vokaaliliste keskpikkade sonasilpidega, kui arsise silp on iilipikk
(IME2, IF1 ja 2b; diftongiliste keskpikkade sonasilpide kohta
vt. aga llI G 1 ja 2). Nendest eeldustest lahtudes saame teist peooni
moodustavate sonade kohta jargmise voimalustetabeli, milles
I=liihike, II == keskpikk ja Il = iilipikk sonasilp?9):

a) [ 1 1: pocetide, gigantsega ; nait.: vi'vske poee'tide too'de.

b) I I I II: poeetidel, gigantsuses (vrd. lll E 2); niit.: neii'd
me pocetidel tooteid ki'lluses.

¢) I II'T (ainult kui 3. s. sisaldab liihikese vokaali):
poeetliku, gigantsete, galantsuste. Nende sonade paigutamisel heksa-
meetrisse tuleb arvestada koike IlI F 1 all 6eldut; jarelikult: si'nna
galantsete meeste hu'lka | mi'nd mu galantsuste to'tiu ta
vi'hkas, mitte aga ro'hke identsuste arou ti'ttu, sest arvu on
spondeilise vérsijala taiteks siin suhteliselt liiga nork parast
piirrihhiliselt moodetud silbipaari -suste. Sénad aga, mille 3. kesk-
pikk silp sisaldab diftongi, nagu galantseima, gigantseile, on
II'G 1 all 6eldu pohjal heksameetris hoopis rakendatamatud.

%) Loppsilbid on arvestatud jirgmiselt: lahtised lithivokaalilised ja pool-
pikavokaalilised —- 1 vilde, lithivokaalilised lithikese konsonandiga suletud — 11 v.,
diftongilised ja kdvenenud klusiiliga voi konsonantiihendiga suletud — 111 v., kuigi
monel juhul (nditeks sdnas kaksteisthitmmend) siirase miaramise digustatus on
monevdrra vaieldav.
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d) I LI IT (ainult kui 3. s. sisaldab liihikese vokaali ja iile-
minek 4. silbile on vahendatud lihtkonsonandiga, vt. Il F 2 b):
poeetlikul, gigantsetes; nait.: mo'tles poeetlikul ko'mbel. Sonad
aga, milles mainitud tileminek 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 itileminek jargmisele silbile on vahendatud liht-
konsonandiga (vrd. Il L 1b 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; ndit.: sidski fatad'l-
suse eest pole pid'su.

f) LI T 1: pikantsuses, fataalsemad ; niit.: vee'lgr f(;taa’l-
semad mitted.

g) Il I II I (ainult kui 3. s. sisaldab liihikese vokaali):
pikantscte, fataalsuste; niit.: langes fataalsete hoo'pide a'll ||
mi'tte pikantsuste ti'ttu, mitte aga la'nges fataalsuste
sunndd (vt. IV 3 ¢). Sénad aga, mille 3. s. sisaldab diftongi, nagu
pikantseile, fataalseima, on nagu c rithmagi sonad heksameetris
sobimatud.

h) I I 1T I (ainult kui tileminek kolmandalt lithivokaaliliselt
silbilt neljandale on valiendatud lihtkonsonandiga, vrd. 1V 3 d):
fataalsctes, pikantsetel; ndit.: vii'bis fatad'lsctes ko'htades. Sonad
aga, milles mainitud tleminek on vahendatud kaksikkonsonandiga,
nagu fataalsustes, samuti soénad, mille 3. s. sisaldab diftongi, nagu
fatealseimas, mddtuvad siingi epitriitidena voi ka dispondeustena
(vt. alamal, p. 12 n ja 16 k).

Muidugi voib neid e—h riihmade sdnu mddta ka langevate
joonikutena, mille kohta vt. alamal, p. 7 —i.

i)y T II 1 1: sibuillile, poeediga; konetame, karistagu. VOOrsonad,
mille pearohk on 2. silbil, iihtivad oma kolme viimase silbiga
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foneetiliselt taiesti Il I 1. rithma kolmesilbiliste sénadega, mistottu
nende puhul tekivad siin heksameetrisse paigutamisel samad rasku-
sed kui tolle riihma sonade juures. Seeparast peame voorsonu.
nagu sibillile, poeediga, heksameetris kas taiesti viltima voi piir-
duma nende tarvitamisel kohtadega, mis me reserveerisime si4ras-
tele sonadele III I 1. rithmas. Hoopis teine lugu on mittevoor-
sonadega, nagu konetame, karistagu, mille teine keskpikk silp on
rohutu. Nende sénade kolm viimast silpi ei ihti foneetiliselt
[II11. rihma sdnadega, sest viimastel on réhutu eelviimase silbi
vokaal poolpikk ja kaasr6hulise 10ppsilbi vokaal liihike, kiesoleva
rihma mittevoorsonadel aga on iimberpé6rdult kaasréhulise eel-
viimase silbi vokaal liihike ja rohutu 16ppsilbi vokaal poolpikk ).
Eelviimase silbi vokaali liithiduse tottu voime nende sonade kolme
viimast silpi moota daktiililiselt mérksa suurema vabadusega kui
HET1. rithma sonu, sest loppsilbi vokaali poolpikkus kiesoleva
rihma mittevodrsonades eksisteerib niikuinii ainult tiksiseisvais
sonus, muutudes lauseseoses lithikeseks. Jarelikult: sié's ta kari's-
tayw mei'd. Et aga rohutu keskpikk 2. silp on arsise moodusta-
miseks iildiselt ikkagi liiga nork (vrd. Il J 1), siis on ka sidra-
seid mittevoorsonu soovitav ieksameetris tarvitada véimalikult harva.

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

Siia kuuluvad seega jargmised tiiiibid :

a) LT IIL I: imelikku, konelusse, ilusaisse; horisonti, avariile;
ndit.: wid'd konelwsse ma sa'ttusin || suu'rt filosodfi wme

ki lsime.

)y Saaberk, m. t., lk. 39.
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b) I I I 1: imelikkus, hibemattus *'); amiisceriv, amiisantsed
(ved. 1 D 2); néit.: suu'r hdbem a'ttus onsee' || mi'nd amiisedris
ta md'ng.

¢) I II Il T (ainult kui 2. s. sisaldab liihikese vokaali) : kenar-
hikku, tasandilku, ilestikku ; amatsoone, debiitanti (vrd. 1 B 3 ja 4);
nait.: nden kanarbikku ma oi'tsemas || noo'rt debiita'uti ta
md'vkas. Sonad, mille 2. keskpikk silp sisaldab diftongi, nagu
anaeroobe, langevad heksameetrist valja samal pohjusel kui IlI B
(Ik. 27).

d) I I Il Il (kui 2. silbi vokaal on lihike): Zlonarlikkus,
ligistikkus ; musikaalsed, anormaalsel (vrd. 11 L 2 b): ndit.: tee’
konarlikkws me hii'rija || o'ns musikadlsed su nadlyid?
Sonad, mille 2. s. sisaldab diftongi, nagu aneurismsel, mdodtuvad
epitriitidena (vt. alamal, p. 12 i).

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

e) T 1z pikemasse, annelikke; helleniste, lapidaarne: niit.:
sa/mmausin sii't pikema'sse aredniles h cllendste ta sa'llind] sce'
lapidaar ne elody meid pae'lus.

£y 1011 Iz onnelikkus : kataloogiv. lapidaarsed: nait.: suu'r
dnnclikkws me pidi'd || nee'd lapidadrs cd ja had'vavad mi'tted.

g) I I T I (ainult kui ileminek teiselt lithivokaaliliselt silbilt
kolmandale on vahendatud lihtkonsonandiga): onnetuisse, opetusse:
katapulti, apetiiti (vid. 1I1J 3 b ja 4 b); ndit.: med'd innetu'sse
ta towkas || suw'rt apetidt i ta tu'ndis. Sénad, milles ileminek
teiselt silbilt kolmandale on vahendatud kaksikkonsonandiga. nait.:
onnistusse, mootuvad epitriitidena (vt. 15 f).

61) Ametl. : hdbemalus.
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h) 1 I I 1 (samal lisatingimusel kui eelmises riihmas):
opetattus 82 arrveteeriv, apetivtsed (vrd. I L 2 b); suu's op cta'ttus
te pii'stja || noo'd apetiitsed ja mai'tsevad ou'nad.

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

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

a) I 1 1 1Il: konelusest, kivenevais; idealist, hieroduul.

by I I 1 11: kineluses, kiovenevad.

6. Tousev joonik (ionicus a minori: ----) mahub heksa-
meetrisse. Tema kaks esimest silpi moodustavad daktiililise vérsi-
jala teesise, kuna kaks viimast tdidavad jargneva spondeilise varsi-
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 mootub temale jargnev
keskpikk [oppsilp meetriliselt lithikesena (11 B2, Il D 2), 3) I-viltelise
sonasilbiga, kuieelnevaks arsiseks on keskpikk sonasilp (IIC 1 ajab a),
kuna ilipika sonasilbi jarel mootub I-vialteline silp alati liihikesena
(I B 1). Lahtudes nendest eeldustest saame tbusvat joonikut
moodustavate sonade kohta jargmise voimalustetabeli:

ay I T W imelilkust, hibematiust®), draandlik : ideaalseid,
andmaalset; ndit.: mi's hdbema'ttust sii's teie tedksite ? || sec
d@radndlik jud't tuleb ta'ppa || o'h i dea d'lset rovmu!

by I 111 IIl: dlusaimaks, ilusaimaid, imelikust, hdabematult:
ideaaliks, eqoistilt, labdirindist (vrd. 111 C 2); ndit.: nei’'d ilusaimaid
ownu ||sii't imelikust hoo'nest | nii'd labirimdist la'hl:ume
ri'ttu. Erandiks on siin v66rsonad peardhuga 10ppsilbil, nagu
kardatiid, prioritect, mida ei saa skandeerida tousvate joonikutena,
sest rohutut keskpikka kolmandat silpi ei saa asetada arsisesse,
kui sama sdna vahetult jargnev iilipikk peardhuline silp peab

62) Ametl.: dpetatus.
63) Ametl.: habematust.
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langema teesisesse, ja mis peavad seetdttu heksameetrist vilja
jdama.

¢) ITIL1I: dlusaimad, imelikus, hibematul; amiiseerib, dialektid
(vid. Il C 2); nait.: nee'd ilusaimad vada'ted || sii'm imelik s
hoo'nes || moo'd dialektid twndmatud sii'n.

d) IT1 II 1: ilusaile, imeliste, ilusate, ilusalle); amiisecr/,

™
ST

labiirindi (vid. 111 C 1); niit.: sea’l i Lu saima loo'duse rii'pes
ilusa'te pirnade 'l || nii'd amiisecri ro'hkesti. Et agalk. 17
mainitud inkonsekventsus (teise liithidalt-moddetud silbi vokaal on
oigupoolest pikem neljanda pikalt-m6ddetud silbi vokaalist) esineb
siin vahetult samas sénas, siis on soovitav selle riithma sdnu
heksameetris voimalikult valtida, vidlja arvatud vo6rsénad, nagu
amuiseeri, mille mé6tmist tdusva joonikuna aitab motiveerida 3. silbil
asuv pear6hk. Samasugusel pdhjusel on ka ecelmise riihma
mittevoorsénad heksameetris tarvitamiseks kaunis ebasobivad.

e) I 11 1II III (ainult kui 2. s. sisaldab liihikese vokaali):
konarlikkust, 'l'z'gz'stz'/ckust; mustkaalseid, anormaalset, diletantlik
nei'd musikadl-

(vid. 1V 4 ¢); nait.: suw'rt ligisti'kkust poo'ldame
setd la'psi. Sonu, mille 2. s. sisaldab diftongi, nait.: anaercoblik,
voiks hidda korral méota epitriitidena (vt. alamal, p. 12 e).

fy IITII II (ainult kui ileminek esimeselt lithivokaaliliselt
silbilt teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, vid. IV 4 e ja i):
onnelikkust ; lapidaarset, hellenistlik ; ndit.: ka's nid suu'rt Onme -
1ikhust ka'nda ka suv'dad? | hed'd lapidaa'rset stid'li. Si-
saldab aga 1. keskpikk silp diftongi vdi on tas iileminek vahen-
datud kaksikkonsonandiga, siis mootuvad vastavad sdnad dispon-
deiliselt (vt. alamal, p. 16 m).

g) NI (ainult kui lisaks eelmise riihma noudeile ka
iileminek teiselt liihivokaaliliselt silbilt kolmandale on vahendatud
lihtkonsonandiga, vrd. IV 4 g ja h): opetattust®®); apetiitseid, wto-
pistlik; nait.: suw'rt Gpetattust pooldame koi'k || nei'd ape-

64) Ametlik vorm ilusale peab dipiirrithina heksameetrist valja langema
vt IV 1).
65) Ametl. : dpetatust.
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tidtseid ownu. Kui aga 1. voi 2. silp sisaldab diftongi vo6i on
neis iileminek jargmisele silbile vahendatud kaksikkonsonandiga.
siis mootuvad sasrased sonad dispondeiliselt (vt. p. 16 1), nagu
ka koiki teisi kdesoleva ja eelmise rithma sonu voime soovi kor-
ral méota dispondeustena.

Jargmiste kolme riihma (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 pearohku (v6orsonad). Koik teised
vélteliselt neisse riihmadesse kuuluvad sonad, milles need eri-
nouded pole taidetud, mootuvad dispondeiliselt (vt. p. 16 q—s).

hy WTINI: kataraktist, ateistiks, aparaadilt ; nait.: si't ka -
taraktist mid'dugem ru'ttu.

i) HIIIIT: kataraktid, ateistil, aparaadis; niit.: nee'd ko taq -
ra’ktid o'htlikud soi'tjale.

) WLILT: katarakti, ateisti, aparaadi; ndit.: sitn katarakt;
voo'l pole kii're.

Muidugi v6ib neid h—j rithmade sonu moota ka dispon-
deustena (vt. alamal, p. 16 q—s).

Jirgmiste kolme rihma (k-——m) sonu véib soovi korral
moota tousvate joonikutena ainult siis, kui nende kaks esimest
silpi vastavad tiielikult IV 6 g noudeile ja kui lisaks sellele 3. s.
kannab pearohku (voorsdnad). Kui koik need erinouded pole
taidetud, voivad vilteliselt nendesse riithmadesse kuuluvad sonad
mdotuda ainult dispondeiliselt (vt. p. 16 n—p).

ky ILINIT I : katakombist, apetiidilt; nait.: li'ks katakom -
bist vd'lja.

) WINILIL: Ratakombid, apetiidil; ndit.: nmee'd katakombid
le' hkavad.

m) I I: katakombi, apetiidi; niit.: siim katako'mbi ees.

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) W1 1: dlmlikkude, kunstnikkude, teemantide, piiskoppide;
nait.: suw'r kunstnikkude h'lk.

by M1 dlmlikkudes, kunstnikkudel,  piiskoppidel (vrd.
IV 3b ja f); ndit.: voi'm piiskopyp idel suwr || nei's ilmli'k-
Fudes law'ludes.

¢) III UL 1L T (ainult kui 3. s. sisaldab liihikese vokaali): ap-
teckrite, teemantjate, maakondliku, maakaitslaste. Nende sCnade
paigutamisel heksameetrisse tuleb arvestada koike IIIF 1 all oel-
dut: jarelikult: ld'ks teeddrsete meeste juw'rde || suw'rt maa-
Faitslaste h'lka, mitte aga vii't maakai'tslaste h'lga to'ttu (vid.
IV 3¢). Sonu, mille 3. keskpikk silp sisaldab diftongi, nagu fce-
ddrseima, tuleb 11 G 1 all 6eldu pohjal heksameetris valtida, kui
ei taheta neid skandeerida lombakate disyondeustena: teeddr-
Cseima sauna podle (vi. p. 16 e).

d) II HI 11 11 (ainult kui ileminek kolmandalt liihivokaalili-
selt silbilt neljandale on vahendatud lihtkonsonandiga, vrd. IV
3d): apteekritel, teemantjatel ; maakondlikud, teeddrsetes; nait.: ned'l
maakondlikel picvadel. Kui aga mainitud iileminek on va-
hendatud kaksikkonsonandiga, nagu maakadslastel, v0i sisaldab
3. s. diftongi, nagu teeddrscimad, siis mootuvad vastavad sénad
dispondeiliselt (vt. p. 16d).

e) I 11 T 1: dlmlikwni, ddrmistend, ondsustega, armsaimaga.
Neid sonu ei saa heksameetrisse (ega ka pentameetrisse) paigu-
tada, sest oma kolme viimase silbiga iihtivad nad III'T 1. rithma
kolmesilbiliste sonadega, viimastele varutud kohtadel ei saa neid
aga tarvitada nende iilipika algsilbi tottu, millel pentameetri teise
kooloni teesistes pole ruumi (vt. Ik. 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 poolpikk nagu teistel selle riihma so-
nadel, vaid liihike, voiksime 11 J 1 analoogia pohjal modta lange-

66) Aavik, m. t, § 701, 2.
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vate joonikutena; nait.: sii'n ahtd'kese ji'rve ko'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 vdoimalikult viltida.

fy I I T I: askectide, autarkia; ka fataalsuse; niit.: swu'r
askectide hw'lk | hi'rm fatadlsuse ee'st (vid. IV 3e).

g) IT I T 11: askeetidel, autarkias; ka fataalsemad; niit.:
paa'st askeetidel kange || wvee'l fataalsemad mdtted (vrd.
IV 31).

h) II IIT 1T T (ainult kui 3. s. sisaldab lithikese vokaali): as-
keetliku, autentsete, autentsuste ; ka fataalsete, fataalsuste; niit.:
suw'r autentsete toendite hu'lk || su'vm fataa'lsete liikide
all || suwrt germaanlaste sa'lka, mitte aga suu'r germaa’n -
laste sa'lga pdd'lik (vi. IV 3¢ ja g).

i) M II II T (ainult kui {ileminek kolmandalt lithivokaaliliselt
silbilt neljandale on vahendatud lihtkonsonandiga, vrd. 1V 3d ja
h): askeetlikus, autentsetel; ka fataalsetes; niit.: nei'l aske't-
likel ko'mbeil | sii'm fataa'lsetes ko'htades. Sonad aga, mil-
les mainitud iileminek on vahendatud kaksikkonsonandiga, nagu
autentsustel, fataalsustes, samuti sdonad, mille 3. s. sisaldab dii-
tongi, nagu autentseimal, fataalseimas, moodtuvad dispondeustena
(resp. epitriitidena, vt. alamal, p. 16k ja 12 n).

Nagu juba tdhendatud, véib neid f—i rihmade sonu sellel
juhul, kui neis iileminek esimeselt liihivokaaliliselt silbilt
teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, mddota soovi
korral peoonidena (vt. lk. 42:1V 3 e—h).

PDIILT I onnetuse, kiorutama, katustega, vastusteni. Siin
on meil tegemist riihmaga, mis meenutab monevorra tiiipi ahia-
kese IV 7 e riithmas (vrd. ka III J 1), sobib aga heksameetrisse see-
poolest pisut paremini, et nende sdnade 2. silbi vokaal on esimese
keskpika silbi jirel poolpikk®”), mitte aga lihike, nagu sonas
ahtakese; jarelikult on neis 2. silp arsiseks tugevuselt pisut koha-
sem, seda enam, et eelnevaks spondeiliseks teesiseks on siin samuti

6 Saaberk, m. t., Ik. 39.
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ainult keskpikk silp, mitte aga iilipikk, nagu sonas ahtakese. Nii
siis voiksime riskeerida: suwr onnetuse koo'rem || li'ks vas-
tw'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 hoplizdile, eskor-
diga, siis need peavad heksameetrist tditsa valja langema samal
pohjusel kui koik teised IV 7 e rithma sonad (vrd. armsaimaga)
peale ahtakese-tiiiibiliste.

k) Oma senise praksise pohjal peaksime langeva joonikuna
mootma ka tiiipi II 11 1: keevaline, innelise =11 C 1 (voi I C5) +
+ 11 A 1 = spondeus (- -) + piirrihh () = -~ Et aga réhutut
teist l-viltelist silpi ei saa asetada arsisesse, siis peab see tiiiip
heksameetrist vilja jaama. Ka kui 2. silpi kasitada liihikesena,
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. touseb jargmise
virsijala arsisesse (--v|-). Siin on voimalikud jargmised kombi-
natsioonid:

a) I 11 1I: kahtlasemat, oiglasemail, vaatamiseks; ekstrava-
gants, wltramariin, ihtioloog; néit.: Gi’glavsevm a'ks sind pee'ti ||
ihtiiolooy liks ka'ldale wu'rima.

by I I 1 II: kahtlasemal, diglasemad, vaatamises. 111 A 2 all
antud juhendi kohaselt hoiduma d-ga ja voimalikult ka s-ga Ioppe-
vate vormide tarvitamisest vokaalalguliste sonade ees, kuna [-16pu-
lisi tarvitame vabalt koikjal; nait.: vadtamiscl pole lppu ||
vadtamisel oli Wpp || ka'htlasemdd koik ta'pke || kinnise-
ma's vitrii'nis, mitte aga ka'htlasema'd olid sed'l || ki'nnisema’s
oli ruw'mis.

¢) I 11 I 1I1: wmdestikulist, piiskopluseks; pangermanism, pan-
hellenist, kontrpatarei (vrd. III F 1); nait.: m(ie'stflczlli'stnd}];
randa || pii'skopluselt meil hed'd pole lodta || pa'nyg erma-
ni’sm swreb vi'lia. Voorsonu pearohuga 16ppsilbil voib soovi kor-
ral moota ka dispondeiliselt (vt. p. 16 v).
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d) NI IT T 1T ilmlikumad, piiskoplusel. Need sonad peaksid
I J2 pohjal mootuma oieti dispondeiliselt (p. 16), kuid dispon-
deustena nad oleksid heksameetris sobimatud samal pohjusel kui
II'F 1. rihma sonad trimakritena. Seepdrast, kui tahame paista
kdesoleva rithma sonu heksameetri jaoks, peaksime neid mootma
korijambidena, kusjuures tuleb jillegi seirata Il A 2 all antud
juhendeid jargmise séna valiku suhtes. Jarelikult: piiskoplusel
-’P‘EZE} kai'tsjaid || ¢Imlikum o-Is) p{du}du'-[sl mitte aga ¢'Im-

Lol Y G

likuma's oli ril's | Imlikuma'd oleva’t. Et aga niisuguse korijambi-
lise mootmise korral samaviltelised silbid (2. ja .4.) mootuvad iiks
lihikesena, teine pikana (ja koguni arsises), mis loob varsis tun-
duva ebavdrdelisuse, siis on parem selle riithma sonu heksameetris
hoopis viltida.

e) I T II IIl: kahtlusetuid, kahtlematult, algelistest: kontra-
oktaav, ultramontaan (vrd. Il B 3 ja 4); ka'htlusetud'd pole pa'lju ||
komtraoktaav kilas hd'sti.

f) III 0 II 1II (ainult kui tileminek niihasti teiselt lithivokaali-
liselt silbilt kolmandale kui ka kolmandalt neljandale on vahenda-
tud lihtkonsonandiga, vrd. IlIJ 3 b ja 4 b): maastikutuid, mdesti-
kutuks ; ndit.: mae'stikutui'd maasti'kke me oo'tame. Sonad, mil-
les iiks vOi teine mainitud idleminekuist on vahendatud kaksik-
konsonandiga, nagu mdestikustelt, kontrapunktist, modtuvad dis-
pondeiliselt (vt. p. 16 w), nagu me voime seda soovi korral teha
ka koigi kdesoleva rithma sdnadega.

g) L I 1 11l: onnelisust; illusioon, okeaniid. Nende sdnade
kolm esimest silpi vastavad tdielikult III I 1. rithma kolmesilbilistele
sonadele, mistottu ka kdesoleva rithma sdnu vdime tarvitada tagasi-
hoidlikult viimastele varutud kohtadel; niit.: te'kkigu ¢'llusioon!
(pentameetri 16pp) || oo'tame d'mnelisw'st veel (heksameetri 16pp
bukoolilise diereesiga).

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

mas pidada ka veel b rithmas esitatud kitsendusi. Jarelikult:
4%
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oldagu dmnelised (pentameetri lopp) | oldagu immelised siis ||
saa'bume to'rmiliselssl (heksameetri 1opp bukoolilise diereesiga);
mitte aga to'rmilise'd 0id.

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

a) 1 1 11 1: poeetlikke, ideestikkuw.

b) I I I I: valwtute, konetluste; pocedita ; herakliidi. Et neil
sonadel (vilja arvatud voorsonad pearohuga teisel silbil, nagu
poeedita) 10ppsilbi vokaal on poolpikk, aitab siin veel vdhem Kkui
1. peooni puhul (vt. IV 2).

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

a) I 1 1l 1: whkemaisse, dmumisse, kohtunikku; ekesministit,

b) I T 11 I1: kohtulikkus, ootamattus®); eksminister (vrd. 11 B 2).

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

a) I III T Ul: poeetidelt, galantsemat, hanaalsemaid.

by I 11 1 Il: minestanut, imestunuid, tuletuseks; panateneed,
triumviraat. Erandiks on siin voorsonad peardhuga teisel silbil,
nagu eleegilist, mille kolm viimast silpi iihtivad foneetiliselt III I
3. riihma trimakriliselt moodetavate sonadega, vdoimaldades kées-
oleva rithma jaoks epitriidilise mootmise (vt. p. 12 i).

¢) 111 1 1I: tuletuses, minestunul, imestunud. Siingi on I I 2
pohjal erandiks voorsonad peardhuga 2. silbil (vt. p. 12 j.).

Titiip [ 111 1 11 padses peoonide hulka (vt. IV 3 b).

12. Scevastu nn. esimenme epitriit (~---) mahub Kkiill
heksameetrisse. Tema 1. silp langeks iihte daktiililise vérsijala
teesise -teise poolega, 2. ja 3. silp tdidaksid jargmise spondeilise
vdrsijala ja loppsilp touseks kolmanda vérsijala arsisesse CIERIEE
Siin on meil esmakordselt tegemist sonadega, mis ulatuvad kcr-

88) Ametl.: ootamatus.
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raga kolme virsijala piiridesse. Nende hulka voime arvata jdrg-
misi tiitipe:

a) 1 11 Il 1Il: poeetlikkust, paraadlikkust; ndit.: wniii'd s
paraddlikka'st mina vi'hkan.

b) THINI IL: poeetlikkus, paraadlikkus =11 A4 4-11B 2 = jamb
(v-) -+ trohheus (--)= antispast (~- -); et aga antispast heksa-
meetrisse ei mahu (vt. IV9), siis tuleks kdesoleva riilhma sonad
sealt oigupoolest vilja jatta. Erandlikku epitriidilist mootmist
1oppsilbi keskpikkuse alusel raskendab aga asjaolu, et see rohutu
keskpikk loppsilp arsises mojuks pidrast teesisesse langetatud
kaasrohulist dlipikka silpi kaunis ebameetriliselt. Tahetakse aga
neid sonu igal tingimusel heksameetri jaoks paasta, siis tuleb
silmas pidada Il F 2a all 16ppkonsonantide gemineerumise kohta
eldut; naiteks voiks lubada skandeerida: whke paraddlikku's
péle: voo'rus, mitte aga w'hke paraa'dlikku’s 0li moe's.

c) I I 11 II: poeetlikult, identseteks, identsustest, banaalsei-
mat, galantseimaid ; nait.: nei' dki identsetedks mina pea'n || sii'n
ta galantseimai'd nigi noo'rmehi.

dy I III I 1I (eeskitt sonad, mille 3. s. sisaldab diftongi voi
milles iileminek kolmandalt silbilt neljandale on vahendatud kak-
sikkonsonandiga, vrd. IV 3 d); galantseimad, identsustes. Siin tu-
leb samuti silmas pidada seda, mis on 6eldud loppkonsonantide

kohta Il A2 ja Il F 2a all; nait.: nei'lgi identsustel {po%if}
viidrtust || tadi'thu aroomseima’d levkoi'd minu vaa'se || ned'ski

identsustes mina ka'htlen, mitte aga aroomseimad'd akad't-
stad || identsuste's ole kimdel. [-1opulisi sonu voib I F2b all
oeldu pohjal moota soovi korral epitriitidena ka sellel juhul, kui
neis ileminek kolmandalt liihivokaaliliselt silbilt neljandale
on vahendatud lihtkonsonandiga, niit.: mi's su galantsetel
noormee'stel  sii's oli mo'ttes? d- ja s-16pulisi vorme on aga niisu-
gustest sonadest igal juhul soovitavam moodta peoonidena (vt
IV 34d).

e) I I IIl III (ainult kui 2. s. sisaldab diftongi): anaerooblik,
ancuriismsest, soloikistlik. Nendel sonadel téuseb rohutu 2. kesk-
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pikk silp arsisesse, kuna pearohuline 3. ilipikk silp peab leppima
sama virsijala teesisega, nait. : siingi an e w'rismsedd pole nd'h-
tusi ; selle ebameetrilisuse pirast on parem neid sonun heksameet-
ris mitte tarvitada, mis nende harulduse tottu on ka kergesti tai-
detav noue. Sonad aga, mille 2. keskpikk silp sisaldab liihi-
kese vokaali, mootuvad, nagu iilemal nagime (vt. IV6e), tous-
vate joonikutena.

fy I II III 11 (ainult kui 2. s. sisaldab diftongi): anewriismsed.
Siin on ebameetrilisus heksameetrisse asetumise korral veelgi
suurem, sest ka teine arsis tditub rohutu keskpika silbiga, nii et
peardhuline iilipikk silp asetub teesisesse kahe arsistmoodustava
rohutu keskpika silbi vahele. Kui aga siiski peaks tarvis olema
kasustada mond sidrast sona heksameetris, siis tuleb vaadata, et
1oppkonsonandid d ja s ei satuks vokaalalguliste sonade ette.
Muide sonad, mille 2. keskpikk silp sisaldab liihikese vokaali,
modtuvad, nagu nigime (IV 4d), peooniliselt.

g) I 11 I 1ll. Siia rithma kuuluvad sonad jagunevad rohu-
olude jargi nelja liiki: «. peardhk esimesel silbil: inetutest,
inetustelt, imestatuid, imestusteks; 3. peardhk teisel silbil: basiili-
kast, koleerikwid; y. peardhk kolmandal silbil : nomoteedist, trivum-
feeriks; O. peardhk neljandal silbil: pinakoteek, aristokraat.
Nendest sobivad heksameetrisse hasti ainult g liigi sénad; nait.:
vi'ljus basitlika'st jouk roomlasi || ed ma koleerikuid vii
sa’llida. Koigil teistel on keskpikk teine silp taiesti rohutu ja osu-
tub seega arsisesse tdstmiseks liiga norgaks (vrd. IIB1 ja IIJ ),
eriti veel, kui ta asetseb pea- ja kaasrdohulise silbi vahel, nagu a ja
v liigi sonades; niit.: a. siz"ngzv'zn dtustest p(;l(; puwdu || y. ka's

Mg

ta triuwmfeeriks siis vee'l? | 0. el me pindlkoteelk seda vid'rt

ole. Seepidrast on soovitav kiesoleva riihma a, y ja ¢ liigi sonu
heksameetris vdimalikult valtida.

h) I I I II.  Siia riithma kuuluvad sdnad jagunevad rohuolude
jargi kolme liiki: a. pearohk esimesel silbil: inetutes, inetustel,
imestatud, i(mestustel; 3. peardhk teisel silbil: basiilikum; y. pea-
rohk kolmandal silbil: dioskuurid, triwmfeerih. Siingi sobivad
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heksameetrisse histi ainult 8 liigi sonad, niit.: fo'rd me basii'li-
kw'm liks oi'tsema (vid. 11J 2), kuna teiste liikide sonu on soovitav
samal pohjusel, kui eelmise rithma sonu, voimalikult valtida. Muide
siin tuleb jille silmas pidada loppkonsonante ja jargmise sona alg-

hadlikut; nait.: a. na@'d me imestustel /‘Povfip?i"'“ | ka's ta
ole pil'r

kindtustes pole awstav? || vee'l ta pime'statu'd sest hii'last ||
y. ka's ta triwmfeerdb siis vedl? mitte aga o'n ta konetus-
te's aupa'klik? || veel ta piméstatwd oli hidlast.

i)y I I Il (ainult voorsdonad peardhuga 2. silbil, vrd. IV
11b): eleegilist, idiillilist, dilemmadeks; niit.: pikka eleegili'st
kantaa'ti.

j) TII'T II (samuti ainult vodorsonad peardshuga 2. silbil,
vrd. IV 11 ¢): dilemmades, revoldivad. Siin tuleb silmas pidada
sama, mis h rilhmas, ndit.: nei'ski dilemmade's jiid ki'mpu ||
ikka polecerivad toda plad'ti, mitte aga dilemmade's oli
ki'mbus.

k) II 1II 1T II (ainult kui ileminek esimeselt lithivokaaliliselt
silbilt teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, vrd. 1l L 3 b):
titaanlikkust, balletlikkust: nait.: e’ su titaamlikku'st nemad
pe'lga. Sonu, mille 1. s. sisaldab diftongi, nait.: faunistlikkust,
voi milles mainitud tileminek on vahendatud kaksikkonsonandiga,
ndit.: despootlikkust, mododame dispondeiliselt, nagu me vdime
seda soovi korral teha ka kdigi kdesoleva riihma sonadega (vt.
p. 16 ).

1) I III I II (samal tingimusel kui eelmise rithma sénad):
titaanlikkus, balletlikkus. Siin tekib tdpselt sama raskus kui b
rihma soénade epitriidilise mootmise puhul. Hada korral voiks
lubada skandeerida: vi'st mu balle'tlikkuw's pole meeldiv, mitte
aga balld'tlikku's oli meeldiv. Siingi voib sarnaselt eelmise riihma
sonadega aset leida ka dispondeiline modtmine (vt. p. 16 g).

m) II III IT III (samal tingimusel kui k rithma sdnad): fetaal-
sermat, pikantseteks, fataalsustest (vrd. IIF 3 ja Il G 3); niit.:
tundkw fatadlseimadd intri‘ge. Sénu, mille 1. s. sisaldab



56 ERVIN ROOS B XLIL 3

diftongi, nagu awutentsetest, voi milles {ileminek 1. silbilt teisele on
vahendatud kaksikkonsonandiga, nagu askeetlikult, moddame dis-
pondeiliselt, mida voime soovi korral teha ka kodigi kdesoleva riithma
sonadega (vt. p. 16 j).

n) II III II I (samal tingimusel kui k riihma sonad, kusjuures
3. s. peaks sisaldama diftongi voi kaksikkonsonandi iilemineku
vahendajaks neljandale silbile): fuataalseimad, fatoalsustes, pikant-
sustel.  Stin tuleb jdlle silmas pidada, et loppkonsonandid d ja s

ei satuks vokaalalguliste sonade ette (vrd. IV 12 d); né&it.: Au'k-

fteela' hkmel)
| eluad’stal |

piad'sw || koi'kidel tea'da latentseima'd sinu mi'tted, mitte aga
fataa'lsuste's ole ju'lge || late'ntseima’'d elumdi'tted. Sonad, milles
ileminek kolmandalt lithivokaaliliselt silbilt neljandale on vahen-
datud lihtkonsonandiga, mootuvad, nagu nigime (vt. IV 3 h ja
[V 71), peoonidena vdi langevate joonikutena; I-

kub fataalseima'l | sit'ski fatadlsustes pole

lopulisi vorme on ka niisugustest sdnadest vdimalik d riihma ees-
kujul modta soovi korral epitriitidena, niit.: vii'bib faladlsetel
teela'hkmeil, kuna s-1opulisi vorme on siis parem moota ikkagi peoo-
nidena voi langevate joonikutena. Soénad aga, mille 1. s. ei vasta
k riithmas esitatud noudeile, nagu awtentsustes, askeetlikud, moo-
tuvad dispondeiliselt, nagu see v0ib soovi korral siindida ka
koigi kdesoleva riihma sonadega (vt. p. 16 k).

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

a) I 1 1T HI: kohtulikkust, ootamatiust ®9); elsministrilt.

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

%) Ametl.: oolamatust.
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¢) Il T I kohtuliku, ootamiste, armsamaile. Loppsilpi kasi-
tame IIC 1 a ja 5 a pohjal meetriliselt pikana; mootes teda liihikeselt
saaksime ditrohheuse (10), mis on heksameetris samuti kolbmatu.

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

a) I UL T UI': tundlikkusest, kunstnikkudeks, teemantidest, piis-
koppidelt.

by Il IIT T III: autentsusest, askeetidelt, apaatsuseks. Viimase
naite 1. silpi voiks II C 8 b pohjal moota ka meetriliselt lithikesena,
kuid see meid ei aitaks, sest sel korral saaksime dijambi (11), mis
on heksameetris samuti tarvitamiskolbmatu.

c) INIL T I estutuseks, paistetunwid, pikutamast; apoteoos,
arhipelaay. Erandiks on sarnaselt IV 11b riihmaga ainult need
voorsdnad, mille peardhk on teisel silbil, nagu arkaadilist, retonri-
list, sest nende kolm viimast silpi iihtivad foneetiliselt 11l I 3. rithma
trimakriliselt moddetavate sonadega, voimaldades kdesoleva rithma
jaoks dispondeilise modtmise (vt. p. 16 t).

d) IL 1T T IL: istutusel, paistetunud, pikutamas. Siingi on eran-
diks sarnaselt IV 11 c rithmaga voorsonad, mille peardohk on 2. silbil

(vt. p. 16 u).
15. Neljas epitriit (- - - -) jalle sobib heksameetrisse. Tema

kaks esimest silpi tdidaksid spondeilise virsijala, kolmas touseks
jargneva daktiililise varsijala arsisesse ja neljas taidaks sama virsi-
jala teesise esimese poole (+ -|:-). Siin voiksid figureerida jarg-
mised sonatiiiibid :

a) IL I NI Iz smaakondlikku, kontsertlikke, tundlikkusse (= tund-
likkusesse), tundmattusse (= tundmattusesse)™); niit. maa’kond -
Vikkw elit'ti || tuwndmattu'sse ta vai'bus.

b) Il Il L IF: maakondlikius, kontsertlikkus (Il B 2 pohjal,
vrd. ka IV 6, 2 k. 45); ndit.: eeskava kontsertlikkus mu tii.

o) ILIT NI It dlmsetesse, mdidirustikku, piiskoplikku, piiskop-
konda; niit.: e’ seda mddrustikkuy ma pod’lda || nii'd kiuhu

pii'skopkonda sa kuwlud?

W0y Ametl.: fundmatusse (= lundmalusesse).
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d) I 11 10 10: pieskoplikhus, deemonlihlus (vid. by; néit.: dee'-
monli'kkws ta kii'tumise's pole medldiv.

e) Il Il Il 1: fataalsusse, pikantseisse, askeetlikku, faunistlikk.
Need sonad peaksid vilteliselt kuuluma siia, kuid nad ei lase
endid heksameetris paigutada 4. epitriidile ainukohasesse asendisse,
sest pearohuline ilipikk silp teesises ei sobi parast keskpikka
rohutusilbilist arsist; pi'kantsei'sse ja o skeetli klu kolaksid vaga
pentsikult. Sonadel, milles iileminek esimeselt lithivokaaliliselt
silbilt teisele on vahendatud lihtkonsonandiga, voiks 1. silpi IC8b
pohjal moota ka lihikesena, kuid sellest poleks mingit abi, sest
siis saaksime antispasti (p. 9), millega pole samuti midagi peale
hakata. Jarelikult peavad koik selle riihma sonad heksameetrist
vialja langema.

fy 11 I 1T 1: istandusse, opetlikku, onnistusse : esparsetti, printsi-
paati; soovi korral ka onnetusse, apetiiti (vid. IV 4 g); ndit.: /'stan -
dusse ma ldksin || ¢sparsetts ta kitlvas || vi'st oled inmne-
twsse sa sattunud.

g) W II Ul 1I: vastastikkus, pealistikkus; intensiivsed, antik-
vaarsel, restauraator; soovi korral ka apetiitsed, arveteeriv (vrd. IV
4 h); niit.: va'stastikkus me kimdlus ja loo'tus || intensii'v-
sed aroomid || vad't kwi apetiitsed on du'nad!

h) LTI 1: kirjanikke, kaunimasse, paksemaisse; antiloopi,
automaatne (vrd. Il 13 a ja 114 a); soovi korral ka pikemasse,
onnelikku, helleniste(vrd.IV4e);nﬁit‘:k?f’rjc;n “kku ma kohtasin |
antilodpi ta si'lmas || ju'htida dnneli'kk w ataa’ki ta ta'htis.

i) 11 I 1 II: taielikkus; automaatsed, instrueceriv; soovi korral
ka onnelikkus, lapidaarsed (vrd. 1V 4 §); ndit.: au’to_maa’tsevdjau
Fiired ta lidked || suw'r sinu dmnelikhkws ja rao'm.

H I I T (ainult voorsonad peardhuga 2. silbil): atleetika,
akustila. Et neil sonul 16ppsilp on kaasrohuline, seega liihi-
vokaaliline, siis peavad nad mootuma 4. epitriidina, ei sobi aga
rohuolude tottu sarnaselt e riihma sonadega 4. epitriidile ainu-
kohasesse asendisse heksameetris ja peavad sealt seetottu vialja
langema. Sonad aga, mille pearohk on 1. voi 3. silbil, mootu-
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vad oma poolpikavokaalilise 16ppsilbi tottu dispondeiliselt (vt. 16 p),
osalt ka tdusvate joonikutena (6 m).

16. Dispondeus (----) mahub heksameetrisse, pealegi kahes
kombinatsioonis. Esimese jirgi taidaks kumbki silbipaar eraldi
tihe spondeilise varsijala (< |--), teise jargi langeks 1. silp iihe
spondeilise virsijala teesisesse, 2. ja 3. s. taidaksid jargmise spon-
deilise varsijala ja 4. s. touseks kolmanda virsijala arsisesse
(-]« -1+). Selle teise variandi jargi ulatuksid seega dispondeilised
sonad sarnaselt 1. epitriidiga (p. 12) kolme virsijala piiridesse.
Vaatame niiiid, kumma variandi jirgi on iiht voi teist dispondeilist
sOnatiiiipi heksameetris sobivam rakendada.

a) III III 1T 1T : seltskondlikkust, kontsertlikkust; sobib mole -
mas variandis, ndit.: hi'sti me seltskondlikkust hindame voi
hea'd seltskondlikkw'st koik hi'ndavad. 1. variant on parem
rohu-, teine tsesuuriolude huvides.

b) II 1T 1T 1l pédskoplikkust, deemonlikkust; sobib paremini
esimeses variandis, sest muidu peaks teine kui norgim silp
tousma ebaloomulikult arsisesse iilipikavalteliste teesissilpide vahel;
jarelikult: si'ski ta pii'skopli'llust sa'llis.

o) I I II IT: seltskondlikust, kaksteistkiimmend ™), teemantja-
telt, apteekriteks; sobib paremini teises variandis samal pohjusel
kui eelmine esimeses, niit.: sea'lt seltskondliku'lt koosvii'bi-
miselt tuli siia | nee'd apteekriteks ei saa' || mei'd kaks-
ted'sthiammend oli sii's.

d) Il I II I (eeskdtt sonad, milles ileminek 3. silbilt nel-
jandale on vahendatud kaksikkonsonandiga voi mille 3. s: sisaldab
diftongi, vrd. IV 7 d): seltskondlastel, maakaitslastes, teeiirseimad.
Kombinatsiooni valikul on siin otsustandev 16ppkonsonant, kus-
juures vdime tapselt seirata Il F 2 a ja Il G2 all antud juhtnoore.
Jarelikult kui sona 15peb I-ga, siis vdime tarvitada teda nii vokaa-
liga kui ka konsonandiga algava séna ees molemas dispondei-

lises kombinatsioonis, ndit.: s¢ltskondla'stel IV ole atga l
\la'hkida ta'rvisf

1) Vt. 1k. 41, mirk. 59,
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niti'd seltshkondlastel {fgev}ae’ga; s-10pulisi vorme vdime ainult
konsonandiga algavate sonade ees tarvitada molemas kombi-
natsioonis, ndit.: madkaitsla'stes pid'smine mei'l || nei's maa-
kaitslastes pole pad'smist mel'l cya tei'stel, vokaaliga algavate
sonade ees aga tarvitame s-lopulisi ainult esimeses kombi-
natsioonis, niit.: mad'kaitsla’stes oo'tame péd'stjaid, mitte aga
nei's maakaitslastes ole ki'ndel: viimaks d-ga 16ppevaid vorme
tarvitame koikjal esimeses kombinatsioonis, ndit.: tedddrsed'-
mad puw'd olid pa'ljad || teedirseimad aa'sad ha'liad. Sonad,
milles iileminek kolmandalt liihivokaaliliselt silbilt neljandale on
vahendatud libtkonsonandiga, moodtuvad, nagu nigime (7d), lan-
gevate joonikutena: /-10pulisi vorme voiks aga IIIF 2b all
deldu pohjal moota ka nendest soovi korral dispondeiliselt mdle-
mas kombinatsiconis, niit.: maadlondli'kel pde"vaudevl voi se'l
maakondlik 'l koosvidhimise'l pole lo'ppu. Viimane variant on
eelistatav.

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

fy II Il 1I I (eeskatt sénad, mille 1. s. sisaldab diftongi voi
milles iileminek 2. silbile on vahendatud kaksikkonsonandiga,
ved. IV 12 k) : fawnistlikkust, askeetlikkust, despootliklust; soovi
korral ka titaanlikkust, balletlikkust. Et siin on tegemist voorsona-
dega, millel peardohk asetseb 2. silbil, siis on siin ainusobiv raken-
dada teist dispondeilist kombinatsiooni, seda enam, et sel puhul
keskpikk algsilp langeb loomukohaselt teesisesse; niit.: swuu'rt
askeetlikkw'st neis mivkasin||ei’ titaanlikku'st tema pelga.

g) 1T I 11T 1T (jallegi eeskitt need sonad, mille 1. s. sisaldab
diftongi voi milles iileminek 2. silbile on vahendatud kaksikkonso-
nandiga, vrd. IV 12 1): faunistlikkus, askeetlikkus; soovi korral ka
titaanlikkus, balletlikkus. 11 B 2 jalV 12 b all 6eldu pohjal peaks
neid sonu modtma odieti 4. epitriidi kujul sarnaselt 11 II III I riihma
sonadega (IV 15 e). Et aga see riithm langes heksameetrist vilja,
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siis vdoime kédesoleva riithma sonadele teha hida korral kontsessiooni
IV 12 b ja | rithmade eeskujul, lubades neid modta dispondeiliselt
teises kombinatsioonis sama kitsendusega, mis on iiles seatud
dsjamainitud rithmade kohta. Jarelikult: suw'r askee'tlikku's pole
voo'rus||ei’ balle'tlikku's meid to'mba, mitte aga suw'r askee'tlikku's
oli voo'rus.

h) HI 1T I 112 pieskoplikud, mdidrustikes, ahtakestel; siin sobib
ainult esimene variant, ndit.: se'llel pidskopkodnnal mai'd
oli killuses.

i)y I 1T I T: piiskopliku, madrustiku, ahtakeste (I C 5a poh-
jal); siingi sobib ainult esimemne variant, niit.: se'lle pii's-
kopkonna pit'rides.

jy IL 1I I IIT (eeskétt sdonad, mille 1. s. sisaldab diftongi voi
milles iileminek 2. silbile on vahendatud kaksikkonsonandiga,
vid. IV 12 m): autentsustest, autentseimaid, askeetlilult, diktaatorlik ;
soovi korral ka fataalseimat, pikantseteks. Nagu f rithmas, nii
siingi on ainusobiv rakendada teist kombinatsiooni, nait.: ne:'s
autentseimai’s dokumentides | nii' askeetliku'lt oma noo'ruse

vee'tis || net’d fatad'lseimai'd intriige.

k) II III 1T I (eeskatt sonad, milles 1. ja 3. silp sisaldavad kas
diftongi voi kaksikkonsonandi iilemineku vahendajana jargmiseie
silbile, vrd. IV 3 h, 7 i ja 12 n): autentsustes, autentseimad, his-
paanlastel; soovi korral ka fataalsustes, latentseimad; l-1opulistest
vormidest koguni fataalsetel, latenisetel (vrd. 1V 12 n). Et siin
16 f rithma eeskujul on ainusobiv rakendada teist dispondeilist
kombinatsiooni, siis tuleb viltida s- ja d-lopuliste vormide aseta-
mist vokaalalguliste sonade ette. Jarelikult: nei'l hispaanlastc'l
oli relvi || nei's autentsuste's pole ka'htlust || s¢'l fatadalseima'l
teela’hkmel || noo'd latentseimad sinu mo'tted || noi'l fatadl-
setel eluad'stail. Nagu niha, vorme fataalsctel, 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. Mooduandev on nende raske-
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paraste voodrsOnade paigutamises pohimdte: nii vabalt kui
voimalik jaometi niireeglipdraselt kuitarvilik.

1) II I 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 '), apetiitseks. Siin on sobivam esimene
kombinatsioon, nait.: nee'd siin intensiivselt tii'tavad || se'llist
dpetattust pooldame.

m) II T Il Il (eeskitt sénad, milles 1. keskpikk silp sisaldab
diftongi vdi kaksikkonsonandi iilemineku vahendajana jargmiscle
silbile, vrd. IV 6 f): tdielikkusi; automaatselt, akrobaatlik, absoluut-
seid; soovi korral ka onnelikiust, ateistlik, lapidaarset. Siin on
ainusobiv esimene kombinatsioon, niit.: tdi'eli'kkust tao'tleme
koi'ges || nii' tema aw'tomaa'tselt lidkus || dtedstlik voo'l oli
voi'mul.

n) I 11 11 1I: paistetustest, litgutustelt, kipakateks ; antikvaarilt,
atestaadist, tawmaturgiks, restaureeriks; soovi korral ka katakombist,
apetiidilt, mis sdnu teatavasti lubasime moota ka tousvate jooni-
kutena (vt. iilemal, p. 6 k). Need sonad tulevad tarvitusele esi-
meses kombinatsioonis, niit.: nendest lid'gutw'stest hoi'duge |
nendelt na'pakatelt nal'stelt| suureks taumatu'rgiks ta'htsite
sad'da || se'llest ka'takombist vi'ljuge. Erandi moodustavad aga
koik need voorsonad, mille peardhk on teisel voi neljandal
silbil, nagu atlectikast, akustikat; antitoksiin, aplikatuur; neid
tarvitame muidugi teises kombinatsioonis, néit.: ka's akw'stika't

said  proo'vida ? || seer apli'katwu'r ei ki'lba.

o) I I I II: paistetustel, litgutustes, kipakates; antikvaari,
atestaadid, tawmaturgil, restaureerin; atleetikas, akustikal; soovi
korral ka katakombid, apetiidil (vrd. IV 6 1). Sarnaselt eelmise
rilhmaga tarvitame sonu, mille peardhk asetseb 1. voi 3. silbil,
esimeses kombinatsioonis, sonu aga, mille peardhk on 2. silbil,
teises, kusjuures viimasel juhul peame silmas, et 16pud &, d ja s ei

72) Ametl.: opelatust.
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satuks vokaalalguliste sonade ette. Jarelikult: ka's neil lii'gutu'stel
ma'tet o'ngi? || sea'l tema reéstawreerib hooneid || ei meed
katakombid ki'lba, kuid e’ atleetika's nii toi'mida voi'

p) ILIL 11 I: paistetuste, kipakate,; antikvaari, atestaadi, restau-
reeri; soovi korral ka katakombi, apetiidi (vrd. IV 6 m). Selles
riilhmas on vdimalik ainult esimene kombinatsioon, sest voor-
sonad peardhuga 2. silbil, nagu atleetika, sattusid oma lithivokaali-
lise 1oppsilbiga 4. epitriidi tiiiipkonda (vt. IV 15 j), kus nad aga
heksameetrisse tdiesti sobimatuina hoopis vilja langesid. Siia
iilejadnuid voime skandeerida seega jdrgmiselt: ka's juba i'stu-
tu'ste hoo'aeg a'lyab? || ha'lva a'testaa'di sain | katakombi
w'ks jai la'htd.

q) I T I III: swuuremateks, karmimatest, opilastelt, onnelikult,
mullaseimaid ;. eumeniidiks, aplodeeriks (I C 1 a ja 5 a pohjal);
soovi korral ka kataraltist, aparaadilt (vrd. IV 6 h). Neid koiki
saame tarvitada ainult esimeses kombinatsioonis, niit.: ke's
teist suwrematelks sirqunud ? || ne'ndelt d'pila’'stelt nowdsime
va'stust || joudsime el ik ult simna || e tema aplodeeriks
ni'nda || mod'duge ko't ara'ktist ru'ttu. Erandiks on siin v6orsonad
peardhuga 16ppsilbil, nagu autoriteet, biblioteek, mis ei sobi
1. kombinatsioonis samal pdhjusel, mis on esitatud IV 6 b all,
ega ka 2. kombinatsioonis, sest I-viltelist 2. silpi ei saa ometi
tosta arsisesse, ja mis peavad seetdottu heksameetrist vilja jaama.

r) I T II II: suuremates, karmimatel, opilastel, inmelikud, mulla-
seimas ; eumeniidid, aplodeerib; soovi korral ka kataraktid, aparaadis
(vrd. IV 6 i). Neid saab samuti tarvitada ainult esimeses
kombinatsioonis, ndit.: ke's neist suw'rema'tes laevades? || sii'nseil
dpila'steltea'dmisi ro'hlesti || ewmenii'did roi'mari ka'nnul || o'n

need aparaa'did si'ndsad?

s) Il T I: suuremate, karmimate, opilaste, onneliku, mullaseima ;
eumeniidi, aplodeeri; soovi korral ka katarakti, aparaadi (vrd. IV 6j).
Ainusobiv on jalle esimene kombinatsioon, niit.: a’stuge

suwrema'te laevade juw'rde || siv'dsime ka'ljuseima mu'rdluse
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suw'nas || suu'r oli ewmenii'di racvus || sii'n oli ka'tara'kti voo'l
v(fgc; kit're.

t) 11 11 T I (ainult vo6rsonad pearohuga 2. silbil, vt. IV 14 ¢):
arkaadilist, retoorilist, harpiiadeks, piirrooliseid, albiinodelt. Siin on
voimalik ainult teine kombinatsioon, niit.: ei retoorilist
kimeku'nsti ma o'ska || ei’ har piidadest tohi rad'kida.

u) I II I Il (samuti ainult vodorsonad peardhuga 2. silbil,
vt. IV 14 d): piirroolised, boikotivad, albiinodes. Siin on samuti
voimalik ainult teine kombinatsioon, kusjuures tuleb silmas pidada.
et 16pud  ja s ei satuks vokaalalgulise sona ette; ndit.: niii'd

boildtivad tema kaw'pu || e’ albiinodel ole virvist juu'stes.

v) T 11 T 1 (ainult voorsonad peardhuga 16ppsilbil, vrd.1V 8 ¢):
panhellenism, pangermanist, kontrpatarei. Siin on voimalik ainult
teine kombinatsioon, niit.: nid'd panhellenism loob ¢ndale
pi'nda.

w) III 11 11 1l (eeskatt sonad, milles dileminek 2. silbilt kol-
mandale voi kolmandalt neljandale on vahendatud kaksikkonso-
nandiga, vrd. IV 8 §): mdestikustelt, kontrapunktist; soovi korral ka
mdestikutuid. Rohuolude jargi need sonad jagunevad kolme
liiki: «. sonad, mille pearohk on esimesel ja kaasrohk teisel
silbil, nagu mdestikustelt; 3. sonad, mille pearohk on esimesel ja
kaasrohk kolmandal silbil, nagu ahtakesteks, kintrapimktist:
. sonad, mille pearohk on neljandal, kaasrohk aga esimesel
silbil (voorsdonad), nagu L-bntmpunktz’%t. Nendest tarvitame § liigi
sonu loomulikult esimeses kombinatsioonis, niit.: ne'ndest
ahtaledstest paeltest || ka's oled lomtrapunktist kuw'lnud?,
kuna a ja y liigi sonadel voib tulla rakendusele ainult teine
kombinatsioon, ndit.: «. nii'd mdestikustelt joeka'ldailt la's-
fume o'rqu || nei'd mdaestikutuid maasti'lhke me oo'tame || y. ka's
kontrapunktist pole saa’bunud? Et aga o liigi sonadel kaas-
rohuline keskpikk teine silp touseb arsisesse vahetult parast pea-
rohulist dlipikaviltelist silpi sisaldavat teesist, kuna y higi sonadel
koguni rohutu keskpikk teine silp satub arsisesse vahetult parast
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kaasrohulist ilipikaviltelist silpi sisaldavat teesist, siis on a ja y
liikide sonu selle ebameetrilisuse tottu soovitav dispondeilises
mootmisviisis vdimalikult viltida.

Olles joudnud 1opule neljasilbiliste sonade vaatlusega, mis-
suguseid silbivdldete jirgi klassifitseerides oleme saanud 3* = 81
rihma, lisandame 10puks kdikide nende riihmade registri, mille
pohjal on kergem leida, kuhu rithma (resp. riihmadesse) iiks voi
teine sona kuulub ja mis numbri all teda voib leida. Dispondeuste
juures mirgistame ka, kummas kombinatsioonis vastav tifip voib
esineda. Miinusmirgiga tahistame ihtlasi, et vastav tiiip on
heksameetris rakendatamatu [taiesti: —, osaliselt: ()]

I I'l dipiirribh (1) —

I 11l 4. peoon (5b) -—

rru, . (Da) —

[ 'II' T tousev joonik (6d)

rmimw » (6¢)

i, ,» (6b) (—)

11 2. peoon (31)

II'TI dijamb (11¢) — || 1. epitriit (127)
Imrm -,  (11b) — || 1. epitriit (12i)
II'1I' T antispast (9b) —

I I 1. epitriit (12 h)

Iriur, » (12g)

I 11 langev joonik (7k) —

IF'T Il korijamb (8h)

11 » (8g)

T T B I R e T T B Ui G Y

— ot

I T tousev joonik (6j) || dispondeus (165s) I

nruoi » (61) || » (161) 1

nmrmu , (6h)]] ” (16q) I (—)

I 1 11 langev joonik (7j) (—)

T 3. epitriit (14d) — || dispondeus (16 u) 1I

i, ” (14¢c) — | » (161) It

I T T tousev joonik (6 m)|| 4. epitriit (15 j) — || dispondeus (16 p)l

5
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11111 tousev joonik (61) || dispondeus (160) I, II

nmmoimm -, . (6k)]| » (16n) I, 1l

I11 1 3. peoon (4a)

rrmmom, ,  (4b)

[ 11 I tousev joonik (6a)

[N 11 2. peoon (3a)

rmrirm, , (@3b)

1 1T 11 dijamb (11 a) —

I IT1 1. peoon (2) —

II 111 korijamb (8b)

I 1 1r » (8 a)

[ 1111 3. peoon (4c¢) (—)

i, ,  (4d) | 1. epitriit (121

111 10 I tousev joonik (6e) || 1. epitriit (12e)

[l 11 2. peoon (3¢) (—)

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

[ 11 I 1 1. epitriit (12¢)

[ Il III I antispast (9a) —

[ T IE I 1. epitriit (12D)

rmurn, o, (12a)

I 111 3. peoon (4e) || 4. epitriit (15h)

rrmiu, o, @hH . » (151)

111l Il tousev joonik (6f) || dispondeus (16m) I

I W11 2. peoon (3e) || langev joonik (7f)

pmim, , @Hil . ., (T2

Il II I I 3. epitriit (14b) —

I I UL T 3. peoon (4g) || 4. epitriit (15

ImiuiI, ., (@h . . (15g)

I I I [l tousev joonik (6g) || dispondeus (161) I

II 1L 11 I 2. peoon (3g) (—) || langev joonik (7h) (—)

nurni, . (3h) || langev joonik (71) || 1. epitriit (12n) |
dispondeus (16 k) II

Il I II I 1. epitriit (12m) || dispondeus (16j) II

I urn 4. , (15e) —
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I T 1T IE 1. epitriit (121) || dispondeus (16g) I
II o mur , , (12Kk) || ” (16f) I
II I I I ditrohheus (10a) —

HE T II 1T » (10b) —

I T II I 2. epitriit (13a) —

II I T1TI langev joonik (7e) —

I I T I korijamb (8d)

HI 111 » (8¢) || dispondeus (16v) II
II T IT'T 2. epitriit (13¢) —

miii, , (13b) —

I 11 H korijamb (8e)

HI II 11 1 dispondeus (161) I

i I ” (16h) I

I I I I korijamb (81) || dispondeus (16 w) I, II
Il I 1 I langev joonik (7 a)

mrurrmn , (7b)

III I T 1T 3. epitriit (14a) —

minmurI 4.  , (15¢

I 1 1, . (15d)

HI 11 1T 1l dispondeus (16 b) I

II HI I T langev joonik (7c¢) || [dispondeus (16e) — ]
murimia » (7d) | » (16d) I, II
II 1T 11 1T dispondeus (16c) I

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

HI 11 I I, ., (15Db)

11 I 1I I dispondeus (16a) I, 1I

Viiesilbilisi sonu me 14bi harutama iildse ei hakka, sest
see viiks liiga pikale; kui kolmesilbilisi sonu on 3%=27, nelja-
silbilisi 3*=81, siis viiesilbilisi sonu saaksime 3°= 243 riihma.
Nendest langeb kahtlemata veel palju suurem hulk heksameetrist
kolbmatutena vélja, sest mida pikemad sonad, seda vahem on
nende hulgas niisuguseid, mis lasevad endid painutada teatud

kindla skeemi raamidesse. Usun, et silamaani labiharutatud pohi-
5'1&
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motete ja neid illustreerivate kaunis rohkete niidete alusel pole
raske paigutada iga ettejuhtuvat viie-, kuue- voi enamsilbilist sona
oigel viisil oOigesse kohta. Meenutame siiski igaks juhuks veel
kord koige iildisemad, tervet siisteemi punase niidina labivad pohi-
motted.

1. Ml-vdaltelisi sdonasilpe kditleme koikjal pik-
kade meetrumisilpidena, vdlja arvatud lIa ja b all
mainitud idhesilbilised sonad, mida v6ib moota
ad libitum.

2. I-valtelisi sdonasilpe kditleme kdikjal liithikeste
meetrumisilpidena, vdlja arvatud juhud, kus see silp
pika- (resp. poolpika-) vokaalilisena on vdoimeline
moodustama koos eelneva keskpika silbiga spon-
deust (vt. rihmad lIC1a ja 5a; IIIC1,[G1] 12, 3a ja 4a,-K1;
IV 6d, j ja m, 121 ja j, 13c, 15h ja i, 16 e, i, m ja p—v).

3. Il-vdltelistest sonasilpidest kditleme dif-
tonge ja pikki vokaale sisaldavaid silpe peaéegu
alati pikkade (kuid vt. IIC1b), lihivokaale sisalda-
vaid aga kord pikkade, kord lithikeste meetrumi-
silpidena, sedamoéoda kuidas need silbid s6na- voi
virsijalaseoses kombineeruvad lihikeste, iilipik-
kade voi teiste keskpikkade sonasilpidega (vrd. IV3,
k. 41 ja IV 6, k. 45).

Ulemalesitatud siisteemi praktilist rakendatavust illustreerigu
jargmine tolkendide ") Ovidiuse ,Metamorfoosidest* (I 89—100):

Kuldaja|jirk U esimalt | 160 | ditsele, | sundija | suuta
seaduse | puududes | mis || iselendast | digusi | austas.
Nuhtlus ja | hirm Il oli | tundmata, | e/ I vask|tahkudel | loetud
dhvar dus sonu, | hirras | hulk ' ei | diguselmaistja
kartnud ]:;czllet, W olid | vaid ' ise  koik ' ilma  kohtuta  kaifstud.

(=)

) Piistkriips | niitab virsijalgade vahekohti, mérk ! spnade vahekohal
tihistab tihtsamaid tsesuure.
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Veel ei | vadultult U mind | laskunud | mdestiku | turjalt
kaugeid | voogude | riippe I kiillastama | maakera | kaari,
tundmatud = veel I sure likkudel | siis V olid | vogrmerelrannad.
Veel ci kraavide @ vii  jarsk @ ringinud | Unnade | piirdel,
Yoer pasulnat 1 sir get, !' vask painsaid | sarvede | keerde,

kvivreid, | saableid | tuntudki |

1

veel, I sgja'sditjate = soota

sulneid ' siis Il inim kond W mureltult || iiha  puhblusi = veetis.

Jirgnev tabel niitab jarjekorras iga selles tolkeniites esineva
sona pohjendust vastava paragrahviga iilemalesitatud siisteemis:

IV8a;lIB3b;I3;MMEI1;UNEIL;IBI
ME1T; MME2;11;IV6a;llET1;1B?2
HB2;1a;11;MAL1;IIF1;12;IV7b;IB?2
MJ2 )4+ AL;IC6a:12;13; ME1LIBI
S IB2;IIA3;1A2;11;1A1;11; IC5b; IF1: 1B
12:13;MJ3a;13;MIE2; MIF1;I1C7a
IB4a;MEIL;IBI1;IV3i;ME1L;IBI
HF2b;11; (IAI+IE2);11:1A2;11+IA14IIC6a
12;13, ME1;12;13; E2; NME1:1B2
w [1;IMMA3;1IB3b: M HS3;MEI;IBI
IB4a;llB4a;MF1;I11;MA1I4UIFI1;lBI
IB4a;[1;MIB3; B3, NAL;IIET1;I B2

Tsesuuride suhtes peaksid esitatud virsid olema rahuldavad.
Esimeses virsis on trithemimeres ™) (lithend. : 3/,) ja penthemimeres )
(Idh.: ?/5), teises °/,, kolmandas 3%/, ja hephthemimeres ) (7)),
neljandas 3, ja %5, viiendas koik kolm (3/,, %/, ja 7,), kuuendas ?,.,,
seitsmendas naistsesuur 3. virsijalas (nn. fLatd triton trochaion),
kaheksandas ?/, ja 7/,, tiheksandas ®/,, kiimnendas 3/, ja /,, iihe-
teistkiimnendas */, (see vidrss on koige norgemini tsesureeritud) ja

™) Virsiloige teises virsijalas mingi sona 15ppsilbi sattumisel arsisesse.

) Virsiloige kolmandas virsijalas mingi sdéna 1oppsilbi sattumisel
arsisasse.

“®) Virsildige neljandas virsijalas mingi sdna 10ppsilbi sattumisel
arsisesse.
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kaheteistkiimnendas jille koik kolm meestsesuuri (%, ®/5 ja /).
Bukooliline dierees esineb koigis virses peale kolmanda ja iihe-
teistkiimnenda (Ovidiusel peagu niisama sagedasti, nimelt 9 virsis).
Esimeses virsis oleks sona- ja virsirdhu konflikt olnud valditav
jarjekorra muutmisega (Luldajajark loi - ditsele | ésmalt | . .~),
kuid siis oleks penthemimeres ldinud kaduma. Sama tsesuuri
saavutamise huvides on teises reas teostatud inversioon (pro mis
iscendast seaduse puududes . . .), sest muidu oleks see varss jadnud
hoopis ilma tsesuurita. Sadraseid votteid tuleb tsesuuri huvides
teostada kaunis sagedasti, sest tsesuur on heksameetris tahtis tegur,
millele kiillaldase tahelepanu osastamisest oleneb suurel maaral
heksameetri tervikus ja euriitmia.

19. VI 1937,

Pean siinkohal oma meeldivaks kohuseks avaldada siidam-
likemat tinu mag. P. Ariste’le, kelle pidevaile nouandeile kées-
olev uurimus volgneb suurel mairal oma toimetuleku. Prof.
G. Suits’'ule volgnen aga suurimat tdnu just teose triikkkitoimeta-
mise ja paljude lahkete napuniidete eest, mis aitasid tunduvalt
tosta too iildist vaartust. Ka lektoritele dr. J. V. Veskile ja
dr. K. Schreinertile olgu siinkohal avaldatud tanu keelelise
eelkorrektuuri 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 zufalit. Es beruht auf der regelmaissigen
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 regelmidssige 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 eingefiihrt — 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, wihrend die antike Verstechnik
in der ncuzeitlichen Literatur beinahe restlos verschollen ist.

Doch die estnische Sprache ist, ahnlich 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 konnte
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 konnte man das syllabi-
sche nennen. Es besteht darin, dass jeder Silbentypus schon im
voraus als lange oder kurze Metrumsilbe festgestellt und demgemaiss
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, wahrend in allen iibrigen 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 Dauerstuien
der einzelnen Wortsilben jede schroffe und unwiderrufliche Grenz-
scheidung als unerlaubte Willkiir erweisen wiirde.

Der dritte Ausgangspunkt richtet sich nach der Position.
Die metrische Liange 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 Lange der einzelnen Silben
zugeeignet werden.

Als viertes Prinzip des quantitierenden Verssystems konnte
sich die Proportionalitat geltend machen. Die Silben sind
metrisch lang oder kurz nicht absolut, sondern nur relativ, d. h.
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ihre metrische Lange ergibt sich aus ilirer Beziehung zu den
Nachbarsilben. Eine gewisse Silbe. dic, umgeben von Kkurzen
Silben, als metrisch lang gemessen wurde, kann ein 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. Auf dieses Prinzip
hauptsdchlich griindet sich das vorliegende System, und zwar in
Verbindung mit dem zweiten obenerwahnten Prinzip, weshalb
man es genauer als syllabisch-proportionierendes
quantitierendes Verssystem bezeichuen kénnte.

Es wird uun die Ausfiihrung des Systems im Rahmen des
quantitierenden Hexameters (und Pentameters) entwickelt, wobei
die Mdaglichkeit der Unterbringung aller ein-, zwei-, drei- und
viersilbigen Worter einer eingehenden Erérterung 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 (32,
3% 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 und zwar der tiberlangen
Dauerstule angehdren. Infolge der Akzentverhaltnisse und sonstiger
Begleiterscheinungen teilen sich mehrere dieser Gruppen noch in
Sonderabteilungen.

Die ein- und zweisilbigen Worter konnen alle im quantitierenden
Hexameter untergebracht werden, die einsilbigen meistens als
metrische Langen, die zweisilbigen aber als Pyrrhichien, lamben,
Trochden und Spondeen. Von den dreisilbigen passen in den
Hexameter alle daktylischen, anapastischen, amphibrachischen,
baccheischen, antibaccheischen und trimakrischen Woérter. 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 Ionikus, den Choriambus, den ersten oder vierten Epitrit
und den Dispondeus bilden, in dem quantitierenden Hexameter eine
Unterkunft, wiahrend alle Wéorter, die notwendigerweise den
Dipyrrhichius, den ersten oder vierten Paon, den Antispast, den
Ditrochdus, den Diiambus und den zweiten oder dritten Epitrit
darstellen, also die Halfte von allen moglichen Typen, als unbrauch-
bar auszuschliessen sind. Noch mehr Ausschaltungen miissten
wohl die fiinfsilbigen Waorter, deren Gruppenanzahl, theoretisch
berechnet, bis auf 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 notigenfalls noch langeren Worter, sich ohne besondere
Miihe nach den anlasslich der kiirzeren Worter erorterten Grund-
sitzen 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) entwickelt
der Reihe nach die Begriindung jedes einzelnen in dieser Probe
vorkommenden Wortes durch die Anfithrung des entsprechenden
Paragraphen im vorliegenden System. Zum Schluss werden noch
einige Fragen der Zasur, der Betonung und der Inversion beriihrt.



Oiendusi ja lisandeid.

II' A3 (Ik. 13].) all mainitud skandeerimisviisi kolita vt. vordiuseks J. A a vik,
»Valik rahvalaule® (1919), 1k. 161; vrd. ka sama autori ,Eesti rahvalaule koolidele
ja tldsusele“, 2. tr. (1935), k. 132.

I E3 (Ik. 29) alla kuulub ka amfimakrilisi sénu, mille loppsilp sisaldab
pika vokaali, ndit.: konframiin, eksiravool, mis sarnaselt teistega peavad
hieksameetrist vilja langema.

Lk. 31, rida 11 loe: nid'd (pro wit'iid).

I F 3 (k. 31) alla kuulub ka sonu, mille 1oppsilp sisaldab pikavokaali,
ndit.: postfronlaal, ja mis modtuvad samuti teise trimakrilise kombinatsiooni jirgi.

Lk. 45, rida 24 loe: sec’ (pro sec).

. 47, , l4—15loe: katara'ktid (pro kataraktid).

IV 8d alla (Ik. 51) kuulub Ka tiitip ahiakesed, mille juures aga dispondeiline
mootmine ei saa iildse tulla kéne alla, sest siin on 3. silp kaasrohuline ja seega
liihivokaaliline (vt. IV 7e), mistottu seda tiitipi sonad voiksid médtuda ainult
korijambidena, kusjuures siin tekiks aga heksameetrisse paigutamisel sama raskus,
mis on mainitud 1V 8d 1opus.

Lk. 53, rtaa 11 alt 1oe: wid'rinst (pro wvdrrtust).
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68. Zum ion.-att. Aor. émeoovr ,ich fiel, émeoe
.er fiel

Das o im ion. Fut. mecséouar ,ich werde fallen‘, woraus
att. meooduar, deuten Brugmann-Thumb Griech. Gramm.* 118
so, dass sie *merronar als Vorform von mesdouar ansetzen, re sei
vor Vokal tiber ve, v% zu oc geworden. Auch im Aor. sei aus
dem im Dorischen erhaltenen é&nere zunichst vor vokalischem
Anlaut im Sandhi éweoe entstanden, das sei dann verallgemei-
nert worden; ferner sei das o, unter dem Einfluss von mecéopar,
im Aor. auf alle Personen im Ind. und tberhaupt auf alle
Aoristformen {ibertragen worden.

Aber der ,Lautwandel* von 7e zu oe steht auf schwachen
Fissen. Deshalb sucht Schwyzer Griech. Gramm. I 271 fiir
die paar Fille, in denen oe fiir v erscheint, eine andere Deu-
tung. In den ion.-att. Aoristformen ist nach seiner Ansicht
das alte v (dor. 1. Sg. émerov, 8. émeve) durch das ¢ des sigma-
tischen Aoristes ersetzt worden, und dann ist das ¢ auch noch
ins Futur iibertragen 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. Znere zu #mece umge-
wandelt, da die 3. Sg. im thematischen Wurzelaorist und im
s-Aorist den gleichen Ausgang -¢ hatte: &meoe konnte z. B.
nach é&rgece ,er zitterte, erbebte (0586) aufkommen. Dann
auch in der 2. Sing. émeoeg, in der 1. &mecor u. s. w. und im Futur
TTEGEO L.

69. Zum griech. Imperat. aor %idd¢ hérels,
2. PL zidve
Das lange v im hom. Imperat. aor. zidd, zidre ist sicher
unurspriinglich. Es ist klar, dass es durch Analogic in die-
sen Formen erscheint. Meillet-Vendryes begniigen sich Traite
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de gramm. comparce des langues classiques 192 mit der Be-
merkung, es sei analogisch entstanden. Brugmann Thumb
(iriech. Gramm.* 316 und 382 nehmen an, dass . flr x2@ve ur-
spriinglich #xziedre gesprochen worden sein mag, entsprechend
im Sing. x2e09c fiir das anl uns gekommene 2279 (S. 316).
Andrerseits wird ebenda S. 391 f. erklirt: ,das fiir urspriing-
liches #xi0d1 = ai. srudhi cingetretene x.0Jr mag durch F'ormen

wie Opt. #xieinr, zibper, Part. *z20g (neben zZdépevogy. ... und
die Analogie von 0dd¢ hervorgerufen sein . ... Nach xz0d:
entstand dann  xidre fiiv Fxicove = ai. $rofa“. Brugmann

(frandr. 112 3, 88 verweist auf Brugmann-Thumb 316, 382. Die
beiden angefiihrten Stellen der griech. Gramm. enthalten in
cinem gewissen Grade einen Widerspruch. Nach der Formu-
lierung 8. 316 sieht es so aus, als oh ziode flir *xiedde (dies
nach *xicore) eingetreten sein soll, nach der auf S. 391 f., als
ob #.00 als eine direkte Umbildung von “xiod: gedeutet wird.

Die Rekonstruktion von “xie¢ddh ist nun aber ganz un-
sicher und {iberdies iiberfliissig. Und auch aul das Anselzen
von *xieore verzichtet man besser. Dies wiirde ja freilich dem
rgved. §rota und dem altav. sraofa entsprechen; aber rgved.
gibt es ja auch noch das zu erwartende und altertiimlichere
sruta.

Man wird im Gr. zuniichst #xZdédc und *xidre erwarten.
In diesen Formen wurde @ durch ¢ ersetzt durch den Einfluss
von 0oy und Odre (0#d I 64, imperativisches odre X 140). Im
Griech. kam &or mit durchgefithrtem o nach égowr auf; bei
diesem Verb war nach Ausweis des rgved. Ai. und des hom.
(triech. wohl schon in der Grundsprache die Ablautsstufe b/ha-
im athematischen Wurzelaorist durchgefiihrt.  Bewahrt ist
#i0- in den reduplizierten Formen xé-ziodi, xéivte: doch
sind dies moglicherweise sprachhistorisch Imperative eines
Perfekts mit prasentischer Bedeutung, wie wéridadh Jharre aus!l‘.

70. Zum germ. Zahlwort 7.

-

Die Ansicht, dass die dentallose Form fiir ,7¢ in den germ.
Sprachen (got. sibun, aschwed. sii, ae. seofon, siofon, as. situn,
flektiert sifuni, ahd. sibun [das septun der Lex Salica zeigt
doch wohl Latinisierung und ist wertlos)) vielleicht ,eine hoch-
altertiimliche Form* des Zahlwortes ,7¢ repridsentiere, die dann
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fiir die Grundsprache als “sepm anzusetzen ist, wihrend das ¢
in den anderen Sprachen, wie in ai. saptd, av. hapta, npers,
hift, arm. ewt'n, gr. éwvd, lat. septem, air. secht u.s.w., von
Forto(n) 8¢ bezogen wiire, findet man z B. in der 11. Aufl. von
Kluges Iitym. Wérterb. der deutschen Sprache, die von A. Gotze
und W. Krause besorgt wurde, S. 362. Vgl auch Cuny Etudes
pregrammaticales 4 [, Bedenkt man aber, dass die andern idg.
Sprachzweige — mit Ausnahme des Germanischen — auf eine
Grundform mit -pz-, nimlich auf *septm, weisen, so kann man
im giinstigsten Falle mit Riicksicht aul das Germanische noch
eine Nebenform *sepr ansetzen. Frither hat man nun ange-
nommen, dass *sepm durch einen wirklichen Lautwandel aus
“septr entstanden sei. So nahm Sievers PBS Beitr. 5,119
Schwund des / zwischen p und m an. Etwas anders verfiihrt
Loewe Germ. Sprachwiss. II* (Goschen nr. 780) 79, der meint,
vorgerm. sei ¢ zwischen den Labialen p und m selbst in p iiber-
gegangen, “seppm sei dann weiter zu *sepm vereinfacht wor-
den.  Aber beide Deutungen sagen mir nicht recht zu, auch
nicht die von van Helten [F 18, 84, der # in einer angeblich
im Urgerm. aus *septm abgeiinderten Form *sepime ausgedriingt
sein lisst. Kin wirklicher Lautwandel liegt in den germ. For-
men {iberhaupt schwerlich vor. Vielleicht darf man eher an-
nehmen, dass in der vorgerm. Form “sepm das Altere *septm
im lautlichen Bau den Zahlen *déim ,10¢ und *néun ,9* geniihert
worden ist.

Nach einer andern Auffassung, die Brugmann 1F 5, 376 ff.
ausgesprochen hat, trat zunidchst in dem Ordinale *sepimto-
dissimilatorischer Schwund des ersten ¢ ein, das Kardinale
habe sich dann nach dem Ordinale gerichtet, s. auch Brugmann
Grandr. 1I* 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,
osmii gebildet, und zwar nach dem Verhiltnis von peti 5,
Sesti ,6° zu den Ordinalia petii, Sestii, aber vielleicht ist eine
andre Dentung, wenn sich cine solche finden liisst, doch vor-
auziehen. An ein vorgerm. #septnt (so!), das Hirt Handbuch
des Urgerm. II 110 ansetzt, vermag ich nicht zu glauben.
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des und des Moores in Alatskivi. — 4. K. Frisch. Zur Frage Uber
die Beziehung zwischen der Getreideernte und einigen meteorologischen
Faktoren in Lesti.

A XV (1929). 1. A. Nommik. The influence of ground
limestone on acid soils and on the availability of nitrogen from several

mineral nitrogenous fertilizers. — 2. A. Opik. Studien iiber das estni-
sche Unterkambrium (Hstonium)., 1—1V. — 3. J. Nuut. Uber _die An-
zahl der Losungen der Vierfarbenaufgabe. — 4. J. Nuut. Uber die
Vierfarbenformel. — 5. J. Nuut. Topologische Grundlagen des Zahl-
begriffs. — 6. Th. Lippmaa. Pflanzenskologische Untersuchun-

gen aus Norwegisch- und Finnisch-Lappland unter besonderer Beriick-
sichtigung der Lichtfrage.

A XVI (1930). 1. A. Paris. Uber die Hydratation der Terpene
des Terpentingls zu Terpinhydrat durch Einwirkung von Mineralsduren.
__ 9. A. Laur. Die Anwendung der Umschlagselekiroden bei der
potentiometrischen Massanalyse. Die potentiometrische Bestimmung des

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

estlandischem Olschicfer Kukersit.

A XVII (1930). 1. A. O pik. DBrachiopoda Protremata der
ostlandischen ordovizischen Kukruse-Stufe. — 2. . W. Thomson.
Die regionale Entwickelungsgeschichte der Wélder [stlands.

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



chemische Sensibilatoren beim Bleichen von Methylenblaulgsung. —
6. A. Luha. Uber Ergebnisse stratigraphischer Untersuchungen im
Gebiete der Saaremaa-(Osel-)Schichten in Eesti (Untertsel 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.
R. A. Opik. Beitréige zur Kenntnis der Kukruse-(Cy-Cy-)Stufe in

Eesti. 1V. — 3. H. Liedemann. Uber die Sonnenscheindauer und
Bewdslkung in Hesti. — 4. J. Sarw. Geomeetria alused. (Die Grund-

lagen der Geometrie.)

A XX (1931). L. J. Kuusk. Gliihaufschliessung der Phosphorite
mit Kieselsiiure zwecks Gewinnung eines citralléslichen Diingmittels. —
2. U. Karell. Zur Behandlung und Prognose der Luxationsbriiche
des Hiiftgelenks. — 8. A. Laur. Beitrige zur Kenntnis der Reaktion
des Zinks mit Kaliumferrocyanid. I. — 4. J. Kuusk. Beitrag zur
Kalisalzgewinnung beim Zementbrennen mit besonderer Beriicksichtigung
der estlindischen K-Mineralien. — 5. L. Rinne. Uber die Tiefe
der Eisbildung und das Auftauen des REises im Niederungsmoor. —
6. J. Wilip. A galvanometrically registering vertical seismograph with

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

moistetest ajakohaste bioloogiliste andmete alusel. (Uber die Begriffe
Alter und Tod auf Grund der modernen biologischen Forschung.)

A XXI (19381). 1. N. Kwaschnin-Ssamarin. Studien iiber
die Herkunft des osteuropdischen Pferdes. — 2. U. Karell. Beitrag zur
Atiologie der arteriellen Thrombosen. — 3. E. Krahn. Uber Eigenschwin-
gungszahlen freier Platten. — 4. A. Opik. Uber einige Karbonatgesteine
im Glazialgeschiebe NW-Estlands. — 5. A. Thomson. Wasserkultur-
versuche mit organischen Stickstoffverbindungen, angestellt zur Ermittelung
der Assimilation ihres Stickstoffs von seiten der hoheren griinen Pflanze.

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

A XXIIT (1932). 1. J. Port. Untersuchungen iiber die Wir-
kung der Neutralsalze auf das Keimlingswachstum beziiglich der Ab-

héngigkeit von ihrer Konzentration. — 2. E. Markus. Chorogenese
und  Grenzverschiebung. — 3. A. Opik. Uber die Plectellinen. —

4. J. Nuut. Einige Bemerkungen iiber Vierpunktaxiome. — 5. K. Frisch.
Die Verdnderungen der klimatischen Elemente nach den meteorologischen
Beobachtungen von Tartu 1866—1930.

A XXIV (1933). 1. M. Gross. In der Butter vorkommende
Sprosspilze und deren Einwirkung auf die Butter. — 2. H. Perlitz.
Bemerkungen zu den Regeln {iber Valenzelektronenkonzentrationen in



bindren intermetallischen Legierungen. — 3. A. Opik. Uber Scolithus
aus Estland. — 4. T. Lippmaa. Apercu général sur la végétation
autochtone du Lautaret (Hautes-Alpes). — 5. E. Markus. Die sild-
sstliche Moorbueht von Lauge. — 6. A. Sprantsman. Uber Herstellung
makroskopischer Thalliumkristalle durch BElektrolyse. — 7. A, Opik.
Uber Plectamboniten.

A XXV (1933). 1. A. Opik. Uber einige Dalmanellacea aus
Tstland. 2. H Richter. Iirginzungen zu: ,Die Relation
szwischen Form und Funktion und das teleologische Prinzip in den
Naturphéanomenen®, Die Rolle, welche ,Spirale® und LWirbel“ in
den biologischen Phidnomenen spielt, besonders auch in Bezug
auf die feinere Struktur des lebendigen Protoplasmas. — 3. T. Lipp-
maa ja K. Bichwald. MNesti taimed. (Estonian plants.) 1 (1—50). —
4. E Piipenberg Die Stadt Petseri in Dlstland. — 5. A. Mil-
jan. Vegetationsuntersuchungen an Naturwiesen und Seen im
Otepadschen Mordnengebiete Istlands. I. — 6, R. Lividnder. On the
colour of Mars. — 7. A. Tudeberg. Uber die Theorie und dije An-
wendungsmethoden der Quadraturreihen.

A XXVI (1984). 1. E. Blessig. Index ophthalmologiae Bal-
ticus. — 2. . Opik. Atomic collisions and radiation of meteors. —
3. J. Tehver und A. Kriisa. Zur Histologie des Harnleiters der
Hausséugetiere. — 4, H. Kaho. Leelissoolade toimest taimeraku de-
plasmoliiiisile. (Uber den Hinfluss von Alkalisalzen auf die Deplasmolyse
der Pflanzenzellen.) — 8. A. Opik. Uber Klitamboniten. — 6. A. Tu-
deberg. Uber die Beweisbharkeit einiger Anordnungsaussagen in geo-
meirischen Axiomensystemen.

A XXVII (1934). 1. K. Lellep. Simulation von Geistes-
krankheiten und deren Grenzzustinden. — 2. M. Tiitso. Hingamise
ergulisest regulatsioonist. 1 teadaanne: Stenoosi toime inimese hinga-
misele. (Uber die nervise Atemregulation. [. Milteilung: Der Kinfluss
der Stenose auf die menschliche Atmung.) — 3. M. Tiitso. Hinga-
mise ergulisest regulatsioonist. 1l teadaanne: Inimese hingamisfrekvents
kopsude erineva tditumise korral. (Uber die nervise Atemregulation.
IL. Mitteilung: Die Atemfrequenz des Menschen bei abnormen Lungen-
filllungen.) — 4. M. Tiitso. Hingamise ergulisest regulatsioonist.
Il teadaanne: Propriotseptiivsete aferentside toimest hingamisele. (Uber
die nervise Atemregulation. 1II. Mitteilung: Uber die Auswirkung der
propriozeptiven Afferenzen auf die Atmung.) — 5. J. Tehver and
M. Keerd. The number of ribs in the ox and pig. — 6. A. Kédrsna.
Uber das Problem der Vorhersage des nichtlichen Temperaturminimums.
— %. K. Schlossmann. A study of bacterial carbohydrates with

special reference to the tubercle bacillus. — 8. A. 0pik. Ristnacrinus,
a new ordovician erinoid from Estonia. 9. A. Kipper. Variation

of surface gravity upon two Cepheids — d Cephei and 7 Aquilae.
— 10. E. Lepik. Fungi Istonici exsiccati. Uredinaccae. {l.] —
11. H. Perlitz. The structure of the intermetallic compound Auy Pb.

A XXVIII (1933). 1. T. Lippmaa. Une analyse des foréts
de 1'ile estonienne d’Abruka (Abro) sur la base des associations unistrates.



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

A XXIX (1936). 1. A. Opik. Hoplocrinus — eine stiellose
Seelilie aus dem Ordovizium Estlands. — 2. A. Kédrsna. Vereinfachte
Methoden zur Berechnung des Korrelationskoeffizienten bei normaler Korre-
lation. — 3. J. Nuut. Eine nichteuklidische Deutung der relativistischen
Welt. — 4. H. Kaho. Das Verhalten der Liweissstoffe gesunder und
abbaukranker Kartoffelknollen gegen Salze. — 5., T. Lippmaa ja
K. Eichwald. Eesti taimed. (Estonian plants.) II (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. — 3. J. Wilip. Uber Licht-
strahlung wihrend der Sonnenfinsternis am 21. August 1914 in Ux-
kiilll. — 4. E. Lepik. Fungi Istonici 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 Abortus in the udder and certain other
organs of the cow. — 2. Wilh. Anderson. Zu H. 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
zu S. Rosselands und W. Grotrians Ansichten {iber die Sonnenkorona. —
2. T. Lippmaa. E. V. Tartu Ulikooli Botaanikaaia siistemaatilised ja
taimegeograafilised kogud. (Les collections systématiques et phyto-
géographiques de I'Université estonienne a Tartu.) II (p. 198—3875). —
3. A. Opik. Trilobiten aus Iistiand.

A XXXIIT (1939). 1. E. Opik. Researches on the physical
theory of metecr phenomena. Ill. — 2. Wilh. Anderson. Kritik
der Ansichten von B. Jung iiber die obere Grenzdichte der Himmels-
korper. — 3. Wilh. Anderson. Weitere Beitrige zu der elemen-
taren Expansionstheorie des Universums. — 4. U. Karell. Tube flap
grafting. — bH. K. Kirde. Change of climate in the northern hemi-
sphere. — 6. K. BEichwald. Iesti taimed. (Hstonian plants.) Ill



(101—-100) . Wilh. Anderson. Uber die Anwendbarkeit von
Saha’s Iomsatlonsfoxmel bei extrem hohen Temperaturen. — 8. Miscella-
neous astrophysical notes. (. J. Gabovits. On the empirical
mass-luminosity relation. — II. J. Gabovits. On the orientation of the
orbital planes in multiple systems. — IIL. J. Gabovits. On the mass ratio
of spectroscopic binaries with one spectrum visible. — 1V. 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 brightness of dark nebulae. — VII. V. Riives. The
influence of selective absorption in space upon a differential scale of
stellar magnitudes. — VIIL. k. Opik. On the upper limit of stellar
masses. — 1X. B. Opik. The density of the white dwarf A. C. 4 70°
8§247. — 9. E. Opik. Stellar structure, source of energy, and evo-
lution.

A XXXIV (1940). 1. J. Tehver, R.Sédre und M. Keerd.
Das Konjunktivalepithel des Rindes und Schafes wihrend der verschie-
denen Phasen des Ostralzyklus. — 2. A. Kidrsna. Uber das Problem
der Messung der Storung bei statistischen Reihen mit Anwendung auf
die Klimatologie. — 3. 1. Sibul. Uber das Auftreten von Acetylcholin
im stromenden Blute. — 4. I&. Markus. Der Brennschieferbau Est-
lands. — B, L. Opik. Composite Stellar Models. — 6. E. Lepik.
Fungi Estonici exsiceati : Uredinaceae 11T et Ustilaginaciae. — 7. E. Lepik.
Contributions to the Fungus Flora of Estonia I. — ¥-a. K. Eichwald.
Festi taimed. 1V. (151—200). (Summary: Lstonian plants.) —
8. K. Kirde. Andmeid Eesti kliimast. (Swummary: Data about the
climate of Estonia.) — 9. J. Tehver. The Micro-Relief elements of
the Stomach and Intestine in domestic Mammals.

A XXXV (1940). 1. A.Kérsna. Uber das System der einmo-
digen Hiufigkeitskurven. — 2. H. Perlitz and R. Aavakivi. The
Atomic Parameters of ;'-Sil\'er-Cadmium. — 3. J. Tehver. Kassikeele
foliaatpapillidest. (On the foliate papillae in the eat.) — 4. V. Koern.
Das Bindre Legierungssystem Ag-Te. — 3. A. Paris. Uber die
lisen- und Aluminiumbestimmungen mnach der Benzoatmethode. —
6. \. Vaga. Fitotsonoloogia pohikiisimusi. (On Some Fundamental
Problems in Phytocenology.)

A XXXVI (1940). 1. K. Orviku. Lithologie der Tallinna-Serie
(Ordovizium, Estland) I. — R. H. Paris. Palderjanijuure vérdlev uuri-
mine. (Vergleichende Untersuchung des Baldrian.) — 3. J. Tehver.
Koduimetajate neelu mikro-reljeefi elementidest. (On the Micro-Relief
Elements of the Oesophagus in Domestic Mammals.)

B I (1921). 1. M. Vasmer. Studien zur albanesischen Wort-

forschung. 1. — 2. A. v. Bulmerincq. Linleitung 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. — 5. J. Bergman. Quaestiunculae Horatianae.



B II (1922). 1. J. Bergman. Aurelius Prudentius Clemens,
der grosste christliche Dichter des Altertums. 1. — 2, L. Kettunen.
Lounavepsa hiélik-ajalugu. 1. Konsonandid. (Siidwepsische Lautgeschichte.
L Konsonantismus.) — 3. W. Wiget. Altgermanische Lautunter-
suchungen.

B III (1922). 1. A. v. Bulmerineq. Einleitung in das Buch
des Propheten Maleachi. 2. — 2. M. A, Rypuuncrin (M. A. Kur-
tschinsky). Couiannublii sakowb, cayuait u cBoGona. (Das soziale
Gesetz, Zufall und Freiheit) — 3. A. R. Cederberg. Die Erstlinge
der estlindischen Zeitungsliteratur. — 4. L. Kettunen. Lounavepsa
héilik-ajalugu. 1I. Vokaalid. (Stidwepsische Lautgeschichte. 1. Voka-
lismus.) — 5. E. Kieckers. Sprachwissenschaftliche Miscellen. [I.]
— 6. A. M. Tallgren. Zur Archéologie Lestis. I.

B IV (1923). 1. E. Kieckers. Sprachwissenschaftliche Mis-
cellen. 1. — 2. A, v. Bulmerineq. Einleitung in das Buch des
Propheten Maleachi. 8. — 3. W, Anderson. deasmtlsche Ilutsagen.
— 4. A. M. Tallgren. L emnoomphle préhistorique de la Russie du
nord et des Ltats Balthues du nord. 5 R. Gutmann. Eine unklare
Stelle in der Oxforder Handschrift des Rolandsliedes.

B V (1924). 1. H. Mutschmann. Milton's eyesight and the

chronology of his works. — 2. A, Pridik. Mut-em-wija, die Mutter
Amenhotep’s (Amenophis’) 11I. — 3. A. Pridik. Der Mitregent des
Kénigs Ptolemaios 11 Philadelphos. 4. G. Suess. De Graecorum 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. I. Lief.
(8. 1—160). — 6. H. Mutschmann. Studies concerning the origin
of ,Paradise Lost’.

B VI (1925). 1. A. Saareste. Leksikaalseist vahekordadest
eesti murretes. [. Analiiis. (Du sectionnement lexicologique dans les patois
estoniens. L. Analyse.) — 2. A. Bjerre. Zur Psychologie des Mordes.

B VII (1926). 1. A. v. Bulmerincg. Rinleitung in das

Buch des Propheten Maleachi. 4. — 2. W. Anderson. Der Cha-
lifenmiinzfund von Kochtel.  (Mit Beitrigen von R. Vasmer.)
3. J. Midgiste. Rosona (Eesti Ingeri) murde padjooned. (Die Haupt-
zige der Mundart von Rosona). — 4. M. A. Kypuumecxin (M. A.
Kurtschinsky). Eponefickiii xaoeb. Pkomomiueckiss moeabaersis
Besmkoll Botinbl.  (Das europdische Chaos.)

B VIIT (1926). 1. A. M. Tallgren. Zur Archiologie
Eestis. 1I. — 2. H. Mutschmann. The secret of John Milton. —
3. L. Kettunen. Untersuchung iiber die livische Sprache. I. Pho-
netische Eintithrung. Sprachproben.

B IX (1926). 1. N.Maim. Parlamentarismist Prantsuse restau-
ratsiooniajal (1814—1830). (Du parlementarisme en France pendant la
Restauration.) -—— 2. S. v. Csekey. Die Quellen des estnischen Ver-
waltungsrechts. 1. Teil (S. 1—102). — 3. A. Berendts und K.
Grass. Flavius Josephus: Vom jiidischen Kriege, Buch I1-—IV, nach
der slavischen Ubelsetzunfr deutsch herausgeoeben und mit dem grie-
chischen Text verglichen. L Tief. (8. 161—288). — 4. G. Suess.



De eo quem dicunt inesse Trimalchionis cenae sermone vulgari. —
d. L. Kieckers. Sprachwissenschaftliche Miscellen. lII. — 6. C.
Vilhelmson. De ostraco quod Revaliae in museo provinciali servatur.

B X (1927). 1. H. B. Rahamigi. Eesti Evangeeliumi Luteri
usu vaba rahvakirik vabas Eestis. (Die evangelisch-lutherische freie Volks-
kirche im freien Hesti. Anhang: Das Gesetz betreffend die religiosen
Gemeinschaften und ihre Verbéinde.) — 2. E. Kieckers. Sprachwissen-
schaftliche Miscellen. 1V. — 3. A. Berendts und K. Grass. Fla-
vius dJosephus: Vom jiidischen Kriege, Buch I—1V, nach der slavischen
Ubersetzung deutsch herausgegeben und mit dem griechischen Text ver-
glichen. 1lI. Lief. (5. 289—416). — 4. W. Schmied-Kowarzik.
Die Objektivation des Geistigen. (Der objektive Geist und seine Formen.)
5. W. Anderson. Novelline popolari sammarinesi. 1.

B XTI (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 I—I1V, nach der slavischen
Ubersetzung deutsch herausgegeben und mit dem griechischen 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.) li. — 2. J. Md giste. 0i-, gj-deminutiivid ldéne-
meresoome keelis. (Die 0i-, gi-Deminutiva der ostseefinnischen Sprachen.)

B XIIT (1928). 1. G. Suess. Petronii imitatio sermonis plebe
qua necessitale coniungatur cum grammatica illius aetatis doctrina. —
2. C. Mlreitn (S, v. Stein). Ilymsur n Togman. (Puschkin und
K. T. A. Hoffmann.) — 3. A. V. Korv. Virsimoot Veske ,Eesti ralva-
lauludes“. (Le metre des ,,Chansons populaires estoniennes® de Veske.)

B XIV (1929). 1. H. Many (N. Maim). IlapiamedrapusM w
cysepentoe rocynaperso. (Der Parlamentarismus und der souverdne

Staat.) — 2. S. v. Csekey. Die Quellen des estnischen Verwaltungs-
rechts. II. Teil (S. 103—1384). — 3. E. Virdanyi. Thalés Bernard,

littérateur francais, et ses relations avec 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 europiische Menschheits-
typen. — 3. W. L. Peters. Die stimmanalytische Methode. —
4. W. Freymann. Platons Suchen nach einer Grundlegung aller
Philosophie.

B XVI (1929). 1. 0. Loorits. Liivi rahva usund. (Der
Volksglaube der Liven)) Ill. — 2, W. Siiss. Karl Morgenstern

(1770—1852). L. Teil (5. 1—160).

B XVII (1930). 1. A. R. Cederberg. Heinrich Fick. Ein
Beitrag zur russischen Geschichte des XVIII. Jahrhunderts. — 2. E.
Kieckers. Sprachwissenschaftliche Miscellen. VI — 3. W. E
Peters. Wilson, Roosevelt, Taft und Harding. Eine Studie iiber
nordamerikanisch-englische  Menschheitstypen nach stimmanalytischer
Methode. — 4. N. Maim. Parlamentarism ja fasism. (Parliamenta-
rism and fascism.)



B XVIII (1930). 1. J. Vasar. Taani piilided Hestimaa taas-
vallutamiseks 1411--1422. (Dénemarks Bemiihungen Estland zuriick-
zugewinnen 1411—1422)) — 2. L. Leesment. Uber die livlin-
dischen Gerichtgsachen im Reichskammergericht und im Reichshofrat. —
3. A. I Crengep-Ilerepcen (Ad. Stender-Petersen).
O 1epemnTOYRBIX CIeiax aopHeTA B CIAABSIHCKMX A3BIKAX, [peuMyile-
crenno B pycckoym. (Uber rudimentire Reste des Aorists in den slavi-

schen Sprachen, vorziiglich im Russischen.) — 4. M. Kyp YHHCKHU T
(M. Kourtehinsky). Coenunennsie Illtarer Esporn. (Les Ltats-
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). . Teil (S. 161—330). 3. W. Anderson.
Novelline popolari sammarinesi. 1.

B XX (1980). 1. A. Oras. Milton’s editors and commen-
tators from Patrick Hume to Henry John Todd (1695—1801). I. —
2. J. Vasar. Die grosse livlindische Giiterreduktion. Die Ent-
stehung des Konflikts zwischen Karl XI. und der livlindischen Ritter-
und Landschafi 1678—1684. Teil I (S. 1—176). — 3. S. v. Csekey.
Die Quellen des estnischen Verwaltungsrechts. 1II. 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. Tennmann. G. Teichmiillers Philo-
sophie des Christentums. — 2. J. Vasar. Die grosse liviindische
Giiterreduktion. Die Entstehung des Konflikts zwischen Karl XI. und der
livlindischen Ritter- und Landschaft 1678—1684. Teil 11 (S. [-—XXVIL.
177—400).

B XXIIT (1981). 1. W. Anderson. Der Schwank vom alten
Hildebrand. Teil Il (S. [—XIV. 177—329). — 2. A. v. Bulmerine q
Kommentar zum Buche des Propheten Maleachi. 8 (2, 10—3, 8). —
3. P. Arumaa. Litauische mundartliche Texte aus der Wilnaer Ge-
gend. — 4, H. Mutschmann., A gldssary of americanisms.

B XXIV (1981). 1. L. Leesment. Die Verbrechen des Dieb-
stahls und des Raubes nach den Rechten Livlands im Mittelaiter. —
2. N. Maim. Vélkerbund und Staat. Teil I (5. 1—176).

B XXV (1931). 1. Ad. Stender-Petersen. Tragoediae
Sacrae. Materialien und Beitrige zur Geschichte der polnisch-lateinischen

Jesuitendramatik der Friihzeit. — 2. W. Anderson. Beitrage zur
Topographie der ,Promessi Sposi“. — 3. B. Kieckers. Sprachwissen-

schaftiiche Miscellen. VII.

B XXVI (1932). 1. A. v. Bulmerineq. Kommentar zum
Buche des Propheten Maleachi. 4 (3,8—12). — 2. A, Pridik. Wer
war Mutemwija? — 3. N. Maim. Vélkerbund und Staat. Teil 1l
(S. I—IIl.  177—356).



B XXVII(1932). 1. K. Schreinert. Johann Bernhard Hermann.
Briefe an Albrecht Otto und Jean Paul (aus Jean Pauls Nachlass). L. Teil

(S. 1—128). — 2. A. v. Bulmerincq. Kommentar zum Buche des
Propheten Maleachi. 5 (3, 12—24). — 3. M. J. Eisen. Kevadised

piihad. (Friihlingsfeste.) 4. E. Kieckers. Sprachwissenschaftliche
Miscellen. VIII.

B XXVIII (1932). 1. P. Pold. Uldine kasvatusdpetus. (Allge-
meine Erziehungslehre.) 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. L. Leesment. Saaremaa halduskonna
finantsid 1618/19. aastal. (Die Finanzen der Provinz (sel im Jahre
1618/19.) 2. L. Rudrauf. Un tableau disparu de Charles Le
Brun. — 3. P. Ariste. Eesti-rootsi laensonad eesti keeles. (Die
estlandschwedischen Lehnworter in  der estnischen Sprache.) — 4. W.
Siiss. Studien zur lateinischen Bibel. 1. Augustins Locutiones und
das Problem der lateinischen Bibelsprache. — 5. M. Kurtschinsky.
Zur Frage des Kapitalprofits.

B XXX (1933). 1. A. Pridik. Konig Ptolemaios [ und die
Philosophen. — 2. K. Schreinert. Johann Bernhard Hermann. Briefe
an Albrecht Otto und Jean Paul (aus Jean Pauls Nachlass). II. Teil
S I—XLI 4 129—221). — 3. D. Grimm. Zur Frage iiber den Begriff
der Societas im klassischen romischen Rechte. — 4. I Kieckers.
Sprachwissenschaftliche Miscellen. IX.

B XXXI (1934). 1. E. Piéss. esti liulaul. (Das estnische
Rodellied.) — 2. W. Anderson. Novelline popolari sammarinesi. IIL
— 3. A. Kurlents. ,Vanemate vara“. Monograafia iihest jooma-
laulust. (,Der Eltern Schatz“. Monographie iiber ein Trinklied.) —
4. E. Kieckers. Sprachwissenschaftliche Miscellen. X.

B XXXII (1934). 1. A. Anni. F. R. Kreutzwaldi ,Kalevi-
poeg“. 1 osa: Kalevipoeg eesti rahvaluules. (F. R. Kreutzwalds ,Ka-
levipoeg®. 1. Teil: Kalevipoeg in den estnischen Volksiiberlieferungen.)
-~ 2, P. Arumaa. Untersuchungen zur Geschichte der litauischen

Personalpronomina. — 3. 1. Kieckers. Sprachwissenschaftliche
Miscellen. XI. — 4. L. Gulkowitsch., Die Entwicklung des Be-
griffes Hasid im Alten Testament. -—— 5. H. Laakmann und W.

Anderson. Lin neues Dokument iiber den estnischen Metsik-Kultus
aus dem Jahre 1680.

B XXXIII (1936). 1. A. Annist (Anni). Fr. Kreutzwaldi
JKalevipoeg®. Il osa: ,Kalevipoja® saamislugu. (Fr. Kreutzwalds
JKalevipoeg“. 1I. Teil: Die Entstehungsgeschichte des ,Kalevipoeg“.) —
2. H. Mutschmann. Further studies concerning the origin of
Paradise Lost. (The matter of the Armada.) — 3. P. Arumaa. De
la désinence -f» du présent en slave. — 4. O. Loorits. Pharaos Heer
in der Volksiiberlieferung. I. — 3.15. Kieckers. Sprachwissenschaftliche
Miscellen. XII.

B XXXIV (1935). 1. W. Anderson. Studien zur Wortsilbene
statistik der ilteren 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
Konigs Prolemaios [1I Euergetes. 1. Hilfte (S. 1—176). — 2. J. Taul.
Kristluse jumalariigi opetus. (Die Reich-Gottes-Lehre des Christen-
tums.) [ pool (Ik. I—VIIL 1-—160).

B XXXVI (1935). 1. A. Pridik. Berenike, die Schwester des
Konigs Ptolemaios Il Euergetes. 1. Hilfte (S. I—VIIIL. 177—305). —
2. J. Taul. Kristluse jumalariigi opetus. (Die Reich-Gottes-Lehre des
Christentums.) 1I pool (k. 161—304).

B XXXVII (1936). 1. A. v. Bulmerineq. Die Immanuel-
weissagung (Jes. 7) im Lichte der neueren Forschung. — 2. L. Gul-
kowitsch. Das Wesen der maimonideischen Lehre. — 3. L. Gulko-
witsch. Rationale und mystische Elemente in der judischen Lehre. —
4. W.Anderson. Achtzig neue Miinzen aus dem Funde von Naginsc¢ina, —
5, P. Wieselgren., Quellenstudien zur Volsungasaga. 1l (S.
155—2388). — 6. L. Gulkowitsch. Die Bildung des ‘ Begriffes Has1d. I.

B XXXVIII (1936). 1. J. Midgiste. Einiges zum problem
der o0i-, eil-deminutiva und zu den prinzipien der wissenschaft-

lichen kritik. — R. P. Wieselgren. Quellenstudien zur Volsunga-
saga. I (S.239—430). — 3. W. Anderson. Zu Albert Wesselski’s
Angriffen auf die finnische folkloristische Forschungsmethode. — 4.

A. Koort. Beitrdge zur Logik des Typusbegriffs. Teil I (S. 1—138).
— 2. I Kieckers. Sprachwissenschaftliche Miscellen. XIIL

B XXXIX (1938). 1. A. Koort. Beitriige zur Logik des Typus-
begriffs. Teil 11 (S. [—IV. 139—263). — 2. K. Ramul. Psycho-
logische Schulversuche. — 3. A. Annist. Ir. R. Kreutzwaldi ,Paari
sammokese® algupédra. (Die Intstehungsgeschichte von Fr. R. Kreutz-
walds ,Paar sammokest“.) — 4. II. Masing. The Word of Yahweh.

B XL (1937). 1. H. Mutschmann. Milton's projected epic on
the rise and future greatness of the Britannic nation. — 2. J. Gyoérke.
Das Verbum *[¢- im Ostseefinnischen. -— 3. (. Saar. Johann Heinrich
Wilhelm Witschel’i ,Hommiku- ja dhtuohvrite® eestindised. (Die estnischen
Ubersetzungen der ,,Morgen- und Abendopter® von J. H. W. Witschel.) —
4. 0. Sild. Kirikuvisitatsioonid eestlaste maal vanemast ajast kuni
olevikuni. (Die Kirchenvisitationen im Lande der Esten von der ditesten
Zeit bis zur Gegenwart,) — 5, K. Schreinert. Hans Moritz Ayrmanns
Reisen durch Livland und RuBland in den Jahren 1666—1670.

B XLI (1938). 1. 1. Gulkowitsch. Zur Grundlegung ciner
begriffsgeschichtlichen Methode in der Sprachwissenschaft. — 2. U, Ma-
sing. Der Prophet Obadja. Band [: Einleitung in das Buch des
Propheten Obadja. Teil [ (8. 1-—176).

B XLII (1940). 1. L. Gulkowitsch. Die Grandgedanken des

Chassidismus als Quclle seines Schicksals. — P. Ariste. Etiimo-
loogilisi mérkmeid. II. (Some Etymological Notes.) — 3. L. Roos.
Bestikeelse kvantiteeriva heksamectri siisteem. (Das System des quanti-
tiecrenden Hexameters im Estnischen.) — 4. I Kicekers. Sprach-

wissenschaftliche M:scellen. XIV.



B XLIIT (1939). 1. 1. 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 Miltonic usages, their background and later development.
— 4. A. Oras. On some aspects of Shelley's poetic imagery. —
5, H. Mutschmann. The origih and meaning of Young's Night
Thoughts.

B XLIV (1939). 1. B.Kangro. Kestisoneti ajalugu. (Histoire
du sonnet estonien.) — 2. 1I. llus. Piiratud asjadigused omale asjale.
(Die begrenzten dinglichen Rechte an eigener Sache.)

B XLY. 1. W. Anderson. Zu dem estnischen Méirchen vom
gestohlenen Donnerinstrument. — 2. 0. Loorits. Gedanken-, Tat- und
Worttabu bei den estnischen Fischern. — 3. 0. Loorits. Kopu murde
hadlikutelugu. (Lautgeschichte des Dialekts von Kopu.) — 4. P. Ariste.
Soome mustlaste kohanimed. (The Place-names of the Finnish Gipsies.)

B XLVI (1940). 1. P Ariste. Georg Miilleri saksa laensdnad.

{The German Loanwords of Georg Miiller.) — 2. A, Aavik. ,Kalevala®
sonasilbistatistiline uurimus. (Wortsilbenstatistische Untersuchung des
LKalevala®) — 8. P. Ariste. Iestirootsi laensénadest. (Esto-
Swedish Loanwords.) — 4. L. Gulkowitsch., Das Charisma des
Gebetes um Regen nach der Talmudischen Tradition. — 6. L. Gulko -
witsch. Die Bildung des Begriffes Hasid. — 6. T.. Gulkowitsch.

Der Chassidismus als Kulturphilosophisches Problem.
B XLVII (1940). 1. P. Aviste. Hilu murrete hadlikud.
(The Sounds of the Hiiumaa Dialeets.) — 2. P. Ariste. Murdeniiteid
Piihalepa kihelkonnast. (Dialcktproben aus dem Kirchspiel Piihalepa.)
B XLVIIT (1940). J. Tork. Lesti laste intelligents. (The
Intelligence of listonian Children.)

C I—III (1929). I 1. Ettelugemiste kava 1921. aasta I poolaas-
tal. — I 2. Ettelug. kava 1921. a. I poolaastal. — I 3. Dante pidu
14. IX. 1921. (Dantefeier 14. IX. 1921.) R. Gutm ann. 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. — IIT 2.
Ettelug. kava 1923. a. I poolaastal.

C IV—VI (1929). IV 1. Ettelug. kava 1924. a. I poolaastal. —
1V 2. Ettelug. kava 1924. a. IT poolaastal. — V 1. Ettelug. kava 1925. a.
I poolaastal. — V 2. Ettelug. kava 1925. a. IT poolaastal. — VI 1.
Ettelug. kava 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. Locngute ja
praktiliste toode kava 1928. a. I poolaastal. — VIII 2. Loeng. ja prakt.
toode kava 1928. a. IT poolaastal. — IX 1. Loeng. ja prakt. toode kava
1929. a. I poolaastal. — IX 2. Loeng. ja prakt. todde kava 1929. a.
II poolaastal. — IX 3. Eesti Vabariigi Tartu Ulikooli isiklik koosseis
1. detsembril 1929.




C X (1929). Eesti Vabariigi Tartu Ulikool 1919—1929.

C XT—XIII (1934). XI 1. Loeng. ja prakt. toode kava 1930. a.
[ poolaastal. — XI 2. Loeng. ja prakt. toode kava 1930. a. II pool-
aastal. — XTI 3. E. V. T. U. isiklik koosseis 1. dets. 1930. — XII 1.
Loeng. ja prakt. to6de kava 1931. a. I poolaastal. — XII 2. Loeng. ja
prakt. toode kava 1931. a. II poolaastal. — XII 3. E. V. T. 1. isiklik
koosseis 1. dets. 1931. — XIII 1. Toeng. ja prakt. t55de kava 1932. a.
I poolaastal. — XTII 2., Loeng. ja prakt. téode 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 ark. Dotsent Theodor Korssakov f. Nekroloog.

C XIV (1932). Tartu Ulikooli ajaloo allikaid. I. Academia Gusta-
viana. a) Urikuid ja dokumente. (Quellen zur Geschichte der Universi-
tat Tartu (Dorpat). I. Academia 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. téode kava 1933. a.
IT poolaastal. -—— XVI 3. E. V. T. U. isiklik koosseis 1. dets. 1933. —
XVII 1. Loeng. ja prakt. téode kava 1934. a. I poolaastal. — XVII 2.
Locng. ja prakt. téode kava 1934. a. II poolaastal. — XVII 3. E. V.
T. U. isiklik koosseis 1. dets. 1934. — XVII 4. R. Oun ap. T. U. igus-
teaduskonna kriminalistikadpetaja A. P. Melnikov . — XVII 5.
F. Puksov. Rahvusvahelise vaimse koostddtamise institutsioonid ja
nende tegevus 1932—1933. — XVIII 1. Loeng. ja prakt. toode kava
1935. a. I poolaastal. — XVIII 2. Loeng. ja prakt. toode kava 1935. a.
IT poolaastal. — XVIII 3. E. V. T. U. 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. toode kava 1936. a.
IT poolaastal. — XIX 3. E. V. T. U. isiklik koosseis 1. dets. 1936. —
XIX 4. V. Paavel Inseneri tegevus, selle cesmirk, iseiirasused, alu-
sed ja tulevikusihid. — XX 1. Loeng. ja prakt. t66de kava 1937. a.
I poolaastal. — XX 2. Locng. ja prakt. toéde kava 1937. a. IT pool-
aastal. XX 3. E. V. T. U. isiklik koosseis 1. dets. 1937. — XXI 1.
Loeng. ja prakt. t66de kava 1938. a. I poolaastal. — XXI 2. Loeng.
ja prakt. to6de kava 1938. a. II poolaastal. — XXI 8. E. V. T. U. isik-
lik koosseis 1. dets. 1938. — XXI 4. Vakantsele Tartu Ulikooli kirur-
gia-oppetoolile kandideerijate teaduslikkude todde arvustused. — XX1T
5. Vak. T. U. farmakoloogia-oppetoolile kandideerijate tead. toode ar-
vustused. — XXTI 6. Vak. T. U. opetatud sepa kohale kandideerija tead.
toode arvustused. — XXT 7. Vak. T. U. Eesti ja naabermaade muinas-
teaduse oppcetoolile kandideerija tead. téode hinnang. — XXI 8. T. 1.
vak. giinekoloogia ja stinnitusabi professuurile kandideerija tead. toode
arvustused. — XXI 9. T. U. vak. eugeenika professuurile kandideerija
tead. todde arvustused. — XXI 10. T. U. vak. eripatoloogia, diagnos-
tika ja teraapia (polikliiniku) professuurile kandidecrijate tead. tésde
arvustused. — XXT 11. T. U. vak. fiisioloogia ja fiisioloogilise keemia




professuurile kandideerija tead. t66de arvustused. — XXI 12. Arvus-
tajate hinnangud ja arvamused E. V. T. U. majandusteaduskonna vak.
panganduse ja kindlustusasjanduse dppetoolile kandideerija tead. todde
ja sobivuse kohta. — XXI 13. T. U. vak. loomaarstiteaduskonna ana-
toomia prosektuurile kandideerija tead. tédde arvustused.

C XXII (1937). Teise Balti riikide vaimse koostoo kongressi toi-
metis 29. ja 30. nov. 1936 Tartus. (Actes du Deuxiéme Congres Inter-
baltique de Coopcération Intellecluclle tenu a Tartu les 29 et 30 no-
vembre 1936.)

C XXIIT (1940). Tartu Clikooli raamatukogude ajakirjade nimes-
tik. Koostanud F. Puksoo jubendusel E. Vigel. (Catalogue des
périodiques étrangers recus par les bibliothéques de 'Université 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 t66d.)

€: 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 Bibliothéque de 1'Université de Tartu.
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