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Ex 15,1-21 (“Meereslied”)

1 Damals sangen Mose und die Israeliten

Shira
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dem Herrn dieses Lied; sie hoben an: 1?3&'7 1R Flju'i""? TINGTT TN

Singen will ich dem Herrn, denn hoch erhaben ist er;
Ross und Reiter warf er ins Meer.

2 Meine Starke und mein Loblied ist der Herr,
und er ward mein Heil,

er ist mein Gott, ich will ihn preisen,

der Gott meines Vaters, ich will ihn erheben.

3 Der Herr ist ein Kriegsheld,

Herr ist sein Name.

4 Die Wagen des Pharao und seine Streitmacht
warf er ins Meer,

ins Schilfmeer sind versenkt

seine auserlesenen Krieger.

5 Die Fluten bedeckten sie,

sie fuhren zur Tiefe wie Steine.

6 Deine Rechte, o Herr, herrlich in Kraft,

deine Rechte, o Herr, zerschmettert den Feind.

TR RITD TR ATER
:073 MR7 1297 oW
YN Y 2
D 57T

NN oK )
STRIRY T2 0K
TRNYR UK M 3
g M

m 72 N> 4
==

i Rlmia}
97D WA

WO M 5
ARTND fpiNma Y1)

....

I PR M e

7 In der Fiille deiner Hoheit wirfst du nieder die Gegner; 7P ©770 7iX2 2921 7

du lassest los deinen Grimm,

er verzehrt sie wie Stoppeln.

8 Beim Schnauben deines Zorns

tiirmten die Wasser sich hoch,

standen aufrecht wie ein Damm die Wogen,
erstarrten die Fluten mitten im Meer.

9 Der Feind sprach:

“Ich jage nach, hole ein, verteile den Raub,
sattige meine Gier;

ich ziicke mein Schwert, meine Hand vertilgt sie.”
10 Du bliesest darein mit deinem Hauch,

und sie deckte das Meer;

sie versanken wie Blei in machtigen Wassern.

11 Wer ist wie du, Herr, unter den Géttern?
wer ist wie du so hehr und heilig,

furchtbar in Ruhmestaten, Wunder verrichtend?
12 Du recktest aus deine Rechte,

da verschlang sie die Erde.
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13 Gnadig hast du geleitet das Volk, das du erlost,

hast es machtvoll gefiihrt zu deiner heiligen Wohnstatt.

14 Die Volker horten’s, und sie erbebten;
Angst ergriff Philistdas Bewohner.
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15 Damals erschraken die Gewaltigen Moabs — 2R3 2R DiR 219K 197721 18 15

Zittern ergriff sie.
Die Bewohner Kanaans verzagten zumal;
16 es iiberfiel sie Schrecken und Furcht,

ob der Gewalt deines Arms wurden sie starr wie Stein.

So zog hindurch dein Volk, o Herr,

zog hindurch das Volk, das du erworben.

17 Du fiihrtest sie hinein und pflanztest sie

auf den Berg, der dein eigen,

an die Statte, die du, Herr,

zu deiner Wohnung gemacht hast,

in das Heiligtum, Herr, das deine Hande gegriindet.
18 Der Herr ist Konig immer und ewig!

19 Denn als die Rosse des Pharao

mit seinen Wagen und Reitern ins Meer hineingingen,
liess der Herr

die Wasser des Meeres iiber sie zuriickfluten,
wahrend die Israeliten im Trockenen

mitten durch das Meer gezogen waren.

20 Da griff die Prophetin Mirjam,

Aarons Schwester, zur Handpauke,

und alle Frauen zogen hinter ihr her

mit Handpauken und im Reigen.

21 Und Mirjam sang ihnen vor:

Singet dem Herrn, denn hoch erhaben ist er;

Ross und Reiter warf er ins Meer.
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6. Das Meereslied als Prototyp

“Ein neues Lied sangen die Erlosten am Ufer des Meeres zum Lob deines Na-
mens, alle zusammen dankten und huldigten sie und sprachen: Der Herr ist
Konig immer und ewig.” Mit diesen Worten, die im téglichen Morgengebet
als Ende des dritten Segensspruches die Rezitation des Shema‘ beschliessen,
wird mehrfach auf das biblische Meereslied (Ex 15,1-21) rekurriert. Einschlagi-
ge Stichworte verweisen auf jene Aspekte, welche die Bedeutung dieses Liedes
in der jlidischen Tradition ausmachen: auf die Erfahrung der Erlésung nach
dem Durchzug durch das Meer und dem Ende der agyptischen Knechtschaft,
das Singen eines spontanen Lobliedes als adaquate Reaktion darauf und die
damit zum Ausdruck gebrachte kollektive Anerkennung der Herrschaft Gottes.

Der besondere Stellenwert, der dem Lied gemaéss rabbinischer Auffassung
zukommt, wird gestiitzt durch seine Verbindung mit zentralen Elementen der
Synagogenliturgie; so etwa im Umfeld des Shema‘, dem morgens und abends
zu verrichtenden Hauptgebet seit der Zeit des Zweiten Tempels. Bereits in
der Mischna wird im Verlauf der Diskussionen iiber das Shema‘ der Kontext
erwahnt, in dem es naheliegt, das Lied zu assoziieren:

Man erwihnt den Auszug aus Agypten auch am Abend.484

Zu dieser Aufforderung, im Zuge der Rezitation des Shema* stets des Auszugs
zu gedenken, tritt im babylonischen Talmud eine Gebetsformel hinzu, die das
Singen eines Liedes als Reaktion auf die Rettung am Meer erwahnt. Hier wird
die Erinnerung an den Exodus durch die direkte Anrede Gottes als fiktiver
Dialog gestaltet, vor allem aber betont die 1. Person Plural den Gestus der
kollektiven Identifikation mit dem Erinnerten:

Man muss doch aber den Auszug aus Agypten erwiahnen?!%8® — Man sage folgendes:
Wir danken dir, o Herr, unser Gott, dass du uns aus Agypten gefiihrt, aus dem
Sklavenhaus befreit und uns am Meer Wunder und Grosstaten erwiesen hast. Wir
sangen dir (Sarni lekha) [sc.ein Lied].486

Das Shema‘ mit seinen Benediktionen ist der zentrale liturgische Komplex,
der die wichtigsten Theologumena und das Geschichtsbewusstsein des rabbini-

484 mBer 1,5; aus dem Kontext wird verstandlich, dass die Erwahnung des Exodus im Morgen-
gebet ohnehin unbestritten ist; vgl. tBer II,1 (p.3): “Wer das Shema¢ liest, muss in Emet

we-yatziv den Auszug aus Agypten erwahnen. [...] Andere sagen: man muss die Erschlagung
der Erstgeborenen und die Spaltung des Schilfmeers erwéhnen.” Parallelen: yBer 1,9 (3d),
ExR 22,3.

485 Der Einwand reagiert auf die Frage, ob in jedem Fall die dritte Shema‘-Benediktion, der Dank
fiir die Befreiung aus Agypten, zu sprechen sei, bestatigt also nachdriicklich deren Wichtigkeit.

486 bBer 14b.
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schen Judentums in die Dreiheit von Schépfung, Offenbarung/Erwahlung und
Erlosung fasst. Dabei durchzieht die Befreiung aus Agypten, jenes wichtig-
ste Erlosungsereignis in der kollektiven Erinnerung,*®” das nach dem Durch-
zug durch das Meer im Meereslied kulminiert, thematisch den ganzen She-
ma‘-Komplex:*®® Dem Shema‘ im engeren Sinne geht als Prolog die Rezitation
entsprechender biblischer Abschnitte voran — auf die Verse Neh 9,9-11, die das
Meerwunder als Fluchtpunkt eines heilsgeschichtlichen Programms in Erinne-
rung rufen, folgt das Meereslied, gleichsam als poetisches Konzentrat jenes Ge-
schehens, in seinem vollen Wortlaut (Ex 15,1-18) und mitsamt seiner Einleitung
(Ex 14,30-31).489 Gottes Rettungsaktion, der Auszug aus Agypten, wird zudem
auch im biblischen Text des Shema* selbst erwéahnt: ICH BIN DER HERR, EU-
ER GOTT, DER ICH EUCH AUS DEM LANDE AGYPTEN HERAUSGEFUHRT HABE
[...] heisst es am Ende des dritten Abschnittes des Shema‘ (Num 15,41). Dieser
Vers geht direkt iiber in die Benediktion Emet we-yatziv, einen gross angeleg-
ten Hymnus, der Gott als Retter und Erloser preist und deshalb haufiger nach
der abschliessenden Eulogie barukh atta, ha-sem, go’el yisra’el (‘gesegnet seist
Du, Herr, Erloser Israels’) als Ge’ulla ‘Erlosung’ benannt wird. Die Benediktion
miindet in ihrem letzten Teil in eine Reinszenierung des Meeresliedes, die — hier
in der zum Morgengebet gehorigen Fassung — auf verschiedenen Bezugsebenen
mit wortlichen Zitaten und motivischen Anspielungen?®® das Geschehen verge-
genwirtigt und aktualisiert:4%!

487 Neben der Erwéhnung im téglichen Morgen- und Abendgebet ist es Hauptgegenstand des
Pessach-Festes, aber auch Bezugspunkt im woéchentlichen Qiddush zum Shabbatabend und
in der Beschneidungszeremonie. Beim letztgenannten Anlass werden die Verse Ex 15,1-18 in
einigen Riten im Wechselgesang von Mohel (‘Beschneider’) und Sandaq (‘Pate’) vorgetragen
(cf. Siddur Baer, 72-74).

488 Uber Alter und Zusammensetzung des Shema-Komplexes unterrichtet Elbogen, Studien, 13-
18, und id., Der jidische Gottesdienst, 22-24 (vgl. dazu auch bBer 12a und bBer 21a); den
ideologischen Stellenwert der einzelnen Teile untersucht Kimelman, The Sémacand Its Bles-
sings. In einer jiingeren Fassung dieses Aufsatzes hat Kimelman die rhetorische Struktur der
ganzen liturgischen Einheit herausgearbeitet. Dabei betont er deren mehr performativen als
deskriptiven Charakter, wird doch mit dem aktuellen Rezitieren des Shema‘ die im Meeres-
lied préfigurierte Anerkennung von Gottes Konigsherrschaft taglich erneuert ( The Shemas and
Its Rhetoric, 111-132).

489 Laut Machzor Vitry war die tégliche Rezitation des Meeresliedes im romischen Ritus ein
auf den Beginn der Diaspora zuriickgehender fester Usus, der sich mit der Zeit im gesamten
Judentum etablierte (Machzor Vitry, § 265 [p. 226£.]).

490 Erstere sind durch Kapitélchen, letztere durch Kursivdruck hervorgehoben.

491 Nachdem das Shema‘ mit seinen Benediktionen bereits in tannaitischer Zeit integraler Be-
standteil des Synagogengebets geworden war, erfolgte — wohl im Zuge der amoréaischen Stan-
dardisierung — die Einflechtung von Versen aus Ex 15 in die dritte Benediktion, aus der sich
der Bogenschlag zwischen der Erlosung in der Vergangenheit und in der Zukunft ergibt (cf.
J. Heinemann, Prayer, 51f., 269f.). Der ganze Text der Ge’ulla besteht — als Sprechen in Zita-

ten — aus einem Geflecht von weiteren biblischen Referenzen (vgl. dazu auch Lenhardt, Gott
der Welt, 292ff.).

230



[..] Aus Agypten hast du uns erlést, Ewiger, unser Gott, und aus dem Sklavenhaus
uns befreit. Alle ihre Erstgeborenen hast du erschlagen und deinen Erstgeborenen
erlést, das Schilfmeer gespalten, die Ubermiitigen versenkt und die Lieblinge hin-
durchgefiihrt, da deckten die Wasser ihre Feinde, kein einziger blieb iibrig. Darob
priesen (§ibbehu) die Geliebten und verherrlichten Gott, und es brachten die Lieb-
linge Lobgeséange (zemirat) dar, Lieder (37rot) und Verherrlichung (tisbahaot), Se-
gensspriiche (berakhot) und Dank (hoda’st) dem Konig, dem lebendigen, ewigen
Gott. Er ist hoch und erhaben, gross und furchtbar, demiitigt die Stolzen, erhoht die
Niedrigen, befreit die Gefangenen, erlost die Demiitigen, hilft den Armen und erhort
sein Volk zur Zeit, da sie zu ihm flehen. Lobesspriiche (tehillot) dem hochsten Gotit,
gelobt sei er und gepriesen. MOSE UND DIE KINDER ISRAEL (Ex 15,1) stimmten dir
ein Lied an (lekha ‘antd $7ra) mit grosser Freude und sprachen alle: WER IST WIE
DU, HERR, UNTER DEN GOTTERN, WER IST WIE DU, VERHERRLICHT DURCH HEI-
LIGKEIT, FURCHTBAR AN RUHM, WUNDERTATER! (Ex 15,11). Ein neues Lied*°?
sangen ($ibbehu) die Erlosten zum Lob deines Namens am Ufer des Meeres, alle
zusammen dankten und huldigten sie und sprachen: DER HERR 1ST KONIG FUR
IMMER UND EWIG! (Ex 15,18). [...] Gelobt seist du, Ewiger, der du Israel erlost
hast!93

Signifikant fiir die Bedeutung des Meeresliedes im rabbinischen Denken ist die
Art und Weise, wie in der Komposition dieses Segensspruches Vergangenheit
und Gegenwart iibereinandergelagert werden. Das Bewusstsein eines Zeitkon-
tinuums eroffnet eine eschatologische Perspektive. Dabei wird aus der dank-
bar erinnerten vergangenen Erlosung jedoch nicht eine Bitte fiir zukiinftige
Erlosung, sondern vielmehr deren feste Gewissheit abgeleitet. Anders als in der
Standardform rabbinischer Benediktionen (barukh atta, ha-em, ha-.. ‘geprie-
sen seist Du, Herr, der ... getan hat’) mit dem Nebeneinander von direkter
Anrede und Begriindung des Lobes in der 3. Person werden hier die Taten des
Gepriesenen durchgehend in der 2. Person aufgezahlt: du hast erlést, befreit,
erschlagen usw. Dadurch wird ein unmittelbarer Bezug geschaffen. Ebenso un-
terstiitzt der Wechsel zwischen der 1. und 3. Person Plural die Identifikation
der sprechenden Personen mit historischen Subjekten, so dass die kollektive Er-
innerung die gegenwirtige Identitit mitbestimmt: “aus Agypten hast Du uns

492 Die biblische Formel fiir das Neue Lied lautet maskulin §ir hadas. Die hier verwendete feminine
Form verweist einerseits auf die Bezeichnung im Meereslied selbst, andererseits auf einen
verbreiteten Midrasch, wonach alle in dieser Welt gesungenen Lieder weiblichen Geschlechts
seien, erst das in der kommenden Welt zu singende méannlich (cf. infra p.294, p.337).

493 Nach Siddur Sefat Emet, 39f.; die gleiche Version der Benediktion haben Sed Rav Amram (§ 29
[p. 28f.]) sowie Machzor Vitry, 65f. und — mit einer interessanten, vom Midrasch inspirierten
Variante — auch der Siddur des Sa‘adya Ga’on. Dort heisst es an Stelle des letzten Satzes:
“Aus dem Mund der Kleinkinder und Sauglinge hast Du ein Lied vernommen am Ufer des
Meeres, alle zusammen dankten und huldigten sie und sprachen: Und wir wollen sprechen:
Unser Erloser, Herr der Heerscharen, sein Name ist heilig, gesegnet seist Du, Herr, Erloser
Israels.” (Sidd Rav Sa'adya, 16). Diese Erweiterung steht im Seder des Rav Amram (gest. ca.
875), dem &ltesten erhaltenen Gebetbuch, in der Ge’ulla des Abendgebetes (Sed Rav Amram
§89 [91] [p.72]). Zum Midrasch von den Siuglingen vgl. infra p. 317ff.
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erlost” .49 Dieses auffillige Lavieren zwischen grammatischen Personen in der
Anrede Gottes wie in der Erwahnung der Geretteten ist eine Eigenheit der
Erzahlperspektive, die bereits im biblischen Lied vorgebildet ist. Auch dort ist
der Wechsel nicht nur in der dialogischen Anlage motiviert, sondern er durch-
zieht als Ausdrucksmittel die Rede selbst.%°

So fungiert das Meereslied in der Konfiguration des Shema* als Prototyp
fiir die Retrojektion wie fiir die Prafiguration von Erlosungsvorstellungen. Das
abstrakte Konzept einer eschatologischen Erlosung wird veranschaulicht und
erlebbar gemacht durch den Bezug auf ein Ereignis, das als Paradigma der
Erlésung in der kollektiven Vorgeschichte verstanden wird. In den Benediktio-
nen werden jeweils die Stellen genannt, die das ganze Lied reprasentieren (Ex
15,1b bzw. 21), und jene beiden Verse zitiert, die als Modell der kultischen
Akklamation dienen (Ex 15,11.18).

Das Meereslied als die Quintessenz des ganzen Auszugs- und Rettungsge-
schehens, als dessen poetisches Konzentrat, verweist stets auf den ganzen Zu-
sammenhang des Exodus wie auch auf dessen hervorragende Bedeutung fiir das
kollektive Selbstverstandnis. Damit erklart sich die zweifache Schliisselrolle die-
ses Liedtextes, seine Bedeutsamkeit fiir das geschichtliche Bewusstsein wie fiir
die kultische Inszenierung. Zum einen steht das Meereslied als pars pro toto fiir
eines der wichtigsten Ereignisse in der Geschichte des Volkes Israel und dient
allenthalben als Referenztext fiir dessen Vergegenwértigung. Zum andern hat
das Lied aufgrund seiner Position im Kontext das Image von spontanem und

494 In der kiirzeren, aber ebenso bedeutsamen Version der Ge’ulla im Abendgebet (Emet we-
‘emuna) gestaltet sich der Wechsel von Personen und Tempus in anderer Weise: “[...] Der
Waunder fiir uns vollbracht und Vergeltung an Pharao geiibt hat, Zeichen und Wunder [getan]
im Land der Séhne des Ham. Der in seinem Zorn alle Erstgeborenen Agyptens erschlagen
und sein Volk Israel von ihnen weg in die ewige Freiheit gefithrt hat. Der seine Kinder das
zweigeteilte Schilfreer hat durchqueren lassen, ihre Verfolger und ihre Hasser in die Fluten
versenkt hat. Und seine Kinder sahen seine Allmacht, lobpriesen und dankten seinem Namen,
seine Konigsherrschaft nahmen sie freiwillig auf sich. MOSE UND DIE KINDER ISRAEL (Ex 15,1)
stimmten dir ein Lied an (lekha ‘ant §ira) mit grosser Freude und sagten alle: WER IST WIE
DU, HERR, UNTER DEN GOTTERN, WER IST WIE DU, VERHERRLICHT DURCH HEILIGKEIT,
FURCHTBAR AN RUHM, WUNDERTATER! (Ex 15,11) — Deine Konigsherrschaft sahen Deine
Kinder, als du das Meer spaltetest vor Mose. DIES IST MEIN GOTT (Ex 15,2), stimmten
sie an (‘and) und sprachen: DER HERR IST KONIG FUR IMMER UND EwWIG! (Ex 15,18) [..]
Gelobt seist du, Ewiger, der du Israel erlost hast!” (nach Siddur Sefat Emet, 88f.; vgl. Sed
Rav Amram, §89 [91] [p. 72], Sidd Rav Sa’adya, 27, und Machzor Vitry, 78f.) Die Aufzihlung
der Rettungstaten Gottes bleibt hier distanzierter in der 3.Person, wéhrend das Lied der
Geretteten noch unmittelbarer als Reaktion auf die Gotteserfahrung dargestellt wird (“seine
Kinder sahen”) und wiederum mit einer direkten Anrede verbunden ist (“stimmten dir ein
Lied an”). Auch J. Heinemann hat die Differenz bei der Nennung Gottes (2./3. Person) in den
beiden Versionen der Ge’ulla als auffillig registriert, ohne sie aber auf eine Chronologie hin zu
interpretieren oder zu der Talmudstelle bBer 14b in Beziehung zu setzen (vgl. J. Heinemann,
Prayer, 269).

495 Vgl. hierzu auch Spieckermann, Ezodus und Tempelberg, 107 n.37.
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kollektivem Gotteslob und wird damit zum Lied schlechthin wie zum Modell
fiir die wichtigsten Formen des kultischen Gesangs (Antiphon und Respons).4%6
Diese Befrachtung des Meeresliedes mit Bedeutungen und Funktionen lasst sich
— wie gerade dargestellt — an seiner Einbindung in den Shema“Komplex qua-
si vom Ende her, aus der Perspektive der gefestigten Liturgie, zeigen. Dass das
Meereslied aber bereits in der rabbinischen Literatur zum Lied par excellence
geworden ist, geht nicht zuletzt daraus hervor, dass der Gattungsbegriff Jira,
der im Einleitungsvers (Ex 15,1) genannt ist, bald als nomen proprium fiir die-
ses spezifische Lied verwendet wird. So wird auf das Meereslied nicht nur mit
dessen Anfangsworten az yasir ‘damals sang Mose’ verwiesen, sondern oft auch
mit dem Namen ha-$7ra ‘das Lied’*®7; eher selten — etwa zur Unterscheidung

von anderen biblischen Liedern — kommt die prazise Bezeichnung sirat ha-yam

‘Meereslied’ vor498.

Der hohe Stellenwert des Meeresliedes wird weiter befestigt durch seine Pra-
senz im Umfeld von Pessach, einem der wichtigsten und bedeutsamsten Feste
im ganzen Jahreszyklus.%® Gemiss der traditionellen Chronologie geschah der
Durchzug durch das Meer in der Nacht zum 22. Nissan, also vor jenem siebten
Pessachtag, an dem der Abschnitt Ex 13,17 bis Ex 15,26, der das Meereslied

496 Stiitzung erfahrt diese Interpretation durch den Umstand, dass die einschlagigen zum Mee-
reslied gehorigen Verse einer lange gepflegten Usanz zufolge bei der Lesung von der Gemeinde
laut nachgesprochen wurden. Dies ist laut Sa‘adya Ga’on insgesamt nur bei zehn Toraversen
der Fall, vier davon gehoren zum Meereslied (Ex 15,3.11.17.18), zwei weitere stehen in der
vorangehenden Erzahlung des Meerwunders (Ex 14,14.31) (Sidd Rav Sa'adya, 359).

497 Bisweilen auch in der araméischen Form §irta und im Midrasch Mekhilta gar ohne Artikel sira
(vgl. Goldin, Song at the Sea, 3f.); der Shabbat, an dem im Jahreszyklus die Parasha mit dem
Meereslied gelesen wird (Beshallach, Ex 13,17 bis Ex 17,16), ist ebenfalls ausgezeichnet durch
den Namen ‘Shabbat Shira’.

498 Sie findet sich erstmals in GenR 54,4, einem Midrasch, der in der ersten Halfte des 5. Jahr-
hunderts redigiert wurde, aber sehr viel dlteres Material enthalt.

499 Wenn auch die christliche Rezeption des Meeresliedes im Rahmen dieser Arbeit nicht eigens
behandelt wird, ist hier wenigstens ein Seitenblick auf die Rolle des Textes in der friihchrist-
lichen Liturgie zu werfen. Man nimmt an, dass das frithe Christentum bei der liturgischen
Verwendung des Meeresliedes als eines jener biblischen Lieder, die nicht im Psalter stehen, an
die judische Tradition ankniipfte. Der Exodusbericht mitsamt dem Lied Ex 15 wurde wohl
Ende des 2.Jahrhunderts aus der Pessachfeier in die Ostervigil ibernommen und christo-
logisch uminterpretiert (vgl. 1Cor 10,1-4). Dadurch erhielt das sogenannte Canticum Mosis
auch hier seine besondere symbolische Bedeutung. Im romischen Kult hatte es zudem seit dem
5. Jahrhundert seinen festen Platz in den Laudes des Donnerstags. Dass das Meereslied in den
patristischen Odenkatalogen des 3. und 4. Jahrhunderts wie in der abschliessenden Kodifika-
tion des Codex Alexandrinus (5.Jh.) jeweils an erster Stelle steht, hat indes wohl weniger
mit seiner Vorrangstellung zu tun (die sich mit der Verwendung in der Ostermesse begriinden
liesse), als vielmehr damit, dass die Anordnung der Odenlisten sich an der Reihenfolge des
Bibelkanons orientiert (vgl. dazu Schneider, Oden, 42-46; Ruth Steiner/Milos Velimirovié,
“Canticle”, in: NGrove, Bd. 2, 724f.).
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einschliesst, als Festperikope gelesen wird.?%® Entscheidend fiir die Bedeutung
des Liedes in rabbinischer Sicht ist die Verbindung von Heilserfahrung und
Sangespflicht, wie sie aus dem Erinnerungsgebot fiir Pessach hervorgeht. Im
Rahmen der Pessachfeier wird das Singen selbst zu einer konzentrierten Form
des Gedenkens:

In jedem Geschlecht und Geschlecht muss der Mensch sich sehen, als ob er selbst
aus Agypten gezogen wire, denn es heisst: UND DU SOLLST ES DEINEM SOHNE AN
JENEM TAGE ERKLAREN UND SAGEN: ‘(ES GESCHIEHT| UM DESSEN WILLEN, WAS
DER HERR FUR MICH GETAN HAT, ALS ICH AUS AGYPTEN zoG’ (Ex 13,8). Dar-
um sind wir verpflichtet zu loben (le-hodot), zu lobsingen (le-hallel), zu rithmen
(le-3abbeah), zu verherrlichen (le-fa’er), zu erheben (le-romem), zu schmiicken (le-
hadder), zu segnen (le-varekh), zu erhéhen (le-‘allé) und zu preisen (le-qalles) den,
der unseren Viatern und uns all diese Wunder getan, der uns aus der Knechtschaft
in die Freiheit gefiihrt hat, [...] aus Sklaverei zur Erlosung. *Nicht nur unsere Viter
hat der Heilige, gelobt sei er, losgekauft, sondern auch uns hat er mit ihnen los-
gekauft, wie es heisst: UND UNS HAT ER VON DORT HERAUSGEFUHRT, UM UNS
HERBEIZUBRINGEN UND UNS DAS LAND ZU GEBEN, DAS ER UNSEREN VATERN ZU-
GESCHWOREN (Deut 6,23).* Darum singen wir vor ihm: HALELUJAH [gemeint ist
das Hallel Ps 113-118].50!

Im Zuge des Gebotes zur Aktualisierung ist das Loblied am Meer die proto-
typische Antwort auf Erwahlung und Rettung, aus der die Aufforderung zur
permanenten Wiederholung und zur Erneuerung des Lobes abgeleitet wird. Si-
gnifikant ist an diesem prominenten Mischna-Abschnitt, dass die Aufforderung
zum Lobgesang mit einem ganzen Katalog von Verben umschrieben wird. Diese
Reihung von neun Weisen des Lobpreises wird in anderen Belegen 6fter auf zehn
Arten, Gott zu loben, erweitert.?°? Sie differenziert die Modalitét des Singens
sowohl inhaltlich als auch im Ausdruck und steigert {iberdies die Darstellung
der Intensitat des Singens.

Nun konnte man aufgrund des ersten Teils dieser Arbeit die Erwartung haben,
dass mit der Fokussierung auf das Meereslied als auf einen Teil der Tora auch
dessen Akzentuation und Kantillationsweise zur Sprache kommen werden. Auf
die liturgischen Orte und auf die verschiedenen Kantillationsweisen des Liedes
ist bereits hingewiesen worden (cf. supra p.170). Doch im folgenden geht es
unter einem ganz anderen Aspekt um diesen biblischen Text. Da der Abschnitt
Ex 15,1-21 in der jiidischen Tradition in verschiedener Hinsicht den Prototyp
aller Lieder darstellt, hat er zugleich eine Schliisselfunktion in der Frage, wie
in der rabbinischen Literatur ‘Musik und Gesang’ thematisiert werden.

500 Vgl. Jub 49; Machzor Vitry, 304: “Man liest von besallah bis ki ani ha-Sem rofekha [Ex
13,17-15,26]. Denn am siebten Tag sangen sie das Lied am Meer.”

501 mPes X,5; der Abschnitt *...* ist aus der Parallelversion der Pessach-Haggada hier eingefiigt
(Haggada Sel Pessah [Ed. Goldschmidt, p. 125f.)).

502 MTeh 1,6; vgl. auch Epilog, p. 349.
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Wie bereits an verschiedenen Stellen deutlich geworden ist, werden in der
rabbinischen Literatur keine abstrakten Aussagen tiber Musik gemacht, statt-
dessen werden Handlungen beschrieben, die darauf hindeuten, dass musiziert
oder gesungen wurde. Diese Handlungen sind als musikalische Ausserungen ein-
gebunden in einen grésseren Zusammenhang, sie iibernehmen eine Funktion als
unabdingbare Seite des Kultus. Das Meereslied und seine starke Resonanz in
der jlidischen Traditionsliteratur von der Musikwissenschaft aus zu befragen,
erfordert darum, ins Zentrum des Fragens auch die religiose und kultische Be-
deutung des Liedes zu riicken und zu erkunden, wie in Anlehnung an Ex 15 {iber
musikalische Ausserungen und Handlungen berichtet wird und welche Bedeu-
tungen dem Lied resp. dem Singen zugeschrieben werden. Von da ausgehend ist
zunachst zu erschliessen, wie jene sprachlichen Ausdriicke semantisch besetzt
sind, die durch musikbezogenes Suchen im weitesten Sinne erfasst werden; wei-
ter sind auch jene Zusammenhéange einzubeziehen, welche durch die Maschen
eines musikalischen Begriffsnetzes aus heutiger Sicht fallen wiirden. Nur so
besteht die Aussicht, eine Vorstellung zu bekommen von den vernetzten, viel-
schichtigen Konzepten, die sich im rabbinischen Denken mit ‘Musikalischem’
verbinden.

Ein Beispiel mag vorweg die Beschaffenheit des Themas und des Quellenma-
terials verdeutlichen. An ihm kann gleichzeitig die Zielrichtung der folgenden
Untersuchungen umrissen werden. Wenn es im Epilog des Meeresliedes (Ex
15,20) heisst, dass Mirjam die Handpauke in ihre Hand nahm, dann interes-
sieren sich die Rabbinen keinen Moment dafiir, ob es sich dabei eher um eine
Rahmentrommel oder eine Schellentrommel handelte, ob die Trommel einseitig
oder doppelseitig mit Leder bespannt war und ob das Instrument etwa nur von
Frauen oder doch auch von Méannern gespielt wurde — lauter Fragen, welche die
Musikwissenschaft zu beantworten versucht hat. Die Rabbinen kiimmern sich
um ganz andere Fragen:

Mirjam begann zu singen und zu spielen und alle Frauen zogen hinter ihr her, wie
es heisst: DA NAHM MIRJAM DIE PROPHETIN, [DIE SCHWESTER DES AARON DIE
HANDPAUKE IN DIE HAND, UND ALLE FRAUEN ZOGEN HINAUS HINTER IHR HER
MIT HANDPAUKEN UND MEHOLOT (REIGEN)] (Ex 15,20). — Und woher hatten sie
in der Wiiste Handpauken und Meholot®?3? — Daher weil die Gerechten immerdar
wissen und gewiss sind, dass Gott ihnen Wunder und Machttaten tut! [Deshalb]
bereiteten sie sich beim Auszug aus Agypten Handpauken und Meholot vor!3%4

Das ist nur eine kleine Kostprobe davon, wie in der rabbinischen Literatur
‘Musik und Gesang’ zur Sprache gebracht werden kénnen. Aber sie macht fiir

503 Das Wort meholot ‘Reigen’ wird hier als Bezeichnung fiir ein Instrument aufgefasst, cf. infra
p. 250 n. 542.

504 PRE 42 (p.100a); vgl. MekhY besallah Sira (p.151); Rashi (zur Stelle) hat sadganiyyot ‘ge-
rechte [Frauen| statt sadigim ‘Gerechte’.
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die folgende Untersuchung exemplarisch deutlich, dass die Angemessenheit von
Fragen iiberdacht werden muss und dass es geraten scheint, erst einmal die
Texte fiir sich sprechen zu lassen. Dabei muss man im Auge behalten, dass
die rabbinischen Texte nicht auf musiktheoretische Erorterungen im heutigen
Sinne abzielen und dass sie keine Auskunft geben liber das ‘Wer’, ‘Wie’ und
‘Was’ musikalischer Gegebenheiten, sondern dass sie letztlich immer die Bibel
auslegen und nur unter bestimmten Gesichtspunkten auf musikalische Fragen
reagieren. Wenn also in den folgenden Kapiteln nach Indizien fiir die Funktion
von Musik und Gesang im rabbinischen Denken gefahndet werden soll, muss
es immer auch darum gehen, sich auf den Duktus des rabbinischen Diskurses
einzulassen. Unter diesem Blickwinkel zeigt sich am Meereslied — neben seiner
Bedeutung als Erinnerungsgrosse und Liedideal — noch eine weitere Dimensi-
on als Text, als ein Text namlich, der in der permanenten Schriftauslegung
zur Diskussion steht. So betrachtet gehoren die im folgenden zur Sprache kom-
menden Texte zur vielschichtigen Gattung des Midrasch, dessen Eigenheiten im
Verlauf der Darstellung vielfaltig zum Ausdruck kommen werden. War bis jetzt
des 6ftern vom rabbinischen Judentum als einer tertual community die Rede, so
verlagert sich im folgenden das Gewicht darauf, dass die auf einen gemeinsamen
Text ausgerichtete Gruppe ganz wesentlich eine interpretive community (Stock)
ist, eine Interpretationsgemeinschaft, die sich in Bezug auf diesen Text mit der
Produktion von Sinn befasst. Die greifbaren Texte sind, obwohl sie ebenso
oft im Namen von bestimmten Gelehrten wie anonym iiberliefert werden, als
Gruppentexte zu betrachten, umso mehr, als sie in komplexen Uberlieferungs-
und Redaktionsprozessen entstanden sind. Da die Interpretation im wesent-
lichen auf miindlicher Kommunikation beruht und miindlich {berliefert wird
— wenngleich deren Traditionsstoffe iiber einen langen Zeitraum hinweg ver-
schriftlicht worden sind —, scheint es fiir unsere Fragestellung also vertretbar,
die rabbinische Literatur als ein fiktives Ganzes und als eine synchrone Ein-
heit zu behandeln. Geht es mir doch vor allem darum, das Meereslied in einem
weitverzweigten Geflecht von Deutungen und Anspielungen aufzusuchen und
Querverbindungen aufzuzeigen, die weniger entwicklungsgeschichtlich von In-
teresse sind, als dass sie Denk- und Argumentationsformen in der Dimension
von longue durée verstdndlich machen. Festzustellen sind haufiger ‘vagieren-
de Traditionseinheiten’, die unabhéingig von ihrer historischen Gewachsenheit
ihre argumentative Kraft entfalten. Wo es indessen zur Klarung sinnvoll oder
notig erscheint, sollen auch Einsichten der historisch-kritischen judaistischen
Forschung einfliessen.

Wovon eine Untersuchung auszugehen hat, welche die Forschung zum Thema
zur Kenntnis nehmen will, wird im folgenden Kapitel in groben Ziigen skizziert.
Fiir die Einschétzung des Meeresliedes lasst sich allerdings weder in der Bibel-
wissenschaft noch auf musikwissenschaftlicher Seite ein ‘heutiger Stand der
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Forschung’ referieren. Vielmehr wird an den divergierenden Meinungen deut-
lich werden, auf welche Aspekte ihre Art des Fragens zielt. Vor allem aber soll
der Kontrast zu den rabbinischen ‘Lied-Diskussionen’ noch gescharft und der
hier gewahlte methodische Zugang begriindet werden.
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7. “What really happened at the Sea of Reeds?”**

Der Text des Meeresliedes (Ex 15,1-21) gilt in der alttestamentlichen Wissen-
schaft als eine der interessantesten und zugleich schwierigsten Passagen, iiber
die seit Beginn des Jahrhunderts nicht nur in Bibelkommentaren, sondern auch
in einer Vielzahl von Einzeluntersuchungen gestritten wird.?®® Ahnlich wie bei
dem Problemfeld der Akzente und der Kantillation waren es auch hier zuerst di-
lettierende Bibelwissenschaftler, die das Thema “Musik in der Bibel” zu einem
eigenen Traktandum machten und dabei den prominenten Text interpretier-
ten.?®” Musikhistorische Untersuchungen waren aus exegetischen Griinden auf
die Ergebnisse der Bibelwissenschaft angewiesen und davon beeinflusst, wenn
sie diese nicht einfach ignorierten und sich auf das Referieren der traditionellen
Kommentare beschrinkten.®®® Das Meereslied bietet sich als musikbezogene
Quelle deshalb besonders an, weil es sich nicht nur — wie meistens die Psal-
men — als poetischer, zum Singen vorgesehener Text prasentiert, sondern weil
darin auch Anhaltspunkte fiir eine musikalische Szenerie vorhanden sind und
sich das Ganze in den narrativen Kontext des Exodusbuches einfiigt: Das Lied
folgt als deutlich abgegrenzter Abschnitt auf die epische Erzahlung iiber den
Auszug aus Agypten, die Durchschreitung des geteilten Meeres und die Ver-
nichtung der dgyptischen Verfolger (Ex 14). Explizit vorgestellt als Lied, das
“Mose und die Kinder Israel” sangen, rekapituliert das Meereslied das zuvor
Geschilderte und endet mit einem Hinweis auf Trommelspiel und Reigentanz
der Frauen sowie mit einer Aufforderung zum Gesang. Je nachdem, ob man
dieses Meerereignis als ein Wunder, als einen Mythos oder aber als einen wis-
senschaftlich erklarbaren Naturvorgang deutet, erscheint auch das Lied in je
anderem Licht.

505 So der Titel eines Aufsatzes von Lewis S. Hay in: Journal of Biblical Literature 83 (1964),
397-403, in dem der Realitatsbezug des Schilfmeerkomplexes (Ex 14-15) diskutiert wird.

506 Bender, Das Lied Exodus 15; P. Haupt, Moses’ Song of Triumph; H. Schmidt, Meerlied; Ro-
zelaar, Song of the Sea; Cross/Freedman, Song of Miriam; Watts, Song of the Sea; Noth,
Ezodus; Lohfink, Siegeslied; Fohrer, Uberlieferung; Muilenburg, A Liturgy; Westermann, Lo-
ben Gottes; Criisemann, Studien; Butler, Song of the Sea; Coats, Song of the Sea; Childs,
Traditio-Historical Study; id., Book of Ezodus; Hyatt, Ezodus, 161-170; Stolz, Jahwes und
Israels Kriege; Cross, Canaanite Myth; Freedman, Strophe and Meter; Coats, History and
Theology; Patrick, Traditio-History; Norin, Er spaltete; Zenger, Tradition; Foresti, Compo-
sizione; W. H. Schmidt, Ezodus, 60-69; Strauss, Meerlied; Th. W. Mann, Book of the Torah;
Anderson, Song of Mirjam; Spieckermann, Ezodus und Tempelberg; Trible, Bringing Miriam;
Brenner, Song of the Sea; Janzen, Song of Moses; Weitzman, Song and Story.

507 Z.B. Gressmann, Musik und Musikinstrumente, Leitner, Volksgesang, oder Quasten, Musik
und Gesang.

508 Fiir erstere stehen etwa die Arbeiten von Gerson-Kiwi, Avenary, 1. Adler, Bayer und Seidel,
fiir letztere die von Idelsohn, Quasten und Sendrey.
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7.1. Fragen und Antworten der Bibelwissenschaft

Die historische Bibelkritik christlicher Provenienz hat am Meereslied, unter
quellen- und formkritischem Blickwinkel, nach tiberlieferungs- und religionsge-
schichtlichen Gesichtspunkten Fragen diskutiert, die sich — etwas vereinfacht
— in vier meist argumentativ miteinander verkniipfte Problemkreise gruppie-
ren lassen. Auf diese (akademisch etablierte) Forschung kurz einzugehen, mag
niitzlich sein, bevor die Anséatze jiidischer Wissenschaftler, welche die Pramisse
der Schriftoffenbarung selten aufgeben, vorgefiihrt werden.

a) Die vorrangige und meistdiskutierte Frage dreht sich um die entstehungsge-
schichtliche Einordnung des als heterogen erscheinenden Textes. In der Tradi-
tion der Quellenscheidungstheorie und der klassischen Urkundenhypothese von
Wellhausen geht man bis heute einhellig davon aus, dass das Meereslied aus
mindestens zwei verschiedenen Quellen zusammengesetzt sei. Das sogenannte
Mirjamlied (Ex 15,20-21) wird isoliert vom Rest, dem Meereslied im engeren
Sinne (Ex 15,1-18), das dann bisweilen auch als ‘Moselied’®*® bezeichnet wird.
Die iiberwiegende Mehrheit der ForscherInnen sieht in dem kurzen Abschnitt
des Mirjamliedes einen urspriinglichen Text, moglicherweise den &ltesten bi-
blischen Text {iberhaupt, der in die Zeit des Exodus selbst (12.Jh. v.d.Z.)
zuriickreichen und somit das Ereignis am Schilfmeer®!® als Reminiszenz eines
spontanen Dankliedes unmittelbar reflektieren konnte. Das lange Meereslied
wére dann eine sekundére und (viel) spéter erfolgte Ausarbeitung eines alten
Kerns.’!! Diese Meinung wird auf der einen Seite begriindet mit der als archa-
isch interpretierten Kiirze des Mirjamliedes, auf der andern mit der Erwédhnung
von Stichworten wie “Heiligtum” und “Berg” (Vers 13, 17), die als Hinweis auf
den Tempel gedeutet und folglich in einem viel spateren Jerusalemer Kontext
angesiedelt werden. Manche sehen in der Zeitpartikel az ‘damals’ in Vers 1 ein
Indiz fiir eine spétere Einfiigung des Meeresliedes und die redaktionelle Her-
stellung einer Chronologie. Gegen die Hypothese vom Alter des Mirjamliedes
spricht die aus der Miindlichkeitsforschung gewonnene Einsicht, dass die Kiirze
eines Textes nicht sein Alter beweisen muss; sie wird zudem in Frage gestellt

509 Nicht zu verwechseln mit dem eigentlichen Moselied Deut 32. Der in dieser Einteilung nicht
untergebrachte Vers 19 wird gewohnlich als Prosarekapitulation aus dem Lied ausgeschieden.

510 Das Meereslied wird entsprechend der Angabe in Ex 15 bisweilen auch als ‘Schilfmeerlied’
bezeichnet, dagegen ist die Prézisierung ‘Rotes Meer’ eine ungesicherte Interpretation (dazu
Hyatt, Ezodus, 161, und Norman H. Snaith, “Yam sfip: the Sea of Reeds — the Red Sea”, in:
VT 15 [1965], 395-398).

511 Stellvertretend sei fiir diese Hypothese, die vor allem von deutschsprachigen Forschern ver-
treten wird, Fritz Stolz angefiihrt, der das Mirjamlied als “authentischste Erinnerung an das
Exodus-Ereignis” ansieht, als einen “Hymnus”, der “selbst wohl direkt an die urspriingli-
chen Ereignisse heran|fiihrt].” Dagegen sei das “Schilfmeerlied” “eine spite Komposition” aus
“verschiedenen verarbeiteten Uberlieferungsstoffen” (Stolz, Jahwes und Israels Kriege, 90f.).
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durch den lexikographischen Streit dariiber, ob sprachliche Eigentiimlichkei-
ten des Liedes eher Zeichen fiir einen archaischen oder einen archaisierenden
Stil seien. Andere Erklarungsmodelle stellen das Mirjamlied als Motto bzw.
als Titel dar, mit dem auf das ganze Lied verwiesen wird (Cross/Freedman),
oder sie deuten es aufgrund der Wurzel “-n-h/y>12 in Vers 21 als einen Refrain,
in dem sich die Auffilhrungssituation unmittelbar spiegelt (Mowinckel). Ge-
geniiber diesen analytischen Ansitzen wird in der jiingsten Monographie zum
Thema die Einheitlichkeit des Liedes bereits im Titel programmatisch heraus-
gestrichen.®!® Sprachliche und inhaltliche Anachronismen wiren dann Ergebnis
einer bewussten, spaten Komposition.

b) Ein zweiter Problemkreis betrifft die Ansatze zu Strukturbeschreibungen des
Liedes. Ausgehend von der Prémisse, dass ein poetischer Text als literarische
Einheit eine stichometrische und strophische Einteilung aufweisen miisse, wur-
den Gliederungen erarbeitet, die entweder auf dem parallelismus membrorum
als dem Grundprinzip biblischer Poesie aufbauen, sich an syntaktischen Einhei-
ten orientieren oder starker in Richtung einer metrisch-strophischen Struktu-
rierung gehen. Die Ergebnisse sind im einzelnen iiberaus kontrovers und sollen
hier nicht weiter ausgebreitet werden.’'* Als Konstante lisst sich aber fest-
stellen, dass die meisten Strukturbeschreibungen in ihrer groben Gliederung
den Text nach literarkritischen Gesichtspunkten in einen Prosarahmen (Verse
la.19-21a) und einen poetischen Kern aufteilen (Verse 1b-18.21b).

c) Eine gattungsgeschichtliche Einordnung des Meeresliedes ist allein schon
aus den eben erérterten Griinden schwierig, vor allem aber deshalb, weil es
aussichtslos scheint, dafiir eindeutig einen “Sitz im Leben” (cf. p.248) aus-
zumachen. Seit den Anfingen der bibelkritischen Gattungsforschung in den
Psalmenstudien Hermann Gunkels wurde das Meereslied stets in die Unter-
suchung einbezogen, und die Palette der Bestimmungsversuche deckt ein ver-
wirrend breites Spektrum ab. Entsprechend den divergierenden Meinungen in
der Uberlieferungs- und Datierungsfrage wurde das Meereslied bald als Sieges-
lied (Cross/Freedman), als “urspriinglich amphiktyonischer Hymnus, der spater
fiir den Tempel in Jerusalem adaptiert wurde” (Watts), als Inthronisations-
hymnus (Mowinckel), als Liturgie (Muilenburg, H. Schmidt), als “Solo-Hymnus
und Danklied” (Noth), als “Hymnus mit ausfiihrlicher Geschichtserzéhlung”
(Criisemann), als “berichtender Lobpsalm des Volkes” (Westermann) oder als
Mischung aus Hymnus, Siegeslied und Danklied (Fohrer) klassifiziert. Einer

512 Sie gehort zu den sogenannten Verben tertiae infirmae, deren labiles drittes Radikal je nach
Stammvokal zu Langvokal (y) oder mater lectionis (h) wird. Zur Bedeutung der Wurzel vgl.
im weiteren p. 254ff. und p. 314f.

513 Brenner, Song of the Sea, betrachtet das ganze Lied als nachexilische Neukomposition (cf.
infra p. 243).

514 Einen Uberblick geben Coats, History and Theology, 1ff., und Zenger, Tradition, 454-456.
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der Schwachpunkte dieser gattungskritischen Klassifizierungen besteht darin,
dass das Meereslied entweder vollstandig losgelost vom Kontext betrachtet wird
oder dass entstehungs- und redaktionsgeschichtliche Kriterien mit funktiona-
len Uberlegungen vermischt werden. So iiberlagern sich in gattungskritischen
Ansatzen oftmals die Perspektive auf die urspriingliche Funktion von ange-
nommenen Vorstufen und jene auf die Rolle des Liedes im endgiiltigen Zusam-
menhang des biblischen Textes. Gemeinsam ist den Gattungsbestimmungen
auch, dass musikbezogene Fragen nur sehr am Rande tangiert werden, obwohl
die Terminologie — neben dem literarischen und liturgischen Kontext — auch
Musikalisches suggeriert. Pierre Casetti hat ausgehend von der Kritik, “dass
die alttestamentliche Musik nicht nur ein archéologisches Problem” sei, Mu-
sik in der Bibel nach funktionalen Gesichtspunkten zu beschreiben versucht,
um der Frage nach dem Warum des Musizierens auf die Spur zu kommen und
den “Eigencharakter” der “israelitischen Musik” im altorientalischen Umfeld
nachzuweisen.®'® Allerdings gelangt er mit seiner Klassifizierung in vier Le-
bensbereiche und iiber zwanzig Unterkategorien, durch welche die Frage nach
dem “Sitz im Leben” differenziert wird, nicht iiber eine ‘Oberflachenbehand-
lung’ seiner Belege hinaus. Denn damit, dass etwa das Meereslied unter drei so
verschiedenen Kategorien wie “Musik und Prophetie”, “Ende des Krieges” und
“Musik aus Freude an Gott” eingeordnet wird, ist fiir das Verstandnis seiner
Funktion nicht viel gewonnen.5!6

d) Die Frage der Datierung des Meeresliedes steht mit den drei vorangehen-
den Problemkreisen in einer komplexen Wechselbeziehung. Entsprechend den
dort festgestellten Divergenzen verteilen sich die Datierungen iiber einen Zeit-
raum vom 12. bis ins 5. Jahrhundert. Verfechter einer frithen Datierung set-
zen meist die Einheit des ganzen Liedes voraus und argumentieren mit dessen
lexikalischen, morphologischen und syntaktischen Besonderheiten als Anzei-
chen fiir archaische Poesie (Cross/Freedman, Albright, Norin). Wichtig fiir die
Frithdatierung wurden auch ausserbiblische Texte, altorientalische Quellen mit
agyptischer und ugaritischer Poesie und andere archéologische Funde, die als
kulturgeschichtliches Vergleichsmaterial herbeigezogen werden konnten. Dem-
gegeniiber gelangen Forscher, die von der Annahme zweier Lieder ausgehen,
meist zu einer spateren Datierung, zumindest fiir das Meereslied im engeren
Sinne (Ex 15,1-18). Die sprachlichen Eigenheiten des Textes werden dann als
literarische Typologien oder als bewusste Archaismen interpretiert. Ein wei-
teres Argument in der Datierungsdebatte ergibt sich aus der Frage nach der
Einbindung des Meeresliedes in seinen narrativen Kontext und dessen Zuschrei-
bung zu verschiedenen Pentateuchquellen. Allerdings wird das Lied selbst heute

515 Casetti, Funktionen, 367.
516 Casetti, Funktionen, 372, 379, 384.
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iberwiegend als von den traditionellen Quellen unabhéngiger Text mit eige-
ner Entstehungsgeschichte angesehen. Eine wichtige Argumentationsbasis ist
schliesslich der Vergleich mit Formulierungen in den iibrigen Texten des bi-
blischen Kanons, die offensichtlich das Schilfmeerlied bzw. -ereignis ansprechen
oder dem Meereslied aufgrund terminologischer Ubereinstimmungen naheste-
hen. Gerade bei Parallelen zu Texten, deren Alter nicht eindeutig festzulegen
ist, bleibt aber die Richtung der Abhangigkeit oft ein ungeléstes Problem. Dies
ist etwa der Fall bei mehreren Psalmen, sogenannten ‘Geschichtspsalmen’, die
das Meereslied erwahnen oder das Ereignis referieren (cf. infra p. 260fF.)

Wenn sich eine Tendenz in der neueren Forschung zum Meereslied erkennen
lasst, dann ist es die einer zunehmenden Ubereinstimmung hinsichtlich der hi-
storischen Verortung des Liedes. So wird das Lied héaufiger im nachexilischen
Kontext (6./5.Jh.) angesiedelt und als eine kultische Hymne zur liturgischen
Feier des Exodus gesehen, mithin als spate Komposition mit — christlich gese-
hen — theologischem Schwerpunkt, die sich auf eine mythische Vergangenheit
bezieht zu einer Zeit, in der es darum ging, die Katastrophe des Exils zu iiber-
winden und die Kontinuitit von Gottes Heilstaten zu betonen.?!”
Symptomatisch fiir die dennoch bis heute bestehende Polaritat in der bi-
belwissenschaftlichen Erforschung des Meeresliedes sind die beiden jiingsten
umfanglichen Studien zum Thema: Martin L. Brenner stellt die Frage nach
der eindeutigen entstehungsgeschichtlichen Verortung des Textes ins Zentrum
seiner Untersuchung. Aufgrund einer textimmanenten Analyse und innerbi-
blischer Komparatistik gelangt er — wie er meint — zu einer abschliessenden
Beantwortung der wiedererwogenen Forschungsfragen. Brenner bestimmt das
Lied Ex 15,1-21 als eine einheitliche Komposition spaten Datums (444 v.d.Z.
oder kurz danach[!]), verfasst von den Kult-Leviten als hymnisches Siegeslied
fiir die Interpolation nach der Exodus-Erziahlung in Ex 14.5'® Demgegeniiber
zweifelt Steven Weitzman am Nutzen entstehungsgeschichtlicher Hypothesen
und konzentriert sich auf die Frage nach der literarischen und rhetorischen
Funktion des Meeresliedes in seinem definitiven narrativen Kontext. Ist man
sich der Tatsache bewusst, dass keine quellenkundliche Evidenz den Formie-
rungsprozess des biblischen Kanons zu erhellen vermag, dass man vielmehr mit
miindlicher Komposition und Uberlieferung zu rechnen hat, scheint es iiber-
zeugend, wenn Weitzman einerseits altorientalische Parallelen (v.a. die dgypti-
sche Pye-Inschrift) einbezieht und andererseits die Kontinuitat der Meereslied-
Tradition in nachbiblischen Schriften beriicksichtigt, um zu einem Verstdndnis

517 So z.B. Strauss, Meerlied; Spieckermann, Ezodus und Tempelberg; Brenner, Song of the Sea.
518 Brenner, Song of the Sea, 19, 175-188.
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zu gelangen, welche Funktion dem Lied als Lied im Zusammenhang der ganzen
Erzihlung zukommt.®!®

Als Gegenposition zu jener der christlich dominierten historisch-kritischen Bi-
belwissenschaft, die in ihrem Umgang mit der hebraischen Bibel nicht selten von
einer antijudaistischen Haltung bestimmt war und deshalb auch die Kontinuitat
vom biblischen “Alt-Israel” in Richtung des spéteren Judentums ausblendete,
seien stellvertretend fiir andere die — prononciert jliidischen — Forschungsansatze
von zwei Bibelwissenschaftlern erwéhnt, die in umfangreichen Torakommenta-
ren auch das Meereslied eingehend behandelt haben.??® Sowohl Benno Jacob
als auch Umberto Cassuto verfolgten die christliche Bibelkritik intensiv®?! (was
in der Gegenrichtung nur ausnahmsweise der Fall war), standen ihr jedoch kri-
tisch gegeniiber und insistierten auf dem Anspruch, die hebraische Bibel als ein
geschlossenes literarisches Werk ernstzunehmen. Jacob betrachtete die Urkun-
denhypothese bereits in den 1930er Jahren als iiberwunden®??, und Cassuto
wehrte sich zur gleichen Zeit entschieden gegen die “Vivisektion” der Bibelkri-
tik®2%. Im Gegensatz zur historisch-kritischen Perspektive betonen Jacob und
Cassuto als Pramisse ihrer Forschung die Einheitlichkeit der Schrift, wobei sie
sich zum Ziel setzen, deren sprachliche Feinheiten zu interpretieren und auch
ihre asthetischen Qualitaten wahrzunehmen.

Fiir Cassuto ist nur der endgiiltige Text als Ganzes faktisch existent, auf
Konjekturen basierende Rekonstruktionsversuche von Teilquellen haben in sei-
nen Augen keinen Sinn. Deshalb riicken historische Fragestellungen (Datierung
usw.) fiir ihn in den Hintergrund, statt dessen wird das kulturgeschichtliche
Umfeld starker einbezogen. Auch Cassuto zieht Vergleiche zu altorientalischen
Quellen, betont im Zusammenhang mit dem Meereslied etwa die sprachlichen
und literarischen Parallelen zu Meeresmythen aus den Nachbarkulturen Baby-
lon und Ugarit und vermutet die Existenz eines (wohl miindlichen) Versepos
als Vorstufe der Exodus-Erzahlung.

519 Weitzman, Song and Story, 17-30.

520 Cassuto, Commentary; Jacob, Ezodus; in die gleiche Richtung tendieren Loewenstamm, Tra-
dition, und Sarna, Torah Commentary.

521 Cassuto etwa verfasste den Artikel “Bibelwissenschaft, nichtjiidische” in: EJ (Berlin), Bd. 4
(1929), 717-726.

522 Im Kommentar zu Ex 17,8-16 reflektiert er die Problematik der traditionellen Quellenschei-
dung: “Wenn verschiedener Sprachgebrauch verschiedene Quellenschriften anzeigt, so miisste
fiir diesen Abschnitt unbedingt eine neue Quelle angenommen werden. Aber wieder werden
nur die abgegriffenen Spielmarken J, E, P ausgegeben. Es ist jedesmal der andere Gegen-
stand und die andere Lehrabsicht, die eine andere Sprache verlangen, und die einheitliche
Tora verfiigt iber viele Tone” (Jacob, Ezodus, 500; mit J, E, P werden die mutmasslichen
Pentateuchquellen bezeichnet).

523 Cassuto, Commentary, vi.
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Jacob, dessen Kommentar bereits in den 1930er Jahren entstand und 1940
im Londoner Exil beendet wurde, der sich also noch kaum auf neuere archaolo-
gische Funde stiitzen konnte, konzentriert sich noch starker auf eine textim-
manente philologische und literarische Interpretation der Bibel. Aber er betont
ebenfalls die Kontextgebundenheit der Offenbarungsschrift, wenn er feststellt:
“Auch die Tora spricht die Sprache ihrer Zeit und Umwelt”.??4 Dennoch wer-
tet er stilistische Unterschiede und Erzahlvarianten im Text nicht als Indizi-
en fiir verschiedene Quellenschichten, sondern als literarische Ausdruckskate-
gorien. Nicht selten stellt Jacob die gleichen Fragen wie die Bibelkritik und
tritt in deren Diskussion ein, etwa im Hinblick auf die Autorschaft, die lite-
rarische Form und das Verhaltnis des Meeresliedes zum Kontext. Aber auf-
grund seiner philologischen und exegetischen ["Jberlegungen, die einerseits im
Dialog mit den traditionellen jiidischen Bibelkommentaren stehen und auch
die masoretische Akzentuation beriicksichtigen, andererseits vom gedanklichen
Austausch mit den Bibeliibersetzern Buber und Rosenzweig geprégt sind, ge-
langt er zu anders gewichteten Folgerungen. Jacobs Ansicht nach ist — gerade
hinsichtlich der Exodus-Erzahlung — “der tatsachliche Geschichtsverlauf nur se-
kundéar”, wahrend sich die Intention des Textes auf “Sinn und Zweck und deren
padagogisch-kiinstlerische Gestaltung” richte.®2° Im Gegensatz zur Quellenkri-
tik anerkennt Jacob — durchaus auch in apologetischer Absicht — die Kontinuitat
der Textiiberlieferung, wie sie oben im Zusammenhang mit dem Shema‘ und
seinen Benediktionen aufgezeigt wurde und wie er sie selber mit dem Hinweis
auf Pessach artikulierte.>?® Hinsichtlich des Meeresliedes auch dessen besonde-
ren Stellenwert in der Tradition im Auge zu behalten, ist fiir ihn daher eine
Selbstverstandlichkeit.52”

Die rudimentére Skizzierung von Forschungsansitzen entlang mehr oder we-
niger getrennt verlaufenden Bahnen reflektiert eine Tendenz zur Religionsge-
bundenheit biblischer Wissenschaft, von der diese sich nur selten freimachte,
so dass andere Positionen eher ausnahmsweise wahrgenommen werden konn-
ten. Die kontroverse Beantwortung der exponierten Fragen in der akademi-
schen Bibelkritik diirfte angedeutet haben, dass die ganze Forschungsrichtung

524 Jacob, Fzodus, 1055.

525 Jacob, Ezodus, 484; vgl. auch die pointierte briefliche Stellungnahme: “Es gibt fiir den Auszug
aus Agypten nur Einen Beweis, das ist der Sederabend, die Pessachhaggada mit der davor
sitzenden jiidischen Familie” (ib., xvii).

526 Cf. supra p. 245 n. 525. Jacobs Kommentar zu Exodus endet mit dem Satz: “Die Tora Moses
brauchte nicht ausgegraben zu werden, denn sie ist nie verschiittet gewesen, und ein unsterb-
liches Volk hat sie wie seinen Augapfel gehiitet und von Geschlecht zu Geschlecht bis auf den
heutigen Tag vererbt, (was auch der nichtjiidische Leser und Forscher dankend anerkennen
soll)” (Jacob, Ezodus, 1066, xvii; die Bemerkung in Klammern wurde von Jacob nachtriglich
gestrichen).

527 Cf. Jacob, Ezodus, 439f.
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im Blick auf diesen Text in einem aporetischen Glaubensstreit befangen ist. Die
Quellenscheidung als Paradigma der christlichen Bibelwissenschaft, die sich im
18./19. Jahrhundert als dialektische Antwort auf fundamentalistische Bibelin-
terpretation etablierte, hat ihren Status im ausgehenden 20. Jahrhundert durch
immer feinere Differenzierungen befestigt. Die Gattungs- und Uberlieferungs-
kritik als ihre Tochterdisziplinen analysieren weiterhin die Genese eines Tex-
tes, dessen Ursprung und Vorgeschichte im Dunkeln der Miindlichkeit liegen.>2®
Ohne Zweifel nahrt sich das Interesse dieser Forschungsrichtungen gerade aus
dem Auffinden von Texten, die sprachlich und inhaltlich als heterogen erschei-
nen. Hinter der endgiiltigen Textgestalt werden Schichten ausgemacht, deren
Geschichte, religioser Charakter und theologischer Stellenwert in akribischen
Analysen rekonstruiert werden soll. Dabei gerat leicht ausser acht, dass es sich
um Texte handelt, deren religiose wie auch historische Bedeutung sich wesent-
lich aus der Anerkennung einer in sich schliissigen Ganzheit konstituiert.

Erst in den letzten Jahren haben sich vermehrt Forscher zu Wort gemeldet,
die sich auf den Text als solchen konzentrieren und sich damit einem literarkri-
tischen Ansatz, wie ihn Jacob und Cassuto vertreten haben, annahern. Damit
beginnt sich auch in der akademischen Bibelwissenschaft ein Ansatz zu etablie-
ren, den Brevard S. Childs — gerade im Blick auf das Meereslied — bereits in den
1970er Jahren als Desiderat beschrieben hat: “Although it is a legitimate task of
the traditio-historical method to trace |..| earlier stages before the development
of its present literary role, an equally important and usually neglected exegeti-
cal task is to analyze the composition in its final stage.”%2? Pointiert formuliert
hat die jlidische Tradition — auch in ihrer wissenschaftlichen Beschaftigung mit
der Bibel — das Bewusstsein von einer synchronen ‘Bibliothek’, in der man sich
bewegt, obwohl man weiss, dass die Texte unterschiedlich alt sind, nie aufgege-
ben. Innerhalb der von der christlichen Theologie gepragten Bibelkritik hinge-
gen werden die Integritat des Buches und die Geschichte seiner Entstehung erst
allmahlich wieder als gleichwertige Forschungsgegenstande betrachtet. Eine neu
sich formierende Redaktions- und Kompositionskritik konstatierte schliesslich
auch im deutschsprachigen Bereich ein Forschungsdefizit, das mit der “Unter-
bewertung der Letztgestalt des Pentateuch” zusammenhéange, und wandte sich
vermehrt der Funktion und Intention des Textes als einer literarischen Ein-
heit zu.?3° Ob sich mit dieser Verlagerung von der diachronen zu einer mehr
synchronen Betrachtungsweise bereits ein Paradigmenwechsel abzeichnet, sei

528 Dazu Mulder, Transmission, 103f., und Fokkelman, Literary Approach, 12-20.
529 Childs, Book of Ezodus, 248.

530 Weimar, Meerwundererzihlung, 6 n.4; vgl. zu dieser Richtung auch Zenger, Tradition, 477-
482; Th. W. Mann, Book of the Torah, 2-8; Janzen, Song of Moses, 212; Weitzmann, Song and
Story, 10-14.
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dahingestellt. Sicher ist aber, dass damit auch bisherige historische Einsichten
in ein anderes Licht geriickt werden diirften.

Es ging in diesem Abschnitt nicht darum, divergierende Forschungsmeinungen
gegeneinander auszuspielen, eher schon darum, ihr jeweiliges Erkenntnisinter-
esse zu umschreiben, und vor allem darum, aus der Vielfalt von moglichen
Ansétzen eine fiir unsere Fragestellung angemessene Perspektive zu gewinnen.
Im Hinblick auf die Kontinuitat der Meereslied-Tradition und deren Rezepti-
on im nachbiblischen Judentum ist die Frage, wie die Endgestalt des Textes
zustande gekommen ist (zumal sie immer nur spekulativ beantwortet werden
kann), sekundar. Hingegen ist es sinnvoll, vom vorliegenden Text als einer li-
terarischen Einheit auszugehen, deren Stellenwert recht friih etabliert gewesen
sein muss. Auch wenn die Kanonisierung der hebraischen Bibel insgesamt si-
cherlich ein komplizierter und langwieriger Prozess war, ist das Meereslied —
im Gegensatz etwa zu den Psalmen — ausgezeichnet als Teil jenes Corpus (der
Tora), das zuerst und schon friih als Kanon wahrgenommen worden ist. Ganz
unabhéangig von der Frage, wann der Text komponiert und in den Erzahlzusam-
menhang eingefiigt worden ist, besteht daher eine starke und fiir unsere Frage-
stellung besonders aufschlussreiche Interdependeﬂz zwischen dem Bewusstsein
von Kanon, der prominenten Plazierung des Liedes im Exodus-Buch und sei-
nem Sonderstatus in der Tradition.

7.2. Das Interesse der Musikwissenschaft

In musikgeschichtlichen Darstellungen und in einschlagiger Sekundarliteratur
erscheint das Meereslied regelméssig unter drei Gesichtspunkten: dem Raster
entsprechend, mit dem “Musik in der Bibel” allgemein wahrgenommen und
klassifiziert worden ist, wird regelmassig auf das Lied verwiesen, zum einen
wenn es um “biblische Musikinstrumente”, zum andern wenn es um den “Sitz
im Leben” von Musik in der Bibel geht. Schliesslich wird das Meereslied — aus
Griinden, die im folgenden auszufiihren sind — immer wieder angefiihrt als ein
Modell, auf das spatere Vorstellungen von wechselchorigem Singen projiziert
worden sind. Wenn ich diese drei Aspekte bis hierher weitgehend ausgeblendet
habe, dann darum, weil an ihnen die Beriihrungspunkte zwischen Bibelwissen-
schaft, Liturgiegeschichte und Musikforschung, aber auch die Gebrechen von
interdisziplindrer Kommunikation sichtbar werden. Der forschungsgeschichtli-
che Hintergrund — dass das Meereslied nun einmal in der Schnittmenge der
Aufmerksamkeit von musikinteressierten (christlichen) TheologInnen und von
(fast ausschliesslich) jiidischen MusikwissenschaftlerInnen liegt — soll nicht zu-
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letzt deshalb mitberiicksichtigt werden, weil damit erklarbar wird, wie das
Meereslied in der einschlagigen Literatur aufscheint und mit welchen Vorstel-
lungen, aber auch Missverstandnissen seine Erwdhnung oftmals behaftet ist.
Als Tendenz lasst sich beobachten, dass seitens der Musikgeschichte die These
vom hohen Alter des Mirjamliedes gerne aufgenommen wird, wobei mit einer
auffiihrungspraktischen Interpretation dessen Status als Faktum noch betont
wird. Dabei scheint das Lied kraft seines hohen Stellenwertes in spéteren Li-
turgien zugleich als Vorbild und als Projektionsflache fiir Vorstellungen iiber
kultische Gesangspraktiken zu dienen. Im Zuge dieser Gleichsetzung wird die
historische Dimension zwar verwischt; dennoch wirkt sie als Legitimation.

a) Die Frage nach dem “Sitz im Leben” (Hermann Gunkel) ist bekanntlich ei-
ne aus der Theologie stammende Ordnungskategorie der Gattungskritik, die
zur Beschreibung von sozial- und kulturgeschichtlichen Zusammenhéngen von
vielen anderen Disziplinen iibernommen und adaptiert worden ist. Unter die-
sem Gesichtspunkt wird nun oft nicht das ganze Meereslied, sondern lediglich
das kurze Mirjamlied fokussiert, das die Imagination einer realen Szenerie an-
regt und von der Aura des “dltesten Dokumentes” der Bibel umgeben ist. So
spricht etwa Westermann im Hinblick auf Ex 15,21 von einem “ganz kurze[n]
[..] Volkslied [...], das unmittelbar aus der Stunde des besungenen Ereignisses
wachst und von einem Chor unter Tanzen gesungen oder von allen Versam-
melten aufgenommen” wurde.?®! Andere — die Klassifizierungen der Bibelwis-
senschaft aufnehmend und die Verse Ex 15,20-21 paraphrasierend — bezeichnen
das Mirjamlied als Siegeslied (“Song of Triumph”), als “Siegestanzlied” mit
Mirjam als Vorsingerin oder einfach als Frauenlied (“women’s song”).532
Demgegeniiber lassen mehrere (zumal jiidische) Autoren die Aufteilung des
Liedes unbeachtet und stellen die Szene dafiir umso anschaulicher dar. Fiir
Avenary ist das “Lied am Schilfmeer (Ex 15) [...] als Vorbild eines spontanen
Lobgesangs richtungweisend” und der éltesten Epoche “Musik der Hebréer |.. ]
(1250-1000 v.Chr.)” zugeordnet.®3® Adler nennt unter der Kategorie “chants de
triomphe” neben dem profanen Deboralied (Jud 5) “le cantique sur la Mer Rou-
ge (Ex 15,1-21), célébration spontanée de victoire ou de délivrance de la main
des ennemis”, und hebt dessen eindeutige Funktion als Gotteslob hervor.534 Fiir
Sachs schliesslich und im Rahmen von dessen kulturanthropologischem Ansatz
reprasentiert das Lied “ein urtiimliches Stadium, in welchem Gemiitsbewegung
und freies Ausstromen die melodischen und rhythmischen Gestalten formte. Je-

531 Georgiades et al., “Musik”, in: RGG, Bd. 4 (1950), 1204.

532 Kraeling/Mowry, Music in the Bible, 285; Seidel, Musik in Alt-Israel, 19; Eric Werner, “Jewish
Music”, in: NGrove, Bd. 9, 617.

533 Avenary, Jiudische Musik, 226.
534 1. Adler, Juive (Musique), 640.
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dermann in Israel sang, und das Spielen der Leier und der Schellentrommel war
eine allgemein verbreitete Erscheinung, zumindest unter den Frauen. Als die
Kinder Israels auf trockenem Pfad mitten durch das Meer zogen und so aus der
Hand der Agypter gerettet wurden, stimmte Moses die heilige Weise zum Lo-
be Gottes an, und alle Ménner fielen in seinen Gesang ein, wahrend die Frauen
im Wechselgesang antworteten.”?3%

So naiv und blumig diese letzte Schilderung erscheinen mag, so genau trifft
sie den Tenor, mit dem die sparlichen Informationen aus wenigen Bibelver-
sen als historische Belege fiir Musik auf einer frithen Kulturstufe interpretiert
worden sind. Dabei wird stets das als historisch betrachtete Ereignis mit dem
literarischen Zeugnis, das — méglicherweise — davon berichtet, gleichgesetzt.>36
Erst in einer neueren Darstellung wird das Meereslied (Ex 15,1-19.21) explizit
als Kulthymne einer spateren Zeit klassifiziert, zugleich wird vorsichtig ein-
geraumt, “Musikstrukturen” seien “beim gegenwartigen Forschungsstand nicht
verifizierbar”.%37 An all diesen musikgeschichtlichen Referenzen auf das Mee-
reslied wird exemplarisch deutlich, wie die wenigen in der Bibel auffindbaren
Anhaltspunkte als Belege sowohl fiir die jiidische wie fiir die abendléandisch-
christliche Prahistorie einstehen miissen.

b) Die in der Bibel erwdhnten Musikinstrumente sind ein Studienobjekt, dessen
Darstellung als Zentrum der Realiengeschichte in den einschliagigen Arbeiten
breiten Raum einnimmt.>3® Instrumente bzw. deren Namen werden inventari-
siert, nach einer giangigen Systematik klassifiziert und allenfalls mit archaolo-
gischen Funden als Vergleichsmaterial konfrontiert. Dabei stellt allein schon
die Terminologie ein besonderes Problem dar, das indes bei den im Meeres-
lied erwahnten Instrumenten vergleichsweise gering zu sein scheint. Bei den in
Ex 15,20 genannten tuppim (Sg. tof) handelt es sich zweifelsfrei um handliche
Trommeln, die in der Sekundarliteratur bald als ‘Schellentrommel’ oder ‘Schel-
lenreif’, bald als ‘Handpauke’ oder ‘Tambourin’ spezifiziert werden.®*® Als cha-
rakteristisch fiir tof, das einzige in der Bibel erwdhnte Membranophon, gilt,
dass das Instrument meist in den Handen von Frauen und als Begleitung von

535 Sachs, Musik der Alten Welt, 52.

536 Die Beispiele fiir diese Beschreibungsebene sind zahlreich und brauchen nicht im einzelnen
aufgezahlt zu werden; sie bilden eine Konstante in einschlidgigen Lexikonartikeln und in sum-
marischen, oft auf popularisierende Bildhaftigkeit angelegten Gesamtdarstellungen.

537 J.Braun et al., Judische Musik, 1522.

538 Idelsohn, Jewish Music, 8-17; Gerson-Kiwi, Musique, 1414-1436; Avenary/Bayer, Music, 560-
565; Erich Werner, “Jewish Music”, in: NGrove, Bd.9, 618-620 (dass hier samtliche bi-
blischen Instrumente unter der Rubrik “Instruments of the Temple” aufgefithrt werden, ist
irrefiihrend). Die neue MGG widmet dem Stichwort “Biblische Musikinstrumente” erstmals
einen umfangreichen eigenstindigen Artikel (MGGg, Bd.1 [1994], 1503-1537).

539 Ausfiihrliche Klarung des Instrumententyps bei J. Braun, Biblische Musikinstrumente, 1525-
1527.
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kultischen Ténzen auftaucht, ein Befund, hinter dem unschwer die Einleitung
zum Mirjamlied (Ex 15,20) als locus classicus zu erkennen ist. Die Diskussion
dariiber, ob taf ein spezifisches oder gar ein ausschliessliches Fraueninstrument
sei, hat Joachim Braun einstweilen mit einer situativen Differenzierung dahin-
gehend beendet, dass Spielende beiderlei Geschlechts in Frage kommen: “Eine
Gesetzmassigkeit ist darin zu erkennen, dass die solistische Trommel nur von
Frauen geschlagen wurde [..], im Zusammenspiel mit anderen Instrumenten
aber von allen Ausfiihrenden.”®4® Dennoch wird dem Bild von der trommeln-
den und tanzenden Frau (Mirjam) zusétzliches Gewicht verliechen als Zeug-
nis einer “jahrtausendlange[n] nahéstliche[n] Tradition”%*!; zum einen durch
archéologische Funde (besonders einiger weibliche Terracotta-Figuren aus dem
Gebiet Alt-Palastinas), zum andern durch ethnomusikologische Beschreibun-
gen rezenter Praktiken im Nahen Osten, die diesen ikonographischen Topos
stutzen.

Nicht beachtet blieb interessanterweise in der organologischen Bestandesauf-
nahme die exegetische Diskussion dariiber, ob mit dem Wort meholot in Ex
15,20 ‘Reigentanze’ oder ein Musikinstrument (eine Art Fléte) oder gar bei-
des gemeint sei. Soweit ich sehe, ist dies eine philologische Variante, die ledig-
lich in jiidischen Bibelkommentaren und -iibersetzungen erwogen worden ist.54
Sie scheint in der musikwissenschaftlichen Literatur nicht weiter beriicksichtigt

worden zu sein, da sie offensichtlich auf der forcierten Lesung eines aggadischen
Midrasch beruht.

¢) Ex 15 erscheint mit frappierender Konstanz als Referenz bei der Erorterung
von frithen Belegen fiir liturgischen ‘Wechselgesang’; einerseits bei der termino-
logischen Klarung der Worter ‘Antiphonie’ und ‘antiphonal’, andererseits bei
der auffiihrungspraktischen Erwégung von Varianten ‘wechselchorigen’ Singens
in der liturgischen Verwendung von biblischer Poesie. Diese beiden Richtungen
des Fragens sind in auffallender Weise auf einen griechisch-lateinischen und
einen semitischen Uberlieferungsstrang bezogen. Dass das Meereslied zwischen
diesen Uberlieferungen als mehr oder weniger verdecktes Bindeglied wirkt und

540 J.Braun, Biblische Musikinstrumente, 1526, mit Bezug auf Eunice Blanchard Poethig, The
Victory Song Tradition of the Women of Israel, Ph.D. Diss. New York 1985; vgl. dazu —
stellvertretend fiir mehrere Arbeiten, die das Mirjamlied unter feministischem Blickwinkel neu
betrachten — auch Carol Meyers: “The Drum-Dance-Song Ensemble: Women’s Performance
in Biblical Israel”, in: Rediscovering the Muses. Women’s Musical Traditions, ed. Kimberly
Marshall, Boston 1993, 49-67.

541 J. Braun, Biblische Musikinstrumente, 1520; ebenso Gerson-Kiwi, Musique, 1435. Der Topos
Frau, Trommel und Tanz kehrt wieder in Jud 11,34, 1Sam 18,6, Jer 31,4, und klingt an in Ps
68,26; 81,3; 149,3-4; 150,4.

542 U.a. Jacob, Erodus, 448, und Cassuto, Commentary, 182, 488, bringen die Interpretation
von mahol als Variante zu halil ‘Pfeife, Flote’ in Ableitung von der Wurzel h-w-I ‘hohl sein’;
Gerson-Kiwi (Musique, 1435) weist die Lesart ‘Flote’ ausdriicklich als falsch zuriick (vgl. dazu
auch Kiihn, Musik, 65f., und supra p. 235).
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wie es wiederum die Rolle eines (prototypischen) Modells einnimmt,>*3 sei in
einem Exkurs skizziert.

EXKURS 4: Das Meereslied als Modell fiir Antiphonie

Soweit das Meereslied als auffiihrungspraktisches Modell aufgefasst worden ist,
geht es zunachst um die Vorgeschichte von Antiphonie und Responsorium, nach
musikwissenschaftlicher Lesart um Gattungen, die fiir die Psalmodie der christ-
lichen Friihzeit und die Frage nach der Kontinuitat von Gesangspraktiken zwi-
schen Synagoge und Kirche zentral, aber auch von der Schwierigkeit begleitet
sind, dass sie terminologisch weder eindeutig noch einheitlich erfasst werden.
Das bedeutet, dass mit den Wértern antiphona und responsum etc. noch nicht
unbedingt die gemeinten Sachen bzw. die gesuchten Informationen gefunden
sind. Nun lésst sich in der historischen und terminologischen Sekundérliteratur
iiber die Anfinge wechselchérigen Singens eine eindeutige Zentrierung auf das
Meereslied als Modell feststellen. Es ist darum interessant zu fragen, wortber
die einschlégigen Zeugnisse etwas aussagen, wenn sie eine Art wechselchorigen
Singens mit dem Meereslied in Verbindung bringen. Max Haas hat in einem
richtungweisenden Aufsatz, der ausging von der Einsicht, dass die “herangezo-
genen Zeugnisse |[..| in ihrer Zielsetzung nicht auf die Prazisierung liturgischer
Usanzen gerichtet” sind und von der Uberlegung, dass “jede Untersuchung
von ‘antiphonal’ und ‘responsorial’ [..] notwendigerweise semitische Zeugnis-
se berticksichtigen” miisse, die Aufmerksamkeit auf die in Ex 15,21 exponierte
Wurzel “-n-h/y gelenkt.5** Seine lexikalischen Ermittlungen schloss er mit der
offen formulierten Hypothese: “[Gleht es um eine mit dem Verweis auf Ex 15
evozierte Typologie, die Nachahmungen — stets an Ex 15 orientiert — zur Fol-
ge hat? Oder ist das Meereslied das besonders geeignete Beispiel, um auf eine
Form des ‘Entgegnens’ hinzuweisen |[...]?”545

543 Dies in bemerkenswert stdrkerem Ausmass denn jene (als jlinger geltenden) biblischen Ab-
schnitte, in denen eine wechselchorige Situation weitaus konkreter ausgestaltet ist: Deut 27,11-
26 und Neh 12,24.37-47 (cf. Sachs, Musik der Alten Welt, 83; 1. Adler, Juive [Musique], 640b).

544 Haas, Psalmodie, 46ff. — Damit ist allerdings eine andere Perspektive angezeigt als jene lite-
raturwissenschaftliche, die im Wechselgesang ein Pendant zum parallelismus membrorum als
der Grundstruktur biblischer Poesie sieht (zu diesem Aspekt Georgiades et al., “Musik”, in:
RGG, Bd. 4 [1950], 1205; Slotki, Antiphony; Kugel, Idea, 116-119).

545 Haas, Psalmodie, 51.
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Die klassische begriffsgeschichtliche Referenz einer frithen Verwendung von
antiphona®4® ist Philo von Alexandria (ca.10v.-45d.Z.), der das Wort dvrido-
vos dreimal bezogen auf Ex 15 als eine wechselchorige Situation verwendet,
zweimal davon bei der Beschreibung kultischer Praktiken der Therapeuten, ei-
ner hellenistisch-jiidischen Sekte in Agypten:

[83] Nach dem Mahl veranstalteten sie die heilige Nachtfeier. Diese geht auf folgende
Weise vor sich: alle erheben sich gemeinsam, und in der Mitte des Speisesaals bilden
sie zunachst zwei Chore, einen von Mannern und einen von Frauen. Zum Fiihrer
und Vorsanger wird fiir jeden Chor der geachtetste und musikalischste gewahlt.
[84] Dann singen sie Hymnen zu Gott in vielen Versmassen und Melodien, teils zu-
sammenklingend (ouvnxolvTes), teils auch ‘wechselchorig’ (avTidwvols appoviais),
wobei sie die Hande im Takt bewegen und tanzen. [..] [85] Wenn dann jeder der
beiden Chdre allein fiir sich seinen Anteil zum Fest beigetragen hat [...], vermischen
sie sich untereinander und werden ein Chor aus zweien. Damit ahmen sie den Chor
nach, der vor langer Zeit am Roten Meer zusammentrat auf Grund der dort gewirk-
ten Wunder. [Hier folgt eine Rekapitulation des Schilfmeerereignisses, Ex 14,8ff.]
[87] Als sie [sc. die Israeliten] das gesehen und erlebt hatten, ein Ereignis, welches
Worte, Gedanken und Hoffnung iiberstieg, bildeten Méanner und Frauen voll Begei-
sterung einen einzigen Chor und sangen Dankeshymnen (eUxapiotnplovs Upvovs)
auf Gott ihren Retter, die Manner geleitet von dem Propheten Moses, die Frau-
en von der Prophetin Maria [sc. Mirjam]. [88] Hauptsachlich nach diesem Vorbild
erklingt der Gesang der Therapeuten und Therapeutriden in widerhallenden und
wechselchérigen Melodien (péleow avrtixols kal davTtidavols), wobei auf den tie-
fen Klang der Manner der hellere der Frauen antwortet und so ein harmonischer
Zusammenklang und eine wirkliche Musik entstehen.%47

Diesem Bericht wurde fiir die Prézisierung des Terminus antiphona zweier-
lei entnommen: zum einen die Gegeniiberstellung zweier Chore, zum andern
der Umstand eines Registerunterschiedes zwischen Frauen- und Maéannerseite.
Uberdies entdeckte man hier einen Beleg fiir die Beteiligung von Frauen an li-
turgischen Handlungen.’*® Betrachtet man die Schilderung Philos aber auch

546 Vgl. Bruno Stéblein, “Antiphonie”, in: MGG, Bd. 1 (1949), 524; Hourlier, Notes, 117ff.; Hucke,
Entwicklung, 150f.; Michel Huglo, “Antiphon”, in: NGrove, Bd. 1, 471; Edward Nowacki, “An-
tiphon”, in: MGGg, Bd.1 (1994), 637.

547 Philo, De vita contemplativa, 11 (§§83-88). Im Traktat De agricultura deutet Philo das
Meereslied allegorisch als Siegesgesang anlasslich des Sieges der Tugend iiber die schlech-
ten menschlichen Eigenschaften. Auch hier verweist er auf das antiphonische Gegeniiber von
Miénnern und Frauen (otdvtes dvrnyov kal avtidwvov), die das “Lied am Meer” (mapdAi-
ov @dMv), diesen “wunderbaren und héchst angemessenen Hymnus”, singen (mdykalov kal
mpeTwdéaTaTov Ypvov §dew) (De agricultura, 17 [§§ 79-81]).

548 Die Vorstellung, dass Mirjam den Chor der Frauen gegeniiber Mose und den Méannern anfiihr-
te, findet sich auch in der samaritanischen Quelle Memar Marqah, § 7 (p. 58); cf. p. 316 n. 717;
ausserdem hat Philo die Szene im Rahmen seiner Bibelparaphrase De vita Mosis konkretisiert:
“Was sollte Mose danach [sc. dem Durchzug durch das Meer| anderes tun als den Wohltiter
mit Dankeshymnen zu preisen? Er teilt das Volk in zwei Chére, einen von Ménnern und einen
von Frauen, er selbst fiihrt die Méanner an, wihrend er seine Schwester dazu bestimmt, die
Frauen anzufiihren, damit sie dem Vater und Schopfer Hymnen singen in wohlklingenden Har-
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im Licht der Benediktionen zum Shema‘, wird deutlich, wie hier — sei es fiir
Philo oder fiir die Therapeuten selbst3*® — Ex 15 ebenfalls als Modell fiir eine
kultische Inszenierung, quasi als Hintergrund fiir einen charismatischen Gottes-
dienst dient. Dabei konnte es in der Beschreibung Philos ebensosehr wie um die
Gegeniiberstellung von Choren um die Beschreibung einer Akklamation oder
um das Konzept der Ganzheit Israels (kol yisra’el) gehen. Denn ob avtidwvos
das zentrale Stichwort ist, was der terminologische Blick leicht suggeriert, ist
zumindest fraglich.

Edward Nowacki hat zu bedenken gegeben, dass der Focus des Stichwor-
tes moglicherweise auf etwas anderes gerichtet ist®*°, und zurecht eingerdumt,
der Abschnitt iiber die Therapeuten bei Philo sei “vermutlich weniger als
Vorahnung einer christlichen Praxis bedeutsam denn als Zeugnis fiir den Ek-
lektizismus der alexandrinischen jiidischen Kultur in ihrer Abhangigkeit von
griech(ischen] und jiidischen Chortraditionen”.5*! Ohnehin klafft zwischen den
Belegen bei Philo und den friithesten Zeugnissen fiir antiphonale Praxis bei sy-
rischen und paléstinischen Christen seit der zweiten Halfte des 4. Jahrhunderts
eine Zeitraum von iiber 300 Jahren. Dass Philo dennoch zum Kronzeugen der
Begriffsgeschichte von ‘Antiphonie’ geworden ist, hangt damit zusammen, dass
seine Schriften in der christlichen Kirche eine kontinuierliche Rezeption erfuh-
ren. In der jiidischen Tradition dagegen blieb er bis in die Neuzeit fast un-
bekannt. Was indes Philos Verhéaltnis zur jiidischen Tradition betrifft, haben
vergleichende Untersuchungen gezeigt, dass seine Auslegungen der Tora wie sei-
ne Allegoresen der Schrift mit der miindlichen Uberlieferung des Judentums in
Verbindung stehen.5®? Es passt in dieses Bild, dass die Belege bei ihm schon
um die Wende der Zeitrechnung bezeugen, wie Ex 15 zumindest fiir eine be-

monien (arTidfdyyols appovials ovvnxodvTes), in einer guten Mischung von Stimmen und
Melodien; die Stimmen gleichmaéssig einander ablésend und tiefe und hohe Stimmen sich zu
Wohlklang verbindend, denn die Stimmen der Ménner sind tief, hoch jene der Frauen, wenn
sie im richtigen Verhédltnis gemischt werden, ergibt dies ein wohlténendes, panharmonisches
Melos. All diese Myriaden wurden von Mose dazugebracht, mit einmiitigen Herzen die glei-
che Hymne zu singen. [...] Der Prophet [...] stimmte das Loblied an (katfipxe Tfis ¢8fjs), und
die ihn horten traten in zwei Choren zusammen und sangen seine Worte mit.” (De vita Mo-
sis I, 256-257); vgl. dazu Levarie, Philo, und Richard A. Baer, Philo’s Use of the Categories
Male and Female, Leiden 1970, 98-101.

549 In der Forschung besteht — unabhéngig von der Frage, ob die Sekte iiberhaupt existiert hat
— weitgehende Einigkeit dariiber, dass Philo in seiner Darstellung der Therapeuten eher ein
Modell von jiidischem Leben nach seinem Ideal formte, als dass er eine reale Gemeinschaft
beschrieb (vgl. Borgen, Philo, 2471L.).

550 “The connection of ‘antiphonal harmonies’ [avTiddrots appoviais] to songs sung by facing
rows of dancers suggests that it was a term of choreography. It is not at all clear that Philo
understood it to refer to alternating hymnody in general [...]" (Nowacki, Antiphonal Psalmody,
289 n.4).

551 Nowacki, “Antiphon”, in: MGGg, Bd. 1 (1994), 637.
552 Vgl. dazu Borgen, Philo, 233-282.
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stimmte Gruppe von Juden als archetypisches Modell galt.’®® Dafiir spricht
auch eine weitere Stelle, die in diesen Zusammenhang gehort:

(268] Es ergeben sich aber viele Gelegenheiten, bei denen es sich nicht gehort zu
schweigen, sondern die eine Ausserung in Poesie/Lied (¢8ds) oder entsprechend in
Prosa (prioets) fordern. [...] [269] So wollen wir nicht zégern, sondern einen Chor
aufstellen und die dem Heiligen entsprechende Ode singen (T1v LepompemeoTdTny
ddwpev @dnv), indem wir alle auffordern zu sprechen: “Singen wir (dLowpev) dem

Herrn, denn ruhmreich hat er gesiegt, Ross und Reiter warf er ins Meer” (~ Ex
15 ) ok

Hier wird die Szenerie von Ex 15 nur angedeutet. Zu vermerken ist, dass Philo
den Vers Ex 15,1 nach LXX, der fiir die Juden in Alexandria gebrauchlichen
Ubersetzung, zitiert. In jener Version ist der urspriingliche Singular des Ausrufs
asira ‘singen will ich’ in den adhortativen Plural diowpev ‘lasst uns singen’
gewendet, was den — hier betonten — Gestus eines kollektiven Hymnus verstarkt.

Lassen wir diesen Strang fiir einen Moment liegen und wenden uns der an-
dern Seite zu. Im talmudischen Schrifttum, beginnend in der Mischna und in
mehreren Stationen bis in den babylonischen Talmud fortgesetzt, gibt es eine
wichtige Traditionseinheit, die den Vortrag des Meeresliedes im Vergleich mit
Shema‘ und Hallel als Teilen der Liturgie diskutiert (cf. infra p. 304ff.). Dabei
geht es um die Frage, mit welcher Verteilung und in welcher Reihenfolge die
betreffenden Texte im Wechsel zwischen Vorbeter und Gemeinde zu rezitieren
seien.

Wenn nun in Darstellungen jiidischer Musik ebenfalls in Verbindung mit Ex
15 antiphonale Praktiken konstatiert werden,®>® so steht dahinter eine lange
Tradition, welche mit Bezug auf die genannten talmudischen Quellen die Wur-
zel “-n-h implizit in diese Richtung interpretiert. Max Haas hat die relevanten
lexikographischen Ermittlungen zu “n-h bereits detailliert zusammengestellt
und dabei die erheblichen exegetischen Schwierigkeiten reflektiert.%%® Die wich-
tigsten Aspekte des Problems seien darum hier nur skizziert:

553 Vgl. Weitzman, Song and Story, 75: “The leap from present-day liturgical praise to the songs
of the biblical past was possible only because by the Second Temple period the Song of the
Sea at least was perceived as a model for how Jews were to praise God in their own divine
worship.”

554 Philo, De somniis, 11, 41 (§§ 268-69).

555 I. Adler registriert, “I'exécution antiphonée (choeurs alternés d’hommes et de femmes) est at-
testée dans le cantique de Miriam [!]” (Juive [Musique], 640b). Mit Bezug auf die einschligige
Stelle bSot 30b erwdhnt Gerson-Kiwi Ex 15 als Modell fiir “antiphonie responsoriale” (Mu-
sique, 1439). Avenary nennt die gleiche talmudische Tradition als Beleg fiir “responsorial

psalmody”, erwdhnt aber auch Philo als Referenz fiir Antiphonie (Avenary/Bayer, Music,
575f.).

556 Haas, Psalmodie, 47-51.
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1. Die hebraischen Lexika unterscheiden vier homonyme Wurzeln -n-h mit den
Grundbedeutungen I ‘antworten’, II ‘gebeugt sein’, I11 ‘sich mit etwas beschafti-
gen’, IV ‘singen’. Dazu wird festgestellt, dass die Bedeutungen I und IV “nicht
immer scharf zu scheiden” seien.®®” Lexika zur jiidischen Traditionsliteratur
dagegen setzen nur eine bzw. zwei Wurzeln an; entweder mit der primaren Be-
deutung ‘entgegnen’ oder I und IV zusammengefasst und iibersetzt mit ‘to

begin to speak, to respond, to speak or sing in chorus, to answer’.>%8

2. Erhellt wird eine Unterscheidung zwischen ‘-n-h I und IV allenfalls durch
die Information aus der vergleichenden Semitistik, dass mit der Lautverschie-
bung von g zu ‘in “-n-h zwei Wurzeln verschmelzen, die etwa im Arabischen als
¢-n-h ‘im Sinn haben, meinen’ und ganna ‘nasal sprechen, singen’ getrennt blei-
ben. Dieser Erklarung steht die Bemerkung Fischers entgegen, ganna ‘singen’
sei etymologisch von hebraisch “-n-h zu trennen. Thm zufolge bedeuten “hebr.
‘and, aram. ‘nd [...] ‘antworten, anheben (zu sprechen, zu singen)’ und gehéren
etymologisch zu arab. ‘ana ‘etw. im Sinn haben, meinen’” .5%° Beide Erklarun-
gen sind formal interessant und miissen sich nicht einmal ausschliessen. Denn
ungeachtet der etymologischen Herleitung bleibt die Frage nach der Kontami-
nation von Bedeutungen bei einem Wort, das synchron als Homonym erscheint,
bestehen.

3. Zieht man fiir die Exegese von ¢-n-h die griechischen und araméischen Uber-
setzungen zu Ex 15 bei, ergibt sich das typische Bild unterschiedlicher Interpre-
tationen, weil jede Ubertragung einen anderen Aspekt betont. Die Septuaginta
gibt die Wurzel in Ex 15,21 mit é€dpxew ‘begin, to lead in, initiate’ wieder:
eEfpxev [..] Mapiap Aéyovoa ‘Mirjam hob an zu sprechen’. Demgegeniiber

setzen einzelne Targumim (PsJ, FT) an der Stelle die Wurzel z-m-r ‘singen’

ein.560

557 Koehler/Baumgartner, Lezikon, Bd. 3, 719b. Uber die bei Haas genannten Lexika hinaus wird
diese Unterscheidung auch vorgenommen in Ben Yehuda, Thesaurus, Bd.9 (1949), 4578a-
4583b.

558 J.Levy, Waorterbuch, Bd. 3, 668ff.; Jastrow, Dictionary, 1093a.

559 Wolfdietrich Fischer, Farb- und Formbezeichnungen in der Sprache der altarabischen Dich-
tung, Wiesbaden 1965, 137 n.3 (den Hinweis darauf gibt Haas an anderer Stelle [Miindliche
Uberlieferung, 163 n.271]). Aus der kurzen Feststellung geht nicht hervor, ob Fischer sich auf
<-n-h als auf eine von mehreren homonymen Wurzeln bezieht, oder ob er semantisch auf eine
Grundbedeutung reduziert. Hingegen ist im Hinblick auf die sprachlich manifeste Differenzie-
rung von Modi des Singens interessant, dass sich ganna ‘singen’ von einem onomatopoetischen
Adjektiv herleitet, das “den sanften, brummenden Ruf der Antilopen wiedergibt, mit dem sie
ihre Jungen anlocken”; {iber ganna® ‘Frau mit sanfter, gazellengleicher Stimme’ entsteht Fi-
scher zufolge als Denominativ dann das Verb ganna ‘singen’ (Fischer, ib.).

560 Liddell/Scott, Lezicon, 588a. Zu den Versionen der Targumim vgl. auch infra p. 301.
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4. Haas folgert aus der Zusammenschau der lexikographischen Belege, “dass
<-n-h primir mit ‘entgegnen, antworten’ iibersetzt werden kann”.°¢! Die Be-
deutung von ‘-n-h als ein Modus des Singens ergabe sich dann jeweils erst aus
dem Kontext.

Diese Schlussfolgerung reduziert das Problem der Homonymie von “n-h da-
hingehend, dass zumindest die Bedeutungen I und IV — wenn nicht auch II
und III - in einem gemeinsamen semantischen Feld gesehen werden konnen,
dessen Grundbedeutung mit ‘sich hinwenden zu’ umschrieben werden kann.5%?
Hier tritt ein lexikographisches Dilemma zutage, das Jacques Hourlier einmal
im Zusammenhang mit ‘Antiphonie’ benannt hat: “Les meilleurs dictionnaires
ne sont pas d’un grand secours pour interpréter ces mots, car ils dépendent de
traducteurs qui, eux-mémes, n’ont pas abordé les problémes musicaux.”%%® Es
scheint, dass mit der Abspaltung einer forciert musikalischen Signifikanz, mit
der Ubersetzung von “-n-h durch ‘singen’, der Blick auf die konnotierte Grund-
bedeutung und auf die Eigenschaften des Singens verstellt wird. Es geht in
Ex 15,21 nicht nur um das Singen Mirjams, sondern auch um ein ‘Entgegnen’
bzw. ‘Antworten’ gegeniliber Mose und um das ‘Anstimmen’ vor einer Gruppe.

Diese Bedeutungsdifferenzen sind auf erhellende Weise zu beobachten an ei-
nem Beleg, der, soweit ich sehe, in dem hier zur Frage stehenden terminologi-
schen Zusammenhang noch nicht beachtet worden ist:

[268] An Neumonden, am Chanukkafest und am Purimfest diirfen sie [sc. die Frau-
en| einen Trauergesang anstimmen (ma‘anot) und sich an die Brust schlagen; aber
weder an diesem noch an jenem [sc. Tag] diirfen sie ein Klagelied anstimmen (megqa-
nenat). Ist der Tote begraben, so diirfen sie weder einen Trauergesang anstimmen
noch sich an die Brust schlagen. — Was heisst Trauergesang (“innuy)? — Wenn alle
[Frauen| zusammen anstimmen (kullan ‘onét ka-ahat). — [Und was heisst] Klage-
lied (¢g2na)? — Wenn eine vorsagt und die iibrigen nach ihr anstimmen (kullan ‘onat
aharéha), wie es heisst: UND LEHRT EURE TOCHTER EINEN TRAUERGESANG (nehi),
EINE JEDE DIE ANDERE EIN KLAGELIED (gina) (Jer 9,19 [20]).564

Die Gegeniiberstellung von ‘Trauergesang’ und ‘Klagelied’ fithrt in weitere ter-
minologische Schwierigkeiten, denen hier nicht nachgegangen werden soll. Ent-
scheidend fiir unseren Zusammenhang ist, dass die Wurzeln “-n-h und g¢-n-h
in zwei Ableitungspaaren aus Substantiv und Verb einander gegeniibergestellt
werden.®®® Dabei lisst sich nicht ein Unterschied hinsichtlich Liedgattungen
ausfindig machen, zumal “nnuy als Nomen actionis eigentlich ‘ Anstimmung ei-

561 Haas, Psalmodie, 51.

562 Vgl. Lienhard Delekat, “Zum hebréischen Wérterbuch”, in: VT 14 (1964), 42.
563 Hourlier, Notes, 119 n.6.

564 mMQ IIL,9; vgl. auch tBer 1,11 (p.2) und bPes 36a.

565 Das Substantiv “innuy ist ein Derivat von “n-h im Pi‘el, wahrend umgekehrt das Verb ginnen
‘ auf das Substantiv gina zuriickgeht.
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nes Klageliedes’ meint.>®® Hingegen richtet sich die Intention der Erklarung auf
die Modalitat des Singens, die sich wiederum an der Wurzel ‘-n-h festmacht:
Beide Erklarungen (gina und “nnuay) brauchen das Verb “-n-h in verschiedenen
Bedeutungen.

Zu berticksichtigen ist fiir diesen Beleg moglicherweise auch die semantische
Erweiterung, die das Wort ¢ina im Syrischen erfahrt. Das syrische Worter-
buch von Payne-Smith gibt fiir r1ao priméar ‘Klagelied’ (‘naenia’), dann aber
auch ‘sonus musicus’, ‘cantus’, ‘melos’ usw., zeigt also eine klare Tendenz zur
Abstrahierung eines urspriinglichen Konkretums an.®6” Auf der anderen Sei-
te ist in dem zitierten Beleg die dreifache Verwendung der Wurzel ¢-n-h auf-
schlussreich fiir die Vermutung der Gleichzeitigkeit von verschiedenen Bedeu-
tungen. Wenn mit “4nniy die ‘Anstimmung eines Klageliedes’ gemeint ist, ist
sowohl der Aspekt ‘gebeugt, elend sein’ von “n-h II als auch der des ‘Lied
Anstimmens’ von “n-h III angesprochen.?®® Ebenso ist bei der Erklarung des
Sangesmodus mit der gleichen Form (‘onot) zweierlei gemeint: ‘ein Lied anstim-
men’, also ‘singen’ oder in einen Gesang ‘einstimmen’. Diese explizit polyseme
Verwendung der Wurzel ‘-n-h in den rabbinischen Belegen, deren Auslegung ja
gerade auf der Mehrdeutigkeit basiert, legt den Schluss nahe, dass die Differen-
zierung in vier homonyme Wurzeln — zumindest fiir dieses Sprachstadium — ein
Scheinproblem darstellt. Gibt man sie auf, gewinnt man mit Riicksicht auf den
jeweiligen Kontext ein differenzierteres Bild von der Modalitat des Singens.

Setzt man schliesslich den auf Philo bezogenen Traditionsstrang mit dem auf
die Wurzel “-n-h konzentrierten in Relation, wird noch einmal deutlich, dass Ex
15 als Verbindungsstiick fungiert. Zieht man zudem die Grundbedeutung von
avTidwvén ‘sound in answer, reply, rejoin’ herbei, % so ist zu erwigen, ob dv-
T{dwvos nicht auch ein Echo auf das semantische Feld von “n-h ist.>”° Und ob
weiter der technische Aspekt des Wechselgesangs nicht aus einer Kontaminati-
on von verschiedenen Elementen resultiert.5"!

566 J.Levy, Worterbuch, Bd. 3, 670a.

567 Payne-Smith, Thesaurus, Bd. 2, 3603f.

568 J.Levy, Warterbuch, Bd. 3, 669a gibt fiir “-n-h im Pi‘el ‘ein Lied anstimmen’.
569 Liddell/Scott, Lexicon, 165b-166a.

570 Die Frage, ob Philo tiber Kenntnisse des Hebréischen verfiigte und diese Verbindung tiberhaupt
selber sehen konnte, ist fiir diesen Punkt nicht mehr so entscheidend, wenn man beriicksichtigt,
dass er mit Vorstellungen der traditionellen Bibelexegese vertraut war (vgl. Borgen, Philo, 257;
ausfiihrlicher bei Peter Borgen, “Philo of Alexandria. A Critical and Synthetical Survey of
Research since World War IT”, in: Aufstieg und Niedergang der romischen Welt, ed. Wolfgang
Haase, Bd.I1.21.1, Berlin 1984, 108-115; Stein, Philo und der Midrasch, 501F.).

571 Die Spérlichkeit der Belege legt die Vermutung nahe, dass die Verwendung von dvridwvos
in einem technischen Sinn fiir das Singen in Oktaven bzw. das Oktavintervall, wie sie bei
Pseudo-Aristoteles begegnet, auf die Interpretation der Vokabel in den Belegen von Philo
eingewirkt hat (Problemata physica, XIX, 13.17.19.39 [Ubers. Flashar|; zur Begriffsgeschichte
und Datierung siehe auch die Erlauterungen von Flashar, ib., 606ff., 610f.)
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8. Erinnerung, Reinszenierung und Interpretation

Am Eingang dieses Teils (Kap. 6) habe ich versucht, eine Typologie des Mee-
resliedes aus der Perspektive der Synagogenliturgie heraus zu erarbeiten. In
den folgenden Abschnitten nun werden quasi in einer Riickblende einige Be-
lege angefiihrt, die deutlich werden lassen, dass Meerereignis und Meereslied
sich bereits innerhalb der Bibel als Paradigma der Erlosung und als Prototyp
des gesungenen Gotteslobes abzeichnen. Diese Interpretation der Traditions-
einheit setzt sich nahtlos in der ausserkanonischen Literatur fort. Obwohl sich
dabei einige strukturelle Veranderungen in der Rezeption des Liedes beobach-
ten lassen, geht es hier nicht darum, nach (historischen) Entwicklungslinien
in der Interpretation des Meeresliedes zu suchen, sondern vielmehr darum, in
den verschiedensten Zusammenhéangen einer sich fortschreibenden literarischen
Tradition die Bezugspunkte zu Ex 15 zu finden und zu verstehen, in welchem
Licht sie aufscheinen.

8.1. Innerbiblische Referenzen auf Ex 15

Die innerbiblischen Referenzen auf Meerereignis und Meereslied sind zahlreich
und finden sich in verschiedenen Biichern. Einige Beispiele sollen hier ange-
sprochen werden, um zu zeigen, dass die typologische Interpretation von Ex
14-15 nicht erst im nachbiblischen Schrifttum oder gar im rabbinischen Juden-
tum einsetzt. Dass die jlidische exegetische Tradition iiberhaupt bereits in den
jiingeren Biichern der hebréiischen Bibel beginnt und einen wichtigen Faktor
in der Traditionsbildung wie im Kanonisierungsprozess darstellt, hat Michael
Fishbane in seinem zum Standardwerk gewordenen Buch Biblical Interpreta-
tion in Ancient Israel dargelegt.”® In methodisch begriindeten Analysen hat
er systematisch untersucht, wie tatsachliche exegetische Absichten von kontin-
genten Parallelen zu unterscheiden sind und wo iibereinstimmende sprachliche
und literarische Topoi interpretiert werden. Die folgenden heuristischen Be-
obachtungen konnen hier nur ansatzweise begriindet werden; sie finden aber
Bestatigung in Fishbanes Untersuchungen an vergleichbarem Material, wobei
die Belege zu Meerereignis und Meereslied iiberwiegend in seine Kategorie der
“aggadischen Exegese” fallen. Gemeinsam ist den innerbiblischen Referenzen,

572 Zusammenfassend dazu auch Dohmen/Stemberger, Hermeneutik, 24-29.
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dass sie das Geschehen am Meer im Zeichen der Erinnerung an geschichtliche
Heilstaten Gottes erwahnen und vor allem den Aspekt der wunderbaren Ret-
tung und der {ibernatiirlichen Spaltung des Meeres hervorheben. Die legendare
Rettung wird — besonders in den prophetischen Biichern — zum Paradigma fiir
Verheissungen in die Zukunft, aber auch zum Zeichen fiir Ermahnungen (Jes
10,26; 11,15; 51,11; Jer 51,21; Hag 2,22; Sach 10,10; vgl. auch ApcEliae 32,15).

Das Meereslied selbst gerat in solchen Querverweisen und interpretierenden
Referenzen nur soweit in den Blick, als einzelne Worter, bestimmte Wendungen
oder auch ganze Satze daraus zitiert werden. Dabei spielt fiir unseren Zusam-
menhang zunédchst weniger die Frage nach der Chronologie, danach, welches
Buch ein anderes zitiert oder welche Stelle von einer anderen abhéngig ist, eine
Rolle, als vielmehr die Tatsache, dass der Text durch zahlreiche innerbiblische
Parallelen in ein Assoziationsnetz eingebunden ist. Ein besonders eindeutiges
Beispiel dafiir ist die erste Halfte des Verses Ex 15,2, die an zwei weiteren Stel-
len wortlich wiederkehrt (Jes 12,2; Ps 118,14).573 Wesentlich ist weiter, dass die
Referenz auf das Meerwunder im Rahmen der Erinnerung an den Auszug aus
Agypten einen zentralen literarischen Topos darstellt, der in gleichbleibenden
Bildern und Motiven zitiert wird. Bereits in der Tora wird daran erinnert, wie
“Rosse und Wagen [resp. Reiter|” der Agypter von den “Wassern des Schilf-
meers” iberflutet werden (Deut 11,2-4), und den Israeliten voraus geht beim
Einzug ins Land Kanaan die Kunde von Gottes Wundertat (Jos 2,10). In der
Erzahlung iiber die Durchschreitung des Jordans wird nicht nur der wundersa-
me Vorgang in gleichen Worten geschildert (“das Wasser wird stehen wie ein
Damm” [Jos 3,13] analog zu Ex 15,8), in der Rede Josuas wird sogar eine ex-
plizite Analogie hergestellt: “Denn der Herr, euer Gott, liess das Wasser des
Jordan vor euch vertrocknen, bis ihr driiben waret, wie [er] mit dem Schilf-
meer getan hat, das er vor uns vertrocknen liess, bis wir driiben waren.” (Jos
4,[22-)23). In Ps 114 schliesslich werden diese beiden Ereignisse der Heilsge-
schichte, wiederum nicht im Sinn einer ‘historischen Reportage’, sondern im
Licht einer typologischen Interpretation, nebeneinandergestellt.’”* Die Szene
mit der Spaltung des Meeres, durch das Israel trockenen Fusses hindurchgefiihrt
wird, wahrend die Feinde von unsichtbarer Hand vernichtet werden, wird somit
zum Sinnbild fiir die wunderbare Rettung aus einer Notsituation schlechthin,
aber auch zum steten Erinnerungszeichen fiir die Allmacht Gottes. Solche ex-
egetische Reminiszenzen kommen vor allem in den Psalmen haufig vor (Ps 66,6;
77,15-17.20; 106,9; 114,1-3; 136,10.11.14.15.21); bisweilen steht das Meerwun-

573 Loewenstamm zufolge ist Ex 15,2 der Ursprungsort dieser exegetisch schwierigen Wendung, die
er als Standardformel fiir Dankeshymnen “from very early times” betrachtet (Loewenstamm,
The Lord, 464).

574 Ps 114,2; vgl. dazu auch Fishbane, Biblical Interpretation, 359f., und Zirker, Kultische Verge-
genwartigung.
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der schon explizit im Zeichen des kollektiven Gedenkens (Ps 78,12-13; Jes 51,10;
65,11-13), oder es wird zum Memorandum im Rahmen einer nachexilischen
kultischen Feier, die spater explizit als Vorbild fiir den Synagogengottesdienst
verstanden wurde:

Du hast das Elend unsrer Viter in Agypten angesehen und ihr Schreien am Schilf-
meer erhort und Zeichen und Wunder getan am Pharao, an allen seinen Knechten
und allem Volk seines Landes; denn du wusstest, dass sie vermessen an ihnen gehan-
delt. So hast Du dir einen Namen gemacht, wie es heute offenbar ist. Du hast das
Meer vor ihnen zerteilt, dass sie auf dem Trocknen mitten hindurchgehen konnten;
ihre Verfolger aber warfst du in die Tiefe, wie einen Stein in méachtige Wasser.>”®

Es ist in solchen Belegen dusserst schwierig zu unterscheiden, ob eine ande-
re Stelle zitiert wird, oder ob sich die Evokation des bestimmten Topos nur
in den gleichen formelhaften Wendungen bewegt. Manche Worter und Wen-
dungen scheinen als Schlisselbegriffe fest mit dem Schilfmeertopos verbunden
zu sein und lassen sich als solche in der Exegese wie in nachbiblischen litur-
gischen Dichtungen weiterverfolgen. Wesentlich fiir solche Schliisselbegriffe ist
denn auch ihre intertextuelle Funktion. Sie bestehen nicht als isolierte Zitate,
sondern evozieren — oft an mehreren Stellen zugleich — einen grosseren Bedeu-
tungszusammenhang.

In den innerbiblischen Referenzen war bis hierher allein vom Meer-Ereignis
die Rede. Fiir unsere Fragestellung besonders interessant sind nun aber die
wenigen Stellen, in denen eine direkte kausale Verbindung hergestellt wird zwi-
schen der Erfahrung des Wunders bzw. der Rettung und der Reaktion darauf
mit einem Lobgesang. In Psalm 106,9-12 heisst es:

Er schalt das Schilfmeer, da ward es trocken; er liess sie durch Fluten ziehen wie
iiber die Trift. Er half ihnen aus der Hand des Hassers und erldste sie aus der
Gewalt des Feindes: Wasser bedeckten ihre Bedranger, nicht einer blieb iibrig von
ihnen. Da glaubten ste an seine Worte [und| sangen seinen Ruhm (yasiru tehillato).

Dieser Psalm, den Fishbane als Beispiel einer nachexilischen historiographi-
schen Liturgie im Licht aggadischer Exegese interpretiert,5”® entwirft in weni-
gen Versen die Szene am Meer mit ihren wichtigsten Elementen. Doch scheint
es dabei nicht allein um die Erinnerung zu gehen, sondern auch um das adaqua-
te Verhalten der “Vater”, bei denen die Wundertat einen Lobgesang als Aus-
druck des Glaubens auslost. Die Verbindung von Glauben und Singen in Vers 12
macht einen exegetischen Schritt deutlich, der im Bezugstext innerhalb der To-
ra nur implizit angelegt ist. Dort heisst es am Ende der Meerwundererzahlung
“und sie glaubten an ihn” (Ex 14,31), worauf unmittelbar anschliesst “damals
sangen Mose und die Kinder Israel” (Ex 15,1). Hier nun wird die Kausalitét

575 Neh 9,9-11.
576 Fishbane, Biblical Interpretation, 397.
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explizit: der Psalm nimmt die Wurzel §-y-r ‘singen’ (wie in Ex 15,1 ohne waw-
consecutivum) auf und spezifiziert den Gesang als tehilla ‘Lobgesang’. Der Aus-
druck tehilla kann an der Stelle eine Gattung bezeichnen, es kann aber auch das
Meereslied selbst gemeint sein, gerade wenn man das ambivalente Vorkommen
derselben Vokabel in Ex 15,11 berticksichtigt. Sind dort mit tehillot offensicht-
lich nicht ‘Lobpreisungen’ gemeint, sondern die den Lobpreis provozierenden
Wundertaten, so ist umgekehrt hier nicht nur an den Lobpreis, sondern im
Sinne einer Metonymie auch an den Anlass dafiir zu denken.®”” Die Wendung
yasiru tehillato kann also sowohl die Handlung des Singens umschreiben als
auch dessen Zweck (“ihm zum Lobpreis”) bezeichnen oder den Gegenstand des
Liedes (die Wundertaten) meinen.

Die gleiche Kausalitat von Rettung bzw. Wundertat und Gotteslob wie in
Ps 106 ist in Jes 43,16-21 angelegt, wo Gottes Forderung, das Volk solle “[s]ei-
nen Ruhm verkiindigen” (tehillati yesapperi),°™® mit den vollbrachten Wun-
dertaten begriindet wird, dass er “im Meer einen Weg und in starken Wassern
eine Bahn” machte. Gesungenes Gotteslob als Reaktion auf die Herausfiihrung
wird schliesslich auch erwéhnt in Jes 51,11 (“[..], dass die Erlosten [durch das
Meer| hindurchzogen und [...] heimkehren [...] mit Jauchzen [be-rinna]”) und in
Ps 105,43, wo es heisst: “so liess er ausziehen [..] unter Frohlocken (be-rinna)
seine Erwahlten”.

8.2. Die Rezeption des Meeresliedes in Apokryphen und
Pseudepigraphen

Es ist aufschlussreich, die Rezeption des Meeresliedes in der nachbiblischen jiidi-
schen Literatur aus der Zeit des Zweiten Tempels weiterzuverfolgen. In mehre-
ren Apokryphen und Pseudepigraphen, aber auch in den Texten von Qumran
und in den Antiquitates Biblicae des Pseudo-Philo findet sich seine Spur. Vor
allem in Schriften, welche biblische Erzahlungen {ibernehmen und paraphrasie-
ren oder interpretierend umschreiben, wird das Meereslied in verschiedenster
Weise neu konturiert.>”® Ob es dem Genre der rewritten bible entsprechend —

577 Zur passiven und aktiven Bedeutung von tehilla vgl. auch Zirker, Kultische Vergegenwdrtigung,
27.

578 Die Wendung yesappert tehillat? ist eine Variante von yasiru tehillato und funktioniert idioma-
tisch — wie amar $ira ‘ein Lied sagen’ — als substantivische Umschreibung einer musikalischen
Ausserung.

579 Zur Interpretation der Bibel und ihrer literarischen Rezeption in der Zeit des Zweiten Tempels
vgl. Dimant, Use and Interpretation, 379-418; Dohmen/Stemberger, Hermeneutik, 29-38.
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um eine Charakterisierung von Geza Vermes aufzugreifen®®® — nachgeahmt und

womoglich in einen anderen Kontext transponiert wird; oder ob es im Zuge ex-
egetischer Anstrengungen umgeformt wird: deutlich wird an diesen Belegen,
dass das Meereslied einen wichtigen Bezugspunkt darstellt, nachdem die Tora
im Zuge der Kanonisierung nicht nur zu einem religiésen, sondern auch zu ei-
nem literarischen Paradigma geworden ist. Wenn im folgenden einige pragnante
Beispiele fiir diese referentielle Funktion des Meeresliedes aus der ausserkanoni-
schen Literatur angefiihrt werden, muss gleich zum voraus eingerdumt werden,
dass eine solche kursorische Darstellung den im einzelnen sehr unterschiedlichen
Schriften nicht gerecht werden kann. Soweit es aber hier um die Kontinuitat
— nicht etwa um die Entwicklungsgeschichte — von Typologien und um Denk-
formen hinsichtlich des Singens geht, machen die Beispiele deutlich, dass die
rabbinische exegetische Tradition zum Meereslied ebenso viele Kontinuitaten
wie neue Aspekte aufweist. Ihre Auswahl wie ihre Anordnung folgen daher dem
Prinzip der Kasuistik.

1. Gleichsam als Verbindungsglied zu den innerbiblischen Belegen ist die Re-
miniszenz auf Meerereignis und Meereslied im dritten Makkabaerbuch anzuse-
hen.58! Hier beruft sich ein Priester in einer aktuellen Unterdriickungssituation
in einem Bittgebet fiir sein Volk auf das Paradigma der Errettung in Ex 14-15:

Den frechen Pharao, den Knechter deines heiligen Volkes Israel, den priiftest du
durch viele, mannigfache Plagen und offenbartest also deine grosse Macht. Als er
mit Wagen und mit einer Masse Krieger nachsetzte, versenktest du ihn in des
Meeres Tiefe; die aber ihr Vertrauen auf dich, den Herrn der ganzen Schopfung,
setzten, die fiihrtest du ganz heil hindurch. Als sie die Taten deiner Hand erblickten,
lobpriesen sie (jvecdv o€) dich, den Allmachtigen.5%?

Als Erinnerungsgeriist werden hier die gleichen Elemente evoziert, die schon in
den biblischen Reminiszenzen festzustellen waren. Ausserdem wird in Anspie-
lung auf Ex 14,31 auch hier eine Kausalkette zwischen Gottes Wunderhandeln,
dem Vertrauen bzw. Glauben der Geretteten und deren Lobpreis hergestellt,
aus der sich fast schon eine feste ‘Aufgabenverteilung’ extrapolieren lasst: Gott

handelt, Israel/die Menschen sehen, glauben und singen zum Lob und zum
Dank.583

580 Vermes, Scripture, 95; charakteristisch fiir die Textgattung rewritten bible ist der Ansatz
zu frither Schriftauslegung, der Fragen an den Text antizipiert und in die Nacherzdhlung
integriert.

581 Der griechische Text dieser pseudepigraphen Festlegende wurde wahrscheinlich in Agypten
(Alexandria) im letzten Drittel des 1. Jahrhunderts v.d.Z. verfasst (vgl. Rost, Einleitung, 77-
79).

582 3Makk 2, 6-8; vgl. 3Makk 6,4; zur Stelle auch Weitzman, Song and Story, 99.

583 Der liturgische Charakter dieses Gebets wird moglicherweise bestétigt durch die Formel in
3Makk 2,11, die der Eroffnung der dritten Benediktion nach dem Shema‘ (Emet we-yatziv)
entspricht.
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2. Unter den Schriftfunden von Qumran sind zwei Rollen mit extensiven Penta-
teuchparaphrasen identifiziert worden (4Q 364 und 365), auf deren Fragmenten
sich Stiicke des Meeresliedes befinden. Aus den Teilen der einen Rolle, die auf
etwa 75-50 v.d.Z. datiert wird, lassen sich die Verse Ex 15,16-21 relativ genau
rekonstruieren. Aufgrund der erhaltenen Textfragmente kann man hier auf ei-
ne recht wortliche Wiedergabe des ganzen Liedes schliessen, die fast nur in der
Orthographie vom kanonischen Text abweicht (vermehrte Pleneschreibung und
Aramaismen). Hinzu kommt, dass in diesen Pentateuchparaphrasen verschie-
denartiges nichtbiblisches Material enthalten ist, das den Toratext exegetisch
erweitert. So findet sich auf den Fragmenten 4Q 365 a und c ein Text, der
unmittelbar an Ex 15,21 anschliesst und der eine poetische Ausarbeitung des
vorangehenden Mirjamliedes zu sein scheint. Zwar ist ein grosser Teil des Tex-
tes verloren, doch aus den vorhandenen Resten, in denen sich Elemente aus
dem Lied Ex 15,1-18 finden, lasst sich vermuten, dass hier ein ausgearbeite-
tes “Mirjamlied” als Pendant zum Lied Moses eingeschoben wurde.58* Es ist
der einzig bekannt gewordene Ansatz zu einer Erweiterung des kurzen bibli-
schen Mirjamliedes und ein einmaliger Fall von rewritten bible, insofern hier
eine biblische Leerstelle (“Was fiir ein Lied singt Mirjam?”) direkt aufgefiillt
wird.>8%

3. Ein Beispiel dafiir, wie das Meereslied in nachbiblischer Zeit zum literarischen
Modell wird, ist das Lied der Judit am Ende des gleichnamigen apokryphen
Buches.?®® Wie die Forschung verschiedentlich festgestellt hat, evoziert dieses
Lied sowohl Ex 15 als auch das Lied der Debora (Jud 5), und wie in jenen
beiden Liedern wird hier das zuvor erzéhlte Geschehen hymnisch rekapituliert.
Allerdings ist die Verbindung zum Deboralied eher ausserlich und vor allem ty-
pologischer Natur, insofern Judit als Typus der heldenhaften Frau eine Hymne
auf einen selbsterrungenen Sieg singt. Denn in der Tat ist das Ich des Judit-
liedes eine kollektive Grosse, die wie im Meereslied nicht den eigenen, sondern
den Sieg Gottes und dessen planhaftes Wunderhandeln preist. Das Meereslied
wird dariiber hinaus nicht nur in zahlreichen sprachlichen Anspielungen, son-
dern auch in der ganzen Anlage imitiert: In der Prosaeinleitung zu Judits Lied

584 Der Text der Fragmente ist vorlaufig ediert und kommentiert in White, 4Q 364 & 365, 221-
223; eine deutsche Ubersetzung gibt Johann Maier (ed.), Die Qumran-Essener: Die Texte vom
Toten Meer, Miinchen 1995, Bd. 2, 310f.

585 White modifiziert den Begriff rewritten Bible zu rewritten Torah — mit Recht, wenn man
bedenkt, dass sich das nachbiblische Neuschreiben vor allem an den Biichern des Pentateuch
ausrichtet (vgl. White, 4Q 364 & 365, 228).

586 Bei der Datierung von Judit gehen die Meinungen auseinander: Dubarle hélt eine Entstehung
in persischer Zeit (4. Jh.v.d.Z.) firr wahrscheinlich, wihrend Zenger das Buch “nicht vor 150"
v.d.Z. ansetzen will (Dubarle, Judith, Bd. 1, 131fF.; Zenger, Buch Judit, 431). Der griechische
Text geht wohl auf hebriische Fassungen zuriick und ist auch in syrischen Ubersetzungen
erhalten.
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laufen “alle Frauen Israels” herbei und fiihren “ihr zu Ehren einen Reigentanz
auf” (XV,12).587 Dann schreitet Judit wie Mirjam in Ex 15,20 “an der Spitze
aller Frauen”, die Manner folgen nach, “Lobgesénge (Upvouv) auf ihren Lippen”
(XV,13). Schliesslich wird, was in Ex 15 in aller Kiirze und Unbestimmtheit an-
gedeutet ist — dass “Mose und die Kinder Israel” ein Lied singen —, hier etwas
genauer ausgefiihrt:

Judit stimmte vor ganz Israel dieses Danklied an (é£fipxev), und das ganze Volk
sang (Umepedwvel) den Lobgesang (TNv alveow Taitny) aus vollem Halse mit. Und
Judit sagte [sang] (eimev): “Stimmt an (é€dpxeTe) meinem Gott mit Pauken, singt

meinem Herrn mit Zimbeln! Lasst ihm erklingen Psalm und Lobgesang, verherrlicht

und ruft an seinen Namen! [..]”5%8

In Einleitung und Anfang des Liedes wird ganz klar eine Analogie zu Ex 15 her-
gestellt, indem in der Figur Judits gewissermassen die Rolle Moses (Ex 15,1)
und die Mirjams (Ex 15,21) iibereinandergelagert werden. Wie jener stimmt
Judit das Lied an, wobei doppelt betont wird, dass das ganze Volk an dem Ge-
sang beteiligt ist (€v mavTl 'lopani), mds 6 Aads). Und wie diese aussert sie
den Imperativ “stimmt an/singt”. Auch beim Juditlied wird indes nicht in ei-
nem auffiihrungspraktischen Sinne verstandlich, wie sich das Singen abspielt.
Denn es heisst, das “Volk sang denselben Lobgesang mit”, darauf folgt die
Uberleitung “und Judit sagte” %9 das Lied selbst beginnt dann mit der Auf-
forderung zum Lobpreis (“stimmt an!” bzw. “singt!”), die sich signifikant an
die hebréische Version von Ex 15,21 (2. Person Pl.) und nicht an jene der LXX
(1. Person Pl.) anlehnt.

Es ist nicht zu iibersehen, dass sich in diesen Versen ein weiterer Beleg fiir die
bereits angezettelte Diskussion zum Antiphonie-Problem préasentiert (cf. supra
p. 254ft.). Dadurch differenziert sich das Bild in interessanter Weise: Zweimal
kommt in den zitierten Versen das Verb é€dpxewv vor. In Vers XV,14 scheint da-
mit eine weitere Analogie zur Einleitung des Mirjamliedes gegeben, denn auch
LXX verwendet das Verb é€dpxew an der entsprechenden Stelle (Ex 15,21).
Doch nimmt die Formulierung des Juditliedes mit kal é€fjpxev moglicherweise
auch das waw-Perfekt einer hebraischen Version auf. Wiahrend im Mirjamlied
fiir é€dpxewv die Bedeutung ‘antworten’ als Entsprechung zu ‘ana in Erwagung
gezogen wurde, ist hier ‘anstimmen’ wohl passender, weil Judit ja nicht auf ein
vorangegangenes Lied Bezug nimmt. An der zweiten Stelle (Vers XVI,1) weist

587 Die zur Szene gehorigen Pauken erscheinen etwas spater in Vers XVI,1.
588 Judit XV,14-XVT,1.

589 Wie Kommentare zu Judit feststellen, ist die Konstruktion mit kal am Satzanfang ein hiufig
vorkommender Hebraismus, der das waw consecutivum reflektiert (Zenger, Buch Judit, 430f.).
Es ist daher plausibel, in dem Satz eine Analogie zu wa-ta‘an ... miryam in Ex 15,21 oder
zu der Wendung wa-to’mer Pemor ‘und sie sprach folgendermassen’ zu sehen (vgl. Tabelle 5,
Anhang).
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die Bedeutung in Richtung ‘ein Lied anstimmen, singen’, gerade auch, wenn
man die Néhe dieses Verses zu Ex 15,21 beriicksichtigt.

Die syrische Version zu den beiden Stellen des Juditliedes differenziert die
Begrifflichkeit in signifikanter Weise und markiert — besonders wenn man be-
stimmte Targumfassungen zum Vergleich herbeizieht — die Analogie zu Ex 15,21
eindeutiger: Zuerst heisst es in Entsprechung zu wa-ta‘an miryam hier w-mny’
yhwdyt ‘und Judit entgegnete’, dann §bhw l-mry’ ‘lobsingt dem Herrn’.5%° Die
ambivalente Bedeutung von ‘ana, die in Ex 15,21 angelegt ist, pflanzt sich in
der griechischen Version des Juditliedes in der Doppelung des Verbs éEdpxewv
fort. Die syrische Version dagegen sorgt mit der Differenzierung der griechi-
schen Terminologie fiir eine begriffliche Erlauterung, die das Juditlied klar mit
Ex 15 in Verbindung bringt.

Ein weiterer Punkt ist hier interessant: Vers XV,14 betont, wie erwahnt, dass
das ganze Volk den Lobgesang mitsingt und hat dafiir das Verb vmepdowvelv
‘speaking exceedingly well, sing loudly’, das Zenger priagnant mit “aus vollem
Halse singen” wiedergibt.>®! Einige Handschriften von LXX verbessern an der
Stelle aber vTodwvely ‘to call out in answer’, und es scheint, dass man hier auf
eine frithe Spur eben jenes Interpretationsschrittes stosst, der das Meereslied
und vor dessen Hintergrund auch das Juditlied als Wechselgesang auslegt.®%?

Uber diese terminologischen Anhaltspunkte und den Befund einer pseude-
pigraphen Reinszenierung des Meeresliedes hinaus ist bemerkenswert, in wel-
cher Art und Weise das Juditlied den Duktus seines Modells aufgreift. Wie
die bekannten Wendungen und Motive ibernommen und in einen neuen Text
eingewoben werden, wird deutlich, wenn man zum Text der LXX auch die he-
braischen Versionen hinzunimmt (vgl. Tabelle 5 im Anhang).

Die hebraischen Versionen des Juditliedes lassen den Bezug zu Ex 15 in wort-
lichen Aufnahmen, und frei adaptierten Anspielungen, deutlich werden: Version
B fasst Ex 15,1 knapper zusammen, nimmt aber den Anfang mit der Zeitadver-
biale ’az ‘damals’ auf. Version C, die Ex 15 insgesamt nahersteht, hat dagegen
eine Kontamination von Ex 15,1 und 21, indem die komplette Satzstruktur des
ersten Meereslied- Verses mit Person und Numerus der Einleitung zum Mirjam-
lied kombiniert ist (wa-tasar, wa-to’mer). Beide Versionen bringen dann eine
Reihung von imperativischen Lobpreisungen als Erweiterung des Aufrufs in Ex
15,21, wobei Version C (wie LXX) die fiir die Situation charakteristischen Stich-
worte tof ‘Trommel’ und mahol ‘Reigentanz’ aufnimmt. Der Vers Judit XVI,3
ist in allen Versionen eine mehr oder weniger wortliche Ubernahme von Ex 15,3
mit der exegetisch interessanten Variante in LXX, die aus dem “kriegfiihrenden

590 Lagarde, Libri, 124: dnam. aaa=a / rat=n) auax.
591 Lidell/Scott, Lezicon, 1870b.

592 Lidell/Scott, Lezicon, 1902a. Auch Zenger iibersetzt diese Variante umstandslos mit ‘im Wech-
selgesang singen’ (Buch Judit, 516).
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Gott” von Ex 15,3 einen “Gott, der Kriege beendet”, macht. Auch hier werden
unterschiedliche Grade in der Entfernung vom Vorbild und in der Interpre-
tation sichtbar, womit nichts iiber eine allfallige Abhéngigkeit der Versionen
des Juditliedes untereinander gesagt ist.%*® In Judit XVI,13 schliesslich — und
besonders deutlich in der hebraischen Version C — sind Anspielungen auf Ex
15,11 zu sehen, die das Thema des ganzen Liedes, das Gotteslob, explizit fassen.
Erich Zenger hat gezeigt, dass die ganze inhaltliche Struktur des Judit-Buches
am Exodus-Geschehen orientiert ist.>** Dafiir spricht auch der Bogenschlag von
dem Bittgebet Judits in Kapitel IX zu ihrem Loblied nach dem errungenen Sieg
am Ende des Buches. In Judits Gebet wird das Meereslied mit mehreren ein-
deutigen Stichworten evoziert, um Gott als rettenden Beistand im Kampf gegen
die Feinde anzurufen. Das Lied als Kulminationspunkt des erzahlten Heilsge-
schehens, als kollektiver Hymnus unter Judits Leitung, ist in jeglicher Hinsicht
eine Neukomposition nach dem Muster des biblischen Vorbildes.

4. Die Akzentuierung der Ganzheit des Volkes nach dem Modell des Meeres-
liedes findet sich auch im Zusammenhang mit einem scheinbar ganz anderen
Lobgesang in den Antiquitates Biblicae, einem Text, der falschlicherweise Phi-
lo zugeschrieben wurde. In dieser Geschichtsparaphrase von den Anfiangen bis
zu Sauls Tod wird das sogenannte Deboralied (Jud 5) rekapituliert:

Dann sagten Debora und Barak, der Sohn Abinoams, und das ganze Volk einmiitig
dem Herrn einen Gesang (omnis populus unanimiter ymnum dizerunt) an jenem
Tag und sprachen: “Siehe von der Hohe hat der Herr uns seine Herrlichkeit gezeigt

2595
usw.

Wie Dietzfelbinger festgestellt hat, hat der hier folgende heilsgeschichtliche
Hymnus abgesehen von der Zitierung des Einleitungsverses “mit dem Debo-
ralied [.] inhaltlich nichts zu tun”.>%® Indessen hat Weitzman gezeigt, dass
Pseudo-Philo das Deboralied vor dem Hintergrund von Ex 15 liest. Dement-
sprechend ist das Lied vom Siegeslied zum reinen Gotteslob Israels fiir erfahrene
Wundertaten umfunktioniert, und das biblische Lied erhéalt in seiner Reinsze-
nierung den Anstrich liturgischer Poesie. Das zeigen die Veranderungen des
Bibeltextes im Einleitungsvers: Das Volk singt als Ganzes einmiitig und rich-
tet seinen Gesang an den Herrn. Mit dieser Betonung des Liedes als kollek-
tives Gotteslob scheint sich auch hier ein an Ex 15 orientierter exegetischer

593 Dubarle ist hinsichtlich der hebraischen Versionén der Meinung, dass es sich um unabhéangige
und frihe Niederschriften handelt (Judith, 49-79).

594 Zenger, Buch Judit, 445f.

595 Ant Bibl, 32,1. Die Schrift wird datiert auf die zweite Hélfte des 1.Jahrhunderts d.Z. und
wurde auf griechisch oder hebriisch verfasst, ist aber nur in lateinischen Handschriften erhal-
ten.

596 Dietzfelbinger, Pseudo-Philo, 193.
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Gedanke niedergeschlagen zu haben. Unter diesem Gesichtspunkt ist es ein-
leuchtend, dass die Einleitung das Lied nicht nur den Protagonisten (Debora,
Barak) zuschreibt, sondern den Gesang als kollektive Handlung apostrophiert.
Der Aspekt des canonical cross-referencing, den Weitzman als charakteristi-
sche Eigenschaft der nachbiblischen Schriften betrachtet, zeigt zudem, wie die
biblischen Lieder in gegenseitigem Licht gelesen werden und wie besonders Ex
15 zum literarischen und liturgischen Paradigma geworden ist.®7

Diese implizite Rezeption ist umso bemerkenswerter, als die Antiquitates an
der entsprechenden Stelle in der Geschichtserzahlung das Meereslied gar nicht
erwahnen, sondern nur den Durchzug durch das Meer paraphrasieren und dazu
auch exegetische Traditionen referieren, die spater im Midrasch wiederkehren.
In dem heilsgeschichtlichen Beispielkatalog, der dann in der Reinszenierung des
Deboraliedes aufgelistet wird, ist die Herausfithrung aus Agypten und das Aus-
trocknen des Meeres erwéhnt, vor allem aber wird das durch das Meereslied ge-
pragte reaktive Muster bestatigt: auf die Wundertaten folgt der Lobgesang.5%®

5. Als Beispiel fiir eine interpretierende Paraphrase des Meeresliedes sei ein
Text aus der apokryphen Literatur angefiihrt, an dem besonders deutlich wird,
wie in das Neuschreiben und Wiedererzéahlen biblischer Traditionen auch exege-
tische Momente einfliessen. Das Buch der Weisheit Salomos referiert in seinem
dritten Teil — dhnlich wie die Antiquitates Biblicae — einen Ausschnitt der bib-
lischen Geschichte. In Form eines Hymnus auf das Wirken der Weisheit steht
hier zunédchst ein Paradigmenkatalog, in dem nicht nur das Geschehen von
Ex 14-15 rekapituliert, sondern auch das Meereslied selbst erinnert wird.>%°
Dadurch, dass am Ende dieses Formteils (Kap. X-XIX) abermals eine breit an-
gelegte Reminiszenz auf Meerereignis und Meereslied steht, erhalt das Thema
im Verhaltnis zu anderen geschichtlichen Erinnerungspunkten — gerade auch in
seiner starken Konkretisierung — einen besonders hohen Stellenwert.

~
18 Sie [sc. die Weisheit®??] trug sie iiber das Rote Meer und fiihrte sie durch viel
Wasser. 19 Thre Feinde schloss sie ein, und aus der Tiefe des Abyssos schaumte

597 Cf. Weitzman, Song and Story, 71-80.

598 Ant Bibl, 10,2-6. Aufschlussreich fiir die implizite Verbindung von Meereslied und Deboralied
ist auch ein Hinweis auf die liturgische Koppelung der beiden Texte bei der Toralesung. Perrot
zufolge wurde nach paldstinischem Ritus spatestens nach der Zerstorung des Zweiten Tempels
das Deboralied am siebten Tag von Pessach als Haftara nach dem Meereslied gelesen (Perrot,
Lecture, 230-237).

599 Das griechisch verfasste Apokryph Sapientia Salomonis wird auf Ende des 2./Anfang des
1. Jahrhunderts v.d.Z. datiert und in Agpyten angesiedelt (vgl. Rost, Einleitung, 42f.; dagegen
betont Georgi die nachhaltigen Schwierigkeiten, die Schrift zu datieren und zu lokalisieren, und
pladiert dafiir, nicht eine Autorenpersonlichkeit, sondern eine Schule als Verfasser anzunehmen
[ Weisheit Salomos, 394f1.]).

600 Im Umkreis frither mystischer Traditionen steht die Weisheit dhnlich wie die Shekhina fiir die
Immanenz Gottes.
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sie hoch. 20 Deswegen entwaffneten die Gerechten die Gottlosen, und sie priesen
(Upvmoav), Herr, [im Gesang] deinen heiligen Namen, und deine Hand, die sie ver-
teidigt hatte, priesen sie einmiitig (fjvecav Opobupadév). 21 Denn die Weisheit
offnete den Mund der Stummen, und die Sprache der Sduglinge machte sie klar
[wortlich: die Zunge der Sauglinge machte sie beredt].601

Strukturell gesehen zielen diese letzten Verse des Hymnus nicht so sehr auf
eine Reinszenierung von Ex 15, sie referieren vielmehr das Singen eines Loblie-
des und iibermitteln dariiber hinaus mit wenigen Zusatzen implizite Hinweise
auf bestimmte Interpretationen. Diese Indizien fiir den Reflex exegetischer Tra-
ditionen zum Meereslied hat jiingst Peter Enns in einer detaillierten Analyse
dargestellt. Ich beschranke mich deshalb darauf, seine Ergebnisse zu den ein-
schlagigen Stichworten in diesen Versen zusammenzufassen und nur zu wenigen
Punkten Erginzungen anzubringen.®’? Enns geht zurecht davon aus, dass ex-
egetische ﬁberlegungen — wie es fiir den Midrasch typisch ist — durch irgendeine
Besonderheit im Text ausgelost werden, und identifiziert die symptomatischen
Stichworte in Sapientia Salomonis X,20-21 im Blick auf spater manifest gewor-
dene midraschische Traditionen.

a) Die Einfiigung des Ausdrucks opofupaddv ‘einmiitig’ in Vers X,20 fiihrt Enns
auf ein grammatisches Problem in Ex 15,1 zuriick. Die dort vorhandene Plural-
Singular-Inkongruenz zwischen wa-yo’ mera ‘sie sagten’ und as?ra ‘singen will
ich’ wird demnach ausgeglichen mit der Erklarung, dass “alle zusammen wie
ein einziger” sangen.%%® Die antiken Versionen von Ex 15 (LXX und Targumim)
l6sen dieses Singular-Plural-Problem damit, dass sie den Kohortativ adira je-

601 Sap Sal X,18-21; vgl. die Wiederaufnahme des Meeresliedtopos am Ende der Schrift: “wurde
gesehen [...] mitten aus dem Roten Meer ein ungehinderter Weg und ein griinendes Feld mitten
aus der reissenden Flut, durch welches die von deiner Hand Bedeckten mit dem ganzen Volke
zogen. Sie sahen dabei wunderbare Zeichen; denn wie Pferde wurden sie auf die Koppel gefiihrt,
und wie Lammer hiipften sie und priesen dich (aivodvtés oe), Herr, dabei als ihren Erloser”
(Sap Sal XIX,7-9).

602 Vgl. Enns, Retelling; der Aufsatz ist ein iiberarbeiteter Ausschnitt aus der Dissertation des
Autors (Ezodus Retold: An Ancient Exegesis of the Departure from Egypt in Wis 10,15-21
and 19,1-9, Ph.D. Diss. Harvard University 1994). Enns liefert einen konzisen Nachweis von
Exegese in den besagten Stellen und legt die zahlreichen Parallelen zu midraschischer Literatur
offen. In der Einschitzung der Verse Sap Sal X,20-21 scheint es mir allerdings nicht angebracht,
von “Retelling of the Song of the Sea” zu sprechen, da es sich um einen Metatext handelt.
Ich wiirde also noch einen Schritt weitergehen und die Verse iiberhaupt als Interpretation
bezeichnen, womit die Feststellung “the biblical text and the interpretation of that text went
hand in hand” nicht bestritten ist (Enns, Retelling, 23).

603 In Ergéanzung zu den Erklarungen des Midrasch kann auch die syrische Version zu Sap Sal
X,20 dieses Argument stiitzen. Dort steht als Entsprechung zu 6pofupaddév *khd ($bhw) ‘wie
ein einziger (lobsangen sie)’ (Lagarde, Libri, [p.61: r~¢wusre]); die Vokabel ’khd’, ein Derivat
von hd ‘ein-’, hebt den Aspekt des simultanen, paritatischen Handelns hervor (Payne-Smith,
Thesaurus, Bd. 1, 147); vgl. dazu auch den Hinweis von Enns, die Erklarung ke-ehad ‘wie ein
einziger’ sei eine gangige rabbinische Antwort bei einem Singular-Plural-Problem in der Tora
(Enns, Retelling, 8).
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weils mit der 1.Person Plural im Sinne einer Akklamation wiedergeben. Dem-
gegeniiber wird die Erklarung der vorliegenden Stelle gestiitzt durch weitere
midraschische Auslegungen, welche die Einheit Israels am Meer thematisieren
und die als Knoten in einem assoziativen Netz wirken.504

Dem ist hinzuzufiigen, dass die Betonung der Einmiitigkeit und Gesamtheit
Israels im Zusammenhang mit dem Meereslied Ausdruck fiir den wichtigen
Aspekt der kollektiven Bedeutung ist. In diesem Sinne kommt die Vokabel 6-
podupaddév auch an der entsprechenden Stelle in Judit (XV,9) und analog mit
dem Ausdruck unanimiter in den Antiquitates Biblicae (21,9 und 32,1) vor.5%
Vorsicht ist allerdings geboten hinsichtlich einer spezifisch musikalischen Inter-
pretation der Vokabel, die moglicherweise von der englischen Ubersetzung ‘with
one accord’ suggeriert wird. Enns halt es fiir “very unlikely that opobupadév
refers to alternating choruses”.%%¢ Auch fiir den Gesichtspunkt der Einstim-
migkeit akklamatorischer Sprache, der hier anzuklingen scheint, steht mit pia
dwvij (bzw. gol ehad, una voce) spezifischeres Vokabular zur Verfiigung (z.B. Ex
24,3).997 Es geht bei 6po0upadéy vielmehr um die Gleichzeitigkeit und Gemein-
samkeit des Lobes (das “étre d’accord”), einen wesentlichen Aspekt allerdings
fiir die Wirksamkeit kultischen Singens, der bereits in 2Chr 5,13 unterstrichen
wird. Zumindest denkbar ist daher, dass mit dem Hervorheben der Einmiitig-
keit implizit auf eine Auslegungstradition Bezug genommen wird, die besagt,
dass das Volk vor dem Durchzug durch das Meer in Fraktionen mit gegensatz-
lichen Meinungen geteilt war.%%® Das Singen des Liedes wiare demnach auch
ein Anzeichen dafiir, dass in diesem Moment Einstimmigkeit im gemeinsamen
Glauben besteht.

b) Die metaphorische Ausdrucksweise, die Weisheit 6ffne “den Mund der Stum-
men” zum Lied (Vers X,21), ist, wie Enns dargelegt hat, eine implizite An-
kniipfung an den Vers Ex 14,14, in dem Mose dem Volk mit dem Argument zu
schweigen gebietet, Gott werde den Kampf fithren.% In Ex 15,1 dann wird mit
dem Singen des Liedes' das Schweigen gebrochen, wobei Sapientia Salomonis

604 MekhY Shira 1 (p.116); MekhY besallah 3 (p.91); CantR 4,2 (zusammengestellt bei Enns,
Retelling, 4-10).

605 Was die biblischen Belege betrifft, ist 0pofupadév in der LXX als Entsprechung fiir hebriisch
yahdaw ‘zusammen’ verwendet, vor allem bei einer geschlossenen Manifestation des Volkes
(z.B. Ex 19,8).

606 Enns, Retelling, 8.
607 Vorbild fiir die Einstimmigkeit menschlichen Gotteslobes ist die Akklamation der Engel im

Trishagion (Jes 6,3), ein haufiger Topos in der pseudepigraphischen und frithen mystischen
Literatur (vgl. ApcPetri 21,10; AscJes 7,15; 9,28; 0Henoch 19,6; 2Henoch 19,6; 3Henoch 1,11).

608 Vgl. den Midrasch von den drei bzw. vier Gruppen, infra p.288.

609 Vgl. Enns, Retelling, 11-17, mit Bezug auf CantR 1,49 und MekhY, bedallah 3 (p.96). — Zu
denken ist hier moglicherweise auch an eine assoziative Verbindung zu dem Vers Jes 35,6: “die
Zunge des Stummen wird jauchzen”.
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andeutet, dass dies durch das Wirken der Weisheit geschehe. Demnach ist hier
auch an die Vorstellung einer prophetischen Inspiration zu denken, wie sie in
einigen Midraschim zu Ex 15 zum Ausdruck kommt (cf. infra p. 303, p. 311f.).

c¢) Schliesslich reflektiert die Erwédhnung von Sauglingen, auf welche die Weis-
heit ebenfalls einwirkt, eine weit verbreitete rabbinische Uberlieferung, die da-
mit rechnet, dass auch die Kinder und Sauglinge am Singen des Liedes beteiligt
waren und dass gerade sie es waren, die in dem Wunder das Eingreifen Gottes
erkannten.519

Diese konzentrierten Indizien fiir exegetische Traditionen in wenigen Versen zei-
gen, dass der/die Verfasser von Sapientia Salomonis mit derartigen Interpreta-
tionsweisen der Bibel vertraut war(en). Anders als im Midrasch, wo exegetische
Gedankengange expliziter dargestellt werden und auch die Distanz zum kano-
nischen Text klar ist, verweisen hier nur einzelne Stichworte auf einen exegeti-
schen Subtext, wahrend der Text selbst sich als authentische Erzahlung ausgibt.
Beachtenswert ist aber, dass die Stichworte und die Auslegungen, auf die sie
verweisen, untereinander verkniipft sind. So fiihrt der Aspekt der Einmiitig-
keit etwa auch zur Frage nach der Ganzheit, wie sie mit der Einbeziehung der
Kinder und Siuglinge diskutiert wird; und von da gelangt man zum Problem
der kollektiven Inspiration, das hier mit dem Wirken der Weisheit auf das Volk
gelost wird.

6. Als letztes sei ein Beispiel aus der friihjiidischen Geschichtsschreibung er-
wahnt: die Rekapitulation des Meeresliedes in den Antiquitates Judaicae des
Flavius Josephus (37/38 bis nach 100). Hier wird das Lied im Rahmen einer
historisierenden Nacherzédhlung dahingehend hellenisiert, dass Mose als Autor
einer nach dem Muster griechischer Poetik gebauten Dichtung dargestellt wird:

Die Hebréer aber konnten sich vor Freude iiber ihre unverhoffte Errettung und die
Vernichtung ihrer Feinde kaum halten, und sie glaubten nun einer festen und gesi-
cherten Zukunft entgegenzugehen, da Gott sie so offenbar beschiitzt hatte. Und weil
sie selbst der Gefahr so wunderbar entronnen waren, ihre Feinde aber von einem
Strafgericht ereilt sahen, wie es seit Menschengedenken nicht dagewesen, verbrach-
ten sie die Nacht mit Gesang und in freudigem Jubel. Moyses selbst verfasste zur
Ehre Gottes ein Lied in sechsfiissigen Versen, das Gottes Lob besang und ihm fiir
seine Lobtaten dankte.®!!

Die Stilisierung biblischer Poesie zu Hexametern nach griechischem Vorbild fin-
det sich bei Josephus auch im Zusammenhang mit andern Liedern, etwa bei
der Erwahnung des Moseliedes (Deut 32). Im iibrigen folgt Josephus der In-
terpretation, die das Meereslied als unmittelbare Reaktion auf erfahrene Ret-
tung versteht. Auffillig ist dabei die Bemerkung, dass “die Nacht mit Gesang”

610 Vgl. den Midrasch von den Sauglingen, infra p. 317ff.
611 Josephus, Antiquitates, 11,16,4.
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verbracht wurde, eine Prazisierung, die auch im Bericht Philos iiber die The-
rapeuten vorkommt und die méglicherweise eine zur Zeit des Zweiten Tempels
verbreitete Ansicht wiedergibt. Jedenfalls erkennt man in dem Gedanken, dass
das Meereslied nachts gesungen wurde, eine Vorstellung wieder, die sich auch
in der traditionellen Liturgie niedergeschlagen hat (cf. supra p. 233).

Die in diesem Kapitel angefiihrten Fallbeispiele haben eine Vielfalt von Rezep-
tionsweisen gezeigt; teils sind sie charakteristisch fiir die friihjiidische Literatur,
teils deuten sie Auslegungen an, die im rabbinischen Schrifttum wiederkehren.
Was nicht vorkommt, sind explizite Zitate, die auch formal als solche eingefiihrt
waren. Hingegen werden ofter in einer expliziten Erwahnung die Umstéande des
Meerwunders evoziert, um auf eine gottliche Handlung und auf die Adaquat-
heit menschlichen Lobes zu verweisen (Anféinge davon bereits in den Psalmen,
dann im dritten Makkabéerbuch, Bsp. 1, p. 263). Solch explizite Erwahnungen
zum Zweck der Erinnerung konnen auch mit interpretierenden und aktuali-
sierenden Elementen verbunden sein (Sapientia Salomonis, Bsp. 5, p. 268, und
Josephus, Bsp. 6, p.271). Einen ganz anderen Charakter haben jene Evokatio-
nen, die sich in einer impliziten Verwendung des Meeresliedes manifestieren.
Ein hermetisches Beispiel, das nicht einmal einen Referenzpunkt angibt, ware
die Paraphrase des Liedes in den Qumrantexten (Bsp.2, p.264). Besonders
markant ist jene implizite Verwendung, die ich Reinszenierung genannt ha-
be, die Struktur und Stil des Modells sowie Zitate und Anspielungen in einen
neuen Kontext integriert und oft auch mit intertextuellen Beziigen und der
Verwandtschaft von Motiven operiert (Judit, Bsp. 3, p. 264, und Antiquitates
Biblicae, Bsp. 4, p. 267).%1? Gemeinsam ist den angefiihrten Beispielen, dass sie
aus Texten stammen, die ihre Distanz zum entstehenden Bibelkanon nicht mar-
kieren, sondern sich als ein mehr oder weniger inspiriertes Fortschreiben bzw.
Neuschreiben (rewriting) der heiligen Schrift verstehen. Dieses autoritative Be-
wusstsein unterscheidet sie wesentlich von den rabbinischen Zeugnissen, denen
wir uns im folgenden Kapitel zuwenden.

Nun sind die besprochenen Belege natiirlich so gewahlt, dass sie das Mee-
reslied markant in Erscheinung treten lassen, und man kénnte einwenden, dass
diese Auswahl das Bild verzerrt. Doch ist allein schon der Umstand, dass es die-
se prominenten Belege innerhalb einer heterogenen Literatur relativ geringen
Umfangs gibt, eine Bestatigung fiir den heuristischen Befund von dessen beson-
derem Stellenwert in der Tradition. Ausserdem lasst die systematische Durch-
forstung dieser Quellen immerhin die Aussage zu, dass in Zusammenhangen,
die den Exodus thematisieren, Referenzen auf Meerereignis und Meereslied aus-
nahmslos vorhanden sind. Gegeniiber den innerbiblischen Referenzen zeichnet
sich in den ausserkanonischen Belegen eine vermehrte Reflexion des Liedes ab:

612 Zur systematischen Beschreibung von impliziter und expliziter Verwendung der Bibel in Apo-
kryphen und Pseudepigraphen vgl. Dimant, Use and Interpretation, 381-385, 400-403.
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seine Funktion als Gotteslob wird bestéatigt, es konnen sich hermeneutische
Uberlegungen daran kniipfen und liturgische Aktualisierungen daraus abgelei-
tet werden.

EXKURS 5: Die Stichographie von Ex 15

Die bisher immer wieder behauptete Sonderstellung des Meeresliedes als Lied
innerhalb der Tora hat neben der konzeptionellen auch eine materielle Seite,
von der hier kurz zu sprechen ist, um den Hintergrund, vor dem die Rabbi-
nen iiber das Lied handeln, noch zu vervollstandigen. Was im Zusammenhang
mit den masoretischen Akzenten iiber die Bedeutung des hebriischen Textes
als Offenbarung in einer schriftlich manifesten Form gesagt worden ist (vgl.
Kap. 4.1, p. 110ff.), gilt als Pramisse auch fiir die folgenden Aussagen iiber die
Materialitat bestimmter Lieder.

Im babylonischen Talmud findet sich ein Hinweis darauf, dass manche “Lie-
der” in der Tora eine besondere Darstellungsweise verlangen:

Hat man [eine gewohnliche Stelle] nach Art eines Liedes (3ir) oder ein Lied in
gewohnlicher Art geschrieben [..] so muss man sie [sc.die Torarolle] verstecken
[d.h., sie dem Gebrauch entziehen].5!3

Welche Lieder damit gemeint sind, wird hier nicht gesagt. Die maskuline Form
Sir lasst eher an eine abstrakte Grosse oder an einen pauschalen Begriff, der
Ex 15 einschliesst, als spezifisch an Ex 15 denken. Doch gibt es andernorts auch
einen Beleg, der mit §ir Se-ba-tora ‘Lied (mask.) in der Tora’ nichts anderes als
Ex 15 meint.6'* Auf jeden Fall macht der Satz deutlich, dass eine Torarolle fiir
die Schriftlesung nicht tauglich ist, wenn bestimmte “Lieder” (und das kénnen
hier nicht die Psalmen sein) nicht durch die graphische Darstellung von gewohn-
lichem Text unterschieden sind. Die Einzelheiten dieser halakhischen Uberlie-
ferung werden in einem anderen Zusammenhang an den konkreten Beispielen
erortert:

Rabbi Ze‘ora [und] R. Yirmeya [sagten| im Namen des Rav: Das Meerlied ($irat
ha-yam) und das Lied der Debora (Jud 5) werden derart geschrieben, [dass| ein
‘Halbziegel’ auf einen ‘Ziegel’ und ein ‘Ziegel’ auf einen ‘Halbziegel’ [trifft]. — [Der
Abschnitt von] den zehn S6éhnen des Haman (Est 9,7-9) wird ‘Halbziegel’ iiber

613 bShab 103b; vgl. Sifre Deut 6,9 (p.66); dazu auch Sof [,10: “Wenn man [das Lied] ha’azini
(Deut 32) geschrieben hat wie die $ira (Ex 15) oder die §ira wie ha’azini, wenn man fortlaufen-
de Zeilen durchbrochen geschrieben hat oder umgekehrt, oder wenn die Textur (ha-mesdrag)
nicht nach der Regel gemacht ist, darf man nicht daraus [sc. aus der Rolle] vorlesen.”

614 bPes 117a.
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‘Halbziegel’ und ‘Ziegel’ iiber ‘Ziegel’ geschrieben, denn jedes Gebadude, das auf
diese Weise errichtet wird, hat keinen Bestand.b1°

Wie diese Vorschriften realisiert werden, zeigen die Abbildungen 7 und 8 mit
den Abschnitten Est 9,7-9 und Ex 15.5'® Wihrend die Schreibung des Liedes
sich als komplexes Gewebe darstellt, scheint das Pendant mit der in Kolonnen
geschriebenen Aufzéhlung von gegnerischen Namen simpel:

ABB. 7: Stichographie von Est 9,7-9
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Bemerkenswert ist aber, wie die Darstellungsweise dieses Textabschnittes pro-
grammatisch motiviert wird. Vor dem Hintergrund des Vergleichs mit einer
Mauer, die wegen ihrer unsachgeméssen Bauart dem Zusammenfallen geweiht
ist, wird im babylonischen Talmud darauf hingewiesen, dass die Namen der
Feinde auf diese Art geschrieben werden, damit jene nach ihrem Fall nicht
mehr aufstehen.6!7

615 yMeg III,7 (74b), vgl. Sof XII,10; das Lied 2Sam 22 (= Ps 18), das ebenfalls in der Art von
Ex 15 und Jud 5 geschrieben wird, ist erst in Sof XIII,1 erwahnt; die Parallele bMeg 16b hat
“alle Lieder” und schreibt die Uberlieferung R. Shila aus Kefar Temarta zu, dessen Meinung
durch R.Hanina b. Papa vorgetragen wird. Frensdorff schliesst aus der Formulierung kol ha-
girat killan ‘alle Lieder’, die sich hier auch auf die besondere Schreibweise prosaischer Texte
bezieht, dass es dabei nicht um die poetische Machart als kritisches Merkmal fiir §ira geht,

sondern um die besondere Vortragsweise bestimmter Texte (Frensdorff, Massora Magna, 385
11 D)

616 Die Darstellungsweise gilt selbstverstandlich bis heute fiir Torarollen, aber auch fiir gedruckte
Ausgaben des Tanakh, hingegen wurde sie in der BHS nicht iibernommen.

617 bMeg 16b und Sof XIII,3.
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ABB. 8: Stichographie von Ex 15
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Dagegen gleicht die verschriankte Schreibweise des Meeresliedes — wenn man
die Mauermetapher weiterdenken will — einer gut verstrebten Wand, deren Be-
stand gesichert ist. IThr Sinn und Zweck wird allerdings an keiner Stelle weiter
begriindet, und man muss annehmen, dass sie zum einen dazu dient, bestimmte
Abschnitte aus dem Gesamttext herauszuheben, zum andern mit dem Muster
der Darstellung auf die Struktur des Textes reagiert.
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Der Traktat Soferim halt fiir die aussergewohnliche Schreibweise der “Lieder”
die Regeln fiir den Toraschreiber fest, die es erlauben, den Text — obwohl er von
einer Vorlage abgeschrieben wird — zusatzlich zu kontrollieren. Fiir das Meeres-
lied kommt zu der Vorschrift, dass es wie ‘Halbziegel’ {iber ‘Ziegel’ und ‘Ziegel’
iber ‘Halbziegel’ zu schreiben sei, die Aufzdhlung der dreissig Zeilenanfange
hinzu.%'® Damit ist das komplizierte Schriftbild vollstindig determiniert. Denn
die Anweisungen rechnen mit einem wichtigen Vorwissen: Es ist die stillschwei-
gende Voraussetzung einer Versgliederung, die sich — wie der Vergleich mit dem
masoretischen Text ergibt — mit der Gliederung durch Akzente deckt. Demnach
fallen die Zasuren vor einem Zwischenraum immer mit den starken disjunktiven
Akzenten Silluq, Atnach oder Zaqgef qaton zusammen, wahrend an allen Zei-
lenenden, auf die ein ‘Halbziegel’ fallt, ein Wort mit einem konjunktiven Akzent
steht. Dadurch wird das Enjambement der Zeilen markiert, und entsprechend
gibt es keinen einzigen Vers, der mit einem Zeilenanfang beginnt.51°

Fir die Zuordnung der Masseinheiten ‘Ziegel’ bzw. ‘Halbziegel’ zum frag-
mentierten Text sind zwei Moglichkeiten denkbar, da in den friihen Belegen
der Schreiberregel die Auflosung der Metapher nicht eindeutig ist. Fasst man
die beiden Versteile in den hélftigen Zeilen und den langen Textteil in den drei-
gliedrigen Zeilen als ‘Ziegel’ auf, dann entsprechen die einzelnen Worter an
den Enden der dreigliedrigen Zeilen einem ‘Halbziegel’.62° Eine andere Inter-
pretation findet sich im Kommentar Rashis (zu bMeg 16b). Thm zufolge ist
das Wort levina ‘Ziegel’ ein Derivat von lavan ‘weiss’ und bezeichnet den lee-
ren Zwischenraum, wahrend arzah ‘Halbziegel’ fiir die beschriebenen Teile der
Zeile steht. Ubersetzungen von Soferim und Kommentare zu der Schreiberan-
weisung bleiben in der Erklarung des Vergleichs merkwiirdig vage, obwohl beide
Auflésungen offensichtlich zu dem gleichen Resultat fiihren.52!

618 Sof XII, 10-11. Differenzen in der Uberlieferung der Zeilenanfinge bestehen, soweit ich se-
he, lediglich hinsichtlich der letzten Zeile: Der Traktat Soferim trennt in Vers 19 o1 n/nx,
Maimonides und Migra’ot gedolot haben on "n nk /oy, die von mir eingesehenen Rollen und
die Ausgabe Qoren trennen der Version des Masoreten Lonzano (16. Jh.) folgend o/ nx. In
einzelnen Drucken endet die stichische Darstellung allerdings (entsprechend dem liturgischen
Umfang des Liedes?) schon mit Vers 18.

619 Dass einige Trennungsakzente nicht als rdumliche Zéasur dargestellt werden (Zagef gaton in
Vers 2,6,7 und Atnach in Vers 3,5,9), hat mit der unregelméssigen Struktur und den sehr
unterschiedlich langen Versen von Ex 15 zu tun.

620 Diese Interpretation legen die Angaben Levys nahe: das Wort levina bezeichnet urspriinglich
einen Backstein, iibertragen auf den Text den “mit Wortern ausgefiillten” Raum, der oben
und unten mit Leerraum umgeben ist; das Wort ariah ‘Latte’ bezeichnet als Masseinheit die
Halfte einer levina, daher die ﬁbersetzung ‘Halbziegel’ (J. Levy, Wérterbuch, Bd. 1, 163b, und
Bd. 2, 470a).

621 Vgl. Frensdorff, Massora Magna, 385 n.1; Miiller, Masechet Soferim, 19f., 169-171; Bardtke,
Traktat, 44f.; A. A. Cohen, Minor Tractates, Bd. 1, 215. Laut einem Hinweis von Kugel liegt der
Anlass fiir die verschiedenen Erklarungen in dem Umstand, dass frithe Belege eine einfachere
Form der verschrankten Stichographie haben (Kugel, Idea, 122 n.62).
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Nun kann man sich fragen, worin denn hinsichtlich der Darstellungsweise
die Sonderstellung des Meeresliedes besteht, wenn doch auch andere Lieder in-
nerhalb des Tanakh in besonderer Art geschrieben werden. Fiir das Moselied
(Deut 32), das allerdings erst im Traktat Soferim eigens behandelt wird, gilt
eine stichische Schreibweise, bei welcher die Versteile ahnlich wie in Abb. 7 zu
beiden Seiten des Schriftspiegels angeordnet sind.%?? Die verschrankte Schreib-
weise des Meeresliedes aber kommt nur noch in dem genannten Deboralied (Jud
5) vor sowie in dem Lied Davids (2Sam 22), das in den einschlagigen Quellen
allerdings nicht beschrieben wird. Was das Meereslied diesen beiden Liedern ge-
geniiber auszeichnet, ist zum einen sein kollektives ‘lyrisches Ich’, zum andern
— und das ist gewiss der Hauptaspekt — die Tatsache, dass es sich als einziges
Lied mit dieser besonderen Stichographie innerhalb der Tora behauptet hat.6%3
Die graphische Auszeichnung dieses Liedes, die auch einen dekorativen Aspekt
hat, geht also wohl einher mit seinem Stellenwert in der Tradition, der sich
schon in frither rabbinischer Zeit signifikant auspragt und befestigt.

Als eine begriindete Spekulation kann man schliesslich den Gedanken erwa-
gen, ob ein Zusammenhang besteht zwischen der Mauermetapher, mit der die
Darstellungsweise gerechtfertigt wird, und dem Umstand, dass die Spaltung des
Meeres in der biblischen Erzdahlung mit der gleichen Metapher beschrieben wird:
“Dann gingen die Kinder Israels auf trockenem Land mitten in das Meer hinein,
und die Wasser waren ihnen wie eine Mauer zur Rechten und zur Linken.” 624

622 Da dieses Lied fast durchgehend aus zwei- und vierteiligen Versen besteht, ergibt sich eine
regelméssige Anordnung in zwei Kolumnen (bei einer Verschiebung mit den beiden fiinfteiligen
Versen 14 und 39).

623 Ein fir den Aspekt der Stichographie moglicherweise bedeutsamer frither Beleg zu Ex 15
ist mit der Verdffentlichung der Texte von Qumran bekannt geworden. Im Fragment 4Q 365
6b mit den Versen Ex 15,16-21 sind regelmaéssig Gruppen von zwei bis drei Wortern durch
einen Zwischenraum voneinander getrennt, so dass jeweils zwei Gruppen zusammen einer
‘Ziegel'-Einheit in der verschrankten Schreibweise gleichkommen (vgl. die Wiedergabe des
Textes bei White, 4Q 364 € 365, 221 und 220 n.8). Kugel halt allerdings auch fest, dass
stichographische Darstellungsweise urspriinglich nicht bestimmten Texten vorbehalten war.
Fragmente aus Qumran legen den Schluss nahe, dass Stichographie verwendet wurde, um
bestimmte Abschnitte hervorzuheben oder ihre parallelistische Struktur zu verdeutlichen. Fiir
die meisten Passagen bestanden aber bis ins spiate Mittelalter variable Usanzen (cf. Kugel,
Idea, 119-127).

624 Ex 14,22; cf. Ex 15,8.
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9. Das Meereslied in der rabbinischen Literatur

Wir sind davon ausgegangen, dass sich das Meereslied als Bezugspunkt eig-
net, um mentalitatsgeschichtliche Ziige des rabbinischen Denkens iiber Musik
zu beschreiben. Die Anhaltspunkte fiir den besonderen Stellenwert des Tex-
tes innerhalb des biblischen Kanons wie in liturgischem, hymnologischem und
heilsgeschichtlichem Zusammenhang wurden in den vorangehenden Kapiteln
zusammengetragen. Aus der rabbinischen Literatur lasst sich nun ablesen, wie
die herausragende Position der Shira als Inbegriff des Liedes sich festigt und
wie das Lied selbst mit Bedeutungen vielfach besetzt wird.

Stellt man sich den Diskurs der Rabbinen als ein dichtes und vielfarbiges
Gewebe von Lehren und Meinungen haggadischer und halakhischer Schriftaus-
legungen vor, dann ist das Meereslied wie ein Faden, der das ganze Gewebe
durchzieht und dessen Farbe an den verschiedensten Stellen, das heisst in den
verschiedensten thematischen Zusammenhéngen, sichtbar wird. Davon sollen
nun — um im Bild zu bleiben — Stellen betrachtet werden, an denen dieser
Faden innerhalb eines bestimmten Musters aufscheint, namlich dort, wo das
Singen des Liedes zur Frage steht. Mit diesem Auswahlkriterium lasst sich
ein Fokus auf Musikalisches bestimmen, der weit genug gefasst ist, um auch
den Blick darauf zuzulassen, welche unerwarteten Sachverhalte und Vorstel-
lungen mit Musik bzw. Singen assoziiert werden. Im folgenden stelle ich eine
Reihe von markanten Belegen zusammen, die etwas von dem erkennen lassen,
was rabbinische Gelehrte in Bezug auf Musik iiberhaupt zur Sprache gebracht
haben. Welche Auskiinfte diese Texte implizit bereithalten, kann aber nur in
sorgsamen Detailanalysen ermittelt werden. Es gilt, auch unerwarteten Asso-
ziationen nachzugehen, auch indirekte Hinweise aufzuspiiren, um die kargen
Aussagen liber Musikalisches in ihrer Akzentsetzung und in ihrem Gesamtzu-
sammenhang zu verstehen.

In der Komplexitat der Bibliothek, aus der das zu besprechende Material
stammt, liegt eine methodische Schwierigkeit, fiir die es keine einfache Losung
gibt und die deshalb wenigstens angesprochen werden muss; umso mehr, als der
folgende Aufriss ja nicht die rabbinische Literatur als solche zum Thema hat,
sondern bestimmte Inhalte, die darin zur Sprache kommen. Das untersuchte
Thema ist den Quellen nicht inhérent, sondern wird von aussen herangetragen,
was weniger an der Besonderheit unserer Fragestellung liegt als daran, dass der
rabbinische Diskurs generell nicht an isolierten Themen interessiert ist. Aus der
Problemlage, dass die Gesamtheit des Quellenmaterials bis zu einem gewissen
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Grad kiinstlich konstituiert ist, sehe ich allerdings einen begehbaren Ausweg.52°
Die Beschaffenheit des exponierten Themas bringt es mit sich, dass eine relativ
grosse Zahl von Traditionseinheiten aus den verschiedensten Kontexten zusam-
mengestellt wird, so dass die einzelnen Corpora der rabbinischen Literatur in
ihrer redaktionellen Integritat zwangslaufig in den Hintergrund treten. Ohne-
hin erlaubt der Quellenstand in den wenigsten Féllen eine historische Verortung
der Texte, und unsere Fragestellung richtet sich nicht auf Entwicklungslinien,
sondern auf Aspekte von dauerhaften und vielschichtigen Auslegungstraditio-
nen. Da die Belege aber fast ausschliesslich aggadisches Material enthalten,
also nicht mit der Frage der religionsgesetzlichen Verbindlichkeit konfrontiert
sind, wird deutlich, dass das rabbinische Judentum in seinen Vorstellungen
und Anschauungen keine monolithische Grosse ist. Was die Einschatzung von
Varianten und einander widersprechenden Uberlieferungen betrifft, tendiere ich
dazu, sie als Konsequenz einer funktionierenden und iiber Jahrhunderte prakti-
zierten Uberlieferung zu betrachten, in der jeder verschriftlichte Text nur eine
Momentaufnahme darstellt und Uberlieferungstreue mehr in der inhaltlichen
Aneignung als in der wortlichen Bewahrung liegt.%¢

Diese Komplexitat der rabbinischen Bibliothek ist aber gerade auch ein
Proprium der Denkstrukturen, die es nachzuvollziehen gilt, sei es in der ver-
schriftlichten Form im Corpus der rabbinischen Literatur, sei es im Hinblick
auf miindliche Stadien der Uberlieferung, die sich darin niedergeschlagen ha-
ben. Sie lasst sich nicht reduzieren auf eine handliche Beschreibung kohéarenter
“Musikanschauung”, noch auf lineare Argumentationen. Es scheint mir daher
angemessen und gerechtfertigt, Komplexitat bis zu einem gewissen Grad ab-
zubilden, um die Aspekte und die Zusammenhénge musikbezogenen Denkens
verstandlich werden zu lassen. Dennoch miissen vernetztes Denken, simultane
Assoziationen und implizite Konnotationen letztlich in eine diachron verlau-

625 Nicht zuletzt Peter Schifer hat das Problem der rabbinischen Literatur als einer “fictitious
entity that never existed as a totum” thematisiert (Schafer, Research, 141 [Hervorhebung i.0.];
vgl. dazu auch die Gegenposition von Milikowsky, Status Quaestionis, 208-211).

626 Diese Betrachtungsweise scheint mir umso mehr geraten, als die Erforschung der rabbinischen
Literatur bis heute beschiftigt ist mit der Bereitstellung von kritischen Editionen und Uber-
setzungen sowie mit der monographischen Untersuchung einzelner Werke und Traktate, was
nicht zuletzt eine Folge von zeitgeschichtlichen Hindernissen ist. Vertiefte Untersuchungen
zur miindlichen ﬁberlieferung, zum Verschriftlichungsprozess und zur Funktion von Texten
in einer weiterhin von Miindlichkeit bestimmten Tradition stehen noch weitgehend aus. Auch
miissten solche Forschungen wiederum grundlegende Unterschiede zwischen talmudischer und
midraschischer Literatur, Halakha und Aggada, frithen und spdten Midraschim beriicksich-
tigen. Einen Aufriss eines oral transmission model und Hinweise zu dessen Anwendbarkeit
skizzierte vor einiger Zeit Chaim Milikowsky. Eine wesentliche von ihm formulierte Einsicht
besteht darin, dass die miindliche Uberlieferung auch nach der Verschriftlichung von Textkor-
pora weitergeht, und dass einzelne Traditionseinheiten zu verschiedenen Zeiten erfasst worden
sind, weshalb der Versuch, Abhéngigkeiten und Entwicklungslinien zu beschreiben, ein aus-
sichtsloses Unterfangen sein muss (vgl. Milikowsky, Status Quaestionis, 208f.).
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fende Beschreibung umgesetzt werden. Das methodische Vorgehen folgt daher
weiterhin dem Prinzip der Kasuistik, wie es dem rabbinischen Diskurs als ei-
nes der hervorstechendsten Merkmale eigen ist. Die Darstellung widmet sich
thematischen Kreisen, die zunachst konzentrisch beschrieben werden. Dabei
werden Redundanzen nicht vermieden, sondern bewusst zugelassen, damit auf
einer nachsten Ebene strukturelle Zusammenhénge und inhaltliche Beriihrungs-
punkte verdeutlicht werden konnen.

Soweit sich die rabbinischen Diskussionen auf die Shira als einen Bestandteil
der schriftlichen Tora beziehen — und das trifft auf die meisten der folgenden
Belegstellen zu —, manifestiert sich die Kasuistik im Rahmen der Schriftexege-
se; das heisst, dass jegliche Aussage liber Shira und Singen als Auslegung an
den biblischen Text angebunden ist. Dabei gilt es im Auge zu behalten, dass
sich die rabbinische Schriftauslegung primér nicht mit den realen Ereignissen,
sondern mit der sprachlich manifesten Mitteilung dariiber befasst. Diese kate-
goriale Unterscheidung zwischen der Schrift als Kommunikat und der erzahlten
Realitat hat besonders Arnold Goldberg beim Entwurf einer strukturalistisch-
linguistischen Analyse von rabbinischer Literatur als grundlegende Pramisse
rabbinischer Exegese hervorgehoben:

Die Ereignisse sind zwar wichtig, Israel wurde aus Agypten erlést, es gibt aber
nur einen zuverldssigen Bericht iiber die Ereignisse, und das ist das, was Gott in
der Schrift dariiber sagt. [..] Die Schrift wird also unterschieden von dem, was
sie mitteilt. Was sie mitteilt, liegt historisch in der Vergangenheit, die Mitteilung
selber aber ist immer giiltig, denn sie teilt es jetzt mit: Die Schrift liegt zu jeder
Zeit giiltig vor.527

Dementsprechend geht es den Rabbinen nicht darum, den Schrifttext durch
die Auslegung eindeutig zu machen, sondern vielmehr darum, ihm immer neue
Bedeutungen abzugewinnen, die gleichwertig nebeneinander bestehen konnen,
ohne dass der kanonische Text im geringsten verdandert wiirde. Der Schliissel
fir das Verstandnis liegt daher im Nachvollzug der vielseitigen exegetischen
Techniken und im Auffinden jener Besonderheit, Leerstelle oder Schwierigkeit
im Text, die eine bestimmte Auslegung ausgelost hat.

Zur Komplexitat der literarischen Erscheinung gehért auch, dass die ein-
zelnen Auslegungen zur Shira in den verschiedensten Zusammenhéngen des
ganzen Corpus auftauchen kénnen und dass sie oft in mehreren parallelen Ver-
sionen tiiberliefert sind. Diese Streuung ist einerseits bedingt durch die zitat-
gepragte Faktur der rabbinischen Uberlieferung, andererseits durch die unter-
schiedlichen Kriterien, nach denen die einzelnen Biicher angelegt sind: fort-
laufende Kommentare zu den biblischen Biichern, Predigtsammlungen zu den
Wochenabschnitten der Synagogenlesung, religionsgesetzliche Kompendien mit
thematischer Ordnung. Die einzelnen Schriftwerke erscheinen im Hinblick auf

627 Goldberg, Schrift, 2f.
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ihre Entstehung zwar oft als implizite Protokolle von nicht geradlinig verlau-
fenden miindlichen Diskussionen. Aber in manchen Teilen sind sie auch syste-
matische Sammlungen von Traditionsgut, so dass sich an einigen Orten zu-
sammenhangende Komplexe von Kommentaren zur Shira finden. Erwartungs-
gemass trifft man auf umfangreiches Material in den grossen kontinuierlichen
Kommentaren zum Buch Exodus: Allen voran zu nennen ist der tannaitische
Midrasch Mekhilta, in dem die ltesten Uberlieferungen greifbar werden.®28 Die
Mekhilta, die im iibrigen nicht das ganze Exodusbuch, sondern nur etwa zwolf
von vierzig Kapiteln kommentiert, ist der einzige Midrasch, der eine thema-
tische Gliederung aufweist. In der Reihe von neun Traktaten bezieht sich der
dritte voll und ganz auf Ex 15,1-21 und trégt entsprechend den Titel Shirta®?°
(aram. ‘Lied’). Im weiteren von Bedeutung ist Exodus Rabba, ein homiletischer
Midrasch, der spater als die Mekhilta und in anderer Weise vielfaltige Ausle-
gungen unter der Rubrik der Shira versammelt.3° Dazu bieten die Targumim,
die sich in ihrer Eigenschaft als Ubersetzung und schriftauslegende Erklarung
unscharf vom Midrasch unterscheiden und deren Entstehung und Uberlieferung
schwer zu bestimmen ist, oftmals paralleles Material. Eine kompakte Diskus-
sionseinheit zum Meereslied findet sich schliesslich quasi als Exkurs in einem
thematisch ganz anders ausgerichteten Traktat der talmudischen Literatur: im
Traktat Sota geht es um die Art und Weise, wie die Shira nach der Ansicht
verschiedener Rabbinen gesungen wurde.

Diese drei Textagglomerate — Mekhilta, Exodus Rabba und Traktat Sota —
bilden eine Materialbasis, die eine gewisse Orientierung in der Bibliothek schaf-
fen kann, aber wiederum von zahlreichen Querverbindungen durchzogen ist. Im
Gang der Darstellung zunéchst einzelnen Motiven zu folgen und die Textkorpo-
ra im Hintergrund zu lassen, hat den Vorzug, dass inhaltliche Zusammenhénge
klarer gezeigt werden konnen. Beim Nachvollzug der Textbelege kommen aller-
dings auch deren strukturelle Gesetzmassigkeiten, ihre Argumentationsweisen,

628 Stemberger rechnet mit einem tannaitischen Kern und hélt eine Endredaktion der Mekhilta in
der zweiten Hélfte des 3. Jahrhunderts fiir wahrscheinlich (Stemberger, Einleitung, 251-253).

629 Die Vokalisierung des aramaischen §yrt’ ist umstritten. Lauterbach liest das Wort als Plural
girata ‘die Lieder’ mit dem Argument, dass sich der Traktat auf beide Lieder (Moses und Mir-
jams) beziehe (MekhY [Ed. Lauterbach], 440 n. 12). Dagegen vertritt Goldin die Lesung dirta
‘das Lied’, wofiir nicht nur die grammatische Kongruenz von Nomen und Verb im Kolophon
des Traktates spricht, sondern auch der Umstand, dass der Traktat das Lied am Meer als ein
einziges behandelt (vgl. Goldin, Song at the Sea, 3 n.1).

630 Die fiir die Shira relevanten Kapitel befinden sich im zweiten, dlteren Teil von Exodus Rab-
ba, dessen genauere Datierung aussteht. Das homiletische Sammelwerk Midrasch Tanhuma
wird hier nur fallweise als Parallele beigezogen, weil es zur Shira lediglich ein verhéltnisméssig
kurzes Kapitel mit heterogenen Uberlieferungen enthalt. Generell ist hier noch einmal in Er-
innerung zu rufen, dass viele Traditionen erst nach einem lingeren Prozess miindlicher Uber-
lieferung aufgezeichnet worden sind. Deshalb sind spét redigierte Texte nicht ohne weiteres
als inhaltlich spét zu betrachten, nur weil sich die tradierten Stoffe nicht schon in fritheren
Texten finden.
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ihre exegetischen Methoden und rhetorischen Mittel zur Sprache, da sie mit
den inhaltlichen Aspekten genuin verbunden sind.

9.1. Thematische Aspekte des Liedes in der rabbinischen Exegese

Es fallt auf, dass die auf die Shira bezogenen Auslegungen zu einem grossen Teil
an den ersten Vers von Ex 15 ankniipfen. Das zeigt allein schon ein Blick auf die
quantitative Verteilung des kommentierenden Materials im Verhéaltnis zu den
einzelnen Versen: im Mekhilta-Traktat Shirta beziehen sich zwei von insgesamt
zehn Kapiteln oder etwa ein Viertel des Gesamttextes nur auf Ex 15,1; eben-
so gehen im Shira-Kapitel von Exodus Rabba (Kap. 23) 14 von 15 Abschnitten
von einem Stichwort aus dem ersten Vers aus. Dieser Befund hat allerdings
mehrere Ursachen, die der Erklarung bediirfen, damit nicht ein verzerrtes Bild
entsteht. Bereits hingewiesen habe ich auf die gingige mittelalterliche Praxis,
Texte nicht mit einem Titel, sondern mit der Zitierung der Anfangsworte zu
benennen. Die Worte ’az yasir mose ‘damals sang Mose’, mit denen Referenzen
auf das Meereslied im allgemeinen signalisiert werden, verweisen also nicht auf
sich selbst, auch nicht nur auf den ersten Vers, sondern meist ebensosehr auf
das ganze Lied. Entsprechend haben Auslegungen, die an die Anfangsworte an-
kniipfen, stets auch das ganze Lied im Blick.53! Der Versanfang dient somit als
Lemma, unter dem Zusammengehoriges angeordnet wird, aber auch als Stich-
wort, das in der miindlichen Uberlieferung verschiedene Auslegungen assoziativ
miteinander verkniipft. Hinzu kommt nun in Ex 15,1, dass der Vers einerseits
einen hohen Informationsgehalt aufweist, da er das Lied nicht nur ankiindigt
und einleitet, sondern auch noch dessen erste Zeile einschliesst. Andererseits
wird darin das Singen selbst mit einschlagigem Vokabular thematisiert: “Dann
sang(en) Mose und die Kinder Israel dieses Lied dem Herrn, und ste sprachen,
indem sie sagten: Singen will ich ...”. Aus den grammatischen und semantischen
Unklarheiten dieses einen Verses leiten die Rabbinen eine Fiille von Fragen ab,
die sie mit einer noch grosseren Fiille von Erklarungen zu beantworten suchen.

9.1.1. Vergangenes und zukiinftiges Lied

a) Die Perspektive der aktualisierenden Erinnerung und die Projektion des
Liedes in eine eschatologische Zukunft — beides Aspekte, die bereits im Zusam-

631 Vgl. dazu den expliziten Kommentar des samaritanischen Memar Margah, wonach das eine
Wort yasir ‘er sang’ den ganzen Lobgesang einschliesst (Memar Marqah II § 7 [p. 37]).
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menhang mit der Liturgie zur Sprache gekommen sind — leiten die Rabbinen
direkt aus dem Text der Shira ab. Mit einer solchen Auslegung beginnt der
Traktat Shirta in der Mekhilta:

DANN (’az) sSANG MoSE (Ex 15,1). Es gibt ein ’az der Vergangenheit, und es gibt
ein ’az der Zukunft. [Es heisst:] DANN FING MAN AN (Gen 4,26); DANN SAGTE SIE
BLUTBRAUTIGAM (Ex 4,26); DANN SANG MOSE; DANN SANG (’az yasir) ISRAEL
(Num 21,17); DANN SPRACH (’az yedabber) JOSUA (Jos 10,12); DANN SAGTE DAVID
(1Chr 15,2); DANN SAGTE SALOMO (1Reg 8,12). Siehe, diese [’az beziehen sich] auf
die Vergangenheit. — Es gibt ein ’az der Zukunft: DANN WIRST DU SCHAUEN UND
STRAHLEN (Jes 60,5); DANN WIRD HERVORBRECHEN WIE DIE MORGENROTE [DEIN
LicHT] (Jes 58,8); DANN WIRD HUPFEN WIE EIN HIRSCH DER LAHME (Jes 35,6);
DANN WIRD SICH AUFTUN (Jes 35,5); DANN WIRD SICH FREUEN DIE JUNGFRAU
(Jer 31,12 [13]); DANN WIRD UNSER MUND VOLL LACHENS SEIN (Ps 126,2); DANN
WERDEN SIE SAGEN UNTER DEN VOLKERN (ib.). Siehe, diese [’az beziehen sich] auf
die Zukunft.

Eine andere Auslegung: ’az sar mose ‘Dann sang Mose’ heisst es hier nicht, sondern:
’az yasir moSe ‘dann wird Mose singen’. Daraus lernen wir die Wiederbelebung der
Toten aus der Tora.532

Die Exegese setzt an beim ersten Wort von Ex 15,1, dem ambivalenten Zeitad-
verbiale *az ‘dann’, das sich auf Vergangenes wie auf Zukiinftiges beziehen kann,
um je eine Folgehandlung einzuleiten. Was an dieser Stelle die Aufmerksamkeit
der Rabbinen weckt, ist die Kombination von ’az mit einem Verb im Imperfekt
yasir, wo man aus dem Zusammenhang ein Perfekt erwarten wiirde, so wie es
auch wenig spater in der Wendung ’az nivhaeli ‘da erschraken sie’ (Ex 15,15)
vorkommt.%33 Dadurch wird die zeitliche Verankerung grammatisch verunklart
in einer Erzahlung, die doch offensichtlich von einem vergangenen Ereignis be-
richtet.%3* Dass die Bedeutung von ’az im Toratext jeweils pragmatisch aus
dem Zusammenhang erschlossen werden muss, zeigt dann die Aufzahlung von
je sieben Schriftstellen als Beispielen fiir Vergangenheit und Zukunft. In dieser
Liste steht der Vers Ex 15,1 zunéachst scheinbar eindeutig und der konventionel-
len Lesart entsprechend auf der Seite der Beispiele fiir *az der Vergangenheit,
obwohl hier eine imperfekte Verbform auf ’az folgt. Daran schliessen noch zwei
weitere Stellen mit imperfekten Verbformen an, die ebenfalls in einem Erzéhl-

632 MekhY besallah Shirta 1 (p.116); Parallelen: MekhS besallah (p. 70f.); Tan besallah 10 (86b-
87a).

633 Um Missverstdndnisse zu vermeiden, sei hier nur darauf hingewiesen, dass die Bezeichnungen
‘Perfekt’ und ‘Imperfekt’ fiir das Bibelhebréische nicht Tempora im herkommlichen Sinne mei-
nen, sondern — dhnlich wie in den slawischen Sprachen — gegensitzliche Verbaspekte erfassen.
Demnach bezeichnet das Perfekt abgeschlossene, das Imperfekt unabgeschlossene Handlungen
(zukiinftige, wiederholte oder andauernde Vorgéinge in Gegenwart und Vergangenheit sowie
modale Nuancen).

634 Rabinowitz erklirt die Konstruktion ’az mit Imperfekt bibelkritisch als ein redaktionelles
Mittel, das eine Interpolation im Text markiert, und weist darauf hin, dass solche Stellen sich
auf die Interpretation auswirken (Rabinowitz, ‘Az Followed by Imperfect, 59-62).
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zusammenhang der Vergangenheit stehen (Num 21,17; Jos 10,12). Auf der Seite
der futurisch verstandenen Beispiele sind — was auch grammatisch einschlagig
ist — lauter Stellen mit imperfekten Verbformen genannt. Indessen scheint es
gar nicht so wichtig, welcher Seite die ambivalenten Schriftbelege zugeordnet
werden. Auffallig ist vielmehr, dass samtliche Zitate aus einer Menge von iiber
hundert moglichen Stellen nicht beliebig gewahlt sind, sondern dass alle eine
assoziative Verbindung zu Ex 15 aufweisen, wenn man den Kontext bertick-
sichtigt, aus dem sie stammen. Ginge es in dieser Auslegung lediglich um eine
grammatische Klarung des Wortes ’az, konnte die Erlauterung zudem auch im
Kommentar zu jeder entsprechenden Stelle vorkommen, was aber selbst bei der
nachstliegenden Parallele (‘damals sang Israel’, Num 21,17) nicht der Fall ist.

Erst mit der folgenden Interpretationseinheit, die mit der Rubrik “eine an-
dere Auslegung” angekiindigt ist, wird die Meinung verdeutlicht, dass in dem
zur Frage stehenden Lemma aus Ex 15,1 nicht nur die Vergangenheit angespro-
chen, sondern auch eine Perspektive auf die Zukunft enthalten ist.%3% Indem
die Verbform yas$ir nun gewissermassen streng grammatisch und losgelost vom
Kontext als Futur aufgefasst wird, lasst sich die eschatologische Interpretati-
on begriinden. Nimmt man den Satz “Mose wird singen” wortlich, manifestiert
sich die Auferstehung der Toten beim Anbruch der messianischen Zeit — diese
Dimension schwingt im rabbinischen Zukunftsbegriff stets mit — im erneuten
Singen der Shira. Die Wiederbelebung wird also gerade mit dem Lobsingen kau-
sal verbunden, wie auch eine parallele Auslegung in einer langeren Erorterung
zum Thema im babylonischen Talmud zeigt:

Es wird gelehrt: R. Me’ir sagte: Wo ist die Auferstehung der Toten in der Tora
zu finden? Es heisst: DANN WIRD MOSE MIT DEN ISRAELITEN FOLGENDES LIED
DEM HERRN SINGEN (Ex 15,1). Es heisst nicht sar ‘er sang’, sondern yasir ‘er wird
singen’. Hier ist die Auferstehung der Toten in der Tora zu finden. |..]

R. Yehoshua b. Levi sagte: Jeder, der in dieser Welt ein Lied sagt (kol ha-’omer
§ira), dem wird zuteil, eines in der kommenden Welt zu sagen.636

Die beiden Auslegungen des Lemmas ’az yas$ir mose auf Vergangenheit und
Zukunft hin miissen einander nicht widersprechen. Vielmehr zeigen sie an, was
auch in der Liturgie Spuren hinterlassen hat, dass namlich das Singen der Shi-
ra nicht als einmaliges Ereignis in der Vergangenheit gesehen wird, sondern als
zeitloses Modell, das allem gegenwartigen Lob als Vorbild dient und als Ideal
auch in die Zukunft projiziert werden kann. Am Singen — auch des zukiinfti-
gen Liedes — hat indes nicht nur Mose Anteil, wie man aus den zitierten Stellen
schliessen kénnte. Die Argumentation wird jeweils mit aufs Minimum verkiirz-

635 Einige Rezensionen von MekhY schreiben dieses Dictum namentlich Rabbi [Yehuda ha-Nasi]
zu, der als Redaktor der Mischna angesehen wird; so auch Lauterbach (MekhY [Ed. Lauter-
bach|, Shirata 1 [p.1]).

636 bSan 91b; Parallele: Tan saw 7 (p. 8a).
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ten Schriftzitaten gefiihrt. Doch kann man annehmen, dass gleichwohl auch hier
von einem Kollektiv Israels die Rede ist, wie eine Parallelversion im Midrasch
Tanhuma explizit ausfiihrt:

Eine andere Auslegung: DANN SANG MOSE (Ex 15,1). ’az 3ar ‘dann sang’ heisst es
nicht, sondern ’az yadir ‘dann wird singen’. In der Zukunft werden die Israeliten
dem Herrn ein Lied singen (‘atidin lomar sira).537

Diese Annahme scheint umso mehr berechtigt, als es fiir die Rabbinen — wie
wir noch sehen werden — eine offene und zu diskutierende Frage ist, ob sich
die Verbform yasir auf Mose allein oder auch auf Israel beziehe. Zudem folgt
in der Mekhilta gleich noch eine Auslegung, die sich auf das Lemma “Mo-
se und die Kinder Israel” bezieht und den Aspekt der Gesamtheit behandelt.
Immer wieder ist es gerade das Lied Ex 15, das eine Verbindung schafft zwi-
schen diesseitiger und kommender Welt, zwischen Vergangenheit, Gegenwart
und eschatologischer Zukunft. Die Shira ist den Rabbinen so sehr als Beispiel
adaquaten Gotteslobes prasent, dass gern von ihr aus auf nicht naher bestimm-
te Situationen des Singens extrapoliert wird.

An den beiden vorstehend zitierten Auslegungen lasst sich eine Eigenheit des
rabbinischen Sprachgebrauchs hinsichtlich des Singens ablesen. Die im Bibel-
hebraischen haufigen Denominationen der Wurzel $-y-r, das Verb Sar ‘singen’
oder die figura etymologica $ar §ir(a) ‘einen Gesang singen’, trifft man bei den
Rabbinen vor allem in Schriftzitaten. Ist dagegen im nachbiblischen Hebraisch
von Singen die Rede, wird auffilligerweise eine Umschreibung mit >-m-r sira,
wortlich ‘ein Lied sagen’, bevorzugt. Wenn das Meereslied nun sira ist, weil es
zur Gattung der Lieder gehort, aber auch (ha-)sira ‘das Lied’ ist im Sinne ei-
nes Eigennamens oder eines Exemplars, das die Gattung prototypisch vertritt,
dann verweist das Idiom >-m-r $ira immer auch auf dieses spezifische Lied.53®
Zudem wird deutlich, dass >-m-r als ein Verb des Sprechens hinsichtlich der
stimmlichen Ausdrucksweise nicht scharf von Wortern fiir ‘singen’ abgegrenzt
ist. Als vorlaufiges Ergebnis ist festzuhalten, dass die Wendung iiberhaupt ge-
nuin mit Ex 15,1 zusammenhéangt, weil dort die Elemente nebeneinanderstehen:
‘Damals sang(en) Mose und die Kinder Israel dieses Lied [..| und sagten ...
Die Wendung ’-m-r $7ra ware demnach auch nicht ein abstraktes Synonym fiir
§-y-r ‘singen’, sondern ein Ausdruck mit einer fest konnotierten spezifischen
Bedeutung, die auf Ex 15 zuriickgeht.

b) Die eschatologische Perspektive der Shira ist weiter in einem grossen histori-
schen Bogen angelegt im sogenannten “Midrasch von den zehn Liedern”, einer
in der Midraschliteratur iiberaus verbreiteten exegetischen Komposition, deren

637 TanB besallah § 13 (p. 60).

638 Dem wird im folgenden dadurch Rechnung getragen, dass Shira auch im Sinne eines Eigen-
namens fiir das Meereslied verwendet wird.
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eine Grundrezension an Ex 15,1, die andere an Cant 1,1 ankniipft.%3° In der
Fassung der Mekhilta lautet der “Midrasch von den zehn Liedern”:

[DANN SANGEN MOSE UND ISRAEL] DIESES LIED (Ex 15,1).

Gibt es denn nur ein Lied? — Sind es nicht zehn Lieder?!

Das erste, das in Agypten gesungen640 wurde, wie es heisst:
DASs LIED WERDET IHR SINGEN WIE ZUR NACHT, DA DAS FEST
GEHEILIGT WARD (Jes 30,29).

Das zweite, das am Meer gesungen wurde, wie es heisst:
DANN SANGEN MOSE [UND ISRAEL DIESES LIED] (Ex 15,1).

Das dritte, das iiber dem Brunnen gesungen wurde, wie es heisst:
DANN SANG ISRAEL DIESES LIED: STEIG AUF BRUNNEN!
JUBELT 1HM zU (Num 21,17).

Das vierte, das Moses sang, wie es heisst:
UND ALS MOSE DIE WORTE DIESES LIEDES ZU ENDE GESCHRIEBEN HATTE
(Deut 31,24).

Das fiinfte, das Josua sang, wie es heisst:
DAMALS SPRACH JOSUA VOR DEM HERRN, AM TAGE ALS DER HERR [DEN
AMORITER ISRAEL] PREISGAB (Jos 10,12).

Das sechste, das Debora und Baraq sangen, wie es heisst:
DANN SANGEN DEBORA UND BARAQ, DER SOHN AvINOAMS (Jud 5,1).

Das siebte, das David sang, wie es heisst:
UND DAVID SANG VOR DEM HERRN DIE WORTE DIESES LIEDES (2Sam 22,1).

Das achte, das Salomo sang, wie es heisst:
SING-SPIEL (mizmor §ir), LIED DER WEIHUNG DES TEMPELS VON DAVID
(Ps 30,1). [...]

Das neunte, das Jehoshafat sang, wie es heisst:
UND JEHOSHAFAT BERIET SICH MIT DEM VOLKE UND STELLTE SANGER AUF
VOR DEM HERRN, DIE SOLLTEN PREISEN IM SCHMUCKE DES HEILIGEN BEI
[SEINEM] AUSZUG VOR DEN GERUSTETEN, UND SIE SPRACHEN: PREISET DEN
HERRN, DENN IN EWIGKEIT WAHRET SEINE HuLD (2Chr 20,21). [..]

Das zehnte, in der kiinftigen Zeit, wie es heisst:
SINGET DEM HERRN EIN NEUES LIED, SEIN PREIS REICHT AN DIE ENDEN
DER ERDE (Jes 42,10),

und [die Schrift] sagt:
SINGET DEM HERRN EIN NEUES LIED, SEIN PREIS [ERSCHALLT| IM KREISE
DER FROMMEN (Ps 149,1).641

Formal gesehen gehér.t diese Midrasch-Einheit zu den rabbinischen Zahlen-
spriichen, die in der Uberlieferung eine wichtige Rolle spielen, zum einen als
mnemotechnisches Hilfsmittel im miindlichen Diskurs, zum andern als Appli-

639 Vgl. dazu Grozinger, Musik und Gesang, 197f., und ausfiihrlich id., Gesang, 84-92; Kugel,
One Song; Towner, Enumeration, 163-167.

640 Die Aufzdhlung umschreibt ‘singen’ durchgehend mit Formen von *-m-r ‘sagen’.

641 MekhY besallah Shirta 1 (p.116-118); die Parallelen sind verzeichnet bei Grézinger, Gesang,
84fF., spate Belege zudem bei Kugel, One Song, 331-333; vgl. im Zusammenhang mit der Shira
auch die Aufzihlung von zehn Wundern, die am Meer geschahen (MekhY besallah 4 [p. 100f.]).
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kation von zahlensymbolischen Vorstellungen. In solchen Aufzéhlungen stellen
numerische Kategorien ein abstraktes Prinzip der Systematisierung und der li-
terarischen Konstruktion dar. Dariiber hinaus erfiillt die Auflistung von Schrift-
stellen aber, wie Towner mit der Charakterisierung von “exegetical enumera-
tions” auch an diesem prominenten Beispiel aus der Mekhilta gezeigt hat,®4?
vor allem einen homiletischen Zweck. Wahrend der Aspekt von Aufbau und
Struktur des “Midrasch von den zehn Liedern” spéter noch im Zusammenhang
mit der Vernetzung von liedbezogenen Auslegungen zur Sprache kommen wird,
geht es hier zunachst um seine thematischen Aspekte.

In einer monographischen Untersuchung zum “Midrasch von den zehn Lie-
dern” hat Karl Erich Grozinger die homiletischen Ziele dieser Traditionseinheit
im Licht einer vorgegebenen rabbinischen Theologie des Liedes herausgearbei-
tet.643 Er kam zu dem Ergebnis, dass der Midrasch nicht nur das “naheliegende
Motiv des ‘Dankeshymnus der Erretteten’” erschliesst, sondern dariiber hinaus
auch das Motto “Singen statt Kampfen” proklamiert.54 Diese beiden Konzep-
te, besonders aber das letztere, sind in der rabbinischen Tradition immer wieder
ursachlich mit dem Meereslied in Verbindung gebracht worden. Das zeigt deut-
lich der “Midrasch von den vier Gruppen”, eine aggadische Ausarbeitung des
Programms “Singen statt Kampfen”. Die Auslegung ist auf Ex 15 ausgerich-
tet, erscheint aber in den meisten Uberlieferungen am einschligigen Ort der
Exodus-Erzahlung (zu Ex 14,13-14),%4° da, wo die Israeliten nach erfolgreicher
Flucht am Meer angekommen sind, die dgyptischen Verfolger hinter sich wissen
und nicht mehr vor noch zuriick konnen:

Vier Abteilungen entstanden unter den Israeliten am Meer:
Eine sagte [d.h. gedachte], sich ins Meer zu stiirzen,
die andere sagte [gedachte], nach Agypten zuriickzukehren,

642 Towner, Enumerations, 118.

643 Vgl. Grozinger, Gesang, 83ff. Grozinger fithrt in dieser Arbeit thematische Midraschinter-
pretation exemplarisch vor. Aufgrund der Einsicht, dass die aufgeziahlten Schriftstellen nach
rabbinischem Verstandnis betrachtet werden miissen, damit sich der Sinn ihrer Zusammen-
stellung erschliesst, hat er die Auslegungstraditionen der einzelnen Schriftstellen ausserhalb
der Zahlenreihe aufgearbeitet, um daraus das Verbindende ihrer homiletischen Tendenz ab-
zuleiten. In dem hier unternommenen problemgeschichtlichen Aufriss wird ein anderer Weg
eingeschlagen, indem Uberlieferungen aufgesucht werden, die unter dem Aspekt des Liedes
mit dem “Midrasch von den zehn Liedern” verkntipft sind.

644 Grozinger, Gesang, 90. Fiir das Motto “Singen statt Kampfen” wird auch andernorts im
Midrasch vorzugsweise auf Ex 15 rekurriert (z.B. ExR 23,9; MTeh 4,13; 18,6; 22,1; 40,2;
145,1, und passim).

645 So in der Mekhilta und in den meisten Targumim, wahrend einzelne Versionen des Targum
(Fragmententargum und Geniza-Fragmente) die Einheit bei Ex 15,3 einfiigen. Den Grund
fiir diese Deplazierung der Midrasch-Einheit in bestimmten Targumfragmenten sieht Klein
in deren besonderer Funktion als Targumim fiir die “Festliturgie” an Pessach (M. L.Klein,
Fragment-Targums, 19-23).
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die dritte sagte [gedachte], gegen sie zu kampfen,

die vierte sagte: “Wir wollen ein Kriegsgeschrei gegen sie erheben”.

Denen, die gedachten, sich ins Meer zu stiirzen, wurde gesagt:

STELLT EUCH HIN UND SEHT DIE HILFE DES HERRN (Ex 14,3).

Denen, welche sagten: “Lasst uns nach Agypten zuriickkehren”, wurde gesagt:
DENN SO, WIE IHR DIE AGYPTER [HEUTE| SEHT, [WERDET IHR SIE NIEMALS
WIEDER SEHEN] (ib.).

Denen, die sagten: “Lasst uns gegen sie kampfen”, wurde gesagt:

DER HERR WIRD FUR EUCH KAMPFEN (Ex 14,14).

Denen, die sagten: “Wir wollen ein Geschrei gegen sie erheben”, wurde gesagt:
UND IHR SOLLT SCHWEIGEN (ib.).546

Dieser Midrasch folgt mit der Aufzahlung von vier Gruppen ebenfalls einem
héaufigen Muster von Zahlenspriichen, die mit der Vierzahl ein vollstandiges,
aber iiberschaubares Spektrum von Méglichkeiten abdecken.®4” Zugleich unter-
nimmt er eine dramatische Inszenierung der Situation am Meer und antizipiert
mogliche Fragen, die sich aus den betreffenden Versen ergeben kénnten. Die
Meinungen der vier sich widersprechenden Fraktionen illustrieren nicht nur das
Aufbegehren des Volkes, sie korrespondieren auch prézise mit den Antworten
Moses und motivieren so im nachhinein die Aussagen der Verse Ex 14,13-14.
Aus der Mekhilta-Version des Midrasch wird allerdings noch nicht deutlich,
was die vier Gruppen mit der Shira zu tun haben; diese Verbindung wird erst
erhellt, wenn man die Fassungen der Targumim mitberiicksichtigt. Wahrend
in der Mekhilta alle Antworten an die vier Gruppen aus den Bezugsversen der
Auslegung abgeleitet werden, fiigt der Targum in der Antwort an die vierte
Gruppe ein neues Argument hinzu, das sich prospektiv auf Ex 15 bezieht:643

Zu der Gruppe, welche sagte: “Lasst uns ein Geschrei erheben gegen sie, um sie zu
verwirren” , sagte Mose: “FURCHTET EUCH NICHT [STEHT AUF| UND SEID STILL (Ex
14,13b)! Gebt Ehre und Lobpreis (twsbhh) und Verherrlichung unserem Gl

Das Volk soll Gott vertrauen und ihm lobsingen, er wird dafiir kampfen. Wenn
diese Aufforderung schliesslich auf Zitate aus Ex 15 hinauslauft, wird deut-
lich, dass die Shira nicht nur ein Danklied ist, sondern an dieser Stelle zugleich
als ‘praventiver’ Lobpreis aufgefasst wird. Und das gilt dann nicht nur fiir das

646 MekhY besallah 2 (p.96); Parallele: yTaan I1,5 (65d). Vgl. den frithen Beleg fiir diesen ‘Mi-
drasch’ bei Pseudo-Philo (Ant Bibl 10,3); jene Version erwahnt nur drei Gruppen (mit den
ersten drei Meinungen), und es fehlen die Antworten mit den Schriftzitaten (dazu Towner,
Enumerations, 119-120, 218-220).

647 Abgesehen von universalen Manifestationen fiir die Vierzahl, etwa den vier Elementen oder
Himmelsrichtungen, ist im Zusammenhang mit Exodus und Pessach an den Midrasch von den
vier Nachten sowie an die Reihe von vier Séhnen und vier Glasern in der Pessach-Haggada zu
denken (vgl. Israel Abrahams, “Numbers”, in: JE, Bd. 12, 1255-1257).

648 Zum Verfahren der Prolepse und zu aggadischen Traditionen in den Targumim vgl. Shin’an,
Aggadah, 203 und passim.

649 Targ Neof zu Ex 14,13-14; ebenso Targ PsJ zur Stelle.
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Lied der Vorfahren am Meer, an das man sich erinnert, sondern auch fiir des-
sen tagliche Wiederholung in der Zuversicht auf kiinftige Heilstaten Gottes. In
dieser Richtung sind auch die Auslegungen Rabbis und R. Me’irs zu verstehen,
die in der Mekhilta an den “Midrasch von den vier Gruppen” anschliessen:

DER HERR WIRD FUR EUCH KAMPFEN [UND IHR SOLLT SCHWEIGEN| (Ex 14,4).
Nicht nur in Bezug auf diese Stunde allein gilt [das Wort] ER WIRD FUR EUCH
KAMPFEN, sondern fiir immer wird er gegen eure Feinde kampfen.

R.Me’ir [erklart die Worte] DER HERR WIRD FUR EUCH KAMPFEN etc. so: [Auch]
wenn ihr stehen und schweigen werdet, wird der Herr fiir Euch kdmpfen. Umso
mehr [gilt das] (gal wa-homer), wenn ihr ihm Lobpreis (§evah) darbringt.

Rabbi [sc. Yehuda ha-Nasi] sagt: DER HERR WIRD FUR EUCH KAMPFEN etc. [das
meint:] Er soll fiir euch Wunder und Machttaten vollbringen, und ihr wollt stehen
und schweigen?! — Da sprachen die Israeliten zu Mose, unserm Lehrer: “Mose, was
sollen wir tun?” — Er sagte zu ihnen: “Ihr sollt verherrlichen und erheben und
Lied ($ir) und Lobpreis (Sevah) darbringen und Grosse und Verherrlichung dem,
dessen die Kriege sind, wie es heisst: LOBPREISUNGEN GOTTES IN IHRER KEHLE
(Ps 149,6). [...]

Zu derselben Stunde 6ffneten die Israeliten ihren Mund und sangen das Lied (amru
§ira) SINGEN WILL ICH DEM HERRN, DENN HOCH UND ERHABEN IST ER (Ex

15,1) 94
Der einfache Schriftsinn des Ausgangsverses besagt, dass Mose das aufbegeh-
rende Volk recht forsch zur Ruhe weist. Die Wendung we-attem taharisin, die
ausdrucksstark auf die Wurzel h-r-§ ‘stumm sein’ rekurriert, ist jedenfalls we-
niger eine Beschwichtigungsfloskel als ein klares Verdikt gegen jegliche stimm-
liche Verlautbarung.%%! So paraphrasieren auch beide Auslegungen die Stelle
mit dem eindeutigeren aramaéischen Verb §-t-q ‘schweigen’. Die zitierten Rab-
binen entdecken nun einen Widerspruch zwischen der Verheissung, Gott werde
den Kampf schon fiihren, und dem Schweigegebot, indem sie die Stelle im Licht
von Ex 15, also auf das nachfolgende Loblied hin, lesen. Aus jenem leiten sie als
prinzipiell angemessene Aufgabenverteilung ab: Gott kampft, Israel lobsingt.

R. Me’ir extrapoliert den Vers mit einem klassischen Schluss a minori ad
maius, der ersten hermeneutischen Regel des R. Hillel, generalisierend in die
Zukunft. Demnach wird Gott, wenn er sich bereits ohne Lobpreis fiir die An-
gesprochenen einsetzt, dies erst recht tun, wenn sie ihm lobsingen werden. Die
Verheissung, die R. Me’ir aus dem Vers liest, ist also kausal verkniipft mit dem
Lobgesang, woraus eine implizite Aufforderung zu lobsingen abzuleiten ist.

Die aggadische Auslegung von Rabbi liest die zweite Halfte des auszulegen-
den Verses auf andere Weise gegen den Strich, indem sie UND IHR WERDET
SCHWEIGEN als rhetorische Frage auffasst. Zu schweigen angesichts der Wun-

650 MekhY besallah 2 (p.96).

651 Vgl. dazu den erwidhnten exegetischen Bezug in Sap Sal X,20 (supra p.270) sowie die Inter-
pretation der Mekhilta-Stelle bei Enns, Retelling, 16f.
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der und Machttaten Gottes ist demnach keine angemessene Reaktion. Die Ant-
wort auf die exponierte Frage gibt Mose dann in einem didaktisch angelegten
Dialog, in dem er zum Lobgesang auffordert mit einer Reihe von Schriftstellen,
die assoziativ mit Ex 15 verkniipft sind. Dadurch wird die Spannung zwischen
dem Verstummen und dem Gesang von Ex 15 nicht nur aufgelost, sondern die
Auslegung bereitet die Shira exegetisch vor, wie sie auch mit der Zitierung des
Verses Ex 15,1b zu ihr hin fithrt.652

Im “Midrasch von den zehn Liedern”, der exegetisch an das Stichwort ha-
Sira ha-zo’t ‘dieses Lied’ ankniipft und das Nebeneinander von Gottes Ret-
tungstaten und Israels Gesang als heilsgeschichtliches Muster entwirft, nimmt
die Shira insofern einen herausragenden Platz ein, als sie in dem chronolo-
gischen Aufriss der Liederliste den historischen Prototyp des Gotteslobes dar-
stellt. Zwar wird das Meereslied in der Aufzahlung des Midrasch erst an zweiter
Stelle genannt, doch ist es das erste, das im Verlauf der biblischen Erzéhlung
greifbar wird. Nicht nur ist in Ex 15 erstmals von $ira ‘Lied’ die Rede, auch
die Wurzel $-y-r selbst erscheint hier zum ersten Mal in der Tora. Das in der
Liste als erstes vorgestellte Lied, “das in Agypten gesungen wurde”, ist mithin
ein hypothetisches Lied, die Projektion eines Prophetenwortes auf den bedeu-
tungstrachtigen Moment, in dem jener Exodus beginnt, der spiter mit dem
Meereslied besiegelt wird.®®® Die Zuspitzung des Exodus auf das Meereslied
als Kulminationspunkt hin findet sich nebenbei bemerkt auch in einer kur-
zen anonymen Traditionseinheit, die im paléstinischen Talmud an eine langere
Diskussion iiber die Shira anschliesst:

Es steht geschrieben: WENN DAS VOLK SICH WILLIG ERWEIST (Jud 5,2). Die Haup-
ter des Volkes erwiesen sich willig. [Was heisst das?] Wenn der Heilige, gelobt sei
er, ihnen Wunder tut, dann sollen sie Lieder singen! Da wandte man ein: Aber
wie war es denn bei der Erlésung in Agypten [fiir welche die Tora keinen Gesang
iiberliefert]? Das ist ein anderer Fall, da dies [erst] der Anfang der Erlésung war!®5%

652 Dass die Auslegung in der Zitierung von Ex 15,1 kulminiert, hat schon Wiinsche dazu bewo-
gen, eine urspriinglich andere Plazierung dieser Einheit (unmittelbar vor dem Traktat Shirta)
anzunehmen (Winter/Wiinsche, Mechiltha, 93 n.2).

653 Allerdings ist die Vorstellung, dass schon in der Nacht des Auszugs aus Agypten Lieder gesun-
gen wurden, auch andernorts iiberliefert (z.B. MTeh 113,2); sie hat ihr liturgisches Pendant in
der Pessachfeier, wo das Moment des Gedenkens mit der eschatologischen Perspektive gekop-
pelt ist. — In diesen Zusammenhang gehort auch der “Midrasch von den vier Néchten”, der in
der Version P des Fragmenten-Targums zu Ex 15,18 iiberliefert ist. Dort werden vier Néchte
als geschichtliche Schliisselereignisse aufgezéhlt: Schopfung, Biindnis, Exodus und eschatolo-
gische Erloésung. Traditionell wird das Kommen des Messias in der Pessachnacht erwartet;
deshalb wird auch das zu singende “neue Lied” auf das Meereslied bezogen (so auch Apc 5,9
und 15,3; vgl. Le Déaut, Nuit pascale, und McNamara, New Testament, 199-217).

654 ySot V,6 (20c); die Klammerzusitze nach der Ubersetzung von Hengel et al.
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Zumindest in der Version des “Midrasch von den zehn Liedern” gehoren das
erste und das zweite Lied also zur gleichen Rettungssituation.®>®> Wie eine kur-
ze exegetische Aufzdhlung im Namen von R.Yehuda andernorts betont, hat
Gott die Israeliten “nur wegen fiinf Dingen” aus Agypten gefiihrt, wobei das
Ziel dieser Aktion, der fiinfte Grund des Exodus, darin besteht, dass ihm ein
Lied gesungen werden sollte.5°®¢ Wenn fiir die Rabbinen sonst der exegetische
Grundsatz “es gibt kein Frither und Spéter in der Tora” gilt,%%7 so ist in unserem
Midrasch eine chronologische Verankerung der zitierten Stellen gerade deshalb
von Bedeutung, weil die Aufzahlung der Lieder eine geschichtliche Reihe mit
finalem Charakter skizziert. In dieser Reihe gehoren die ersten neun Lieder der
Vergangenheit an, sie weisen eine ‘historische’ Gesetzmassigkeit nach, auf der
sich durch Analogieschluss die Zuversicht auf eine Kontinuitat in die Zukunft
begriinden lasst. In dieser spekulativen Tendenz manifestiert sich die homileti-
sche Aussage des Midrasch.

Der symptomatische Befund, dass in der Mekhilta die Exodus-Lieder — das
fingierte wie das reale — den geschichtlichen Bogen erdffnen, erhélt zusétzliches
Gewicht durch eine Uberlieferung, welche den Beginn des Singens als kollektives
Handlungsmuster ebenfalls im Lied am Meer sieht:

Eine andere Auslegung. DAMALS SANG MOSE (Ex 15,1). Das ist, was geschrieben
steht: IHREN MUND OFFNET SIE MIT KLUGHEIT, UND DIE LEHRE DER GUTE IST
AUF IHRER ZUNGE (Prov 31,26). Von dem Tag an, an dem der Heilige, gelobt sei
er, die Welt erschaffen hat, bis die Israeliten am Meer standen, finden wir keinen
Menschen, der dem Heiligen ein Lied gesungen hitte (amar §ira), ausser Israel.
Er schuf den ersten Menschen, aber der sang kein Lied; er errettete Abraham aus
dem Feuerofen und vor den Konigen, aber der sang kein Lied; auch Isaak [rettete
er] vor dem Messer, aber der sang kein Lied; und den Jakob [rettete er] vor dem
Engel und vor Esau und vor den Leuten von Shekhem, aber der sang kein Lied.
Als aber die Israeliten zum Meer kamen, und es fiir sie gespalten wurde, sangen sie
sogleich ein Lied vor dem Heiligen, gelobt sei er, wie es heisst: DAMALS SANG[en]
MosE UND DIE KINDER ISRAEL. Das meinen die Worte: IHREN MUND OFFNET SIE
mIT KLuGHEIT.5%8

Die inhaltliche Absicht dieser Auslegung ist klar: Indem die Israeliten am Meer
ein Lied zum Lobpreis Gottes singen, zeigen sie ein “kluges”, der Situation an-

655 Andere Versionen des “Midrasch von den zehn Liedern” erdffnen die Zahlenreihe mit einem
Lied Adams (Targum Shir 1,1) und/oder einem Lied Abrahams (MZuta Shirl,1 [p. 6], AgShir
1,1 [p. 10, Z. 195]). Dass der Anfang der Reihe anscheinend eine labile Zone ist, muss indes nicht
den in der Mekhilta-Version konstatierten Status der Shira in Frage stellen. Es zeigt vielmehr,
dass der Midrasch offensichtlich mit der Auswahl von Schriftstellen auf den jeweiligen Kontext
hin zugeschnitten worden ist, so dass hier zum Beispiel die Polaritdt zwischen Exodus/Shira
und endgiiltiger Erlésung/neuem Lied hervorgehoben wird.

656 ExR 24,2 (zu Ex 15,22).
657 bPes 6b und passim.
658 ExR 23/4.
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gemessenes Verhalten. Dahinter steht, wie die Aufzahlung von Gegenbeispielen
verdeutlicht, die Auffassung, dass es angesichts von Gottes Rettungstaten des
Menschen einzig adaquate Antwort ist, ihm zu lobsingen. Auch hier liest der
Midrasch die Tora streng chronologisch als lineare Erzahlung, indem er friihe-
re Ereignisse, auf die nicht mit einem Lied reagiert wurde, aufsucht, um das
Neue des Meeresliedes und das Besondere seiner Erstmaligkeit aufzuzeigen.

Eines erklarenden Hinweises bedarf wohl die Form und der exegetische Ge-
dankengang dieser Midrasch-Einheit. Die Auslegung weist alle Merkmale der
Peticha, einer in dem Homilien-Midrasch Exodus Rabba haufig anzutreffen-
den exegetischen Form, auf. Die Peticha, wortlich die ‘Eréffnung’, ist eine Art
Minimal-Predigt, die der Schriftlesung als Einleitung vorangestellt wurde. Sie
beginnt mit einem entlegenen Vers (hier Prov 31,26), der (wie hier) meist nicht
aus der Tora, sondern aus den Hagiographen (Ketuvim) stammt. Die Kurzpre-
digt legt diesen Vers so aus, dass er zum ersten Vers der Toralesung hinfiihrt
und dem zu lesenden Abschnitt eine sinnhafte Deutung gibt. Da aber im Rah-
men der zyklischen Lesung der Zielvers ja bekannt ist, besteht der Reiz einer
Peticha gerade darin, dass sie mit einem weit entfernt scheinenden Vers (pasig
rahaq) beginnt und die Verbindung zum Zielvers (pastq ha-seder) mit einer ex-
egetischen Pointe aufzeigt. In der vorliegenden Peticha scheinen sich die beiden
Rahmenverse indes recht nahe zu sein, zumal wenn man den ersten hinsichtlich
des zweiten als Personifikation Israels liest. Erst wenn man sich den urspriing-
lichen Kontext des ersten Verses vergegenwartigt — und dieses Wissen ist bei
denen, die eine Peticha horten, vorauszusetzen —, wird die exegetische Her-
ausforderung, die sich aus dessen inhaltlicher Entfernung vom Zielvers ergibt,
begreiflich. In Prov 31,26 ist namlich von den Tugenden einer tiichtigen Haus-
frau die Rede. Bezogen auf Ex 15,1 kann das feminine Subjekt also mit einem
Pendant wie der Gemeinde Israels (knesset yisra’el) in Verbindung gebracht
werden, deren “Klugheit” eben darin besteht, ein Lied zu singen und die erfah-
rene “Giite” zu verkiinden. Signifikant ist dann an der Shira nicht nur, dass sie
als erstes Loblied in der Geschichte ein Handlungsparadigma initialisiert, son-
dern auch, dass sie als Loblied eines Kollektivs — nicht als das eines Einzelnen
— dargebracht wird.

Die eschatologische Perspektive des “Midrasch von den zehn Liedern” wird wei-
ter gestiitzt durch eine andere Uberlieferung, die in seiner Umgebung tradiert
wird und in mehreren Punkten mit ihm verkniipft ist. An dieser Auslegung
lasst sich nachvollziehen, wie ein terminologisches Problem, ja vielleicht gar ei-
ne ‘gattungsspezifische’ Fragestellung auf rabbinische Weise angegangen wird.

Alle Loblieder, die gesungen worden sind (kol ha-3irat Se-ne’emru), sind weiblichen
Geschlechts. — Was bedeutet das? — So wie das Weib|liche| schwanger ist und gebiert
und von neuem gebiert, so kamen auch die Drangsale iiber sie, und sie sangen
Lieder weiblichen Geschlechts (hayu omerim $irdt be-lason megeva). So standen
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Babel und Medien, Griechenland und Edom auf und unterjochten Israel, aber in
der Zukunft wird es keine Drangsale mehr geben, wie es heisst: VERGESSEN SIND
DIE FRUHEREN DRANGSALE (Jes 65,16), und es steht geschrieben: WONNE UND
FREUDE WERDEN BEI IHNEN EINKEHREN (Jes 35,10). In derselben Stunde singen
sie ein Lied méannlichen Geschlechts (omerim §ir lason zakhar), wie es heisst: SINGT
DEM HERRN EIN NEUES LIED ($ir hada3) (Ps 98,1).6%°

Das Stichwort fiir die Auslegung ist auch hier das Lemma ha-3ira ha-zo’t ‘dieses
Lied’ aus Ex 15,1. Die implizite Frage dahinter lautet: Warum werden man-
che biblischen Lieder mit einem femininen Substantiv ($ira), andere mit einem
maskulinen (§ir) bezeichnet? Eine Erklarung fiir diesen Befund wird nun aber
nicht grammatisch begriindet, sondern mit einem Vergleich, der implizit an Jes
26,17 ankniipft. Dessen Pointe beruht auf der Analogie einerseits zwischen den
Schwangerschaften einer Frau und den Unterdriickungssituationen, in die Is-
rael im Verlauf seiner Geschichte geraten ist und auf die mit dem Singen von
‘femininen’ Liedern reagiert wurde; andererseits korrespondieren die Entbin-
dungen mit der wiederholten Erlosung aus Notlagen, die ein ebenso sicheres
Ende haben sollen wie die Geburtsfahigkeit der Frau. Auch wenn dieses Bild
nicht in allen Teilen aufgeht und nicht alle geschichtlichen Lieder, die in der
Bibel erwahnt werden, grammatisch femininen Geschlechts sind, wird die Aus-
sage des Vergleichs klar, zumal, wenn er wie in dieser Version auf die Zitierung
der entsprechenden Schriftstelle hinauslauft. Das in Ps 98,1 erwahnte “neue
Lied” einer eschatologischen Zukunft ist maskulinen Geschlechts, wie es ofter
in der stehenden Wendung $ir hadas vorkommt.56° Die Auslegung basiert mit-
hin auf der Gegeniiberstellung des (weiblichen) Meeresliedes als Prototyp des
diesseitigen Dankliedes und dem maskulinen $ir hadas$ als Sinnbild des jensei-
tigen Liedes. Damit entwirft sie auch eine Linearitat des Singens von Liedern,
in der sich der Verlauf der Geschichte unmittelbar widerspiegelt.

Eine spannungsvolle Unstimmigkeit des Bildes besteht darin, dass das Sin-
gen von Liedern mit der wiederkehrenden Unterdriickung korrespondiert, ob-
wohl es durch die jeweilige Erlosung motiviert ist. Diese oberflachlich betrach-
tet widerspriichliche Beziehung zwischen Ungliick und Singen verweist auf die

659 ExR 23,11; die Parallele in MekhY besallah Shirta 1 (p.118) stimmt inhaltlich mit ExR 23,11
iiberein, belegt die Argumente aber mit anderen Schriftstellen (Jer 30,6; Jos 45,17). Der
Gedankengang der Auslegung erklart sich aus CantR 1,36: “R. Berakhya und R. Joshua b. Levi
sagten: Warum wird Israel mit einem Weib verglichen? — Wie dieses Weib|liche] trigt und
entbindet, trigt und entbindet; wie es aber schliesslich nicht mehr trigt, so wird Israel immer
wieder unterjocht und befreit, bis es schliesslich endgiiltig befreit und nicht mehr unterjocht
wird. In dieser Welt sagen sie ihm ein Lied weiblichen Geschlechts (§ra be-lason negeva), weil
ihre Bedrangnis sich immer erneuert. Aber in der kommenden Welt, da ihre Bedringnis keine
neue hervorbringen wird, singen sie ein Lied ménnlichen Geschlechts (§ira be-lason zakhar),
wie es heisst: AN JENEM TAG WIRD DIESES LIED GESUNGEN WERDEN (yusar ha-§ir ha-z€)
(Jes 26,1).” Zu dieser Uberlieferung vgl. auch Rashi (zu bArakh 13b), der die Mekhilta explizit
zitiert.

660 Sieben Belege im Tanakh gegeniiber dreizehn mit Formen des femininen Substantivs $ira.
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grundsétzliche, von den wechselnden Geschicken unabhangige Verpflichtung des
Menschen, Gott zu loben. Auch die Shira ist mehr als nur ein okkasioneller Lob-
gesang anlésslich der Rettung am Meer, bezogen namlich — wie bereits deutlich
wurde — auf vergangene wie auf noch zu erwartende Rettungserfahrungen.%6!
So reprasentiert das Meereslied im Hinblick auf das endzeitliche “neue Lied”
alles vorlaufige und diesseitige Gotteslob.

9.1.2. Der kollektive Gesang von Engeln und Menschen

Die der Shira beigemessene Bedeutung liegt nun aber nicht nur im Loben
und Danken, das Lied bestatigt zugleich die Anerkennung Gottes und legt
die Verhéltnisse der gegenseitigen Bezogenheit fest: wiahrend Gott handelnd
in die Geschichte der Welt eingreift, ist es der Anteil des Menschen, zu rea-
gieren und im Lobgesang sich zu erkldren, ein Konzept, das bereits mit dem
Motto “Singen statt Kampfen” angesprochen worden ist (p.288f.). Diese ge-
genseitige Verpflichtung und Abhéangigkeit ist eine essentielle Bedingung des
kommunikativen Systems, wie es im Midrasch dargestellt wird.

DAMALS (’az) SANG MoOSE (Ex 15,1). Das [sc. ’az] ist es, was geschrieben steht:
FEST STEHT DEIN THRON VON DAMALS (me-"az) (Ps 93,2). R. Berakhya sagte im
Namen des R. Abahu: “Obwohl du von Ewigkeit her bist, ist doch dein Thron nicht
anerkannt gewesen in deiner Welt, bis deine Kinder [am Meer] das Lied gesungen
haben (amra ... §ira). [...] Darum heisst es: FEST STEHT DEIN THRON VON DAMALS.
[..]62 Aber seit du am Meer standest und wir vor dir das Lied mit ’az sangen, da
war dein Konigtum festgesetzt und dein Thron begriindet. Das meint FEST STEHT
DEIN THRON VON DAMALS.563

Der Midrasch Rabba zu Ex 15 betont auch in diesem Abschnitt den Aspekt der
Erstmaligkeit des Meeresliedes und deutet es als kollektive Manifestation, mit

661 Vgl. dazu auch MekhY besallah Shirta 3 (p.128f.): “DER GOTT MEINES VATERS, UND ICH
WILL IHN ERHEBEN (Ex 15,2). Die Gemeinde Israel sprach vor dem Heiligen, gelobt sei er: Herr
der Welt, nicht wegen der Wunder, die du an mir [allein] getan hast, singe ich vor dir ein Lied
(sir) und einen Gesang (zimra), sondern wegen der Wunder, die du an mir und an meinen
Vitern getan hast und die du an mir tust von Geschlecht zu Geschlecht.” Der Text mit der
Form §ir scheint korrupt; simtliche Lesarten (vgl. ib.) und Parallelen (MekhS besallah [p. 80],
ExR 23,12) zur Stelle haben $7ra oder evah, was dann auch ins Bild vom diesseitigen Lied
als einem femininen passt. — Eine mogliche Assoziation zum Gesichtspunkt der Giiltigkeit fiir
die zukiinftigen Generationen, die allerdings nicht explizit gemacht wird, sei hier wenigstens
am Rande erwihnt. Weiter vorne (MekhY besallah 1 [p. 83]) wird im Zusammenhang mit dem
Lemma Pemor erklart, dass es sich auf kommende Generationen beziehe. Stichworter fiir die
assoziative Verbindung wéren der Ausdruck Pemor ‘folgendermassen’ (wie in Ex 15,1) und
das Wort dor ‘Generation’.

662 Hier folgt ein Gleichnis.
663 ExR 23,1.
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der Israel die Zuwendung Gottes auf sich bezieht und darauf reagiert.6* Der
Text geht — wie der Anfang des Traktates Shirta — aus von dem Stichwort ’az
‘damals’, auf dem in Verbindung mit Ps 93,2 die Interpretation aufbaut. So wird
das ’az des Psalmverses konkret auf das Singen des Meeresliedes bezogen. Die
Vorstellung, dass durch dieses Lied die Herrschaft Gottes in der Welt etabliert
wird, ist zentral fiir die Interpretation des Meeresliedes. Sie begriindet eine
langere Tradition der exponierten liturgischen Verwendung des Meeresliedes in
den Benediktionen zum Shema‘, auf die eingangs schon hingewiesen worden ist
(cf. p.229).

Bereits in den frithen rabbinischen Texten findet sich die Vorstellung von ei-
ner Entsprechung zwischen irdischem und himmlischem Gotteslob. Demnach
wird die Liturgie der Engel (wie sie in den Visionen von Jes 6 und Ez 3 be-
schrieben ist) als Vorbild fiir die irdische Liturgie aufgefasst. In der Qedusha
(dem auch fiir die christliche Liturgie bedeutsamen Trishagion), die sich aus
den Versen Jes 6,3 und Ez 3,12 zusammensetzt und zu einzelnen Gelegenheiten
(Qedusha de-Sidra) durch Ex 15,18 erganzt wird, konkretisiert sich die Vor-
stellung eines irdischen Pendants zu den Engelschoren.%%® Was das menschli-
che Gotteslob aber von jenem der Engel ganz wesentlich unterscheidet, ist seine
Freiwilligkeit. Wahrend die Engel ohne Unterlass preisen, da sie ausschliesslich
dazu geschaffen sind und gar nicht anders konnen, entscheidet sich der Mensch
aus eigenem Antrieb dazu. Denn nach rabbinischer Auffassung beschrankt sich
die Erwahlung nicht darauf, dass sich Gott sein Volk bestimmt und sich ihm
besonders zuwendet; dieses muss sich auch erwahlen lassen, d.h. es muss die
Erwéahlung und die damit verbundenen Verpflichtungen annehmen. In dieser
Vorstellung wurzelt die Ansicht, dass Gott den freiwilligen Gesang der Men-
schen und insbesondere den seines erwahlten Volkes jenem der Engel vorzieht.

664 Vgl. auch MekhY besallah Shirta 2 (p.121), wo die figura etymologica von Ex 15,1b in die-
se Richtung interpretiert wird: “Er hat mich erhtht am Meer, wie es heisst: UND ES BRACH
DER ENGEL GOTTES AUF (Ex 14,19), und ich habe ihn erhoht am Meer und habe vor ihm
das Lied gesungen, wie es heisst: SINGEN WILL ICH DEM HERRN.” Ausserdem wird die Shira
verstanden als Bestatigung und Erneuerung des Bundes; so in einer auf Gematria beruhenden
Interpretation des Wortes ’az ‘damals’ in Ex 15: “Eine andere Auslegung: DAMALS. Alef ist
eins und Zayin ist sieben, das sind [zusammen] acht. Mose sagte: Im Verdienst der Beschnei-
dung, die am achten Tag vollzogen wird, wurde das Meer gespalten. Und wir wollen preisen
mit ’az ‘damals’. R. Levi sagte: DER DAS SCHILFMEER IN STUCKE TEILTE (Ps 136,13). Denn
im Araméischen nennt man die Beschnittenen ‘Zerteilte’ (gzwrym). Im Verdienst der Be-
schneidung wurde das Meer gespalten.” (TanB bedallah 12 [p.60b]); vgl. auch ExR 23,12,
wo die Verbindung zwischen Shira und Beschneidung iiber das Stichwort ‘dies(es)’ (20°t) ge-
zogen wird: “Es heisst DIESES LIED (et ha-§ira ha-zo’t), und 20t ist nichts anderes als die
Beschneidung, denn es heisst: DIES IST MEIN BUND (zo’t mild), DEN IHR HALTEN SOLLT (Gen
17,10).”

665 Zur liturgischen Funktion der Qedusha und ihrem Verhéltnis zu Ex 15 vgl. Lenhardt, Gott
der Welt, 299-306.
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Diese Bevorzugung des Gesangs Israels vor dem der Engel ist ein im Midrasch
haufig anzutreffendes Thema. Seine Darstellung entspricht insgesamt, wie Peter
Schafer gezeigt hat, dem fiir die rabbinische Engelsvorstellung zentralen Gedan-
ken von der Uberlegenheit des Menschen iiber die Engel.®¢ Auch Grézinger
sieht “das Hauptanliegen der Rabbinen beziiglich des Engelsgesangs |..] ein-
deutig darin, ihr eigentliches Desinteresse an diesem Gesang auszudriicken.”
Zwar seien sie von dessen Vollkommenheit iiberzeugt, diese Uberzeugung diene
aber hauptsachlich dazu, “die geradezu unbegreifliche Hinwendung Gottes zum
Gesang Israels, ungeachtet dessen Inferioritat, in ein umso grelleres Licht tre-
ten zu lassen”.%¢7 Diese Auffassung kommt auf pointierte Weise zum Ausdruck
in zwei umfangreicheren Midraschim, die als Auslegungen zur Shira iiberliefert
werden. Zunachst die Version im Midrasch Tanhuma:

1 TanB besallah §13 (p.60b-61a)
Eine andere Auslegung: DAMALS SANG MoOSE (Ex 15,1). In der Stunde, da Israel
am Meer lagerte, wollten die Dienstengel den Heiligen, gelobt sei er, preisen (g-I-s).
Der Heilige, gelobt sei er, liess sie aber nicht, wie es heisst: SIE NAHTEN EINAN-
DER NICHT (Ex 14,20), und SIE RIEFEN EINANDER ZU (Jes 6,3). — Wem waren sie
zu vergleichen? — Einem Ko6nig, dessen Sohn in Gefangenschaft geraten war. Da
bekleidete sich [der Konig] mit Rache an seinen Feinden und zog aus, ihn zu be-
freien. Da kamen die Menschen [Geschopfe] und wollten ein Loblied (’ymnwn) vor
ihm singen. Er sprach zu ihnen: Wahrend ich ausziehe, meinen Sohn zu befreien,
wollt ihr mich preisen (mgqlsyn)?! — So war auch Israel in Bedriangnis am Meer. Da
wollten die Dienstengel den Heiligen, gelobt sei er, preisen, er aber ziirnte ihnen
und sprach zu ihnen: Meine Sohne sind in Bedrangnis und ihr preist mich?!

Als sie aus dem Meer emporstiegen, wollten Israel und die Dienstengel ein Loblied
singen (lomar $7ra). R. Abin ha-Levi sagt: Wem gleicht diese Sache? — Einem Konig,
der in den Krieg zog und siegte. Da kamen sein Sohn und sein Diener mit einer
Krone in ihren Handen, um sie dem Konig aufs Haupt zu setzen. Man meldete
dem Konig: Dein Sohn und dein Diener stehen [draussen] mit einer Krone in ihren
Hénden — wer soll zuerst eintreten? Er sprach zu ihnen: Ihr Frevler, geht mein
Diener etwa meinem Sohn voran?! Mein Sohn soll zuerst eintreten! — So war es
auch, als Israel aus dem Meer emporstieg, da wollten Israel und die Dienstengel
[gleichzeitig] ein Loblied singen. Der Heilige, gelobt sei er, aber sprach zu den
Dienstengeln: Lasst Israel zuerst [singen]: DANN SOLLEN SINGEN®®® Mose unp
DIE KINDER ISRAEL (Ex 15,1).

Da stehen aber die Frauen und die Dienstengel — wer darf zuerst preisen? R. Hiyya
b. Abba sagt: Gross ist der Friede, denn er stiftete Frieden zwischen ihnen, wie es
heisst: ES GEHEN VORAN DIE SANGER, DANACH DIE SAITENSPIELER IN MITTEN
VON TROMMELNDEN JUNGFRAUEN (Ps 68,26). ES GEHEN VORAN DIE SANGER —
das ist Israel; DANACH DIE SAITENSPIELER — das sind die Engel; INMITTEN VON
PAUKENSCHLAGENDEN JUNGFRAUEN — das sind die Frauen. R. Levi sagt: Zum Him-

666 Cf. Schiafer, Rivalitdt, 232ff.
667 Grozinger, Musik und Gesang, 86.
668 Ubersetzung im Sinne des Midrasch.
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mel, diese Erklarung kann ich nicht annehmen. Natiirlich priesen die Frauen zuerst!
Denn: [ES GEHEN VORAN DIE SANGER,| DANACH DIE SAITENSPIELER — das ist Is-
rael; INMITTEN VON TROMMELNDEN JUNGFRAUEN — das sind die Frauen.56° Da
murrten die Dienstengel vor dem Heiligen, gelobt sei er, und sprachen: Genligt es
nicht, dass die Méanner uns vorangehen — miissen auch noch die Frauen [vor uns
singen]?! Der Heilige, gelobt sei er, antwortete ihnen: Bei eurem Leben, so ist es!

Der Midraschkomplex von der Bevorzugung Israels beim Lobgesang ist Schéfer
zufolge “sehr alt”, hat sich aber in den verschiedenen Versionen noch lange
weiterentfaltet.®”? Eine zweite Version aus Exodus Rabba, die eine andere Ak-
zentuierung erkennen lasst, sei hier unmittelbar hinzugefiigt, bevor die beiden
Uberlieferungen einander gegeniibergestellt werden:

II ExR 23,7
Eine andere Auslegung: DAMALS SANG MOSE (Ex 15,1). Das ist es, was geschrie-
ben steht: ES GEHEN VORAN DIE SANGER, DANACH DIE SAITENSPIELER (Ps 68,26).
R. Jochanan sagt: In der Nacht, als Israel durch das Meer zog, wollten die Diensten-
gel ein Lied vor dem Heiligen, gelobt sei er, singen (lomar $ira). Aber der Heilige,
gelobt sei er, liess sie nicht, er sprach zu ihnen: Meine Legionen sind in Bedrangnis,
und ihr wollt ein Lied vor mir singen?! Das ist es, was geschrieben steht: SIE NAH-
TEN EINANDER NICHT DIE GANZE NACHT (Ex 14,20), und SIE RIEFEN EINANDER
zU (Jes 6,3).

Als Israel aus dem Meer emporstieg, wollten die Engel zuerst ein Lied vor dem
Heiligen, gelobt sei er, singen. Der Heilige, gelobt sei er, aber sagte zu ihnen: Meine
Sohne sollen zuerst [singen|. Das ist es, was geschrieben steht: DANN SOLL MOSE
SINGEN (Ex 15,1). Denn Sar ‘er sang’ heisst es nicht, sondern yasir ‘er soll singen’.
Der Heilige, gelobt sei er, sagte ndmlich: Mose und die Kinder Israels sollen zuerst
singen. Denn so sagt auch David: ES GINGEN VORAN DIE SANGER (Ps 68,26) —
das sind die Israeliten, die am Meer standen, wie geschrieben steht: DANN SANG
MOSE. — DANACH DIE SAITENSPIELER (ib.) — das sind die Engel. — Und warum? Der
Heilige, gelobt sei er, sprach zu den Engeln: Nicht etwa, weil ich euch erniedrigen
will, sage ich, dass sie [sc.die Israeliten] zuerst [singen] sollen, sondern weil sie
aus Fleisch und Blut sind, sollen sie zuerst singen, damit nicht einer von ihnen
[vorher] sterbe; ihr aber, [ihr konnt singen,] wann immer ihr wollt, [denn] ihr lebt
und besteht [ewig].

Gleich einem Konig, dessen Sohn in Gefangenschaft geraten war. Er ging und be-
freite ihn. Da kamen die Bewohner des Palastes, den Kénig zu preisen (¢-I-s), und
auch sein Sohn wollte ihn preisen. Sie fragten ihn: Unser Herr, wer soll dich zuerst
preisen? Er antwortete ihnen: Mein Sohn! Danach kann mich preisen, wer mich
preisen will. — So war es auch, als Israel aus Agypten zog und der Heilige, ge-
lobt sei er, ihnen das Meer spaltete, da wollten die Dienstengel ein Lied vor ihm
singen (lomar $wra). Da sprach der Heilige, gelobt sei er, zu ihnen: Zuerst sollen
Mose und die Kinder Israels singen®”! und danach ihr! So heisst es auch: Es GE-

669 Schéfer weist hier auf die Korruptheit des Textes hin und liest die Stelle sinngeméss vor dem
Hintergrund der Parallelen.

670 Schéfer, Rivalitat, 237ff.; vgl. auch Schéfers Bemerkungen zu Textkritik und ﬁberlieferungs—
geschichte dieses Komplexes (ib., 179f.).

671 Umdeutung des Zitates aus Ex 15,1.
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HEN VORAN DIE SANGER (Ps 68,26) — das ist Israel: DANACH DIE SAITENSPIELER
(ib.) — das sind die Engel; INMITTEN VON TROMMELNDEN JUNGFRAUEN (ib.) — das
sind die Frauen, die in der Mitte preisen, wie geschrieben steht: UND MIRJAM DIE
PROPHETIN NAHM [DIE PAUKE IN IHRE HAND] etc. (Ex 15,20).

Beide Versionen dieses Midrasch enthalten je zwei aggadische Auslegungen zur
Situation vor und nach dem Durchzug durch das Meer. Die erste Erklarung
basiert auf dem Muster der vierten Auslegungsregel des R. Hillel, wonach eine
Begriindung mit zwei Bibelstellen belegt wird. Sie zielt mit der Verbindung von
Ex 14,20 und Jes 6,3 und in aggadischen Ausschmiickungen auf die Zuriickset-
zung des Engelslobes. In dem Moment, da Israel am Meer steht und in Gefahr
ist, wollen die Engel ihr pflichtgeméasses Loblied singen. Das wird ihnen aber
von Gott untersagt, der iiber sie erziirnt ist, weil sie den Ernst der Situati-
on nicht richtig einschatzen und nicht einsehen, dass das Schicksal Israels ihm
wichtiger ist als der dienstfertige Lobpreis der Engel. Die Version I veranschau-
licht ihre Auslegung mit einem Gleichnis — es fehlt in der Version II — und
bedient sich damit einer im homiletischen Midrasch sehr verbreiteten erzahle-
rischen Form.5™? Der Konig und sein Sohn als Akteure fiir Gott und Israel
gehoren — wie die weiteren Gleichnisse zeigen —'zum festen Personal rabbini-
scher Gleichniserzahlungen. Damit setzt die Bildhalfte des Gleichnisses (masal)
die exegetische Aussage in einer dramatisierten Kurzerzahlung in eine leicht
verstandliche Handlung um. Mit dem Stichwort ‘so’ (kakh) wird die Auflésung
der Analogien angekiindigt, welche die Absicht der Auslegung auf den Punkt
bringt (nimsal).

In der zweiten Auslegung, die sich auf den Moment nach dem Durchzug
bezieht, wird der Vers Ex 15,1 vor dem Hintergrund von Ps 68,26 interpre-
tiert. Da sich die beiden Versionen auch hier erheblich in der Anlage ihrer
Argumentation unterscheiden, empfiehlt es sich, die Auslegung zunachst in der
klarer aufgebauten Version II nachzuvollziehen. Neben dem direkten Bezug bei-
der Auslegungen auf die Shira besteht eine weitere assoziative Querverbindung
zwischen den beiden Bezugsversen, die sich aus dem Kontext von ergibt. Dort
ist die Rede vom “Engel Gottes”, der sich vor dem Durchzug durch das Meer
zwischen die Israeliten und die Agypter stellt. Aus dem in beiden Versen ent-
haltenen Aspekt der Beschreibung einer Reihenfolge wird die rabbinische Frage
nach der Prioritat abgeleitet. Hier geht es also um den Vortritt beim Singen ei-
nes Lobliedes. Das im Namen von R. Abin ha-Levi iiberlieferte Gleichnis geht
noch einmal von der imperfekten Verbform yasir in Ex 15,1 aus (cf. p.285).
Diese wird hier nicht futurisch, sondern als Adhortativ ‘er soll singen’ aufge-

672 Zur Gattung des rabbinischen Gleichnisses vgl. die Einfithrung bei Thoma/Lauer, Gleichnisse,
Teil 1, 15-55.
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fasst, was aus der expliziten Erklarung in der Version II (“Sar ‘er sang’ heisst
es nicht, sondern yasir ‘er soll singen’”) noch deutlicher hervorgeht.

In der Bildhélfte dieses Gleichnisses wird das zu singende Lied (die Shira)
durch eine Krone reprasentiert, die dem Konig aufs Haupt gesetzt werden soll.
Diese Vorstellung, dass die Shira das Konigtum Gottes bestatigt, kam bereits in
der oben angefiihrten Auslegung von ExR 23,1 zum Ausdruck.”® Nachdem mit
dem Gleichnis vom “Konig, der in den Krieg zog” die Prioritat Israels gegeniiber
den Engeln grundsatzlich geklart ist, wird die Frage weiter kompliziert damit,
dass die Frauen aus der Ganzheit Israels ausgegliedert und zu den Dienstengeln
in Konkurrenz gesetzt werden. Indem sie die zum Singen bereitstehenden Grup-
pen auf die einzelnen Glieder des Verses Ps 68,26 beziehen, spielen R.Hiyya
b. Abba und R.Levi die Frauen und die Dienstengel gegeneinander aus. Ihre
gegensatzlichen Auslegungen stiitzen sich dabei auf den Ausdruck be-tokh ‘mit-
ten in’. Die erste liest in Ubereinstimmung mit Punktierung und Akzentuierung
be-tokh ‘inmitten von Jungfrauen’ als Genetivkonstruktion und kommt auf die
Reihenfolge Israel — Engel — Frauen; die zweite liest ba-tawekh als absolute
Form ‘in der Mitte — Jungfrauen’ und zielt damit auf die Reihenfolge Israel
— Frauen — Engel. Diese Lesart ist in der Version II verdeutlicht mit der Er-
klarung “INMITTEN VON TROMMELNDEN JUNGFRAUEN — das sind die Frauen,
die in der Mitte preisen”, die zudem mit der Parallelstelle Ex 15,20 belegt wird.
Die Aussage des Midrasch wird also dahingehend zugespitzt, dass nicht nur Is-
rael (d.h.in diesem Fall die Ménner), sondern auch die Frauen vor den Engeln
Gott lobsingen. Die offensichtlich polemische Tendenz dieser Auslegung ist in
der Version II deutlich abgeschwécht. Zwar wird der Vortritt Israels dort noch
direkter vertreten, zugleich aber gerechtfertigt, indem die Bevorzugung sozu-
sagen als Ausgleich fiir die Sterblichkeit, durch welche die Menschen ja den
Engeln unterlegen sind, dargestellt wird.®™* Die gegenlaufigen Tendenzen, die
in der unterschiedlichen Akzentuierung der einzelnen Auslegungen zu erkennen
sind, zeigen auf charakteristische Weise an, dass diese Literatur nicht auf eine
einheitliche ‘Dogmatik’ abzielt, sondern mit dem Pluralismus der Meinungen
auf die in der Schrift enthaltene Bedeutungsfiille reagiert.

Was den Wortschatz der beiden Midraschim betrifft, machen beide Versionen
— wie es dem Gesamtbild von Exodus Rabba und Midrasch Tanhuma entspricht
— haufigen Gebrauch von griechisch-lateinischen Fremd- bzw. Lehnwortern. Be-

673 Supra p.295; vgl. dazu auch ExR 21,4: hier wird von den Gebeten Israels als von einem
Kranz gesprochen, der das Haupt der Gottheit schmiicken soll; vgl. ausserdem eine R. Agiba
zugeschriebene mystische Uberlieferung, derzufolge die Shira die Lieder Israels reprisentiert,
mit denen sich die Gottheit schmiickt: “R. Aqiba sagte: In der Stunde als Israel sagte *az yasir
‘damals sang’ kleidete sich der Heilige, gelobt sei er, in ein Prachtgewand, auf dem alle *az der

Tora eingraviert waren.” (Ms. des Jewish Theological Seminary, Adler Collection 2360, fol.
97a, zitiert nach Scholem, Jewish Gnosticismn, 64).

674 Vgl. dazu auch Schéfer, Rivalitdt, 180.
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merkenswert ist dabei, wie dieses fremdsprachige Vokabular sich spezifisch auf
den Text verteilt. In den vorliegenden Ausschnitten kommt héufig die hebrai-
sierte Wurzel g¢-l-s ‘lobpreisen’ vor. Sie ist abgeleitet aus dem griechischen
Adverb kalds und wird dann flektiert wie ein gewohnliches dreiradikaliges
hebraisches Verb, das hauptséachlich im Pi‘el mit der Bedeutung ‘lobreisen,
rithmen’ verwendet wird.5”® Dabei ergibt sich eine nicht unbedeutende seman-
tische Uberschneidung mit dem assonierenden hebriischen ¢o! ‘Stimme’.67¢ Ein
weiteres musikbezogenes Lehnwort findet sich im ersten Gleichnis der Version
I, wo die Vokabel *ymnwn, eine an aramaische Lautung adaptierte Transkrip-
tion des griechischen Upvos ‘Loblied’, das hebraische $ira ersetzt, wihrend die
idiomatische Konstruktion mit dem Verb ’>-m-r ‘sagen’ beibehalten wird. So
heisst es hier lomar *ymnwn ‘eine Hymne sagen’ statt lomar $ira. Hinsichtlich
der Verwendung dieser Lehnworter kann man also feststellen, dass sie tenden-
ziell haufiger in den Gleichnissen vorkommen, und zwar auf deren masal-Seite,
mit der ein weltlicher Lebensbereich beschrieben wird.”” Dagegen erscheint
der genuin hebréische Ausdruck lomar $ira, wo immer der Kontext des Mee-
resliedes zitiert wird. Es wére an umfangreicherem Material zu iiberpriifen, ob
sich diese Tendenz fiir den Sprachgebrauch des Midrasch (ev. eines bestimm-
ten Corpus) als symptomatisch erweist, und ob sich moglicherweise auch andere
kontextspezifische Gesetzmassigkeiten der rabbinischen Terminologie abzeich-
nen.

Der Aspekt der Kollektivitat des Singens ist in der Gegeniiberstellung Israels
und der Engelsgruppen zumindest implizit stets gegenwértig, auch wenn nicht
ausdriicklich von der Ganzheit Israels (kol yisra’el) gesprochen wird. Dass ge-
rade die Shira immer schon als Lied eines Kollektivs aufgefasst wurde, lasst
sich zum einen an seiner Einbindung in die Liturgie, zum andern an den frithen
Ubersetzungen wie an exegetischen Bemerkungen beobachten.

Ein erster wichtiger Anhaltspunkt findet sich in der Septuaginta, wo das
Stichwort ‘singen’ in Ex 15 zweimal durch eine Verbform der 1. Person Plu-
ral wiedergegeben ist. Sowohl den Kohortativ ‘singen will ich’ in Vers 1 als
auch den Imperativ Plural ‘singt’ in Vers 21 iibersetzt die Septuaginta mit
atoopev ‘lasst uns singen’. Diese Interpretation hat zahlreiche Entsprechungen
in den alten Bibelversionen, der syrischen Peshitta, dem samaritanischen Pen-
tateuch, der Vulgata und vor allem auch in den verschiedenen Versionen des
Targums.%”® In all diesen Ubersetzungen steht jeweils der Kohortativ der 1.

675 Cf. Krauss, Lehnworter, Bd. 2, 547a-548b.

676 Vgl. Jastrow, Dictionary, 1379b, wo die Wurzel ¢-l-s als Derivat des Verbs qw! ‘schreien,
larmen’ erklart wird.

677 In ExR 23,7 finden sich ausserdem die Lehnworter ‘Legionen’ (lgywnwt) und ‘Palast’ (pltyn).

678 Manche Autoren sehen darin das Echo einer Lehrmeinung von R. Aqiba, die in bSot 30b iiber-
liefert ist (vgl. Grossfeld, Targum Ongelos, 40 n. 2). Auf jeden Fall unterschitzt E. Levine (Neo-
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Person Plural, wobei in den Targumim die araméaische Wurzel $-b-h ‘lobprei-
sen’ durchgehend mit einem zweiten Verb zu einem Hendiadyoin verstarkt ist:
neSabbah we-nodé ‘lasst uns preisen und danken’. Auch die Wurzel §-b-h ist
dabei bereits nicht nur ﬂbersetzung, sondern eine Interpretation, die konse-
quent das hebr. ‘singen’ (§-y-r) als lobsingen und das ‘Lied’ (§ira) als ‘ Loblied’
prazisiert.%” Dariiber hinaus betonen einzelne Targum-Versionen im Zusam-
menhang der Akklamationsformel von Ex 15,18 auch die Einmiitigkeit des kol-
lektiven Gotteslobes, ein Aspekt, der bereits in der Meereslied-Rezeption von
Apokryphen und Pseudepigraphen konstatiert wurde. So lautet Ex 15,18 in ei-
ner Fassung der Geniza-Fragmente (FF) und im Targum Neofiti: “Sie 6ffneten
den Mund alle zusammen (khd’) und sprachen: Des Herrn ist die Konigsherr-
schaft fiir immer und ewig etc.”®® Diese fiir die Akklamation charakteristische
Betonung der Gemeinsamkeit des Lobes in den Targumim rekurriert wieder-
um auf die Einstimmigkeit des Engelslobes und entspricht deren integrativer
Funktion in der Liturgie.

Die Akzentuierung der Gesamtheit Israels im Hinblick auf das Meereslied
wurde sowohl in den Antiquitates Biblicae als auch in der Reinszenierung des
Juditliedes als exegetische Verdeutlichung fassbar (cf. p. 267 bzw. p. 264ff.). Fiir
die grosse Verbreitung dieser Interpretation zeugt neben dem rabbinischen Mi-
drasch auch die samaritanische Version des Memar Margah (1. Jh.d.Z.), welche
die Verse Ex 15,2-3 dem ganzen Volk in den Mund legt.%8!

Die Tatsache, dass die Shira von Mose und ganz Israel gemeinsam gesungen
wurde, ist fiir die Rabbinen indessen nicht so selbstverstandlich, dass sie sich
eine Erorterung des Problems ersparen kénnten.

9.1.3. Der Modus des Singens

Das zentrale Problem, ‘das die Rabbinen in Bezug auf den Sangesmodus der
Shira beschiftigt, ist die Frage: Wie ging es zu, dass Mose und das ganze Volk
gemeinsam und gleichzeitig ein Lied sangen, welches sie vorher nicht gekannt

fiti, 306f.) die Bedeutung dieser Stelle, wenn er in Bezug auf Targum Neofiti diesen Wechsel
des Numerus als “stylistic variation” bzw. als Unexaktheit eines “popular text” interpretiert.
Die Konstanz der Variante zeigt vielmehr die allgemeine Verbreitung dieser Interpretation,
die auch in den Uberlieferungen des Midrasch greifbar ist.

679 Zugleich fasst §-b-h in den Targumim die mehr oder weniger synonymen Wurzeln des Bibel-
hebraischen r-n-n und h-I-l (vgl. Grossfeld, Targum Ongelos, 41 n. 2).

680 M. L. Klein, Genizah-Manuscripts, 240f.; Targ Neof zu Ex 15,18. Die Formulierung entspricht
den im Zusammenhang mit Sap Sal X,20 angesprochenen Vokabeln 6pofupadév und syrisch
’khd’ (cf. p.269). Den Zusammenhang zwischen diesem Targumvers und Apc 4,2-11 diskutiert
McNamara (New Testament, 204-208).

681 Macdonald, Memar Marqah §7 (p.38): P Sxer 5.
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hatten, da es geméss der Uberlieferung als spontane Reaktion auf das Rettungs-
erlebnis angestimmt wurde? Sie ergibt sich aufgrund von ‘Schwierigkeiten’ im
Text von Ex 15, die nicht erst die alttestamentliche Wissenschaft entdeckt hat:
Wenn es am Anfang von Vers 1 heisst “es sang Mose und die Kinder Israel”,
worauf “und sie sagten” folgt, das eigentliche Lied aber wiederum mit “sin-
gen will ich” beginnt, ist nicht einmal klar, ob nun Mose allein sang, oder ob
in irgendeiner Weise alle zusammen das Lied sangen. Die auffillige Inkongru-
enz der Verbalformen in Ex 15,1 versuchen die Rabbinen auf eigene Art mit
Sinn zu fiillen. Dabei geht es allerdings weder um die historische Ergriindung
des authentischen Ereignisses, noch um die Klarung ‘auffiihrungspraktischer’
Einzelheiten. Die rabbinische Exegese rechnet hier mit einem Moment der Of-
fenbarung, in dem sich die Gottheit den Israeliten mit einer Wundertat gezeigt
hat; dementsprechend muss das Singen des Liedes von einer prophetischen In-
spiration ausgelost sein. Ist es also der Prophet Mose, der dem Volk das Lied
beibringt? Oder handelt es sich dabei um eine kollektive Inspiration? Und wenn
dies der Fall ist, wer gehort dann zu diesem Kollektiv?

All diese Fragen werden behandelt in einer weit verzweigten Kontroverse,
die ich bereits im Exkurs zur Antiphonie erwahnt habe (p.254ff.), weil die
hier gedusserten Meinungen in der Sekundarliteratur gerne als Belege fiir ei-
ne auffithrungspraktische Differenzierung wechselchorigen Singens in Anspruch
genommen worden sind. Der Hauptstrang der Traditionseinheit zieht sich durch
die talmudischen Schriften und findet sich dort im Traktat Sota (d.h. ‘die des
Ehebruchs verdichtigte Frau’).62 Zwei Nebenstringe trifft man an den ein-
schldgigen Stellen im Midrasch Mekhilta und in Exodus Rabba. Die insgesamt
sechs Versionen der Uberlieferung werden im folgenden zusammenhingend vor-
gestellt. Dabei wird die Redundanz der Texte dadurch aufgewogen, dass hier-
mit einmal eine vollstandige kritische Ubersetzung vorgelegt wird. Auch erlaubt
diese Darstellung, im anschliessenden Kommentar sowohl auf die einzelnen Ver-
sionen als auch systematisch auf einzelne Aspekte einzugehen. Vor allem aber
wird aus der ungefahr chronologischen Abfolge der Texte deutlich, wie die Dis-
kussion zweier rabbinischer Autoritdten iiber den Sangesmodus der Shira sich
von der Mischna iiber die Tosefta bis zu den beiden Talmudim differenziert
und wie sie mit weiteren Meinungen ergénzt wird. Eine synoptische Darstel-
lung (Tabelle 6, Anhang) schafft zur Orientierung und Zusammenfassung eine
strukturierte Ubersicht iiber das in den Belegen I-VI vorhandene Material.

682 Vgl. die Erorterung des ganzen Komplexes bei Slotki, Antiphony, 207-214, und Schéfer, Unter-
suchungen, 48-51, sowie die Kommentare zu einzelnen Stellen bei Goldberg, Untersuchungen,
255f., Grozinger, Musik und Gesang, 104-106, und Bietenhard, Tosefta-Traktat Sota, 107,
111-116.
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I mSot V,4
An jenem Tag hat R. Agiba vorgetragen: DAMALS SANGEN MOSE UND DIE KINDER
ISRAEL DEM HERRN DIESES LIED, UND SIE SPRACHEN FOLGENDERMASSEN (Ex
15,1). Es gibt keinen Grund zu sagen FOLGENDERMASSEN ([’emor). Warum heisst
es denn FOLGENDERMASSEN? Das lehrt, dass die Israeliten nach jedem einzelnen
Wort des Mose antworteten (‘onin aharaw), so wie man das Hallel rezitiert; deshalb
heisst es FOLGENDERMASSEN.

R. Nehemya sagt: so wie man das Shema“ rezitiert, so rezitierten sie [sc. das Lied],
und nicht so, wie man das Hallel rezitiert.

11 MekhS besallah (p. 72f.)583
UND SIE SPRACHEN FOLGENDERMASSEN (Ex 15,1).

R. Nehemya sagt: Der heilige Geist ruhte auf den Israeliten, und sie sangen
das Lied (amra $ira) wie Menschen, die das Shema rezitieren.

R. Agiba sagt: Mose fing an mit den Worten: SINGEN WILL ICH DEM HERRN
(ib.1). Und die Israeliten setzten ein nach ihm (‘onin aharaw) und beendeten
mit ihm, so wie man das Hallel in der Synagoge rezitiert.

R. El‘azar b. Taddai sagt: Mose fing an mit den Worten SINGEN WILL ICH
pEM HERRN. Und die Israeliten setzten ein nach ihm und beendeten mit ihm
Ross UND REITER WARF ER INS MEER (ib.). Mose fing an mit den Worten
MEINE STARKE UND MEIN LOBLIED IST DER HERR (ib.2). Und die Israeliten
setzten ein nach ihm und beendeten mit ihm: Digs 1ST MEIN GOTT, ICH WILL
IHN VERHERRLICHEN (ib.). Mose fing an mit den Worten: DER HERR IST EIN
KRrIEGSMANN (ib. 3). Und die Israeliten setzten ein nach ihm und beendeten
mit ihm: HERR 1sT SEIN NAME (ib.).684

R. Jose der Galilder sagte: Siehe, [die Schrift] sagt: Aus DEM MUND DER KLEINEN
KINDER UND DER SAUGLINGE HAST DU DIR MACHT BEREITET (Ps 8,3). [..]%8°
Diese wie jene offneten ihren Mund und sangen das Lied (amru §ra) vor der
Gottheit, wie es heisst: SINGEN WILL ICH DEM HERRN etc. (Ex 15,1).

R. Me’ir sagt: Auch die Ungeborenen im Mutterleib 6ffneten ihren Mund und san-
gen ein Lied vor der Gottheit, wie es heisst: IN VERSAMMLUNGEN LOBET GOTT,
DEN HERRN, voM QUELL ISRAELS (Ps 68,27).686

111 tSot VI,2-4 (p.303f.)
R. Agiba hat vorgetragen In der Stunde, da die Israeliten aus dem Meer herauf-
gestiegen, ruhte-der heilige Geist auf ihnen, und sie sangen ein Lied (amru $ira),

683 Vgl. MHG Ex (p. 286), Yalq besallah § 242, 148b (oben).

684 Tan besallah 11 (p. 87b) hat eine Parallele zum Dictum R. El‘azar b. Taddais, wiahrend der Rest
der Diskussion fehlt: “UND SIE SPRACHEN FOLGENDERMASSEN (Ex 15,1). Was heisst FOLGEN-
DERMASSEN? — R. El‘azar b. Taddai sagt: Mose begann zuerst, und die Israeliten beendeten.
[...] Mose sagte: MEINE STARKE UND MEIN LOBLIED IST DER HERR, und die Israeliten sagten:
UND ER WARD MIR ZUM HEIL. Mose sagte: DER HERR IST EIN KRIEGSMANN, die Israeliten
sagten: HERR IST SEIN NAME. Alle Verse so wie dieser.”

685 Hier folgt eine langere Erorterung iiber die Definition der Ausdriicke ‘Kleinkinder’ und ‘Saug-
linge’.

686 So nach MekhY besallah Shirta 1 (p.120f.); in der MekhS bedallah (p.73f.) fehlt das Dictum
R. Meirs.
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wie ein Knabe, der in der Schule das Hallel rezitiert, und man nach ihm auf je-
den einzelnen Satz antwortet (‘onin aharaw). Mose sagt: SINGEN WILL ICH DEM
HERRN (Ex 15,1), und die Israeliten sagen: SINGEN WILL ICH DEM HERRN; Mose
sagt: MEINE STARKE UND MEIN LOBLIED IST DER HERR (ib. 2), und die Israeliten
sagen: MEINE STARKE UND MEIN LOBLIED IST DER HERR.

R. Eli‘ezer, der Sohn von R. Jose dem Galilder sagt: Wie ein Erwachsener, der das
Hallel in der Synagoge vorliest (magre ), und sie antworten nach ihm (‘onin aharaw)
mit dem ersten Satz. Mose sagt: SINGEN WILL ICH DEM HERRN (ib. 1), und die
Israeliten sagen: SINGEN WILL ICH DEM HERRN; Mose sagt: MEINE STARKE UND
MEIN LOBLIED IST DER HERR (ib.2), und die Israeliten sagen: SINGEN WILL ICH
pEM HERRN.87

R. Nehemya sagt: Wie Menschen, die das Shema‘ rezitieren, wie es heisst: UND SIE
SPRACHEN FOLGENDERMASSEN ([’emor) (ib.1b). Das lehrt, dass Mose zuerst be-
gann und die Israeliten nach ihm sprachen (amrin aharaw)688 und vollendeten.
Mose sagt: DANN SANG MOSE (ib. 1), und die Israeliten sagen: SINGEN WILL ICH
DEM HERRN (ib.). Mose sagt: MEINE STARKE UND MEIN LOBLIED IST DER HERR
(ib. 2), und die Israeliten sagen: DIESER IST MEIN GOTT, UND ICH WILL IHN PREI-
SEN (ib.). Mose sagt: DER HERR IST EIN KRIEGSMANN (ib.3), und die Israeliten
sagen: HERR IST SEIN NAME (ib.).

R. Jose der Galilder sagt: Als sie aus dem Meer heraufstiegen und die toten Agypter
sahen, sangen sie alle ein Lied. Das Kleinkind lag zwischen den Knien seiner Mutter,
und der Saugling saugte an der Brust seiner Mutter. Als sie [aber| die Shekhina
sahen, reckte das Kleinkind seinen Hals, und der Sdugling liess die Brustwarze aus
seinem Mund los, und alle zusammen stimmten ein Lied an (wa-‘anu kullam sira)
und sprachen: DIESER IST MEIN GoTT.589

R. Me’ir sagt: Woher, dass sogar die Ungeborenen im Leib ihrer Miitter das Lied
sangen (amru $wra)? Es heisst: IN VERSAMMLUNGEN LOBET GOTT DEN HERRN,
DIE IHR VOM QUELL ISRAELS SEID (Ps 68,27). Und der Saugling liess die Brust los
aus seinem Mund und sang das Lied (amar $ira), wie es heisst: Aus DEM MUND
DER SAUGLINGE UND KLEINEN KINDER HAST DU DIR MACHT BEREITET (Ps 8,3).

v ' ySot V,6 (20b-c)
An jenem Tag lehrte R. Aqiba: DAMALS SANG MOSE etc. (Ex 15,1). Wie ein Knabe,
der in der Schule das Hallel vorliest (magre’), und sie antworten nach ihm (‘onin
aharaw) auf jedes einzelne Wort. Mose sagt: SINGEN WILL ICH (ib.1), und sie
antworten nach ihm: SINGEN WILL ICH. Mose sagt: MEINE STARKE (ib. 2), und sie
sagen: MEINE STARKE.

687 Der letzte Satz folgt der Hs. Wien in Ubereinstimmung mit den Versionen ySot und bSot.
Die im Text der Ed. Zuckermandel wiedergegebene Lesart der Hs. Erfurt ist unverstindlich,
da die Beispiele von R.Agiba und R.Eli‘ezer gleich lauten (vgl. Ed. Zuckermandel [p. 303,
Apparat zu Z.21], und Schéfer, Untersuchungen, 49 n. 165).

688 Diese Formulierung, die einen Bezug zu dem Lemma der Auslegung Pemor schafft, kommt nur
hier vor. Die Hs. Wien hat an der Stelle die stereotype Wendung aller iibrigen Beispiele: ‘onin
aharaw (Ed. Zuckermandel, Apparat zu Z. 23).

689 Die Meinungen von R.Jose und R.Me’ir nach der Hs. Wien. Die Lesart der Hs. Erfurt ist
korrupt, die Auslegungen von R. Jose ist dort verkiirzt und mit jener von R.Me’ir vermischt
(Ed. Zuckermandel [p. 303, Apparat zu Z. 26], vgl. auch Goldberg, Untersuchungen, 205f.).
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R. Eli‘ezer, der Sohn von R. Jose dem Galilaer sagt: Wie ein Erwachsener das Hallel
vorliest in der Synagoge, und sie antworten nach ihm jeweils das erste Wort. — Mose
sagt: SINGEN WILL ICH, und sie antworten: SINGEN WILL ICH. Mose sagt: MEINE
STARKE, und sie antworten nach ihm: SINGEN WILL ICH.

R. Jose der Galilaer sagt: In der Stunde, da unsere Vater am Meer waren, lag das
Kleinkind auf den Knien seiner Mutter, und der Saugling saugte an der Brust
seiner Mutter. Als sie aber die Shekhina erblickten, da hob das Kleinkind seinen
Kopf von den Knien seiner Mutter, und der Saugling liess die Brustwarze seiner
Mutter aus dem Mund gleiten, und auch sie 6ffneten ihren Mund mit Gesang
(s7ra) und Lobpreis (Sevah) und sprachen: DIES IST MEIN GOTT, ICH WILL IHN
VERHERRLICHEN (ib. 2).

R. Me’ir90 sagt: Sogar Ungeborene sangen das Lied (émertm ira) aus dem Bauch
ihrer Mutter, wie es heisst: IN VERSAMMLUNGEN LOBET GOTT, DEN HERRN VOM
QUELL ISRAELS (Ps 68,27).

R. Nehemya sagt: Zur Stunde, da unsere Viater aus dem Meer heraufstiegen, sahen
sie die Korper der siindigen Méanner, unter denen sie geknechtet waren mit Fron und
schwerer Arbeit, und alle Korper lagen totgeschlagen am Ufer des Meeres, und sie
wollten ein Lied singen (biggesu lomar 3ira), und der heilige Geist ruhte auf ihnen.
Und sogar der Kleinste unter den Israeliten sang das Lied (omer $ira) wie Mose.
Das ist es, was geschrieben steht: NUN GEDACHTEN SIE DER TAGE DER VORZEIT,
SEINES KNECHTES MOSE: WO IST ER, DER IHN AUS DEM STROM HERAUSZOG,
[DEN HIRTEN SEINER HER_DE, WO IST ER, DER SEINEN HEILIGEN GEIST IN SEIN
INNERES LEGTE] (Jes 63,11). Hier steht nicht geschrieben ‘den Hirten der Herde’,
sondern DEN HIRTEN SEINER HERDE. Das lehrt, dass er sie alle zu Hirten [d.h. Mose
gleich] gemacht hatte. — Was lehrt die Schrift [indem sie sagt] FOLGENDERMASSEN?
— ‘um zu sagen’ fiir Generationen.

R. Abahu [sagt] im Namen R.Jose ben Hananyas: Indem sie die Verse zusammen
[sagen]; Mose sagt: SINGEN WILL ICH (Ex 15,1), und sie antworten nach ihm: SiN-
GEN WILL ICH DEM HERRN, DENN ER IST HOCH ERHABEN, Ross UND REITER
WARF ER INS MEER (Ex 15,1). Mose sagt: MEINE STARKE UND MEIN LOBLIED
(ib.2), und sie antworten nach ihm: MEINE STARKE UND MEIN LOBLIED IST DER
HERR.

v bSot 30b-31a
Die Rabbanan lehrten: An jenem Tag hat R. Aqgiba vorgetragen: In der Stunde, da
die Israeliten aus dem Meer stiegen, wiinschten sie, ein Lied zu singen (lomar §ira).
Und auf welche Art sangen sie das Lied? — Wie ein Erwachsener beim Vorlesen des
Hallel, und sie werfen nach ihm die Anfange der Abschnitte ein (‘onin aharaw ra’sé
peragim). Mose sagt: SINGEN WILL ICH DEM HERRN (Ex 15,1), und sie sagen®%!:
SINGEN WILL ICH DEM HERRN. Mose sagt: DENN HOCH UND ERHABEN IST ER (ib.),
und sie sagen®: SINGEN WILL ICH DEM HERRN.

690 In der Ed. Krotoschin ist das Dictum Rabban Gamliel zugeschrieben. Ich iibernehme hier von
Schéfer die Lesart der Ed. Gilead (Schafer, Untersuchungen, 50 n. 168; leider ohne genaueren
bibliographischen Nachweis).

691 Vgl. die Lesart einzelner Handschriften, die den Part der Israeliten jedesmal mit ‘onin ‘sie
antworten’ einleiten (Ed. Lis [p. 60, Apparat zu den Zeilen 12-13, 15-16]). So auch bei den mit
* bezeichneten Stellen.
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R. Eli‘ezer der Sohn von R. Jose dem Galilder sagt: Wie ein Knabe beim Lesen des
Hallel, und sie antworten nach ihm alles das, was er sagt. Mose sagt: SINGEN WILL
ICH DEM HERRN, und sie sagen*: SINGEN WILL ICH DEM HERRN. Mose sagt: DENN
HOCH UND ERHABEN IST ER, und sie sagen*: DENN HOCH UND ERHABEN IST ER.
R.Nehemya sagt: Wie ein Vorbeter das Shema‘ in der Synagoge vortragt (pores “al
Jema‘), indem er mit dem Anfang beginnt, und sie antworten nach ihm.

Worin unterscheiden sie sich? — R. Agiba meint, FOLGENDERMASSEN [beziehe sich
nur] auf das erste Wort; und R. Eli‘ezer, Sohn R. J[oses| des Galilders meint, FOL-
GENDERMASSEN |beziehe sich| auf alles, Wort um Wort; und R.Nehemya meint:
UND SIE SPRACHEN (wa-yo ’meri), das heisst: [sie sprachen] alle zusammen; FOL-
GENDERMASSEN ([’emor) [bedeutet:] Mose begann zuerst.

Die Rabbanan lehrten:

R. Jose der Galilaer hat vorgetragen: In der Stunde, als die Israeliten aus dem Meer
stiegen, wiinschten sie ein Lied zu singen. Und auf welche Art sangen sie das Lied?
— Das Kleinkind lag auf den Knien seiner Mutter, und der Saugling saugte an
der Brust seiner Mutter; sobald sie die Shekhina sahen, da streckte das Kleinkind
seinen Hals aus, und der Saugling liess die Brustwarze aus dem Mund gleiten,
und sie sprachen: DIESER IST MEIN GOTT, ICH WILL IHN PREISEN (ib.2). Denn es
heisst: AUS DEM MUND DER KLEINEN KINDER UND DER SAUGLINGE HAST DU DIR
MACHT BEREITET (Ps 8,3).

Da sagte R. Me’ir: Woher, dass sogar die ungeborenen Kinder im Leib ihrer Miitter
ein Lied sangen (amru $ira)? — Weil es heisst: IN VERSAMMLUNGEN LOBET GOTT,
DEN HERRN vOM QUELL ISRAELS (Ps 68,27). — Aber sie konnten doch nichts
sehen!?

R. Tanhum sagt: Der Bauch wurde ihnen wie ein hell leuchtender Kristall, und sie
sahen.59?

VI ExR 23,9
“Damals sangen Mose und die Kinder Israel” heisst es nicht, sondern DAMALS SANG
Mosk (Ex 15,1). R. Yehoshua‘ b. Levi sagt: Daraus folgt, dass dieser Abschnitt (ha-
para3a) [zuerst] von (‘al pi [wortlich ‘durch den Mund von’]) Mose gesagt wurde,
und nachher sagten ihn unsere Viter am Meer.

Es mag erstaunen, dass die Mischna (I) — hier ist wohl der Ausgangspunkt
der Uberlieferung zu sehen — die Kontroverse iiber die Shira mitten in einem
Traktat tiber Ehebruch plaziert. Doch zeigt dies gerade eine charakteristische
Struktureigenschaft der talmudischen Literatur an. Denn das Stichwort fiir die
Plazierung an dieser Stelle ist nicht ein inhaltliches, vielmehr dient die Angabe
“an jenem Tag” als assoziative Ordnungseinheit.5%® Unter diesem Lemma sind
hier neben dem Dictum eines weiteren Gelehrten drei Lehren von R. Aqgiba ver-
sammelt, deren letzte sich mit der Shira befasst. Tosefta und Talmudim, die
in ihrer Einteilung mit der Mischna iibereinstimmen, bringen ihre Version der

692 Zu den Meinungen von R.Me’ir und R. Tanhum vergleiche die Parallelen MTeh 8,5 (p. 39a)
und MTeh 68,14 (p. 160b).

693 Laut bBer 28a ist damit stets ein bestimmter Tag gemeint (jener, an dem R. El‘azar b. Azarya
als Vorsteher des Lehrhauses eingesetzt wurde).
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Aqiba-Uberlieferung jeweils mit weiterem Material an entsprechender Stelle im
Traktat Sota. In diesen drei Texten (III-V) werden iiberdies zwei verschiedene
Traditionen zusammengefasst (und zum Teil miteinander verschrankt), was die
Version des babylonischen Talmud je mit der Einleitung “die Rabbanan lehr-
ten” anzeigt:%%* Zu der alten sogenannten Shema‘-Hallel-Kontroverse kommt
eine aggadisch ausgeschmiickte Debatte iiber die Definition der “Gesamtheit
Israels”, konkretisiert in der Frage, ob auch Kleinkinder und Séuglinge, ja ob
sogar Ungeborene beim Singen der Shira beteiligt waren.

Wenden wir uns zunachst dem Kern der ersten Uberlieferung in der Mischna
(I) zu. Ausgangspunkt fiir die Auslegung R. Agibas ist das Stichwort I’emor, ei-
ne schwer zu iibersetzende, aber in der Bibel iiberaus haufige Infinitivkonstruk-
tion, wortlich etwa ‘um zu sagen’. In der stereotypen Wendung wa-yo’ meru
[’emor ‘und sie sagten, indem sie sagten’ ist der Ausdruck semantisch redun-
dant — was R. Aqiba selber feststellt (“es gibt keinen Grund zu sagen [’emor”);
indessen bediirfen nach einer grundsatzlichen Lehre R. Aqgibas gerade solche
scheinbar iiberfliissigen Worter der Interpretation.’®® R. Aqiba deutet also ’e-
mor hier so, dass der Ausdruck etwas bereits Gesagtes wiederholt und einen
sukzessiven Wechsel zwischen Mose und den Israeliten indiziert. Als Modell fiir
diese Vortragsweise nennt er das Hallel. Dem wird die Meinung R.Nehemyas
gegeniibergestellt, der das Singen der Shira ohne genauere Erklarung mit der
Rezitation des Shema* vergleicht.

Bemerkenswert ist vorab, dass die Frage, wie Mose und die Israeliten das
Meereslied gesungen haben, von beiden Gelehrten mit der Bezugnahme auf
zwei Grundpfeiler der Synagogenliturgie beantwortet wird. Wie wir bereits ge-
sehen haben, sind sowohl das Hallel als auch das Shemar iiber den gemeinsamen
Bezug auf Exodus und Durchzug durch das Meer bereits inhaltlich mit der Shi-
ra verbunden.%%¢ Ebenso gehoren beide Komplexe schon in tannaitischer Zeit
zu jenen Teilen des Gottesdienstes, die kantilliert vorgetragen wurden. Hinzu
kommt, dass nach einer akzeptierten Meinung, die im Namen von R. Eli‘ezer,
dem Sohn R. Joses des Galiléers, iiberliefert wird, das Hallel ebenfalls zum er-
sten Mal von Mose und den Israeliten nach dem Durchzug durch das Meer
gesungen worden ist.%97

694 Diese Rubrik dient im babylonischen Talmud zur Strukturierung von Diskussionseinheiten
und leitet in der Regel eine Baraita ein.

695 Vgl. Sifre Num naso 2 (p.5), wo fiir den Interpretationsgrundsatz R. Aqibas gerade dieses
Beispiel genannt wird: “R. Aqiba sagt: Jede Stelle, an der es heisst Pemor, muss interpretiert
werden.”

696 Vgl. insbesondere Ps 114 und Ps 118 sowie die Benediktionen zum Shema: (supra p. 229fF.).

697 bPes 117a (die gleiche Uberlieferung im Namen von R. Jose, dem Vater, und von R. Eliezer
selbst).
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Fiir die Vortragsweise des Hallel lasst sich den Quellen indes keine eindeutige
und konstante Praxis entnehmen. Bleibendes Element ist lediglich ein irgendwie
gearteter Wechsel zwischen Vorbeter und Gemeinde. So kann die Gemeinde
jeden durch den Vorbeter rezitierten Vers wiederholen, jeweils nur das Versende
aufnehmen oder mit einem gleichbleibenden Ruf antworten (z.B. “Halleluja”
bei Ps 113 oder “Danket dem Herrn” bei Ps 118). Auch bei der Rezitation des
Shema: sind verschiedene Usanzen iiberliefert. Eine gewisse Ubereinstimmung
besteht darin, dass der Vorbeter einen Vers oder einen Abschnitt intoniert,
worauf die Gemeinde ihn ablost oder einsetzt, so dass alle gemeinsam weiter
sprechen.5%8

Die Gegeniiberstellung der Positionen R. Agibas und R. Nehemyas weist al-
so bei weitem nicht die Eindeutigkeit auf, die Liturgie- und Musikhistoriker-
Innen aus ihr herausgelesen haben. Weder Hallel noch Shema‘ reprasentieren
von vornherein und prazise eine bestimmte Rezitationsweise. Denn die Rabbi-
nen setzen bei ihren Erklarungen die liturgischen Usanzen beziiglich Hallel und
Shema‘ voraus. Etwas Klarheit in die Sache bringt erst die Erweiterung der
Diskussion in den Belegen II-V, in denen die Rollenverteilung der Rezitation
an konkreten Beispielen vorgefiihrt wird. Diese Sétze sind allerdings zugleich
auch eine der Hauptquellen, aus der die Informationen iiber die historische Re-
zitationspraxis von Shema‘ und Hallel bezogen werden. Dass in allen Beispielen
Mose mit dem Vorbeter und die Israeliten mit der Gemeinde identifiziert wer-
den, liegt auf der Hand. Insofern damit auch eine Reihenfolge bei der Rezitation
festgelegt ist, fallt auf, dass mehrere Beispiele betonen, dass Mose zuerst be-
gann, was offenbar aus der Tatsache abgeleitet wird, dass Mose in Ex 15,1 vor
den Kindern Israel genannt ist.

Am konsequentesten wird die Exemplifikation zu Shema‘ und Hallel in der
Tosefta (III) durchgefiihrt, wo mit der zusatzlichen Meinung R. Eli‘ezers drei
verschiedene Rezitationsmodi verdeutlicht werden. Die Ansicht R. Aqibas ist
hier — wie auch in IV und V - dahingehend differenziert, dass ein “Knabe in
der Schule” das Hallel rezitiert. Damit ist in zweierlei Hinsicht eine besondere
Situation angesprochen: Zum einen deutet der Rahmen des Lehrhauses auf eine
Lernsituation, in der durch stdndiges Wiederholen ein Text auswendig gelernt
wird. Bezogen auf die Shira hiesse dies, dass Mose den Israeliten das Lied
beibrachte, indem er ihnen Vers fiir Vers vorsagte und sie wiederholten. Eine
solche Unterrichtssituation ist noch spezifischer ausgefiihrt in einer spateren
Version des Yalqut Shim‘oni (13.Jh.), in der R. Abin ha-Levi das erstmalige
Singen der Shira mit dem Lernen der Torakantillation, Mose mit dem Lehrer

698 Zur Rezitation des Hallel vgl. Elbogen, Gottesdienst, 496f.; zum Shema: ib., 16-26, 496f., und
Lenhardt, Gott der Welt, 291; zum Problem der historischen Ermittlung liturgischer Usanzen
bei der Rezitation von Shema‘ und Hallel vgl. auch Reif, Judaism, 114.
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und Israel mit dem Schiiler vergleicht.5*® Zum andern kommt mit dem Vergleich
R. Aqgibas wie auch mit dem R. Eli‘ezers die Frage in den Blick, ob die Rezitation
der Shira ebenso wie die des Hallel ein Gebot sei. Unter dieser Voraussetzung
kann ein Minderjahriger, der noch nicht dazu verpflichtet ist, die Gebote zu
halten, diese Pflicht auch nicht stellvertretend fiir andere erfiillen, das heisst, er
kann zum Beispiel die Shira nicht als giiltige Rezitation vortragen.” Deshalb
muss die Gruppe den ganzen Text Vers fiir Vers wiederholen.

Anschliessend an das Dictum R. Aqgibas ist in der Tosefta (III) wie auch in
den Talmudim (IV, V) die Meinung R. Eli‘ezers interpoliert, welche der Prazi-
sierung R. Aqibas ein Pendant entgegensetzt. Der Vergleich mit der Rezitation
des Hallel durch einen Erwachsenen impliziert die regulare und giiltige litur-
gische Rezitation eines Textes im Synagogengottesdienst. Der “Erwachsene”
fungiert dabei als Vorbeter, der stellvertretend fiir die Gesamtheit den ganzen
Text rezitiert und sie damit der Pflicht enthebt, den ganzen Text selber auszu-
sprechen. Die Gemeinde fallt deshalb nur nach jedem einzelnen Vers mit einem
Kehrvers (“singen will ich dem Herrn”) zur Bestéatigung ein, was das Beispiel
R. Eli‘ezers mit den ersten beiden Versen von Ex 15 illustriert.

R. Nehemya vertritt — mit Ausnahme der Version im Yerushalmi (IV), wo
er sich zum zweiten Themenkomplex dussert — in allen Versionen die Ansicht,
dass die Shira gleich wie das Shema rezitiert worden sei. Diese Erklarung be-
zieht er — wie das Dictum R. Agibas in der Version der Mischna (I) — auf
eine Auslegung des Lemmas wa-yomera [’emor ‘und sie sprachen folgender-
massen’. Die Konkretisierung dieser Moglichkeit in der Tosefta (III) zeigt, dass
darunter die halftige Aufteilung der Verse zwischen Mose und den Israeliten
bzw. zwischen Vorbeter und Gemeinde zu verstehen ist.”! Es ist auffillig,
dass nur in diesem Beispiel die Rezitation (Moses) nicht mit dem Text des ei-
gentlichen Liedes (“singen will ich dem Herrn” [Ex 15,1b]) beginnt, sondern
mit der tatsachlich ersten Hélfte des betreffenden Verses (“damals sang Mose”
[Ex 15,1a]). Wahrend also alle iibrigen Beispiele beziiglich der Shira die Fikti-
on des erstmals am Meer gesungenen Liedes aufrechterhalten und den Gesang
mit Vers 1b einsetzen lassen, scheint dieses Beispiel eher vor den Hintergrund

699 Yalq huggat § 764, 525b (Mitte): “R.Abin ha-Levi sagt: Als Israel das Meereslied (sirat ha-
yam) singen wollte, liess Mose nicht zu, dass sie es selbst sagten. Vielmehr, wie der Lehrer eines
Menschen, wenn dieser [noch| jung ist, mit ihm seinen Wochenabschnitt (parasaté) spricht, so
sprach Mose mit ihnen, wie geschrieben steht: DANN SANG MOSE UND DIE KINDER ISRAEL
(Ex 15,1) — wie ein Schiiler, der seinem Lehrer antwortet (‘oné).”

700 Das Problem wird am Beispiel des Hallel abgehandelt in mSuk III,10 und bSuk 38a-b, wo
es darum geht, ob ein Sklave, eine Frau oder ein Minderjahriger fiir einen Analphabeten die
Pflicht, das Hallel zu rezitieren, einlésen konnen.

701 Diese Variante entspricht der unter dem Stichwort paras ‘al Sema‘ ‘das Shema‘ teilen’ be-
kannten Vortragsweise (vgl. Elbogen, Gottesdienst, 26, 496; zum ganzen Komplex auch id.,
Studien, 5-7).
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einer liturgischen Reinszenierung zu passen, welche die Einleitung zum Lied
einschliessen kann. Plausibler ist allerdings, dass das Beispiel von R. Nehemya
formalistisch durchgespielt wird, indem die Verse hélftig auf die beiden Seiten
verteilt werden (was im iibrigen der Hauptzédsur bei Atnach im masoretischen
Text entspricht).

Reflektiert man die drei exponierten Meinungen hinsichtlich der Frage nach
der kollektiven Inspiration, wird klar, dass die Sicht R. Nehemyas damit rech-
nen muss. Denn hier wird kein Text wiederholt, sondern alle Versteile werden
fortlaufend im Wechsel zwischen Vorsinger und Gruppe vorgetragen. Dem-
gegeniiber ware nach Ansicht R. Eli‘ezers Mose allein der Verfasser des Liedes,
wahrend das Dictum R. Aqibas diesbeziiglich nicht eindeutig ist und eher ande-
re Aspekte zu betonen scheint. Es liegt nahe, die Vorstellung von einer kollekti-
ven Inspiration mit dem Wirken des heiligen Geistes in Verbindung zu bringen.
Tatsachlich erwahnt ja R. Nehemya dessen Prasenz im Zusammenhang mit dem
Singen des Liedes in der Version der Mekhilta (II) und in jener des Yerushalmi
(IV). Aufschlussreich fiir diesen Aspekt ist besonders die Version der Mekhilta:
R. Nehemya zufolge ruhte der heilige Geist auf den Israeliten, als sie das Lied
sangen, so wie man das Shema rezitiert. Dazu kommt in dieser Uberlieferung
eine Erweiterung, in der R.El‘azar b. Taddai die Vortragsweise der Shira ge-
nauso exemplifiziert, wie es in der Tosefta (III) R. Nehemya tut. Diese beiden
Versionen erhellen einander gegenseitig, so dass man die Erklarung R. Elcazar
b. Taddais auch innerhalb der Mekhilta als Verdeutlichung der Position von
R. Nehemya verstehen kann.

Allerdings wird das Bild etwas irritiert durch die Parallelversion der Mekhil-
ta des R. Yishma‘el. Hier wird nicht nur R.Nehemya, sondern auch R. Agiba
die Meinung zugeschrieben, der heilige Geist habe auf den Israeliten geruht,
als sie die Shira in der Art des Hallel sangen.”? Grézinger ist der Meinung,
dass mit dieser Stelle “die Hypothese, die Agiva-Nehemya Kontroverse ver-
handle letztlich die Frage der prophetischen Textinspiration, wieder hinfallig”
werde.”® Doch scheint es mir nicht angemessen, damit die Hypothese ganz aus-
zuhebeln. Modifiziert man sie dahingehend, dass hier nicht “letztlich”, sondern
auch das Problem der Textinspiration behandelt wird, sind die beiden Ansich-
ten durchaus vereinbar. Fraglich ist eher, worauf die Ansicht R. Aqibas mit der
Erwahnung des heiligen Geistes zielt. Diese Frage wird auch in der Tosefta (III)
nicht explizit beantwortet, wo R. Agiba ebenfalls im Zusammenhang mit der
Rezitation des Hallel vom heiligen Geist spricht. In dieser Version muss man

702 MekhY besallah Shirta 1 (p.118). Diese Version bietet im {ibrigen eine interessante Variante
der Erklarung von R.El‘azar b.Taddai. Sie illustriert die Meinung R. Nehemyas mit einer
anderen Moglichkeit, das Shemar zu rezitieren, und stimmt iiberein mit der Darstellung R.. Jose
b. Hananyas in Beleg IV.

703 Grozinger, Musik und Gesang, 106.
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aber moglicherweise damit rechnen, dass die Elemente der f]berlieferung, wie
es auch im zweiten Teil des Abschnitts der Fall zu sein scheint, durcheinander
geraten sind.”®* Ausserdem ist nicht sicher, ob das Singen des Liedes iiberhaupt
mit der Erwahnung des heiligen Geistes kausal verkniipft wird,”®® obwohl man
die Dicta R. Agibas in Beleg III und der Mekhilta-Parallele auch so verstehen
kann, dass dank dem heiligen Geist der stimmige Wechselgesang bei dieser er-
sten und spontanen Gelegenheit moglich ist.”°® Mir scheint eindeutig nur, dass
die Rabbinen bei dem Ereignis, das im Singen der Shira kulminiert, im allge-
meinen mit der unmittelbaren Présenz der Gottheit rechnen, sei es in Gestalt
des heiligen Geistes, der auf Israel ruht, oder der Shekhina, die von den klei-
nen Kindern gesehen wird, oder der Weisheit, die schon in dem frithen Zeugnis
der Sapientia Salomonis den Mund der Stummen zum Gesang 6ffnet.”®7

Die Version des babylonischen Talmud (V) strukturiert die Shemac-Hallel-
Kontroverse, indem die drei Positionen abschliessend rekapituliert und im Riick-
blick auf das in der Mischna exponierte Stichwort [’emor ausgewertet werden.
Die beiden Varianten, das Hallel zu rezitieren (vorgetragen von R. Agiba und
R. Eli‘ezer), sind hier gegeniiber den Versionen in Tosefta (III) und Yerushalmi
(IV) vertauscht. Dabei lasst sich nicht entscheiden, ob eine dieser Zuschreibun-
gen Prioritat hat, zumal der Ausgangspunkt in der Mischna (I) fiir R. Aqiba
durchaus beide Moglichkeiten offenlisst.”® R. Aqiba vergleicht die Rezitation
der Shira mit der des Hallel durch einen Erwachsenen und bezieht den Ausdruck
wa-yo° mert [’emor ‘und sie sprachen folgendermasen’ auf die unmittelbar fol-
genden Worte “singen will ich” als den Kehrvers der Israeliten. R. Eli‘ezer, der
sich hier an der Hallel-Rezitation durch einen Minderjahrigen orientiert, bezieht
I’emor auf den ganzen Text, Vers um Vers’%®. R. Nehemya schliesslich interpre-
tiert die Wendung wa-yo >meru [’emor als das gleichberechtigte Nebeneinander
von kollektivem Plural und dem Anheben des einzelnen.

704 Vgl. auch Goldberg, Untersuchungen, 205.

705 Schéfer und Grozinger kommen zu gegensatzlichen Schliissen. Schafer (Vorstellung, 48-51)
wertet die Erwahnung des heiligen Geistes in der Tosefta (IIT) als Ausnahme, ohne den Be-
leg in MekhY zu erwéhnen, und schliesst auf einen kausalen Zusammenhang im Dictum
R. Nehemyas. Grozinger (Musik und Gesang, 105f.) dagegen argumentiert aufgrund dieser
beiden Belege gegen die Annahme einer Textinspiration.

706 Vgl. dazu Goldin, Song at the Sea, 78.
707 Sap Sal X,21. Auch in ExR 23,4 wird das Singen der Shira anhand des Verses Prov 31,26
auf das Wirken der Weisheit zuriickgefiihrt (cf. supra p.292). Zum Wechsel zwischen den

Begriffen ‘Shekhina’ und ‘heiliger Geist’ und zur terminologischen Konkurrenz der Begriffe in
den Quellen siehe Goldberg, Untersuchungen, 465-468.

708 Vgl. den Kommentar der Ed. Steinsaltz zu bSot 30b (p.139).

709 Mischnahebriisch davar, araméisch mylta’ meint nicht ‘Wort’ im linguistischen Sinne, sondern
‘Ausspruch’ als syntaktische oder inhaltliche Einheit.
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Es geht in der Zusammenfassung im Talmud bavli wie auch in allen Ge-
geniiberstellungen verschiedener Meinungen weder um eine Bewertung noch
um eine Entscheidung iiber die Richtigkeit einer bestimmten Interpretation.
Vielmehr werden in kasuistischer Vorgehensweise Moglichkeiten erortert, wel-
che die lakonische und ambivalente Auskunft von Ex 15,1 konkretisieren und
mit Bedeutung fiillen. Sie alle haben unter verschiedenen Gesichtspunkten ihre
Giiltigkeit. Die vier Rezitationsmodelle, die sich entsprechend der unterschied-
lichen Verteilung des Textes aus den Diskussionen eruieren lassen, seien hier in
einer Ubersicht zusammengefasst:71°

Ex. 39: Rezitationsmodelle fiir Ex 15 nach bSot 30b

Vorbeter — Gemeinde

Ex 15 wie Shema e b
G d

= f

~ Ex 15 wie Shema¢ (Variante) &l ab
g cd

e = ef

Ex 15 wie Hallel (Erwachsener) ab - a
ed -~ a

efeeis a

Ex 15 wie Hallel (Minderjahriger) ab - ab
ed = cd

ef - ef

Der grundlegende Unterschied zwischen den verschiedenen Interpretationen des
Meeresliedes besteht — wie aus der Zuordnung der Vershélften ersichtlich ist —
darin, dass R. Nehemya im Vergleich mit dem Shema‘ den Israeliten einen ei-
genen Anteil beim Singen der Shira zugesteht. Je nachdem, ob man mit einer
Kausalitéat zwischen der Inspiration des Liedes und dem heiligen Geist rechnet,
ist dessen Erwahnung fiir den Unterschied von Bedeutung. Man sollte meines
Erachtens die Shema‘-Hallel-Kontroverse nicht (wie Schéfer) auf diesen Zu-
sammenhang reduzieren, sie aber auch nicht einfach davon abkoppeln. Wie ich
bereits angedeutet habe und wie im Kommentar zu der zweiten Traditions-
einheit deutlich werden wird, betrifft die Erwahnung des heiligen Geistes im
Kontext des Meeresliedes auch noch allgemeinere Aspekte als die Textinspira-
tion.

710 Die Buchstaben bezeichnen Vershilften, jedes Beispiel stellt also die ersten drei Verse dar
(vgl. auch Kugel, Idea, 116).
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Soweit in den Belegen I-VI der Rezitationsmodus der Shira thematisiert wird,
gehen alle Meinungen von einer Gegeniiberstellung Moses und der Israeliten
aus, in der in einer bestimmten Art Wechselgesang praktiziert wird. Dabei
wird der Text liturgisch relevanten Modellen entsprechend unterschiedlich auf
die beiden ungleichen Gruppen verteilt und in seiner Abfolge festgelegt.”!!

Es drangt sich auf, an dieser Stelle noch einmal das Problem der Begriffsge-
schichte von ‘Antiphonie’ aufzugreifen”? und die terminologischen Usanzen
der Rabbinen hinsichtlich der von ihnen beschriebenen Formen des Wechselge-
sangs abzuklaren. Angesichts der Haufung von Varianten und der vorgefunde-
nen Repetitivitdt der Beispiele empfiehlt es sich, die allzu eindeutig scheinenden
Ubersetzungen der Wurzel ¢-n-h™'3 vorlaufig zu vergessen und statt dessen ei-
ne kleine statistische Auswertung vorzunehmen. In den sechs Belegen werden
in zehn Anldufen verschiedene Modelle des Wechselgesangs vorgetragen, die
mit insgesamt zwanzig Beispielen illustriert werden. Dabei kommt die Wur-
zel “-n-h mindestens zwanzigmal, wenn man die Lesarten einzelner wichtiger
Handschriften mitberiicksichtigt fiinfundzwanzigmal, vor. Aus all diesen Bele-
gen kann man zwar keine spezifische Fachterminologie ableiten, aber es lassen
sich doch einige Gesetzmaéssigkeiten beobachten, die bereits festgestellte Eigen-
heiten des musikbezogenen Sprachgebrauchs bestatigen und neue Aspekte ins
Licht riicken.

711 Als pauschale Beschreibung dieser Situation des Wechselgesangs wurde nicht selten auch die
folgende Stelle angefiihrt: “[DAMALS SANGEN] MOSE UND DIE KINDER ISRAEL (Ex 15,1).
Mose wog soviel wie ganz Israel, und Israel wog soviel wie Mose in der Stunde, als sie das
Lied sangen. Eine andere Auslegung: MOSE UND DIE KINDER ISRAEL meint, dass Mose das
Lied gegeniiber ganz Israel sang (amar §ira ke-neged kol yisra’el)” (MekhY besallah Shirta 1
[p- 116]). Hier ist nicht von ‘Antiphonie’ die Rede, wie einzelne Ubersetzungen suggerieren (z.B.
Winter/Wiinsche, Mechiltha, 112). Auch kann man kaum — wie Schéfer meint — den ersten
und zweiten Teil dieses Belegs unter der Ansicht R. Agibas bzw. R. Nehemyas veranschlagen
(cf. Schafer, Untersuchungen, 51 n.182). Denn es geht darin weniger um eine raumliche Ge-
geniiberstellung als um die Gleichwertigkeit génzlich ungleicher Teile. Diese Deutung legt auch
eine parallele Stelle nahe, an der Rabbi Jehuda ha-Nasi Mose gegen ganz Israel aufwiegt, um
auf die Bedeutung des Propheten hinzuweisen (MekhY besallah Shirta 9 [p.146]; vgl. auch
Goldin, Song at the Sea, 67f., 114f.). Ohnehin hat nur der Text der Ed. Horowitz/Rabin das
Wort ke-neged ‘gegeniiber’, wihrend es in den Lesarten und in der Ed. Lauterbach fehlt. Enns
sieht in der zitierten Auslegung wiederum das numerisch-grammatische Problem behandelt,
dass sowohl ‘Mose’ als auch ‘die Israeliten’ syntaktisch auf das Singular-Verb yasir bezogen
sind (Enns, Retelling, 7). Diese Singular-Plural-Frage greift auch der relativ spite Beleg in
ExR 23,9 (VI) noch einmal auf. Dort schliesst R. Jehoshua b. Levi von der Singular-Form ’az
yasir mose ‘dann sang Mose’ in Ex 15,1 darauf, dass der Abschnitt zuerst von Mose und dann
erst von den Israeliten gesungen wurde, was wohl im Sinne R. Agibas zu verstehen ist.

712 Cf. Exkurs 4, p. 2511

713 Winter/Wiinsche (Mechiltha, passim) hat ‘anstimmen’, Bietenhard ( Tosefta- Traktat Sota, 109
und passim) ‘respondieren’; L. Goldschmidt (Talmud, Bd. 6, 96, 104) interpretiert die Vor-
tragsvarianten mit ‘einwerfen’, ‘nachsprechen’, ‘mitsprechen’, und Kugel (Idea, 116ff.) spricht
pauschal von “antiphony”, wihrend Schafer ( Vorstellung, 48-51) neutral mit ‘antworten’ iiber-
setzt.
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Konstantes Grundmuster fiir den Wechselgesang ist in allen Satzen, die ein
Modell prasentieren, dass die Reaktion der Gruppe auf die Er6ffnung des Ein-
zelnen beschrieben wird mit der Wendung ‘onin aharaw ‘sie antworten bzw.
setzen ein nach ihm’;"1* dies unabhingig davon, ob dann nur die Gruppe wei-
terspricht oder alle zusammen. Die Grundbedeutung der Wurzel “-n-h wird also
lediglich dahingehend differenziert, dass der — streng genommen tautologische —
Zusatz aharaw ‘nach ihm’ den sukzessiven Einsatz verdeutlicht. Demgegeniiber
wird der Part des Einzelnen mit mehreren Varianten beschrieben. Sowohl beim
Shemas als auch beim Hallel kommen Formulierungen mit gore’ ‘er liest (laut
aus einem Buch), rezitiert’ vor. Doch ziehen Mekhilta (II), Tosefta (III) und
Bavli (V) beim Shema‘ eine Wendung vor, die den Aufruf des Vorbeters stérker
markiert: poteah tehila ‘er beginnt zuerst’. Demgegeniiber wird die Rezitation
des Hallel meist prazisiert mit dem Hif<il der Wurzel ¢g-r->: magre’ ‘er liest vor
(um zu lehren)’.”'® Diese Formulierungsmuster setzen sich in den Beispielen in
verschiedenem Grad fort: neben der identischen Wiederholung des Modells in
allen Beispielsatzen (II, El‘azar b. Taddai) steht einige Male fiir den Einsatz der
Gruppe noch ‘onin oder ‘onin aharaw (‘sie antworten [nach ihm|’), wahrend in
der Mehrzahl der Beispielsitze nur noch eine Markierung fiir die direkte Rede
steht von der Art: mose omer — hem omerim ‘Mose sagt — sie sagen’. Diese ver-
weist indes im Zusammenhang dieser Belege immer auch auf das Ganze: amar
§ira ‘ein bzw. das Lied singen’.

Die Auswertung von flinfundzwanzig verschiedenen Belegen fiir die Wurzel
“-n-h erbringt nicht viel mehr, als was bereits im Exkurs zur Antiphonie erwo-
gen wurde — allerdings auch nicht weniger. Was sich bestétigt, ist die Grundbe-
deutung des Reagierens; dieses kann im ‘Antworten’ und ‘Entgegnen’ bestehen
oder auch im ‘Einstimmen’. Dabei scheint der Aspekt des ‘Singens’ weniger
der Wurzel selbst anzuhaften als dem Ausloser der Reaktion oder dem Text,
mit dem reagiert wird. Selbst wenn man noch den zuséatzlichen Einzelbeleg im
Dictum R. Joses in Version III beriicksichtigt, der naheliegenderweise mit ‘an-
stimmen’ oder ‘singen’ zu iibersetzen ist, mag man sich fragen, ob hier nicht
die Bedeutung ‘sie reagierten mit einem Lied’ (namlich auf die Erscheinung der
Shekhina) ebenso plausibel ware.

Bemerkenswert ist schliesslich, dass keiner der Belege, die den Wechselgesang
anhand von Ex 15,1 thematisieren und mit der Wurzel ‘-n-h charakterisieren,
jenen Vers Ex 15,21 explizit erwahnt, in dem dieses Stichwort vorkommt, wenn
von der Antwort Mirjams und der Frauen die Rede ist. Allein in der Mekhilta
findet sich ein Hinweis darauf, wie die Rabbinen sich den Anteil der Frauen
erklarten, indem sie das Stichwort wa-ta‘an lahem miryam interpretierten:

714 Zur einzigen Ausnahme in der Tosefta (IIT) vgl. die Lesart der Hs. Wien (p. 305).
715 Cf. J. Levy, Worterbuch, Bd. 4, 367a-b.
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UND MIRJAM STIMMTE IHNEN AN: SINGT DEM HERRN, DENN HOCH UND ERHABEN
IST ER, ROSs UND REITER WARF ER INS MEER (Ex 15,21). Die Schrift teilt mit:
So wie Mose das Lied den Mannern [vor|sang, so sang Mirjam das Lied den Frauen
[vor], wie es heisst: SINGT DEM HERRN etc. (ib.).71

Diese Auslegung, die nebenbei bemerkt das Ende des Mekhilta-Traktates Shir-
ta darstellt, fallt auf durch die gegeniiber dem Anfang génzlich umgekehrten
Proportionen von Schriftzitat und Erklarung. Nachdem Ex 15,1 lang und breit
erortert worden ist, wird hier nur noch eine Analogie hergestellt und der Aus-
druck bné yisra’el zum ersten Mal wortlich als ‘S6hne Israels’ (mask.) gelesen,
um demgegeniiber anzuzeigen, dass Mirjam und die Frauen ebenfalls das gan-
ze Lied sangen.”!” Dabei wird das Lemma wa-ta‘an lahem miryam durchaus
ambivalent aufgefasst, zumal das Pronomen lahem ‘ihnen’ sich grammatisch
auf einen inkludierenden maskulinen Plural bezieht, im Bibelhebraischen aber
oft auch fiir ein feminines Objekt steht: der Gesang Mirjams ist sowohl eine
Entgegnung auf den Gesang Moses und der Israeliten als auch eine Aufforde-
rung an die Frauen. Dazu stellt Rashi die interessante Bemerkung, dass sich
bei den schwachen Verben tertiae y/h die Formen des Qal und des Hif¢il decken
(Kommentar zu Ex 15,21). Er fasst also die Form wa-ta‘an als Hif¢il mit der
Bedeutung ‘sie veranlasste zu entgegnen’ auf und meint damit, dass Mirjam
vorsang und die Frauen nach ihr wiederholten.

Alle diese Beobachtungen machen deutlich, dass die Wurzel “-n-h und die
angefiihrten Belege zwar Situationen und Handlungen beschreiben, die wir
gewohnlich musikspezifisch als ‘Wechselgesang’ bezeichnen. Doch wird durch
eine einschlagige Fachterminologie (‘Antiphonie’, ‘respondieren’ etc.) der Blick
auf Wesentliches verstellt: Die Rabbinen sprechen nicht von einer Auffithrung

716 MekhY besallah Shirta 10 (p.152); Parallele: MekhS besallah (p. 101).

717 Dass Mirjam und die Frauen in den Wechselgesang einbezogen sind, ist auch im samarita-
nischen Memar Margah angedeutet, wobei die Einzelheiten der Reihenfolge hier nicht ganz
klar werden: “Der Prophet Moses sang das Lied (ysyr §yrth) Abschnitt fiir Abschnitt. Jedes-
mal, wenn er einen Abschnitt beendet hatte, verstummte er, und alle Altesten antworteten
(ygybwn) mit dem Vers: SINGEN WILL ICH DEM HERRN, DENN HOCH UND ERHABEN IST ER,
Ross UND REITER WARF ER INS MEER (Ex 15,1). Dann sagte ganz Israel: MEINE STARKE
UND MEIN LOBLIED (2mrty) UND ER WARD MIR ZUM HEIL (ib.2) bis zu DER HERR IST EIN
KRIEGSHELD (gibbor), HERR IST SEIN NAME (ib. 3). Dann verstummten sie, und der Pro-
phet Mose begann zu singen (yhl ysyr). So sang auch Mirjam und sagte: SINGT DEM HERRN
(Ex 15,21) zusammen mit den Altesten, und die Frauen sangen mit den Israeliten: MEINE
STARKE UND MEIN LOBLIED bis zum Ende davon (ib.2). [Sie sagte:] HOCH UND ERHABEN
IST ER, und sie sagten: der Pharao und seine Wagen, dessen Macht gross war gegen die Israe-
liten, ROSS UND REITER WARF ER INS MEER.” (MacDonald, Memar Marqah § 7 [p. 37]). (Die
Lesart zmrty in Ex 15,2 ist meines Erachtens fraglich. MacDonald liest y als Pronominalsuffix
zu zmrt und hebt damit die Apokopierung dieses dunklen Ausdrucks auf [Diskussion der Stel-
le bei Loewenstamm, The Lord, 468f.]. Zwar geht die Quelle relativ frei mit dem Schrifttext
um, doch wéare wohl auch denkbar, y als Abkiirzung fiir den Gottesnamen zu lesen, der sonst
in Vers 2 fehlt.)
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mit einstudierten Rollen, sondern von einer performance, in der sich spontanes
Reagieren auf Ereignisse und Interaktion zwischen Beteiligten abspielen. Dabei
sind die Aussagen zu allgemein, als dass sich konkrete Anhaltspunkte préazisie-
ren liessen. ‘Mose’ und ‘die Kinder Israel’ sind ebenso wenig historische Figuren
wie die Rezitation von Hallel und Shema‘ zu einer bestimmten Zeit an einem
bestimmten Ort stattfindet. Vielmehr ist die Rede von gelaufigen liturgischen
Patterns, die im Laufe der Schriftauslegung von Ex 15 zur Aktualisierung des
Meereslied-Paradigmas herangezogen werden.

Soweit mit der Szene am Meer ein Moment der Offenbarung angesprochen ist,
in dem sich die Gottheit den Menschen zeigt, verstehen die Rabbinen das Sin-
gen des Liedes als eine unmittelbare Reaktion auf diese Erfahrung, mit der die
Anerkennung der Gottheit gemeinsam bekundet wird. Dieses Konzept kommt
zum Ausdruck in der zweiten Traditionseinheit, die in den Belegen II-V an die
Shema: -Hallel-Kontroverse anschliesst. Wahrend im ersten Teil im Zusammen-
hang mit dem Singen des Liedes vom heiligen Geist gesprochen wird, ist im
zweiten von einer visuellen Erfahrung die Rede, dem Erblicken der Shekhina,
durch die das Singen ausgel6st wird. Diese konstante Uberlieferung, derzufol-
ge auch die Kleinkinder, Sauglinge und Ungeborenen die Shira mitsingen, ist
an mehreren Knotenpunkten mit den Meereslied-Auslegungen verkniipft. Zum
einen reflektiert sie die Frage nach der ‘Gesamtheit Israels’, die das Meereslied
als kollektives Bekenntnis singt.”'® Diese Frage wird impliziert durch den Ein-
leitungssatz im Dictum R. Joses des Galilders nach der Version der Tosefta (III):
“Als sie aus dem Meer stiegen |..] sangen sie alle das Lied.” Sie wird ausserdem
durch den Text von Ex 15 selbst motiviert, wenn man berticksichtigt, dass in
Vers 1 “Mose und die Kinder Israel” das Kollektiv repréasentieren, bis in Vers
20-21 der Auftritt der Frauen die Ganzheit aufspaltet bzw. differenziert. Zum
andern kniipft die Auslegung R. Joses an das Stichwort zé el7 ‘dieser ist mein
Gott’ aus Ex 15,2 an, um in Verbindung mit einem weiteren Schriftvers den
Hinweis auf eine sichtbare Erscheinung (die Shekhina) abzuleiten. Zum dritten
schlagt die Auslegung R. Joses einen Bogen zum “Midrasch von den Sauglin-
gen”, einer gross angelegten aggadischen ["Jberlieferung, die von dem Moment
nach dem Durchzug durch das Meer, in dem die Shira angestimmt werden soll,
auf eine Begebenheit in der dgyptischen Knechtschaft zuriickblendet. Der Mi-
drasch lautet in der Version von Exodus Rabba:

R. Yehuda sagt: Wer sagte Lobpreis (amar ¢illis) dem Heiligen, gelobt sei er?
Die Sauglinge, dieselben, welche Pharao in den Fluss werfen wollte, weil sie den
Heiligen, gelobt sei er, erkannten. — Wie das? — Als die Israeliten in Agypten waren
und eine Frau von den T6chtern Israels gebéaren wollte, ging sie hinaus aufs Feld
und gebar dort [damit ihr Kind nicht entdeckt und getdtet werde]; und als sie

718 Vgl. dazu auch die Erweiterungen der Ge’ulla im Seder Rav Amram und im Siddur des Sa‘adya
Ga’on, die diese Tradition aufnehmen (supra p.231).
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geboren hatte, verliess sie den Knaben, iiberliess ihn dem Heiligen, gelobt sei er,
und sprach: Herr der Welt, ich habe das Meinige getan, tue du nun das deinige.
R. Yohanan sprach: Sogleich kam der Heilige, gelobt sei er, in seiner Herrlichkeit
sozusagen herab, schnitt ihnen die Nabelschnur ab, wusch sie und salbte sie. Und
so sagt auch Ezechiel: DU WURDEST AUFS OFFENE FELD GEWORFEN, WEIL MAN
DEIN LEBEN NICHTS ACHTETE (Ez 16,5). Und es heisst: BEI DEINER GEBURT, AM
TAGE, DA DU GEBOREN WURDEST, WURDE DEINE NABELSCHNUR NICHT ABGE-
SCHNITTEN (ib.4). Und es heisst: UND ICH KLEIDETE DICH IN BUNTGEWIRKTE
GEWANDER (ib. 10). Und: DANN WUSCH ICH DICH MIT WASSER:(ib.9). Und er gab
ihm zwei Steine in die Hand; der eine saugte ihn mit Oel [Milch], und einer saug-
te ihn mit Honig, denn es heisst: ER LIESS ES [sc.sein Volk] HONIG SCHLURFEN
AUS FELSEN UND OEL AUS KIESELGESTEIN (Deut 32,13). Und sie wurden gross
auf dem Feld, denn es heisst: ZAHLREICH WIE DIE PFLANZEN DES FELDES HABE
ICH DICH GEMACHT (Ez 16,7). Und als sie gross waren, gingen sie in ihre Hauser
zu ihren Vitern, und man fragte sie: Wer hat sich eurer angenommen? Und sie
antworteten: Ein schoner und lobenswerter junger Mann kam herab und stillte uns
alle unsere Bediirfnisse, denn es heisst: MEIN GELIEBTER IST WEISS UND ROT,
AUSGEZEICHNET VOR TAUSENDEN (Cant 5,10).

Und als die Israeliten zum Meer kamen, waren dieselben Sauglinge dort, und sie
sahen den Heiligen, gelobt sei er, im Meer und begannen zu sprechen zu ihren
Eltern: Dies ist der gleiche, der uns all die Dinge getan hat, als wir in Agypten
waren, denn es heisst: DIES IST MEIN GOTT, ICH WILL IHN PREISEN (Ex 15,2).79

Dieser “Midrasch von den Sauglingen” ist entwickelt aus der buchstablichen
Lesung einer Allegorie von Gottes Sorge fiir das treulose Jerusalem in Ez 16,1-
10. Fiir unseren Zusammenhang entscheidend ist aber die Verkniipftheit dieser
Uberlieferung mit der Shira und mit der Auslegung von R. Jose dem Galilger.
Der Bezugspunkt fiir diese Verkniipfung ist das Demonstrativpronomen zé ‘die-
ser’ in Ex 15,2, das sowohl im “Midrasch von den Sauglingen” als auch in der
Auslegung R. Joses als Indikator fiir ein konkret vor Augen stehendes Objekt
aufgefasst wird. In diesem deiktischen Bezug auf eine prinzipiell unsichtbare
Gottheit sehen die Rabbinen nun allerdings einen Widerspruch, der exegetisch
gelost werden muss. Indem die kleinen Kinder die Gottheit (laut den Belegen
ITI-V in Gestalt der Shekhina) erblicken, werden sie bewegt, darauf zu zeigen
und ein Lied zu singen; und indem sie den Vers Ex 15,2 sagen, stimmen sie eben
gerade in die Shira mit ein. Beide Erzahlungen reagieren somit auf die implizi-
te Frage: Wie erkannten die Israeliten die Gottheit bei der Durchquerung des
Meeres, und wie reagierten sie darauf? Das Ausmass dieser visuellen Offenba-
rung beschreibt eine Auslegung zum gleichen Vers in der Mekhilta damit, dass

719 ExR 23,8; kiirzere Parallelen dieser Uberlieferung auch im Targum PsJ (zu Ex 15,2) und in der
Version V des Fragmententargums (zu Ex 15,2), wo allerdings der Anthropomorphismus (“der
Heilige” steigt selbst herab und wird gesehen) zuriickgenommen ist auf Engel und Shekhina;
vgl. ausserdem PRE 42 (p.99b), PesR 47 (p. 189a). Ein frither Reflex auf die Tradition wurde
oben bei der Interpretation von Sap Sal X,21 festgestellt (vgl. p.269 bzw. p.271).
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in jenem Moment am Meer sogar die einfache Magd eine Vision der Gottheit
gehabt habe, die sonst nicht einmal den grossten Propheten zuteil wurde.”2?

Ein weiterer Bezugspunkt fiir die Aggadot von den Sauglingen ist das Stich-
wort elohé avi aus dem zweiten Teil von Ex 15,2. Es erscheint in keinem der
Belege, da jeweils — der iiblichen Zitierpraxis entsprechend — nur mit einigen
Worten auf den gemeinten Vers verwiesen wird, doch kann man davon aus-
gehen, dass es den Rabbinen selbstverstandlich als Kontext prasent ist. Das
Lemma "ax *9x erlaubt vom Konsonantenbestand her zwei Lesarten: elohé avi
‘der Gott meines Vaters’, was mit der Punktierung des masoretischen Textes
{ibereinstimmt, oder elohay avi ‘mein Gott — mein Vater’,”?! was zu den bei-
den Midraschim passt. Die zweite, allegorische Lesung steht implizit hinter dem
ganzen “Midrasch von den Séuglingen”, dessen wichtigste Auskunft die vater-
liche Sorge der Gottheit ist. Damit liefert der Midrasch quasi die Vorgeschichte
fiir die Auslegung R. Joses und zugleich einen weiteren Grund fiir das Gotteslob
der Shira.

Soweit waren die inhaltlichen Ankniipfungspunkte fiir diese Auslegungstradi-
tion geklart. Hinzu kommt in den Belegen eine implizite Stichwortverbindung,
aufgrund derer der Vers Ps 8,3 herangezogen wird, um Ex 15,2 zu erhellen.
Das beiden Versen gemeinsame Stichwort ist ‘0z ‘die Macht’. Der Gedanken-
gang der Auslegung R. Joses des Galiléders lasst sich am klarsten nachvollziehen
in der Version des Talmud bavli (V). Hier wird der Psalmvers auch tatséichlich
zitiert, so dass die Assoziation verdeutlicht und auch der Ursprung des Wort-
paars ‘Kleinkind/Séugling’ offengelegt wird. Die Version des Yerushalmi (IV)
macht diesen Zusammenhang nicht explizit, wéhrend in der Tosefta (III) die
Begriindung verstellt und mit einer Doppelung an das Dictum von R.Me’ir
angehangt ist.

Die Auslegung R.Me’irs schliesslich erweitert den Begriff der Gesamtheit
Israels auch auf die Ungeborenen. Die Begriindung dafiir wird bezogen aus
Ps 68,27, dem Nachbarvers jenes Schriftbelegs, der im Hinblick auf die Shi-

720 MekhY besallah Shirta 3 (p.126f.): “Dies ist mein Gott (Ex 15,2). R. Eli‘ezer sagt: Woher ent-
nimmst du, dass eine Magd am Meer sah, was Jesaja und Ezechiel und alle iibrigen Propheten
nicht gesehen haben? Weil es heisst: [ICH LIESS DIE GESICHTE ZAHLREICH SEIN] UND DURCH
DIE PROPHETEN ERSCHEINE ICH IN AHNLICHKEIT (Hos 12,11). Und es steht auch geschrie-
ben: ES OFFNETEN SICH DIE HIMMEL, UND ICH SAH ERSCHEINUNGEN GOTTES (Ez 1,1). -
Ein Gleichnis: Ein Konig von Fleisch und Blut kam in die Provinz, und um ihn schloss sich
rings ein Heereskreis und Helden zu seiner Rechten und zu seiner Linken und Truppen vor
und hinter ihm. Und alle fragten: Welches ist der Konig? Weil er Fleisch und Blut war wie sie.
Aber als sich der Heilige, gelobt sei er, am Meer offenbarte, brauchte kein einziger von ihnen
zu fragen: Welches ist der Konig? Sondern so, wie sie ihn sahen, erkannten sie ihn. Sie off-
neten alle ihren Mund und sprachen: DIES IST MEIN GOTT, ICH WILL IHN VERHERRLICHEN
(Ex 15,2).”

721 Diese Deutung wird im Zusammenhang mit anthropomorphen Gottesvorstellungen diskutiert
bei P. Winter, Lc 2,49, 171ff.
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ra bereits im Midrasch iiber den Vortritt Israels vor den Engeln begegnet ist.
Motivischer Anhaltspunkt ist hier sicher auch das Gotteslob in “Versammlun-
gen” 7?2, Die Auslegung selber aber beruht auf dem figurativen Gebrauch des
Wortes magor ‘Quelle’, der R.Meir erlaubt, seine Ansicht mit diesem Vers
zu begriinden. Denn wie der relativ spate Midrasch zu den Psalmen erklart,
ist das Wort ‘Quelle’ eine Metapher fiir den schwangeren Mutterleib, aus dem
die Kinder Israels geboren werden.”?® Die dem Alter nach absteigende Erwei-
terung des Gesamtheitsbegriffs (antwortend auf die Frage: wie jung konnen
Menschen sein, um doch schon zur ‘Gemeinde Israels’ zu gehoren?) beginnt,
wenn man so will, schon im Dictum R. Aqibas, das im Blick auf die Shira den
minderjahrigen Knaben in die Rezitation des Hallel einbezieht. In der Mekhilta
(IT) ist der Gedanke weitergefiihrt, indem eine Erorterung tiber die Bedeutung
von ‘olel ‘Kleinkind’ und yoéneq ‘Saugling’ die Auslegungen von R.Jose und
R. Me’ir verbindet.”* In diesem Zusammenhang wird auch der in den Belegen
III-V gar nicht erwahnte Vers Job 3,16 angefiihrt, in dem von ‘6lelsm (unge-
borenen) ‘Kindern’ die Rede ist, die nie das Licht der Welt gesehen haben.
Damit ist schliesslich auch der letzte Faden gekniipft, ndmlich der zu dem Dic-
tum R.Tanhums im Talmud bavli (V), das auf eine Frage antwortet, welche
ohne Bezug auf Job 3,16 willkiirlich schiene. R. Tanhum reagiert also auf einen
Widerspruch zwischen den Meinungen R. Joses und R. Me’irs. Dieser besteht
darin, dass die nicht sehenden Ungeborenen das Lied mitgesungen haben sol-
len, welches ja durch das Sehen der gottlichen Erscheinung ausgelost wurde.
Mit dem Hinweis auf die voriibergehende Transparenz der Bauchwand wird
dann nicht nur die Auslegung R. Me’irs zusatzlich legitimiert, sondern auch das
Ausmass der Offenbarung mit einem weiteren Wundermoment beschrieben.”2°

Indem ich den verschiedenen Knotenpunkten und den mehr oder weniger sicht-
baren Verbindungsfaden in der Uberlieferung von den singenden Kindern nach-
gegangen bin, mag klar geworden sein, dass alle ihre Versionen und einige
zusatzliche Auslegungen zu einem dichten Netz von Uberlieferungen gehéren.
Dabei wiederholen sich einige Muster, bisweilen ist ein zusatzliches Element
eingekniipft oder auch ein Faden unterbrochen. — In welche Richtungen hat
nun diese zweite Traditionseinheit das Singen der Shira differenziert, und wel-

722 Ich behalte auch hier die wortliche Uberse_pzung des Ausdrucks bei (vgl. die Projektion der
modernen Bedeutung von maghelot in der Ubersetzung des Schriftverses durch Goldberg: “in
Chdren preiset Gott” [ Untersuchungen, 205]).

723 MTeh 68,14 (p. 160b); vgl. Jastrow, Dictionary, 830a.

724 Vgl. auch die Diskussion iiber das Alter der betreffenden Kinder zwischen Rabbi und R. Jose
dem Galilder (MTeh 8,5 [p. 39al).

725 Der Vergleich mit aspeglarya (x™%ppor) meint hier nicht ‘Spiegel’, sondern durchsichtiges Glas
(vgl. auch den Hinweis MTeh 8,5 [p. 39a]). Von besonderer Bedeutung diirfte hier aber sein,
dass das griech.-lat. Lehnwort in der rabbinischen Literatur auch als Metapher fiir prophetische
Visionen dient (Krauss, Lehnwoérter, Bd. 2, 93a [liest ispaglarial).
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che Vorstellungen der Rabbinen beziiglich der Musik sind damit konkretisiert
worden? Ich fasse die wichtigsten Punkte zusammen:

Die Beteiligung der Kleinkinder, Sduglinge und Ungeborenen betont den fiir
die Bedeutung der Shira essentiellen Aspekt der Gesamtheit, der bereits im
Text von Ex 15 mit der Erwahnung der “Kinder Israels” und der “Frauen”
angelegt ist. Das Singen aller ist die unmittelbare und adaquate Reaktion auf
eine gottliche Erscheinung im Zusammenhang mit einer Wundertat, die von
vornherein auf das Kollektiv gerichtet war. Im Wiedererkennen der Kinder
driickt sich zudem die Erinnerung an bereits erfahrene Wunder aus, womit
wiederum der paradigmatische Charakter der Shira angesprochen ist. Dabei
ist das Singen dieser ‘Kleinsten’, da die der Sprache noch nicht Méachtigen auf
einmal das Lied mitsprechen bzw. -singen oder es gar als erste anstimmen, selbst
ein Wunder. Vielleicht sind ihre vorsprachlichen Laute allerdings gerade jenen
Lauten naher oder vergleichbar, die das Hebraische als einschlagiges Vokabular
fir Singen und Lobpreisen bereithalt: gyl ‘jauchzen’, gonen ‘klagen’, rinnen
‘jubeln’ usw. als vom normalen Sprechen abweichende stimmliche Ausserungen.

Das Besondere der Shira besteht darin, dass sie durch all die angesprochenen
Aspekte ausgelost wird und diese selbst zum Ausdruck bringt. Das bedeutet an-
ders formuliert, dass das Singen der Shira die mit ihr in Verbindung gebrachte
Besonderheit des Momentes sowohl repréasentiert als auch immer wieder evo-
ziert.

9.2. Strukturen einer rabbinischen Hermeneutik des Liedes

Im vorangehenden Kapitel habe ich an einer Reihe von Belegen, die sich exege-
tisch direkt mit dem Meereslied auseinandersetzen, aufgezeigt, welche Bedeu-
tungen mit dem Singen dieses Liedes und von Liedern allgemein in Verbindung
gebracht werden. Diesem inhaltlich-thematischen Aufriss wird im folgenden ei-
ne Sammlung von Belegen gegeniibergestellt, die an der Oberflache in erster
Linie durch ein formales Kriterium untereinander verkniipft sind: sie beziehen
sich alle in irgendeiner Weise auf die inzwischen wohlbekannte Wurzel s-y-r
‘singen’. Dadurch wird ein weit verzweigtes Geflecht von midraschischen Ausle-
gungen zu einzelnen Schriftstellen erfasst, die zum grossen Teil wiederum direkt
oder indirekt mit Ex 15 verkniipft sind. Indem dieses Netz ausgebreitet, sei-
ne Knotenpunkte und Verbindungsfiden beschrieben werden, erschliessen sich
die Denkformen des rabbinischen Diskurses weiter, und es vergrossert sich das
Spektrum der Zusammenhéange, in denen musikbezogene Vorstellungen artiku-
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liert werden. Das Bild wird sich zudem verdichten vor dem Hintergrund des in
Kapitel 9.1. behandelten Materials.

Natiirlich ist das mit der getroffenen Auswahl sich bildende Netz ein virtu-
elles, nicht nur, weil es sich iiber eine weitgehend miindliche und langfristig
verschriftlichte Bibliothek erstreckt, sondern auch, weil die Faden, aus denen
es gekniipft ist, dort oft nicht explizit gezeigt werden. Die Frage, ob mit dem
Beziehungsnetz, das dank der Fokussierung auf die Wurzel §-y-r in Erschei-
nung tritt, auch ein rabbinisches Wahrnehmungskriterium getroffen ist, lasst
sich daher nur spekulativ beantworten. Doch scheint es legitim, eine Frage sy-
stematisch an die Quellen heranzutragen, fiir die sich zahlreiche Spuren finden,
auch wenn sie von den Quellen selbst nicht als Thema formuliert worden ist.

Die analytische Darstellung der Belege selber ist, wie sich zeigen wird, ein
eminent hermeneutisches Unterfangen, weil einerseits die Fragen gefunden wer-
den miissen, auf welche die Auslegungen antworten, und andererseits die Mittel
und Methoden aufzuspiiren sind, mit denen die Antworten gegeben und die Ver-
bindungen geschaffen werden. Immerhin gibt es geniigend deutliche Hinweise,
welche iiber die Auslegungsverfahren Auskunft geben und eine Vorstellung da-
von vermitteln, welch komplizierte Verbindungswege bisweilen eingeschlagen
werden.

Eines der wichtigsten Verfahren, das in den folgenden Belegen zur Anwen-
dung kommt, ist das, was Isaak Heinemann als “Scheinetymologie” (etymologya
medumma) ¢ beschrieben hat, die assoziative Verkniipfung von homophonen
oder homographen Wortformen mit dem Zweck, neue Bedeutungen des Schrift-
textes zu produzieren. Das Verfahren der Scheinetymologie operiert konkret mit
Assonanz, Metathese von Wurzelkonsonanten und anderen Arten des Wort-
spiels, aber auch mit der metaphorischen Deutung von konkret Gemeintem
oder umgekehrt mit der buchstablichen Lesung von Metaphern. Diese kreati-
ven Freiheiten der Interpretation werden natiirlich begiinstigt durch das Fehlen
von Punktation im kanonischen Text, auf den sich der Midrasch bezieht. Damit
mag auch zusammenhéngen, dass die produktive Phase des Midrasch vor der
Festlegung des masoretischen Textes liegt. Der blosse Konsonantentext erlaubt
oft mehrere ‘Lesarten’, die dem einfachen Schriftsinn weitere Bedeutungsebe-
nen hinzufiigen. Da der rabbinische Diskurs diese Lesarten aber grundsatzlich
nicht wertet, sondern sie allesamt mit sinnvollen Deutungen zu legitimieren
sucht, werden oft in ganz unerwarteter Weise die verschiedensten semantischen
Felder zueinander in Beziehung gesetzt.

Wenn ich im folgenden ein knappes Dutzend Knotenpunkte des ausgewor-
fenen Netzes beschreibe,”?” geht es weniger darum, einen vollstindigen Kom-

726 1.Heinemann, Darkhe ha-Aggada, 1171

727 Die Anregung dazu verdanke ich einem Hinweis Scholems (Jewish Gnosticism, 24) und der
Zusammenstellung von zehn Belegen durch Ithamar Griinwald (Mi-Darkhé ha-Midras), mit
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mentar zu den einzelnen Belegen zu liefern, als vielmehr darum, sich unter
dem genannten Kriterium auf die Verbindungslinien und die damit konnotier-
ten Bedeutungen zu konzentrieren. Dabei ist es wesentlich festzuhalten, dass
die Anordnung nichts mit Abhéngigkeiten der Belege untereinander zu tun hat,
sondern lediglich einem nach methodischen Gesichtspunkten gewahlten Weg
folgt, dessen Stationen der Ubersichtlichkeit halber numeriert sind (Nr. 1-10).

9.2.1. Von singenden Blumen und Kiihen

1. Der am dichtesten ausgestaltete Midrasch, der moglicherweise auch anderen
zugrunde liegt, ist eine aggadische Auslegung zum Vers 1Sam 6,12, die in meh-
reren Versionen iiberliefert ist.”?® An der auszulegenden Stelle ist die Rede von
zwei Kiihen, die einen Wagen mit der Bundeslade aus dem feindlichen Lager
der Philister zuriick in die Stadt Bet Shemesh ziehen:

I bAZ 24b7%9
DiE KUHE LIEFEN GERADEAUS IN DER RICHTUNG NACH BET SHEMESH; [AUF DER-
SELBEN STRASSE GINGEN SIE DAHIN, BESTANDIG BRULLEND, UND WICHEN NICHT
ZUR RECHTEN NOCH ZUR LINKEN| (1Sam 6,12). — Was heisst ‘geradeaus’ (wa-
yisarna)? — R. Yohanan sagte im Namen R. Me’irs: Sie sangen ein/das Lied (amru
dira). — R. Zutra bar Tuvya sagte im Namen Ravs: Sie richteten ihre Gesichter gera-
deaus, zur Lade hin, und sangen ein Lied. — Welches Lied sangen sie? — R. Yohanan
sagte im Namen R.Me’irs: DANN SANG[EN] MOSE UND DIE KINDER ISRAEL (Ex
15,1). Und in seinem eigenen Namen sagte R. Yohanan: Und ihr werdet sprechen an
jenem Tage: DANKET DEM HERRN, RUFET AN SEINEN NAMEN [TUT KUND UNTER
DEN VOLKERN SEINE TATEN, VERKUNDET, DASS SEIN NAME ERHABEN IST] (Jes
12,4). — R. Shim‘on b. Laqis sagte: den verwaisten’>° Psalm, namlich: EIN PSALM:
SINGT DEM HERRN EIN NEUES LIED, DENN ER HAT WUNDER GETAN; ES HALF IHM
SEINE RECHTE UND SEIN HEILIGER ARM (Ps 98,1). — R. El‘azar sagte: DER HERR
WARD KONIG, ES ZITTERN DIE VOLKER (Ps 99,1). — R. Shmu’el bar Nahmani sag-
te: DER HERR WARD KONIG, MIT HOHEIT HAT ER SICH GEKLEIDET (Ps 93,1).
- R.Yishaq der Schmied sagte: Juble, juble (roni), Akazie, erhebe dich in deiner
grossen Pracht, die du mit goldenem Gewebe umgiirtet bist, im Innern des Palastes
gepriesen und mit Schmuck iiber Schmuck geziert. — R. Ashi bezog [die Auslegung]
R.Yishags auf das folgende: Und wenn die Lade sich in Bewegung setzte, sprach
Mose: ERHEBE DICH, 0 HERR (Num 10,35). — Und was sagten die Israeliten? —
R.Yishaq sagte: Juble, juble, Akazie etc.

dem meine eigenen Uberlegungen zu diesem ‘Midraschnetz’ zu diskutieren ich im Friithjahr
1994 Gelegenheit hatte.

728 Dazu auch Grozinger, Musik und Gesang, 64-68.

729 Parallelen: GenR 54,4 (p.581f.), SER 11 (12) (p.58), Tan wa-yaghel § 7 (p. 131a), MShmuelB
12,3 (p. 82), MBer 54,9.

730 Nach Rashi (zur Stelle), weil kein Autor genannt wird, nach den Tosafot, weil bei diesem
Psalm nicht angegeben ist, zu welcher Gelegenheit er gedichtet oder rezitiert wurde.
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Ausléser fiir diesen “Midrasch von den singenden Kiihen” 73! ist offenkundig die
grammatische Unregelmaéssigkeit der Verbform wa-yissarna und deren lautliche
Ahnlichkeit mit Imperfektformen der Wurzel $-y-r ‘singen’, z.B. der Form yasir
‘er sang’ aus Ex 15. Die Auslegung geht aus von dem Lemma wa-yissarna, das
in dieser Form nur einmal im ganzen Tanakh vorkommt, und macht sich im
weiteren den Umstand zunutze, dass die Wurzel §-y-r zu der Klasse der schwa-
chen (d.h. unregelmaéssigen) Verben gehort und daher besondere grammatische
Eigenschaften aufweist. Hier wie auch in den folgenden Auslegungen ist von Be-
deutung, dass das Verb §-y-r als sogenannt ‘hohle Wurzel’ nur zwei Radikalkon-
sonanten mit einem Langvokal in der Mitte aufweist. Fiir scheinetymologische
Interpretationen hat das zur Folge, dass entweder dieser labile Langvokal oder
ein Pra- bzw. Suffix als dritter Wurzelkonsonant aufgefasst und so mit einer
andern Wurzel in Verbindung gebracht werden kann.”?

Zunachst lautet der Pshat, der einfache Schriftsinn des Verses: “und die
Kiihe richteten sich geradeaus (wa-yis§arna) auf dem Weg”. Die assoziative
Verbindung zwischen der Wurzel y-3§-r ‘geradeaus gehen, recht sein bzw. tun’
und der Verbform yasir ‘er sang bzw. wird singen’ erzeugt nun aber Sinn auf
einer weiteren Bedeutungsebene. Demnach besteht das Geradeausgehen bzw.
das Rechthandeln der Kiihe gerade darin, dass sie in der gegebenen Situation
ein Lied singen.

Sodann wird die Frage aufgeworfen, welches Lied sie singen. Als erste Mog-
lichkeit ist im Namen R.Me’irs, also einer tannaitischen Autoritat, das Lied
Ex 15 angefiihrt. Diese Antwort ist schon im ersten Dictum R. Me’irs “sie san-
gen $ira” angedeutet, insofern als der Terminus §ira ‘Lied’, wie wir im letzten
Kapitel gesehen haben, sowohl unbestimmter Gattungsbegriff als auch deter-
minierter Eigenname fiir Ex 15 sein kann. Dieser intertextuelle Bezug, der die
ganze Auslegungseinheit weitgehend bestimmt, wird explizit gemacht in einer
Parallele des gleichen Midrasch:

II GenR 54,4 (p.581f.)
Es steht geschrieben: UND DIE KUHE GINGEN GERADEAUS AUF DEM WEGE (1Sam
6,12). Geradeaus gehend wandten sie ihre Gesichter der Lade entgegen und sangen
ein Lied (amru $ira). — Welches Lied sangen sie? — R. Me’ir sagt: $irat ha-yam ‘das
Meereslied’ sangen sie, denn es heisst hier: SIE GINGEN UND BRULLTEN (halekhi
halokh we-ga‘6) (1Sam 6,12), und es steht anderswo: DENN HOCH ERHABEN IST ER
(9a’0 ga’a) (Ex 15,1). [..]™3 - R.Shmu’el bar Nahman sagt: Wieviel Miihe hatte

731 Vgl. dazu Scholem, Jewish Gnosticism, 24f.

732 Die Form wa-yissarna fillt dadurch auf, dass das altere semitische Prifix y- fiir die 3. Person
fem. P1., das spéter analog zur 2. Person fem. Sg. zu ti- wird, ausser in 1Sam 6,12 lediglich an

zwei weiteren Stellen vorkommt (Gen 30,38; Dan 8,22; vgl. Gesenius/Kautzsch, Grammatik,
§8 71 und 74k).

733 Hier folgt eine fiinfgliedrige Aufzahlung weiterer Lieder.
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[Moses|] ben Amram, bis er den Leviten ein/das Lied beigebracht hatte, und ihr
[sc. Kiihe] sagt ein Lied von selbst; moge eure Kraft so bleiben.

Das Dictum R. Me’irs in dieser wohl alteren Version des Midrasch Genesis Rab-
ba deckt auf, dass sich die Verknilipfung mit Ex 15 nicht allein aus der lautli-
chen Assoziation der Wurzeln y-3-r und $-y-r ergibt. Vielmehr beruht die ganze
Interpretation — wie die Begriindung R. Me’irs deutlich macht — auf einer wei-
teren Homophonie, namlich zwischen dem auszulegenden und dem Bezugsvers,
von dem hier ein anderer Ausschnitt zitiert wird: es ist die Assonanz zwischen
den Wortern ga‘o (fiir das Muhen der Kiihe) und ga’o (fiir die Erhabenheit
Gottes).”* Mit dieser Verbindung zweier Schriftverse begriindet die Auslegung
R. Me’irs nicht nur, dass die Kiihe gesungen haben, sondern zugleich auch, wel-
ches Lied sie gesungen haben. Bedeutsam fiir den ganzen “Midrasch von den
singenden Kiihen” ist nun aber vor allem die Koppelung der beiden auf Schein-
etymologie basierenden Auslegungen. Mit der ersten (y-3-r/§-y-r) verdeutlicht
sich ein erstes Mal die Vorstellung, dass jede stimmliche Ausserung von Lebe-
wesen in Gegenwart der Gottheit nur eine Artikulation des Lobpreises (wie ihn
allen andern Liedern voran die Shira ausdriickt) sein kann.”3®

Wenn nun den Kiihen im Namen von R. Me’ir als erstes das Meereslied in den
Mund gelegt wird, so wird damit offensichtlich auch auf eine situative Analogie
angespielt: so wie die Israeliten am Meer im Anblick der gottlichen Offenba-
rung ein Lied anstimmten, so singen hier die Kiihe angesichts der Lade, in deren
Umgebung sich die Shekhina als irdische Reprasentanz der Gottheit zeigt. Im
Subtext des Midrasch kommt es also zu einer Kontamination der Form wa-
yisdarna, wortlich ‘sie gingen geradeaus’, mit der figurativen Bedeutung ‘das
Richtige tun’ und der Bedeutung des Homonyms §-y-r ‘singen’. Dass die Kiihe
gleichnis- und vorbildhaft auch fiir die Israeliten stehen, macht tiberdies ein
Kommentar Rashis deutlich, der sich auf die beiden midraschischen Uberliefe-
rungen bezieht.”® Rashi erklirt die auffillige “androgyne” Form wa-yissarna
mit ihrem maskulinen Prafix und ihrem femininen Suffix so, dass zusammen
mit den Kiihen auch ihre ungeborenen Féten (wwldym) — deren Geschlecht ja
noch nicht bestimmbar ist — das Lied sangen.”™” Damit ist offenkundig eine
Verbindung hergestellt zu der oben erorterten Meinung R. Me’irs, derzufolge

734 Zwar sind die Konsonanten ¢/’ phonetisch verschieden, doch werden sie im mittelhebriischen
Sprachstand und in der rabbinischen Literatur nicht selten gleichgesetzt bzw. vertauscht (vgl.
dazu I. Heinemann, Darkhe ha-Aggada, 112f.).

735 Vgl. zu dieser Vorstellung auch den Abschnitt 2, p. 328ff.
736 Zu 1Sam 6,12, Lemma wa-yisSarna.

737 Mit Riicksicht auf den Kontext der Stelle (1Sam 6,7) miissen hier die ungeborenen Jungen
gemeint sein. Diese Bedeutung fithren auch Levy und Jastrow beziiglich anderer Stellen an
(J. Levy, Wérterbuch, Bd. 1, 503a; Jastrow, Dictionary, 374a).
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auch die ungeborenen Kinder in den Gesang der Shira einstimmten (cf. p. 304
bzw. p. 3194.).

Die weiteren als mogliche Lieder genannten Textstellen, die in den beiden
Hauptrezensionen des “Midrasch von den singenden Kiihen” aufgezahlt werden,
stammen nicht nur aus wohlbekannten Psalmen und nehmen mehr oder weniger
ausdriicklich die Liedthematik auf,”3® manche weisen auch direkte intertextuelle
Beziige zu Ex 15 auf”®® und verdichten so das durch die Scheinetymologie ge-
kniipfte Bedeutungsnetz. Das von R. Yishaq angefiihrte Lied schliesslich ist ei-
ne Hymne aus dem Kreis der sogenannten Merkava- und Hekhalot-Mystiker.4°
Auch hier scheint eine klangliche Assoziation ausschlaggebend zu sein, namlich
die Aufforderung des ersten Verses: “Juble, juble (ronz ronz) Akazie, erhebe dich
usw.” Denn die Version II iiberliefert an dieser Stelle im Namen von R. Elyahu
die Form romi romi ‘erhebe dich’.”*! Dieser Anfang der Hymne klingt wurzel-
verwandt an die Wendung wa-’aromemenhu ‘ich will ihn erheben’ aus Ex 15,2
an. Adressatin der Hymne ist die Shekhina, deren Préasenz mit der Synekdo-
che ‘Akazie’ (sita) fiir die aus diesem Holz gefertigte Lade poetisch umschrieben
wird. Deutlich ist in der Mehrzahl der zitierten Lieder das Motiv der Akklamati-
on und der Anerkennung der Konigsherrschaft Gottes zum Ausdruck gebracht,
das liturgisch auf die Verse Ex 15,11 und 18 zentriert ist.”4?

Der ganze Midrasch schafft somit ein Bezugsfeld, in dem das Geradeausge-
hen der Kiihe, wenn sie ihre Stimme laut werden lassen, zum Singen wird. Das
heisst, dass die Kiihe angesichts der Prasenz der Gottheit im Bereich der hei-
ligen Lade angemessen reagieren und ihre Stimme zum Gotteslob erheben.”43
Diese gegenseitige Sinnstiftung wirkt nicht zuletzt auf das Verstandnis des Mee-
resliedes (Ex 15) zurtick, insofern als auch das Singen von Moses und Israel als
‘Geradeausgehen’ und richtiges Handeln anzusehen ist. Dieser Aspekt ist aus-
gefiihrt in einer weiteren Version des Midrasch:

111 Tan wa-yaghel § 7 (p. 131a)
Zur Stunde, da die Philister die Lade erbeutet hatten und sie wieder zuriickschicken
wollten, brachten sie sogleich die Kiihe und spannten sie, wie es Brauch ist, mit

738 Vgl. Rashi zu 1Chr 16,35: “David verordnet einen Psalm im Morgengebet, einen im Abend-
gebet.”

739 Vgl. Jes 12,4 mit Ex 15,3; Ps 98,1 mit Ex 15,6.11; Ps 99,1 mit Ex 15,18; Ps 93,1 mit Ex 15,1.
740 Vgl. Scholem, Jewish Gnosticism, 24f.; zur zentralen Rolle des Gesangs in den Hekhalot-

Texten, die in visiondren Beschreibungen auf die Vereinigung von himmlischer und irdischer
Liturgie zielen, vgl. Grozinger, Musik und Gesang, 281fF.

741 So auch MShmuelB 12,3 (p. 82); MBer 54,9; vgl. zu Version II allerdings auch die Lesart roni
(Ed. Theodor/Albeck, p. 581, Kommentar zu Z. 6).

742 Im letzten hymnischen Gesang sieht Grozinger “ein echtes Thronaufforderungslied”, das in
den Umkreis der mystischen Literatur gehort (Grozinger, Musik und Gesang, 67).

743 Vgl. auch die Lesart zu wa-yissarna: amri $ira na’a ‘sie sangen ein schones Lied’ (GenR 54,4
[Ed. Theodor/Albeck, p. 581, Kommentar zu Z. 2]).
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ihrem Hinterteil zur Lade [die auf dem Wagen stand| hin. Aber die Kiihe erkann-
ten und verstanden sogleich, was ihnen aufgeladen worden war. Sie wandten ihre
Gesichter zur Lade hin und fiihrten die Lade vor sich her, wie es heisst: UND DIE
KUHE RICHTETEN SICH GERADE AUS (wa-yiddarna) AUF DEM WEGE (1Sam 6,12).
— Was heisst [der Ausdruck] wa-yisSarna ha-parot [noch]? — Dass die Kiihe ihre
Maéuler 6ffneten und ein Lied sangen (amri §ira).

Auch dieser Midrasch legt die Form wa-yisSarna in zwei Richtungen aus, zuerst
abgeleitet von der Wurzel y-$-r ‘geradeaus gehen’, dann von der Wurzel §-y-r
‘singen’. Der Akzent liegt hier auf der intuitiven Einsicht der Tiere, sich dem
Bereich der Gottheit zuzuwenden, um sie direkt (yasar) zu schauen. Damit ist
hier wie auch in der Version II verbunden, dass die Kiihe aus eigenem Antrieb,
als Folge ihres verstandesmassigen Erkennens zum Gesang anheben. Diese Re-
aktion der Kiihe — die immer noch als Allegorie fiir die Israeliten zu verstehen
sind — ist umso bedeutsamer, wenn man den Kontext des ausgelegten Verses
in Betracht zieht. In der biblischen Erzahlung sind die Kiihe ndmlich Objekte
einer Versuchsanordnung, mit der die Philister herausfinden wollen, ob ein Zu-
sammenhang besteht zwischen ihrer Eroberung der Lade und den Plagen, die
seither {iber sie gekommen sind, ob es also besser wire, die Lade zuriickzugeben,
die sie gerne als Beute behalten hatten. Der von den Priestern und Wahrsa-
gern empfohlene Versuch ist so angelegt, dass zwei sdugende Kiihe, die noch nie
ein Joch getragen haben (und folglich widerspenstig sein diirften), vor die La-
de gespannt werden, wiahrend man ihre Kélber zu Hause einsperrt. Sollten die
Kiihe trotz dieser Hindernisse die Lade zu den Gegnern zuriickfithren, so wiirde
man das als Zeichen fiir das Eingreifen von deren Gottheit anerkennen. Bereits
in der biblischen Erzahlung selber wird es als ein Wunder aufgefasst, dass die
Kiihe nicht auf die Suche nach ihren Kalbern gehen, sondern schnurstracks den
Weg auf die Seite der Israeliten einschlagen, um die Lade mit dem kostbaren
Inhalt, der Tora, zuriickzubringen (1Sam 6,6-12). Der Midrasch iiberhoht das
wundersame Verhalten der allegorisierten Kiihe noch, indem er ihnen den Ver-
stand zuschreibt, dass man dem Heiligtum nicht den Riicken zuwendet, und
vor allem, indem er ihr Briillen als freiwilligen Lobgesang interpretiert.

Die Verbindung dieses Midraschkomplexes mit der Shira scheint iiber die
Assoziation von Wortformen hinaus nicht zuletzt auch dadurch motiviert, dass
einige Analogien in der Anlage der Exodus-Erzahlung und diesem Bericht be-
stehen, der sich selbst typologisch auf das Verhalten “der Agypter und des
Pharaos” bezieht (1Sam 6,6). Bei alledem werden im Dictum von R.Shmuel
bar Nahman (Version II) schliesslich sogar die Israeliten gegen die Kiihe aus-
gespielt, dies abermals durch die Verkniipfung von Homonymen mit den be-
reits traktierten Stichwortern. Als Auslegung wird so gewonnen, dass sich Mose
bemiihen musste (yigga),"** den Leviten (d.h.den Israeliten) das Lied beizu-

744 Auch hier wird die Bedeutungserweiterung durch die Assoziierung schwacher Verben (n-g-¢/
g--h) ermoglicht.
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bringen — was natiirlich mit allen andern Auslegungen von Ex 15 kollidiert —,
wéahrend die Kiihe dafiir begliickwiinscht werden, dass sie das Lied von selbst
(me-elehen) gesungen haben.”®

2. Ein ahnlicher kombinierter Assoziationsvorgang wie im vorangegangenen
Beispiel ist wirksam fiir einen Satz im Pereq Shira ‘Kapitel vom Gesang’, ei-
nem ausgedehnten Aufzihlungsmidrasch.”® Der Pereq Shira gibt in der Art
eines Merkspruches eine Ordnung der Welt wieder, wonach alle Elemente der
Schopfung — angefangen bei Himmel und Erde, Tag und Nacht, liber Gestir-
ne, Witterungsformen und geographische Erscheinungen bis zu Pflanzen und
Tieren aller Arten — ein Lied zum Lob ihres Schopfers singen. Die Reihung
der anndhernd hundert Glieder erfolgt nach einem stereotyp wiederkehrenden
Schema:

Das Geschopf x — Was singt es? — y [Zitat eines Schriftverses als Liedtext].
Gegen Ende von Pereq Shira, nach der pauschalen Aufzéahlung von Gross- und
Kleinvieh, in der sich auch die biblischen Reinheitsvorstellungen widerspiegeln,
kommt als erste Spezies der Stier an die Reihe:

I BHM 3 (p. 103)747
Der Stier ($or), was sagt er? — DAMALS SANGEN (az ya$ir) MOSE UND DIE KINDER
ISRAEL DEM HERRN DIESES LIED UND SIE SPRACHEN FOLGENDERMASSEN: SINGEN
WILL ICH DEM HERRN, DENN HOCH ERHABEN IST ER, ROSS UND REITER WARF
ER INS MEER (Ex 15,1).

Natiirlich wird man dem Pereq Shira als Ganzem nicht gerecht, indem man
einen einzelnen Paragraphen daraus herausgreift. Es geht also hier keinesfalls
darum, Beobachtungen, die sich aus diesem isolierten Abschnitt ergeben, auf
den ganzen Midrasch und seine Struktur zu extrapolieren. Immerhin ist es
aber frappant festzustellen, welche Assoziationsmuster diesem einen Beispiel
offenbar zugrundeliegen. Bereits der Schliisselbegriff $or ‘Stier’ weist aufgrund
der Assonanz mit §-y-r (zwei gleiche Wurzelkonsonanten mit labilem Lang-
vokal) im Sinn einer Scheinetymologie in die Richtung von Ex 15,1. Dariiber
hinaus scheint in diesem Paragraphen ein zweifacher intertextueller Bezug die
Verkniipfung von Lemma und Belegvers zu motivieren. Zum einen ist an eine
innerbiblische Assoziation zu denken, liber welche der Gesang des Stiers ‘sach-
lich’ motiviert werden kann, zum andern scheint die im ersten Beispiel darge-

745 Levy deutet yesar (haylkhen) ‘seid gliicklich, moge eure Kraft erstarken’ als Derivat der bi-
belhebriischen Wurzel *-3-r, so dass sich mit einem Lautwechsel von ’ zu y die homonyme

Wurzel y-3-r ergibt (J.Levy, Worterbuch, Bd. 2, 275a). Zum Aspekt des ‘Lied-Lehrens’ vgl.
Deut 31,19 und 2Sam 1,18.

746 OsM, Pereq shira (p. 523b); vgl. dazu Siddur Baer, 547-52, Grozinger, Musik und Gesang, 12,
und die kommentierte kritische Edition von Bet-Arye (Pereq Shira).

747 Parallelen: BatM 1,110; OsM (p. 523b); Siddur Baer, 552.
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legte Uberlieferung auch bei dieser Auslegung im Hintergrund zu stehen. In Job
6,5 steht die rhetorische Frage: “Schreit ein Wildesel beim frischen Gras oder
brillt ein Stier (yig ‘€ $or) bei seinem Futter?” Die stimmliche Artikulation des
Rindviehs wird hier — wie in 1Sam 6,12 — mit der Wurzel g-‘-h benannt, einer
Wurzel wohlbemerkt, die im ganzen Tanakh nur an diesen beiden Stellen vor-
kommt und allein schon deshalb besondere Aufmerksamkeit auf sich zieht. Dass
die im ersten Beispiel angezeigte Scheinetymologie in der Verbindung zwischen
dem Laut des Rindes (g---h) und dem Ausdruck fiir die Erhabenheit Gottes
(g->-h) keine einmalige Auslegungsidee ist, beweist das folgende Dictum:

II bHag 13b748
Resh Lagish sagte: Was ist es, das geschrieben steht: SINGEN WILL 1ICH DEM HERRN,
DENN HOCH ERHABEN (ga’6 ga’a) 1ST ER (Ex 15,1)? — [Es meint:] Ein Lied (§7ra)
fiir den, der erhaben ist tiber die Erhabenen. Wie der Meister gesagt hat: Konig”4®
der Wildtiere ist der Lowe, Konig des Viehs ist der Stier, Konig der Vogel ist der
Adler; und der Mensch ist erhaben iiber sie alle. Aber der Heilige, gelobt sei er, ist
erhaben iiber sie alle und iiber die ganze Welt.

Ausloser fiir diesen Midrasch ist die figura etymologica ga’0 ga’a in Ex 15,1, die
ungefahr wiedergegeben werden kann mit der Wendung ‘erhaben, ja erhaben
ist er’. Diese semantische Redundanz im Text wird nun gleichsam als Super-
lativ umgedeutet in dem Sinn, dass ‘der Erhabenste unter den Erhabenen’ ein
Lied verdient. Die im Namen von R.Shim‘on b. Lagish iiberlieferte Midrasch
evoziert mit der Aufzahlung von vier erhabenen Wesen die Vision des Prophe-
ten Ezechiel aus Ez 1,5-10.7%° Dort ist die Rede von vier viergesichtigen Wesen
(Mensch, Lowe, Stier, Adler), die den feurigen Thronwagen stiitzen.”! Sowohl
Lowe als auch Adler werden wie der Stier in der Aufzédhlung von Pereq Shira
(I) genannt und mit Liedern ausgeriistet. Dass aber ausgerechnet dem Stier der
Vers Ex 15,1 zugeordnet wird, scheint plausibel motiviert durch die Koppelung
zweier lautlicher Assoziationen: §or/§ir(a) und g---h/g-’-h. Damit besteht hier
fiir die Belege I und II der gleiche Bezugsrahmen wie in dem obigen Dictum
R. Me’irs (Abschnitt 1, Beleg II, p.324) — mit dem Unterschied, dass hier der

748 Parallelen: TanB besallah 14 (p.61); ExR 23,13; CantR 3,8; vgl. Yalq besallah 15 §‘243
(p.312f.), BatM 1,110.

749 Andere Versionen haben hier und im folgenden statt “Konig” “erhaben” (g--a) und fiihren
damit die Stichwortassoziation konsequent durch (ExR 23,13; Yalq besallah 15 § 243 [p. 312f.]).

750 Bet-Arye sieht in dieser Auslegung eine Verbindung zu Beschreibungen der frithen Hekhalot-
Mystik (Pereq Shira, 98 n. 135). Zur Kritik dieses Ansatzes vgl. Grozinger (Musik und Gesang,
12), der darin keine typisch “mystischen Musikanschauungen” erkennen mag, aber dennoch
bemerkt, dass “Pereqg-shira seit frithester Zeit von den Mystikern aufgegriffen und in ihrem
Sinne verstanden” worden sei.

751 Vgl. dazu Schafer, Synopse zur Hekhalot-Literatur, §273; Hekhalot Rabbati 26,5 (BHM 3,103;
BatM 1,110).
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Vers Job 6,5 als implizite Referenz wirkt.”? Die wechselseitige Abhingigkeit
der verschiedenen Auslegungen vermittelt eine Vorstellung davon, wie komplex
die einzelnen Assoziationen miteinander vernetzt sind. So werden aufgrund der
Prasenz des Tanakh im Gedachtnis nicht nur einzelne Schriftverse gekoppelt,
um einander zu erhellen; es scheint, dass im synchronen Diskurs der miindlichen
Uberlieferung jeweils auch einzelne Auslegungen andere unterstiitzen.

3. Auch die folgenden beiden Belege bilden einen Knotenpunkt, der aufgrund
der Assoziation von Wurzelassonanzen mit dem Netz von Lied-Midraschim ver-
bunden ist. Sie fithren mit der Interpretation von Versen aus dem Hohen Lied
in ein neues semantisches Feld und reflektieren damit zugleich eine bestimmte,
auf die Shira bezogene Auslegungstradition:

I CantR 2,173
IcH BIN DIE NARZISSE DES SHARON (havaselet ha-3aron) (Cant 2,1). Die Gemeinde
Israels sprach: Ich bin es, ich bin beliebt, denn der Heilige, gelobt sei er, hat mich
den siebzig Nationen vorgezogen. NARZISSE DES SHARON, weil ich ihm Schatten
bereitete durch Bezalel, denn es steht geschrieben: UND BEZALEL MACHTE DIE
LADE [Aus AkAzienHoLz] (Ex 37,1). DES SHARON, weil ich vor ihm ein Lied
gesagt habe (amart? [...] $ira) durch Mose, wie geschrieben steht: DAMALS SANGEN
Mose UND DIE KINDER ISRAEL (Ex 15,1). [..]

Eine andere Auslegung: NARZISSE DES SHARON. Ich bin es, ich bin beliebt, denn
ich befand mich im Schatten (sel) des Meeres, und nach kurzer Zeit erfrischte ich
mich durch Wohltaten wie eine Lilie, und nach meinem Durchzug [sc.durch das
Meer| zeigte ich mit dem Finger auf ihn, wie es heisst: DIES IST MEIN GOTT, ICH
WILL IHN ERHEBEN (Ex 15,2).

Diese beiden Auslegungen zum Vers Cant 2,1 stehen am Anfang einer Reihe
von acht alternativen Interpretationen, die alle nach dem gleichen Paradigma
strukturiert sind und darauf hinauslaufen, dass die “Narzisse des Sharon” ein
Lied zum Lobpreis Gottes singt. Diese Pointe beruht zunachst auf einer einfa-
chen Assoziation der Wortformen sira ‘Lied’ und dem Namen Sharon fiir den
flachen Kiistenstreifen am Mittelmeer.”* Die Mehrzahl der Belegverse in der
ganzen Reihe von Auslegungen ist durch diese Assoziation motiviert,”®® wobei
mindestens zum Teil zusdtzliche Verbindungslinien sichtbar werden. Nun sind
aber besonders fiir den Anfang mit den Belegen aus Ex 15 weitere Bezugsebe-
nen wirksam.

752 Diese Verbindung hat auch Bet-Arye gesehen (Pereq Shira, 98 n.135). Grozinger schliesst
aus dem Dictum von Resh Lagqish, dass auch Israel “bei seiner Gottesschau am Meer” die
vier Wesen gesehen habe (Musik und Gesang, 36). Mir scheint indes der formal-sprachliche
Konnex hier absolut vorrangig und stringent.

753 Parallelen: MTeh 1,20 (p. 19f.), AgShir (p. 29, Z.810-825), MZuta Shir 5,2 (p. 34).

754 Vgl. die Erklarung “Sharon bedeutet nichts anderes, als dass sie [sc.die Nation Israel] dem
Seienden sang” (MZuta Shir 2,1 [p. 24], AgShir [p. 28, Z.804]).

755 Jes 30,29, Ps 98,1, Jes 24,16, Ps 130,1, Ps 40,4.
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Die metaphorische Sprache des Hohen Liedes wird in der rabbinischen Schrif-
texegese schon sehr frith — wie dann auch in der patristischen Tradition — als
Allegorik fiir Israel, Gott und die Tora gelesen.”® Wie sich bereits in dem tan-
naitischen Midrasch Mekhilta zeigt, werden Verse aus dem Hohen Lied auch
bevorzugt herangezogen, um die Parasha iiber den Exodus auszulegen, im be-
sonderen werden die Verse iiber die Schonheit des Geliebten mit der Erlésung
am Meer in Verbindung gebracht.”®” So gesehen sind die beiden Auslegun-
gen aus dem Midrasch Canticum Rabba gerade umgekehrt zu lesen, namlich
als Erklarung zu den Versen aus Ex 15. Unter dieser Perspektive wird die
Metapher “Narzisse des Sharon” durchgehend als Allegorie fiir die ‘Gemein-
de Israels’ (knesset yisra’el) aufgefasst, fiir jene Kollektivkategorie, die auch
im Hinblick auf das Singen der Shira immer wieder begegnet. Uber diesen ge-
meinsamen Hintergrund des Auslegungsparadigmas hinaus flechten die beiden
zitierten Abschnitte ein dichtes Gewebe von weiteren Beziigen.

Nahezu jeder Gedanke des Midrasch ist durch sprachliche Assoziation und
hermeneutische Verfahren aus dem Text selbst abgeleitet. Die Stichworter ‘[ich
bin] beliebt’ und ‘Schatten’ sind angelehnt an den Ausdruck fiir Narzisse hava-
selet, wobei das darin enthaltene Wort fiir Schatten sel wiederum die Verbin-
dung zum Namen Bezalels schafft, des Erbauers der Lade, die der Reprasentanz
der Gottheit Schatten bereitet.”®® Die Idee des Schattens wird in den folgen-
den Abschnitten weiter dienstbar gemacht und im Hinblick auf Stationen des
Exodus umgedeutet (“Schatten Agyptens”, “Schatten des Meeres” usw.). Dem
“Schatten des Meeres”, d.h. dem Durchzug, folgt der Lobpreis mit der An-
spielung auf die sichtbare Offenbarung der Gottheit, die wie im “Midrasch von
den Sauglingen” (p.317f.) mit dem Demonstrativpronomen z¢ ‘dieser’ und dem
Vers Ex 15,2 belegt wird.

Von dem Stichwort ‘Lilie’ (§6sanna) aus dem zweiten Teil des Verses Cant
2,1 lasst sich eine Verbindungslinie weiter verfolgen zu einer Auslegung, die in
einem spaten aggadischen Midrasch zum Hohen Lied iiberliefert ist:

11 AgShir (p. 29, Z.810-825)7%°
IcH BIN DIE NARZISSE DES SHARON (Cant 2,1). Wann sangen (Sara) die Israeliten
dem Seienden? — Als sie heraufstiegen aus dem Meer, sagten sie ein/das Lied (amru
gira). [...] Und es sprach die LILIE DER TALER: in der Stunde, da die Israeliten ins
Meer hinabstiegen, wurden in den Tiefen des Meeres (ba-‘amagé ha-yam) die Wasser

756 In diesem Zusammenhang ist auch von Bedeutung, dass das Buch zur Festlesung von Pessach
(7. Tag oder Shabbat) gehort (Elbogen, Gottesdienst, 138).

757 Dazu allgemein Boyarin, Two Introductions, 487-491; einer tannaitischen Uberlieferung zufol-
ge wurde das Hohe Lied sogar am Meer bzw. am Sinai offenbart (vgl. Lieberman, Misnat Sir
ha-Sirim, 120fF.).

758 Fasst man den Namen ‘Bezalel’ als Notarikon auf, 1dsst er sich lesen als be-sal-’él oder be-gel-’él
‘im Schatten [ist] Gott’.

759 Parallele: MZuta Shir 2,1 (p.25).

331



iiber ihren Kopfen gebeugt, und die Wasser waren zu ihrer Rechten und zu ihrer
Linken. Ob deren Hohe begannen die Israeliten zu weinen und zu zagen. [...] Zur
gleichen Stunde kam iiber sie der Seiende, und sie schritten durch das Schilfmeer,
und sie taten nichts anderes als einen Fuss ins Trockene und einen ins Meer zu
setzen, und sie sagten ein Lied (hayu omerim 3ira). Deshalb heisst es: ICH BIN DIE
NARZISSE DES SHARON.

Dieser ganze Midrasch basiert auf der Pramisse einer Verbindung des Hohelied-
Verses mit dem Meerereignis sowie auf der Implikation, dass Sharon ‘singen’
meint. Das machen schon die ersten beiden Satze dadurch klar, dass hier aus-
nahmsweise das Verb §-y-r ‘singen’ steht und in der Form $aru die Wortasso-
ziation ($rwn/$rw) verstérkt. Die “Lilie” wird ebenso als Allegorie fiir Israel
verstanden wie die “Narzisse”, doch zieht ihr Epitheton “der Téler” noch ei-
ne andere Deutung nach sich, aufgrund derer anschliessend an das Beispiel mit
dem Meereslied noch drei weitere Falle angefiihrt werden, in denen Gerette-
te aus der Tiefe aufsteigen und dann ein Lied singen.”®® Der Plural ‘amagim
‘Tdler’ ist aber nicht nur eine Metonymie fiir die Tiefen, in die hinabgestiegen
wird; vielmehr liest die Auslegung das Wort ‘amagim als Notarikon, indem sie
es in zwei Teile aufbricht, so dass sich der Ausdruck ‘amagé/<emeg-yam ‘Meeres-
tiefe/n’ ergibt. Damit ist in diesem Fall zwar keine wesentlich neue Bedeutung
gewonnen, doch wird die intertextuelle Beziehung zwischen dem Hohelied-Vers
und Ex 15 sowohl inhaltlich als auch formal legitimiert.

An diesen beiden Belegen aus Midraschim zum Hohen Lied wird deutlich, wie
verschiedene Beispiele von Situationen, in denen ein Loblied gesungen wurde
oder werden sollte, zusammengetragen werden, wie aber die Shira immer wie-
der als Paradigma am nachsten zu liegen scheint und wie dementsprechend
ihr Text mit allen Mitteln der midraschischen Exegese im Licht von anderen
Schriftstellen ausgelotet wird. Durch die Verbindung zweier Verse — charakte-
ristischerweise werden zur Erklarung der Toraverse Stellen aus den Schriften
(Ketuvim) oder Propheten herangezogen — werden Knotenpunkte erzeugt, die
auf einer dritten Ebene die Bedeutung erhellen.

9.2.2. Zu singen aus dem “Buch des Liedes”

4. Alle bisher ertrterten Midrasch-Einheiten, die eine semantisch entlegene Stel-
le als Beleg fiir Gesang oder ein Lied interpretieren, waren so beschaffen, dass
sie nicht nur eine direkte Stichwortassoziation beniitzen, um Zusammenhang zu
schaffen, sondern mindestens eine weitere Verbindungslinie ziehen, um die Aus-
legung zu stiitzen. Dieses Prinzip der kombinierten Assoziation kommt auch im

760 Abraham, Daniel und die drei Manner im Feuerofen.
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folgenden Beleg zum Tragen, der nun wieder aus der direkten Umgebung einer
Shira-Diskussion stammt:

I ExR 23,5761
Eine andere Auslegung: SINGE voM HAUPTE DES GLAUBENS (Cant 4,8).7%2 Die
Israeliten werden ein Lied singen in der Zukunft (‘atidin lomar §ira), wie es heisst:
SINGT DEM HERRN EIN NEUES LIED, DENN ER HAT WUNDER GETAN (Ps 98,1). Und
in welchem Verdienst singen die Israeliten ein Lied? — Im Verdienst Abrahams, der
an den Heiligen, gelobt sei er, glaubte, wie es heisst: UND ER GLAUBTE AN GOTT
(Gen 15,6). Dies ist der Glaube, den Israel ererbt hat. |.. |

Eine andere Auslegung: SINGE VOM HAUPTE DES GLAUBENS. R. Nehemya sagte:
Israel verdiente nicht, am Meer ein Lied zu singen, ausser im Verdienst Amanas
[d.h. ihres Glaubens|, wie es heisst: DA GLAUBTE DAS VOLK (Ex 4,31); und es steht
geschrieben: [ALS ISRAEL SAH, WIE GEWALTIG SICH DIE HAND DES HERRN AN
DEN AGYPTERN ERWIESEN HATTE, DA FURCHTETE DAS VOLK DEN HERRN,] UND
SIE GLAUBTEN AN IHN (Ex 14,31). — R. Yishaq sagte: Sie sahen ja all die Wunder,
die fiir sie getan worden waren, und da hatten sie nicht glauben sollen?! — Nein,
sagte R.Shim‘on bar Abba, wegen des Glaubens, den Abraham in den Heiligen,
gelobt sei er, setzte, wie es heisst: UND ER GLAUBTE DEM EWIGEN (Gen 15,6).
Um seinetwillen [sc. des Glaubens] wurde es den Israeliten zuteil, ein Lied zu sagen
am Meer, wie es heisst: DAMALS SANG Mose (Ex 15,1); das meint: SINGE vOM
HAUPTE DES GLAUBENS.

Mit diesem Midrasch, der an der Oberfliche recht einfach und plausibel er-
scheint, werden nun mehrere bereits ausgelegte Faden aufgenommen. Formal
handelt es sich wieder um eine Peticha, deren Funktion darin besteht, zwei
entfernte Verse exegetisch miteinander zu verbinden und zum Anfangsvers des
zur Toralesung vorgesehenen Abschnitts (Ex 15,1ff.) hinzufiithren. Allerdings
scheinen die beiden Eckverse hier gar nicht weit voneinander entfernt! Erst ein
Blick auf den einfachen Schriftsinn des Verses Cant 4,8 wirft die Frage auf, mit
welchen Implikationen die Auslegung operiert. Denn offensichtlich ist der Inter-
pretationsgang so angelegt, dass der Vers im Hinblick auf Ex 15 bewusst falsch
gelesen wird, denn seine wortliche Bedeutung lautet ja “du sollst herabsteigen
vom Gipfel des Amana”. Zum einen wird das Wort tasuri, eine Verbform der
polysemen Wurzel §-w-r,7%® entgegen der Pleneschreibung aufgefasst als tasiri

761 Parallelen: TanB bedallah 11 (p.29b), MekhY besallah 6 (p.114f.); vgl. auch CantR 4,20 und
yShevi II,1 (17a).

762 Ubersetzung dieser Stelle im Sinne des Midrasch. Zur wortlichen Lesung siehe die Erorterung
im Haupttext.

763 In der hebréischen Lexikographie wird im allgemeinen eine homonyme Wurzel §-w-r angenom-
men, die aus der Niahe zu akkad. §urru ‘sich hinabbeugen’ und arab. sara ‘umherziehen’ die
zwei Grundbedeutungen ‘herabsteigen’ und ‘blicken, von einem hohen Ort herabschauen’ auf-
weist. Die Interpretation des davon abgeleiteten Verbs in Cant 4,8 ist unsicher; gestiitzt auf
die Versionen der Septuaginta und des syrischen Pentateuch ist eher mit einem Verb der Bewe-
gung zu iibersetzen, etwa ‘steige herab’ (so z.B. Koehler/Baumgartner, Lexikon, Bd. 4 [1990],
1345a-1346b). Fiir die vorliegende Interpretation relevant ist ausserdem der Umstand, dass
die Wurzel §-w-r einerseits im mittelhebriischen Sprachstand nicht mehr mit ihren Grundbe-
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‘du sollst singen’. Zum andern wird die Intention der Auslegung in Verbindung
mit dem Stichwort ‘Glaube’, das sich aus der wortlichen Lesung des Namens
‘Amana’ (emuna) gewinnen lasst, motiviert. Der Gedanke, dass der Glaube das
Singen auslost und dass der inspirierte Gesang mit dem Vertrauen in die Gott-
heit verkniipft sei, ist bereits im Zusammenhang mit dem “Midrasch von den
vier Gruppen” zur Sprache gekommen (cf. p.288ff.); er findet sich o6fter und
bereits in der Mekhilta in Auslegungen, die auf den Kontext des Meeresliedes
bezogen sind: '

11 MekhY besallah 6 (p.114f.)764
DAMALS SANG MOSE. R. Nehemya sagt: Jeder, der im Glauben ein einziges Gebot
auf sich nimmt, ist wiirdig, dass der heilige Geist auf ihm ruhe. So finden wir, dass
unseren Vatern dank dem Glauben, den sie in Gott setzten, zuteil wurde, dass
der heilige Geist auf ihnen ruhte und sie ein Lied sangen, wie es heisst: UND SIE
GLAUBTEN AN GOTT UND AN SEINEN KNECHT MosE (Ex 14,31), und dann heisst
es: DAMALS SANGEN MoOSE UND DIE KINDER ISRAEL (Ex 15,1).

Dabei wird der Gesang Ex 15 als direkte Konsequenz des vorangehenden Ver-
ses Ex 14,31 interpretiert und zugleich — wie auch in Beleg I — zuriickgebunden
an ein fritheres Ereignis, Abrahams Vertrauen auf Gott bei der Bundesschlies-
sung (Gen 15,6). Der Glaube Abrahams wird dort nicht mit einem Lied in
Verbindung gebracht,”®® doch ist mit dem Verweis auf ihn und auf die Viter
die Kontinuitat eines Paradigmas angezeigt, das dann auch im Beleg II das
Singen des Liedes motiviert.

Bemerkenswert ist nun an der Verbindung mit dem Hohelied-Vers (I) im
besonderen, wie der Midrasch ein im Zusammenhang mit Exodus gelaufiges
Konzept aufgrund von Wortspiel und Lautassoziation in einem andern Kontext
unterbringt. Indem der Vers Cant 4,8 gleichsam als verschliisselte Parallele zu
dem Konzept “Glauben und Singen” aufgedeckt wird, gewinnt dieser dunkle
Vers eine neue Bedeutung, die sich dann auch verselbstandigen kann. So folgen
der zitierten Auslegung weitere Interpretationseinheiten, die den Vers im Sinne

von “Glauben und Singen” auslegen, ohne die Verbindung zur Shira noch zu
ziehen. '

deutungen verwendet wird und dass sie andererseits mit dem Intensivstamm von §-y-r (Polel
Jorer) assoniert (vgl. J. Levy, Worterbuch, Bd. 4, 524b; Jastrow, Dictionary, 1530a, 1541b).

764 Vgl. ExR 22,3: “Warum muss man in Emet we-yatziv [dem Segensspruch nach dem Shema|
die Spaltung des Schilfmeeres erwahnen? — Weil sie [sc. die Israeliten], als er ihnen das Meer
spaltete, an ihn glaubten, wie es heisst: UND SIE GLAUBTEN AN DEN HERRN UND AN SEINEN
KNECHT MOSE (Ex 14,31). Und dank ihrem Glauben wurde es ihnen auch zuteil, ein Lied
zu singen, indem die Shekhina auf ihnen ruhte. Denn gleich anschliessend steht geschrieben:
DaMALS saNG Moske (Ex 15,1)."

765 Vgl. aber die Versionen des “Midrasch von den zehn Liedern” in MZuta Shirl,1 [p. 6], AgShir
1,1 [p. 10, Z.195).
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5. Der Lobpreis der Schopfung durch den Gesang aller Kreaturen, wie er im
Pereq Shira (Absatz 2, p.328f.) konzipiert wird, steht in unmittelbarem Zu-
sammenhang mit der Vorstellung von der Préaexistenz der Tora. Eine andere
Dimension dieses universalen Konzeptes eroffnet sich in der Perspektive auf
einen geschichtlichen Verlauf, in dem es — wie wir am Beispiel des “Midrasch
von den zehn Liedern” gesehen haben — wiederum Lieder sind, welche seine
einzelnen Stationen markieren. Fluchtpunkt der linearen geschichtlichen Di-
mension ist die Vorstellung eines eschatologischen Geschehens, wie es in dem
folgenden Beleg, einer Auslegung zum Vers Cant 5,2, zum Ausdruck kommt:

I AgShir (p.38, Z.1118-1121)766
Und er [Elyahu] kommt und steht vor dem Messias in Medin, und der Messias
entschwindet von dort, und Elyahu bleibt stehen. Zur selben Stunde bringt er das
BuUcH DES GERADEN (sefer ha-ya3ar) hervor, wobei die ganze Tora nichts anderes
ist als ein einzelnes Lied (sira) darin.”®” Die Erde 6ffnet sich unter ihnen und
verbrennt sie, und es wird ihnen dort ein grosses Grab bereitet.

Dieser Textausschnitt ist voller mystischer Anspielungen und auch im Kon-
text eher schwer zu verstehen; es handelt sich um eine messianische Apokalyp-
se, auf die hier nicht weiter eingegangen werden soll. Angelpunkt fiir unseren
Zusammenhang ist der Ausdruck sefer ha-yasar ‘Buch des Geraden’, der — of-
fensichtlich wiederum mittels einer Scheinetymologie — mit dem Wort ‘Lied’
(s7ra) gekoppelt wird. Es fragt sich, wie diese doch iiberraschende Assoziation
zustande kommt. Verfolgt man die Spur des Ausdrucks sefer ha-yasar, zei-
gen sich allerdings bemerkenswerte Zusammenhénge. In der hebréischen Bibel
kommt die Wendung sefer ha-yasar, etwa ‘Buch des Aufrichtigen’, nur zweimal
vor. In 2Sam 1,17-18 ist die Rede von einem Klagelied (gina), das David tber
den Tod Sauls und Jonathans anstimmt und das “im Buch Yashar” aufgeschrie-
ben sei. Diese Stelle wird uns nicht weiter beschaftigen, sie sollte aber dennoch
als implizite Referenz im Auge behalten werden. Der zweite Beleg findet sich
in Jos 10,13, wo auf einen Ausspruch Josuas gegeniiber Gott die Frage folgt:
“Ist das nicht geschrieben im Buch Yashar?” Zu diesem Vers versammelt der
Midrasch Tanhuma eine Reihe von Auslegungen, in deren Argumentationsgang
die Rede Josuas stets als Gesang gedeutet wird:

II TanB ahare § 14 (p. 68)758
Zur Stunde, da Josua Krieg bei Gibeon fiihrte, was steht da geschrieben: DA
SPRACH JOSUA ZUM HERRN etc. [..] SONNE STEHE STILL ZU GIBEON (Jos 10,12).

766 Vgl. MZuta Shir 5,2 (p.34).

767 Das Hif¢il des Verbs y-s-> meint sowohl ‘hervorbringen’ als auch ‘erfinden’. Die Stelle hier lasst
an andere bekannte Fille denken, in denen ein Buch zur Aneignung verschlungen werden muss,
um dann in prophetischer Rede wieder hervorgebracht zu werden (Ez 2,8-3,3; Apc 10,9-11)
(vgl. hierzu Wenzel, Horen und Sehen, 228-240).

768 Zu diesem Midrasch vgl. Grozinger, Musik und Gesang, 16f.
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Josua wollte die Sonne zum Verstummen bringen, denn er sagte ja nicht zu ihr:
Sonne bleib stehen (‘amad) zu Gibeon, sondern STEHE STILL (dém). Warum sagte
er STEHE STILL?! Da sie die ganze Zeit, wenn sie geht, den Heiligen, gelobt sei er,
preist, und solange sie preist, hat sie Kraft zu gehen, deshalb sagte Josua zu ihr,
sie solle schweigen, wie es heisst: SONNE STEHE STILL ZU GIBEON |[..] Da sprach
die Sonne zu Josua: Und so gebietest du mir, dass ich still stehe? Er sagte zu ihr:
Ja! Da sprach sie zu ihm: Und wer wird den Preis (gillus) des Heiligen, gelobt sei
er, sagen? Er erwiderte: Schweig du, und ich will den Preis des Heiligen, gelobt sei
er, sagen, wie es heisst: DANN (’az) SPRACH JOsUA (Jos 10,12).-Und ’az ist nichts
anderes als Gesang (§ira), wie es heisst: DANN (’az) sANG MosE (Ex 15,1).

Die Begriindung fiir die Schlussfolgerung bezieht der Midrasch aus der formalen
Analogie zwischen den beiden zitierten Versen, der gemeinsamen Konstruktion
mit dem Zeitpartikel ’az. Von der Shira, einem Lied, das mit dem Wort ’az be-
ginnt, wird also geschlossen, dass die Stelle mit dem analogen Anfang ebenfalls
die Beschreibung einer Sing-Handlung einleite. Der Gedanke, dass die Wor-
te Josuas an dieser Stelle als Lied aufzufassen seien, evoziert aber gleichzeitig
einen anderen Kontext.

Im “Midrasch von den zehn Liedern”, der bereits im Zusammenhang mit der
Projektion eschatologischer Konzepte auf die Shira zur Sprache gekommen ist
(p. 286ft.), steht an fiinfter Stelle ein Lied, “das Josua sang” und das mit eben
dem Vers Jos 10,12 belegt wird. Die Assoziation wird allerdings dort nicht wei-
ter erhellt, und lediglich der Blick auf den Kontext mit der Erwahnung des sefer
ha-yasar scheint einen Anhaltspunkt fiir die Nennung zu liefern. Dieses Stich-
wort ist tatsachlich ein Knotenpunkt fiir all die Auslegungsstrange, die sich auf
die Stelle Jos 10,12 als auf ein Lied beziehen.”®® Einen Hinweis darauf, dass
der Midrasch den Ausdruck sefer ha-yasar scheinetymologisch mit der Wur-
zel §-y-r in Verbindung bringt, gibt auch eine Glosse in der Septuaginta, die
zu 1Reg 8,13 folgenden Satz hinzufiigt: “Steht das nicht geschrieben im Buch
des Liedes?” 7™ Demnach wire sefer ha-yasar, das ‘Buch des Aufrichtigen’, in
das bestimmte Lieder eingeschrieben sind, zugleich — unter Voraussetzung einer
Metathese — auch sefer ha-$ir ‘das Buch des Liedes’. Jedenfalls scheint gerade
fiir das supponierte Lied Josuas eine solche lautliche Assoziation wirksam zu
sein, wobei sich diese Auslegung dahingehend verselbstandigt, dass die Stelle
Jos 10,12 dann auch ohne Begriindung als ‘Lied‘ bezeichnet wird. Die Ver-

769 Als spite Station dieser Uberlieferung findet sich in einer populiren Nacherzédhlung der Bibel
mit dem Titel Sefer ha-Yasar an der entsprechenden Stelle eine pseudepigraphische Hymne
(Kugel, Idea, 253 n.116; Yosef Dan, “l-$¢lat defis napoli Sel sefer ha-yasar”, in: Kiryat Sefer
49 [1973/4], 242-244). :

770 Der Zusatz zu LXX 1Reg 8,53 [=8,12-13] olk i80b aitn yéypamtar év BBy Tis @dfis ist
moglicherweise zu erkldren aus der Riickiibersetzung ins Hebréische: ha-16 hi khetiva <al-sefer
ha-yasar (vgl. dazu Martin Noth, Konige, Neukirchen-Vluyn 1968 [= Biblischer Kommentar
Altes Testament IX.1], 172 n. 13). Mit diesem Zusatz diirfte zusammenhangen, dass 1Reg 8,12-
13 in der Yalqut-Version des “Midrasch von den zehn Liedern” eine Liedposition einnimmt.
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schmelzung der verschiedenen Assoziationsgéange zeigt sich im folgenden Beleg
in einer signifikanten Erweiterung:

11 MHG besallah 15,1 (p. 285)
Es wurde gelehrt: Ob es denn nur ein Lied sei und ob es nicht vielmehr zehn Lieder
seien?! [..] Das fiinfte, das Josua sang: DAMALS SPRACH JOSUA DIESES LIED (et

ha-3ira ha-zo’t) AM TAG, ALS DER HERR DIE AMORITER |...] (Jos 10,12).

Mit der Interpolation des Ausdrucks “dieses Lied” wird die fragliche Schrift-
stelle zum einen fiir die Aufzdhlung im “Midrasch von den zehn Liedern” legiti-
miert; zum andern verdeutlicht der Zusatz die strukturelle Analogie zu Ex 15,1
und bindet den Beleg starker an den Zusammenhang, in dem der Midrasch
hier erscheint (als Auslegung zu Ex 15). Natiirlich spielt fiir die Koppelung
von Jos 10,12-13 mit der Shira nicht zuletzt der inhaltliche Aspekt eine Rol-
le, dass in diesen Versen eine heilsgeschichtliche Station erreicht wird, die dem
Meerereignis insofern vergleichbar ist, als die Gottheit mit einem Naturwunder
die Geschicke Israels lenkt: Die Sonne und der Mond bleiben auf ihrer Bahn
stehen und unterbrechen so ihr Lied, das sie — wie wir auch im Pereq Shira
gesehen haben — wie alle Kreaturen singen. Die Liedassoziation ist besonders
in Beleg II dadurch begriindet, dass Josua, indem er die Sonne zum Stillstand
und damit zum Schweigen bringt, nun an ihrer Stelle ein Loblied singt.””* Die
Summe der aufgezeigten Assoziationen findet einen Widerhall auch darin, dass
etwa der Targum die Wendung ‘damals sprach Josua’ umstandslos iibersetzt
mit ‘damals lobsang (Sabah) Josua’.”"? Mit all diesen Verbindungsfiden ist ein
Netz gekniipft, das die Einfligung des Belegs in den “Midrasch von den zehn
Liedern” plausibel macht und ihm dort seine Abgelegenheit nimmt.

Dennoch bleibt die Frage bestehen, wie denn die Aufzdhlung jenes Midrasch
(p- 286f.) eigentlich zustande kommt. Aufgrund dessen, was in diesem Kapitel
an assoziativem Material zusammengetragen worden ist, kann man annehmen,
dass eben solche intertextuellen Verbindungen die Liste mitbestimmt haben.
Allein, die Liste von Liedern wird ja durch einen Einwand motiviert, der auf
bestimmte Lieder zu zielen scheint.””® Die Frage, die den Midrasch auslost,
kénnte lauten: Warum heissen einige Lieder §7ra (fem.) und andere $7r (mask.)?

771 Diese Erklirung gibt Rashi mit Bezug auf den Midrasch: “DAMALS SPRACH. Das heisst, er
sagte ein Lied an Stelle der Sonne.”

772 Z.B. Targ Onq zu Jos 10,12.

773 Judah Goldin hat den Satz, der die Aufzihlung auslost, in dem Sinne aufgefasst, dass nach
Liedern gefragt wird, die mit dem determinierten femininen Substantiv ha-§ira ha-zo’t ‘dieses
Lied’ bezeichnet werden. Aus dem Befund der inkohéirenten Zusammenstellung und dem Vor-
handensein unterschiedlicher Listen hat Goldin auf eine Interpolation geschlossen und eine
spekulative Rekonstruktion der urspriinglichen Midraschversion unternommen, die von Ja-
mes Kugel mit triftigen Argumenten widerlegt worden ist. Denn wie ein rascher Blick in eine
Konkordanz zeigt, kommt die von Goldin angesprochene Formulierung ha-$§ira@ ha-zo’t ‘die-
ses Lied’ zwar im Tanakh an zehn Stellen vor. Jedoch stimmen diese nicht mit den in der
Midraschliste zitierten Belegen iiberein, was allein schon deshalb verstdndlich ist, weil sich
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Die Schlussfolgerung, dass alle vergangenen Lieder weiblichen Geschlechts seien
und nur das zukiinftige Lied der Endzeit méannlich, impliziert die Gegeniiber-
stellung des einen §ir hada$ mit neun als $ira@ bezeichneten Liedern. Doch ent-
spricht die Aufzahlung in der Mekhilta-Version nicht diesem Muster: nur vier
der neun vergangenen Lieder heissen im Bibeltext §ira (Ex 15,1; Num 21,17;
Deut 31,24; Ps 30,1), drei sind im Schriftbeleg oder in dessen Kontext als sur
bezeichnet (Jes 30,29; Jud 5,177; 2Sam 22,1), und zwei sind gar nicht direkt
als ‘Lied’ charakterisiert. Eine befriedigende Erklarung fiir diese Varianten ist
nicht zur Hand, und selbst, wenn man mit Kugel annimmt, dass nicht alle Bei-
spiele priméar in die gleiche Liste gehoren, bleibt das Dilemma zwischen der
implizierten Frage und der heterogenen Aufzédhlung bestehen. Geht man davon
aus, dass der Midrasch auf einen sachlichen Unterschied zwischen der maskuli-
nen Wortform $7r und der femininen §ira reagiert, so stellt man fest, dass nie
alle Beispiele gleichzeitig einem mutmasslichen Kriterium entsprechen.””®

Nach den verschiedenen Anlaufen zur Differenzierung der rabbbinischen Ver-
wendung einschlagiger Termini stellt sich mir die Sache so dar, dass sich Un-
terscheidungsmerkmale wenn iiberhaupt, dann nur fallweise bestimmen las-
sen. Die Begriffe 37r und $7ra werden nicht konsequent unterschieden, sondern
— wie es auch im biblischen Text festzustellen ist — weitgehend synonym ge-
braucht. Diese Annahme bestéatigt sich auch mit dem Blick auf die andersspra-

hinter den zehn formalen Belegen nur fiinf verschiedene Lieder verbergen. — Kugel hat indes-
sen auf die frappanten Ahnlichkeiten zwischen dem “Midrasch von den zehn Liedern” und
christlichen Odenlisten aufmerksam gemacht und ist zu dem Ergebnis gekommen, dass ein fe-
ster Bestand von fiinf bis sechs Liedern allen solchen Listen gemeinsam ist. Er nimmt an, dass
es bei den Listen nicht zuletzt darum geht, ausserhalb des Psalters befindliche Lieder zusam-
menzustellen, die als Modelle fiir das gemeinschaftliche Gotteslob dienen kénnen: “What all
these compositions have in common is that they are praises of, and/or prayers addressed to,
God - [...] utterances which, while having been spoken or sung in a particular set of histori-
cal circumstances by biblical personages, were suitable praises/prayers for a congregation to
speak or sing as part of its liturgy. Indeed, some of them [...] were the ideal sort of song for a
congregation” (Kugel, One Song, 334). In der Mekhilta-Version des “Midrasch von den zehn
Liedern” sieht Kugel daher eine Kompilation, die erst sekundar auf die markante Zehnzahl
erweitert worden ist, womit dann aber das Kriterium des femininen Genus fiir die Auswahl
von Beispielen zuriicktreten musste (vgl. Goldin, This Song, 546-554). Die Funktion von bib-
lischen Oden im frithen Judentum und Christentum hat schon Schneider untersucht und auch
darauf hingewiesen, dass in den patristischen Odenkatalogen Ex 15 entsprechend der Abfol-
ge des Bibelkanons stets an erster Stelle steht, wobei sich die Anzahl von vierzehn Oden im
6. Jahrhundert (Cod. Alexandrinus) auf die Zahl von neun reduziert hat (Schneider, Oden,
42-52).

774 Dieses Lied wird allerdings in der rabbinischen Literatur ofter als §irat devara bezeichnet (z.B.
MTeh 18,6; MZuta Shir 1,1; Sof XII,12). Ausserdem hat Kugel auf den Zusatz ha-sira ha-zo’t
in einer Handschrift der Septuaginta hingewiesen (Kugel, One Song, 345 n. 33).

775 Als mogliche Unterscheidungsmerkmale hat Kugel die Linge der Lieder, ihren Zweck (Lob-
und Danklied), die Art und Weise ihrer Auffiihrung (wechselchorig, mit Refrain) oder ihrer
graphischen Darstellung erwogen (Kugel, One Song, 343fF.).
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chigen Bezeichnungen fiir biblische Lieder. Weder das griechische Wortpaar
®87 /Uuvos™™ noch das lateinische canticum/carmen zeigen absolute Bedeu-
tungsunterschiede an, und in aramaischen Versionen verschmelzen $ir und $ira
zu tusbahta’/tisbaha, womit allerdings auch eine semantische Verengung auf
‘lobsingen’ verbunden ist. Das heisst nun allerdings nicht, dass dem Begriffs-
paar nicht von Fall zu Fall spezifische Bedeutungen zugeschrieben wiirden. Im
Gegenteil: wie etwa der Schluss des “Midrasch von den zehn Liedern” zeigt,
zieht die rabbinische Exegese aus einem simplen grammatischen Wechsel weit-
gehende Folgerungen. Manche Bedeutungen, etwa die besondere Qualifizierung
von $i7ra als Lob- und Danklied, haben geradezu den Stellenwert einer Konven-
tion, was natiirlich nicht zuletzt mit der pragenden Wirkung des Prototyps Ex
15 zusammenhéngt. Trotz allem ist es nicht angemessen, solche Merkmale zu
verallgemeinern. Sie immer von neuem aus dem Zusammenhang zu erschlies-
sen und dann Verbindungen aufzudecken, fiihrt aber auf die Spuren des rabbi-
nischen Diskurses. So lasst sich auch eine komplexe Traditionseinheit wie der
“Midrasch von den zehn Liedern” nicht monokausal erklaren, vielmehr wird sei-
ne Bedeutung durch unterschiedliche Aspekte verdichtet und nicht selten auf
den jeweiligen Uberlieferungskontext hin abgeindert, indem mit wechselnden
Schriftbelegen zusatzliche Verbindungen gekniipft werden.

9.2.3. Singen und Weinen

Nachdem iiber die Halfte der Belege aus dem Assoziationsfeld liedbezogener
Midraschim exemplarisch besprochen worden ist, werden die restlichen Bei-
spiele nur noch kursorisch vorgefiihrt und mit den notigen Hinweisen in das
bereits bestehende Geflecht eingebunden. Zum Schluss dieses Kapitels soll ein
Koordinatennetz von thematischen Anhaltspunkten und exegetischen Strate-
gien skizziert werden, in dem diese ‘Lied-Midraschim’ zu lokalisieren sind.

6. Im Zusammenhang mit dem kollektiven Aspekt der Shira ist schon einmal die
Vorstellung begegnet, dass der Gesang von Menschen demjenigen von Engeln
vorgezogen wird (cf. p.296fF.). Im folgenden Beleg, der im iibrigen ebenfalls
aus dem Corpus des Midrasch Tanhuma stammt, wird der in Gen 32,23-33
geschilderte Kampf zwischen Jakob und dem Engel auf die Pflicht zu singen
hin gedeutet:

776 Anséitze zu einem Vergleich der Termini hymnos, ddé und psalmos bei J. A. Smith, Concor-
dances, 1-3.
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TanB Einl p. 127 §9
Der Engel sprach zu Jakob: Nun ist meine Zeit gekommen, ein Lied zu singen (lomar
§ira). [...] ICH LASSE DICH NICHT LOS, ES SEI DENN, DU HAST MICH GESEGNET (Gen
32,27). Kamen nicht die Engel zu Abraham und segneten ihn?
Er [der Engel] sprach zu ihm: Dazu wurden sie geschickt. Aber ich wurde nicht
dazu geschickt.
Da sprach er zu ihm: [...] [CH LASSE DICH NICHT LOS, ES SEI DENN, DU HAST MICH
GESEGNET.
Er sprach zu ihm: Und was wird mit dem Lied (57)77" sein, denn schon ist die Zeit
herangekommen?
Er erwiderte: Deine Genossen sollen preisen (yeqallesi).
Er sagte zu ihm: Aber siehe, es ist meine Zeit zu preisen gekommen!
Er erwiderte: So preise morgen, wenn nicht heute!
Da sprach er zu ihm: Wenn ich [morgen] zu meinen Genossen komme, werd[en] sie
sagen: Zu deiner Zeit hast du nicht gepriesen, so sollst du auch zu der Zeit, die
nicht deine ist, nicht preisen. [...| Er sprach: ICH LASSE DICH NICHT LOS, ES SEI
DENN, DU HAST MICH GESEGNET.
Er sprach: Und wer wird das Lied singen (yo’mar §ira)?
Da sprach er: Ich will es an deiner Statt singen, wie es heisst: ER [sc. Jakob] KAMPF-
TE (wa-yasar) MIT DEM ENGEL (Hos 12,5). Das meint ‘Gesang’ (3ira).

Diese poetische Aggada dramatisiert die biblische Erzahlung als ein Streit- und
Feilschgesprach, indem sie darauf rekurriert, dass der Vers Gen 32,27 im Mi-
drasch gewohnlich auf das Engelslob bezogen wird.””® Demnach bittet der En-
gel Jakob, ihn ziehen zu lassen, damit er die ihm zum Lobpreis festgesetzte Zeit
nicht verpasse. Der Sieg Jakobs besteht dieser Auslegung zufolge darin, dass er
an Stelle des Engels lobsingt. Diese Interpretation wird aus dem Schrifttext da-
durch legitimiert, dass die Wortform wa-yasar ‘er kampfte’ gelesen wird als wa-
yasar ‘er sang’. Sie basiert also nicht nur wie die bisherigen Beispiele auf einer
phonemischen Assoziation, sondern macht sich den Umstand der Homographie
beider Wortformen ("2") zunutze und produziert so einen al-tigre-Midrasch,
der mit dem Schlussatz implizit aufgelost wird.””® Eine zusitzliche Falschle-
sung dieser Stelle basiert auf der Umgruppierung der Konsonanten und macht
Jakob, der wenige Verse nachher (Gen 32,29) auf den Namen Israel (7xwr)
umbenannt wird, schliesslich zum ‘Gottessénger’ (ox 70" statt Jx>n % =i°).780

777 Die Verwendung des maskulinen Substantivs scheint an dieser Stelle besonders signifikant,
fasst diese Wortform doch zugleich auch den Imperativ (mask. Sg.) ‘singe’, auf den sich der
Engel beruft.

778 Cf. GenR 78,3 (p.916-19); EKhR 3,23 (p. 132f.).

779 Im unpunktierten Text besteht kein graphematischer Unterschied zwischen den Phonemen §
und §. Dieser Umstand wird im Midrasch wie hier gerne zur Bedeutungsgewinnung genutzt
(vgl. I. Heinemann, Darkhe ha-Aggada, 112f.).

780 Vgl. Ginzberg, Legends, Bd. 5, 307 n. 253.
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Bemerkenswert ist noch, wie die Auslegung am Anfang und am Ende mit
entsprechendem Vokabular einen Bogen zur Wurzel §-y-r schlagt, wahrend da-
zwischen die synonyme Wurzel g-I-s ‘lobpreisen’ zum Zuge kommt. Ausserdem
diirfte es auch bei diesem Midrasch kein Zufall sein, dass im unmittelbaren
Kontext des Bezugsverses (Hos 12,5) von stimmlichen Ausserungen Jakobs die
Rede ist (bakha wa-yithannen ‘er weinte und flehte ihn an’).

7. Soweit bisher die Figur Abrahams zur Sprache gekommen ist, wurde ihm ge-
legentlich, ohne dass dies im Schrifttext belegt ware, zugetraut, bereits schon .
ein Lied gesungen zu haben. Im folgenden Midrasch wird nun ein Lied Abra-
hams durch einen Analogieschluss aus dem Vers Ex 15,2 abgeleitet:

GenR 43,9 (p.423)
ABRAM SPRACH z2UM KONIG VON SODOM: ICH HEBE [MEINE HAND] AUF (herimatz)
etc. (Gen 14,22). R. Yehuda sagt: Er machte sie gleichsam zu einem Hebopfer, wie
es heisst: SO SOLLT IHR DAVON EIN HEBOPFER FUR DEN HERRN ABHEBEN (Num
18,26).
R.Nehemya sagt: Er machte sie gleichsam zum Schwur, wie es heisst: UND ER
ERHOB SEINE RECHTE UND SEINE LINKE zZUM HIMMEL UND SCHWOR (Dan 12,7).
Und die Rabbanan sagen: Er machte sie gleichsam zum Lied ($7ra), wie es heisst:
DER GOTT MEINES VATERS, ICH WILL IHN ERHEBEN (wa- ’aromemenht) (Ex 15,2).
R. Berakhya sagt im Namen R. El‘azars: Mose bediente sich des gleichen Ausdrucks,
mit dem Abraham ein Lied sang (amar §ira): ICH ERHEBE; so sagt Mose, ich singe
ein Lied: DER GOTT MEINES VATERS, ICH WILL IHN ERHEBEN (Ex 15,2).

Die Traditionseinheit versammelt drei verschiedene Interpretationen, die alle
auf der Regel beruhen, eine zur Diskussion stehende Stelle im Licht eines andern
Verses auszulegen. Wahrend die ersten beiden Meinungen im gleichen seman-
tischen Feld des Hochhebens bleiben, setzt sich die dritte Ableitung dadurch
ab, dass sie einen Gedankensprung zu einem neuen Assoziationsstrang (Lied)
macht. Zu dem anonymen Dictum der Rabbanan, das dem einfachen und impli-
ziten Argumentationsmuster der ersten beiden Satze folgt, kommt dann noch
eine Erklarung hinzu, welche die assoziative Verbindung erhellt (R. Berakhya).
Es ist die gleiche, mit der im ersten Paragraphen, Beleg I (p. 323f.), im Namen
von R. Yishaq die Annahme eines Hymnus der singenden Kiihe angeregt wor-
den ist, namlich die Assonanz von Derivaten der Wurzel r-w-m ‘erheben’. Dabei
ist es wesentlich festzuhalten, dass die Verkniipfung der beiden Wortformen auf
zwei verschiedenen Ebenen geschieht: Zum einen wird — was schon die These
der Rabbanan andeutet — mit der Referenz auf den Ausdruck wa-’aromemenhi
(Ex 15,2) auch auf deren Kontext, namlich auf die Shira als Ganzes verwiesen;
zum andern wird durch die Verkniipfung des Ausgangsverses mit Ex 15,2 die
metaphorische Bedeutung der Wurzel r-w-m ‘erheben’ als eine Kategorie des
gesungenen Lobpreises erschlossen.

8. Nicht alle hier versammelten ‘Lied-Midraschim’ basieren auf einer forcierten
Lesung mittels Scheinetymologie. Eine Auslegung zu Ps 42,9: “Des Tages wird
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der Herr seine Gnade aufbieten, und des Nachts wird sein Lied mit mir sein”
scheint eindeutig und unspektakular, zumal schon im zitierten Vers selbst das
Stichwort ‘Lied’ fallt:

I bAZ 3b
Was tut er [sc.der Heilige] nachts? — Wenn du willst, sage ich, er sitzt und hort
Lobgesange aus dem Munde der himmlischen Tierwesen, denn es heisst: DEs TAGES
WIRD DER HERR SEINE GNADE AUFBIETEN, UND DES NACHTS WIRD SEIN LIED
MIT MIR SEIN (Ps 42,9). [..]

Resh Lagish sagte: Wer sich nachts mit der Tora befasst, dem entbietet der Heilige,
gelobt sei er, seine Gnade am Tage, denn es heisst: DES TAGES WIRD DER HERR
SEINE GNADE AUFBIETEN, UND DES NACHTS WIRD SEIN LIED MIT MIR SEIN.

Interessant ist die Uberlieferung aber nicht zuletzt deshalb, weil der Midrasch
auf eine Schwierigkeit im Text reagiert, an der sich die Bibelwissenschaft bis
heute reibt. Denn die masoretische Punktation des Wortes ‘Lied’ steht hier
im Widerspruch zu dessen Konsonantenbestand: das Ketiv lautet §ira ‘Lied’,
das Qere dagegen $irg ‘sein Lied’.”®! Diesen Widerspruch 16st der Midrasch
nicht auf, er liest aber — was sich in der konsequent abgeanderten Schreibung
des Schriftzitates niedergeschlagen hat — nach der miindlichen Version §7ro und
fragt danach, was das poetische Psalmwort “sein [Gottes| Lied mit mir” bedeu-
ten konne. Das Dictum des Resh Laqish impliziert, dass das “Lied des Heiligen”
mit der Tora gleichzusetzen ist, eine Lesung, die Rashi spater noch verdeut-
licht und die sich mit der verbreiteten rabbinischen Empfehlung zu nachtlichem
Torastudium deckt:"®2

I1 Rashi zu bAZ 3b
UND DES NACHTS WIRD SEIN LIED MIT MIR SEIN (Ps 42,9), und in der Nacht
erklingt SEIN LIED — droben, MIT MIR — drunten. Denn auch David schlummerte
nur wie ein Pferd [d.h.in der ersten Nachthilfte], und [den Rest] der ganzen Nacht
beschaftigte er sich mit Liedern und Preisungen der Tora.

Abgesehen von den weitreichenden Implikationen dieser Auslegungstradition
ist fiir unseren Zusammenhang vor allem die Gleichsetzung von Lied und To-
ra signifikant. Die Ambiguitdt des Ausdrucks $iré als Genetivus possessivus
oder Genetivus obiectivus riickt zudem beide Bedeutungen ins Licht: die To-

781 Die Bibelkritik emendiert die Stelle und korrigiert den Vers etwa zu “des Nachts singe ich ihm”
(Ziircher Bibel; vgl. Hans-Joachim Kraus, Psalmen, Neukirchen-Vluyn 51978 [= Biblischer
Kommentar Altes Testament XV.1], 472). Die Auslegung des zitierten Midrasch ist vor allem
auch deshalb als ‘Lied-Midrasch’ zu betrachten, weil eine andere ﬂberlieferung, die noch Rashi
(zu Ps 42,9) wiedergibt, das fragliche Lemma auf eine andere Wurzel bezieht und damit zu
einer anderen Bedeutung gelangt (vgl. Grilnwald, Mi-Darkhé ha-Midras, 727b). Schliesslich
hat Gaster darauf hingewiesen, dass die dunkle Stelle des “néchtlichen Liedes” mit der Nihe
zu akkad. §7ru und ugarit. §rt ‘“Traum, Vision' zu erklaren wére, was dem Begriff des Liedes
eine interessante Bedeutungsnuance hinzufiigt (Theodor H. Gaster, “Psalm 42,8”, in: Journal
of Biblical Literature 73 [1954], 237f.).

782 Dazu Grozinger, Musik und Gesang, 93f., 114f.
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ra, verstanden als das Lied Gottes, aber auch das Torastudium als Lobpreis fiir
diesen.”®3

9. Zu Beginn des sogenannten kleinen Midrasch zum Hohen Lied werden nach
einem Paradigma von siebzigstelligen Aufzédhlungen u.a. siebzig Namen fiir Is-
rael beigebracht, deren erster aufgrund einer Scheinetymologie mit Gesang as-
soziiert wird:
AgShir (p.6-7, Z.82-90)784
Shir ha-Shirim [= Canticum], das ist der Lobpreis iiber alle Lieder (sevah ‘al kol
ha-3irim). Mit siebzig Namen wird Israel benannt, und es sind folgende: Israel,
Yeshurun, Bekhor |[...]. Siehe, siebzig Namen, und die Namen werden so ausgelegt:
Israel wegen der Leiden (yisturin); Yeshurun, weil sie ein Lied sagten (amru §ira)
am Meer; Bekhor ‘Erstgeborener’, weil es heisst MEIN ERSTGEBORENER SOHN IST
IsRAEL (Ex 4,22).

Schon die ersten drei Positionen dieser Liste verdeutlichen das Muster, nach
dem die Aufzahlung ablauft: Auf die pure Nennung der Namen folgt eine Wie-
derholung, bei der jeder Name mit einer Auslegung versehen wird, die entwe-
der einen Schriftbeleg anfiihrt wie das dritte Beispiel oder auch nur auf einen
Kontext rekurriert wie die ersten beiden Positionen. Bezeichnend scheint der
Umstand, dass als erstes Glied gerade die liedbezogene Assoziation genannt
wird, was dadurch motiviert sein diirfte, dass die Auslegung von dem Titel des
Hohen Liedes (§ir ha-§7rim, wortlich ‘das Lied der Lieder’) ausgeht (der Na-
me ‘Israel’ ist zwar der erste der Liste, er wiederholt aber nur das exponierte
Lemma, an welches diese ankniipft). Das Wort ‘Yeshurun’ als Ehrenname fiir
den Stammvater Jakob/Israel erscheint viermal im Tanakh und nur in poeti-
schen Texten.”®® Es wird gewohnlich abgeleitet aus der Wurzel y-§-r und wire
somit zu iibersetzen etwa als ‘der Rechtschaffene’. Wie schon in anderen Bei-
spielen (vgl. p.323 bzw. p.335f.) wird hier nun aber ein auf der Wurzel y-s-r
‘aufrecht sein’ beruhendes Wort mit der Wurzel $§-y-r in Verbindung gebracht,
so dass der enigmatische Name fiir das Kollektiv Israel durch das Lied am
Meer motiviert erscheint.”® Diese Verkniipfung produziert Sinn auf mehreren

783 Die Vorstellung von der Tora als Lied begegnet auch in der Einleitung der Tigqune ha-Zohar,
einem Kommentar zum Buch Zohar. In diesem araméischen Text wird das erste Wort der Tora
br’gyt ‘am Anfang’ durch ein Anagramm zu §yr £’b ‘begieriges Lied’ umgewandelt, woran sich
dann katenenartig Auslegungen zu *az yadir mosé (Ex 15,1) anschliessen (Tigqune ha-Zohar,
hagdama 10 [p. 24b]).

784 Vgl. MZuta Shir 1,1 (p. 3f.).
785 Deut 32,15; Deut 33,5.26; Jes 44,2.

786 Im Zusammenhang mit der angesprochenen exegetischen Praxis der Umstellung von Buch-
staben zur Gewinnung von Sinn sei noch hingewiesen auf die in der mystischen Literatur und
besonders in der Kabbala des Abraham Abulafia formulierte Vorstellung, dass die Technik
der Buchstabenkombination mit Musik zu vergleichen sei. Demnach vermag das Horen ei-
ner Melodie, die aus der Kombination von T6nen entsteht, ebenso Geheimnisse zu enthiillen
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Ebenen: was der Midrasch explizit anspricht, ist zunachst die Wortassoziation
Sira—yesurun; im Licht der buchstablichen Lesung von ‘Yeshurun’ heisst das
aber wiederum auch, dass die Rechtschaffenheit darin besteht, am Meer ein
Lied gesungen zu haben. Schliesslich wird durch das Nebeneinander der ersten
beiden Beispiele der Hinweis auf die Leiden Israels spezifisch ins Licht des Ex-
odus geriickt, so dass diese zwei Belege zugleich das Muster von Knechtschaft
und Gesang der Erlosten reprasentieren.

10. Zum Schluss ist ein Beleg vorzufiihren, der noch einmal exemplarisch rab-
binische Auslegungsstrategien vor Augen fiihrt und zeigt, wie ein einzelnes in-
terpretationsbediirftiges Stichwort mit Bedeutung gefiillt wird, indem es iiber-
raschend und sinnstiftend zugleich an andere Schriftstellen angebunden wird.

NumR 3,6787
[GOTT IST ES, DER EINSAME zZU HAUSE WOHNEN LASST, GEFANGENE HINAUS-
FUHRT] INS GLUCK (ba-kdsarot) (Ps 68,7). Eine andere Auslegung: ba-késarat.
R. El‘azar sagte: ba-kosarot. Diejenigen die geweint haben, das sind Israel und
Mose. UND SIEHE EIN WEINENDER KNABE (Ex 2,6); UND ISRAEL SEUFZTE etc.
(Ex 2,23). Siehe, die singen (mesorertm) jetzt, wie es heisst: DAMALS SANGEN
MosE UND DIE ISRAELITEN (Ex 15,1); das meint ba-kosarot.
Eine andere Auslegung: ba-kosarat. R. El‘azar b. Azarya sagte: Weinen und Singen
(bekhiyya we-$ira) gibt es hier! Die Agypter weinen, da sie gepliindert waren, denn
es heisst: SO BERAUBTEN SIE DIE AGYPTER (Ex 12,36), und die Israeliten sangen
(hayt mesorerim), da sie mit der Beute ihrer Hasser beladen waren; das meint
ba-kosarot.
Eine andere Auslegung: Der Herr der Sklaven weint, da ihm sein Sklave entflohen,
und der Sklave singt (mesaorerim), weil er von Knechtschaft befreit wird. So weinten
die Agypter, da die Israeliten flohen, wie es heisst: ALS NUN DEM KONIG VON
AGYPTEN GEMELDET WURDE, DASS DAS VOLK GEFLOHEN SEI (Ex 14,5), und die
Israeliten sangen ein Lied (6mem‘m $ira), da sie der Knechtschaft entkamen; das
meint ba-kosarat.

Der Beleg stammt aus einer Reihe von acht Auslegungen, die durch das Ha-
paxlegomenon ba-kosarot ausgelost sind, ein Wort also, das in der ganzen he-
braischen Bibel nur einmal vorkommt und allein schon deshalb der Interpre-
tation besondere Schwierigkeiten bietet. Die drei hier zitierten Auslegungen
beruhen alle auf dem Prinzip des Notarikons, welches ermoglicht, das Lemma
ba-kosarot als Zusammensetzung der beiden Verbalsubstantive bekhiyya ‘Wei-
nen’ und §ira ‘Singen’ zu lesen.”® Bereits im Zusammenhang mit dem Lied Ja-

wie das Umstellen der Buchstaben. Bei Abulafia wird Musik, so Moshe Idel, zur Analogie fiir
die mystischen Erfahrung (vgl. das Kapitel “Music and Ecstatic Kabbalah” in: Idel, Mystical
Experience, 53-T1).

787 Vgl. MekhS bo 13,4 (p.38), MekhY bo pisha 16 (p.62), Tan bo §11 (p.82b): hier nur eine
Auslegung im Namen von R. Yonathan. Auffallig ist in allen Auslegungen die Verwendung der
sonst seltenen Polel-Verbform mesarerim fiir ‘singen’.

788 Am prizisesten das Notarikon in Tan bo § 11 (p.82b): bekhi we-sirot ‘Weinen und Lieder’.
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kobs (cf.p. 339) ist aufgefallen, dass der Gesang dem Weinen gegeniibergestellt
wird. Hier werden die beiden vom normalen Sprechen abweichenden Varian-
ten stimmlicher Artikulation durch die Erzahlungen noch starker als Ausdruck
emotionaler und korperlicher Befindlichkeit interpretiert. Die Idee zu der Ver-
bindung von Gegensatzen scheint direkt durch die Assoziation des Lemmas mit
Exodus und Shira motiviert zu sein, denn alle drei Minimal-Aggadot evozieren
diesen Kontext sowohl inhaltlich als auch durch die Schriftbelege, welche die
jeweilige Lesart stiitzen.”?

Nun habe ich schon an mehreren Beispielen aufgezeigt, dass Verse aus Ps 68
im Midrasch bevorzugt mit dem Exodus und besonders mit der Shira verkniipft
werden. Auch beim vorliegenden Auslegungszusammenhang deckt ein Blick auf
den Kontext des Lemmas eine direkte Verbindungslinie auf: der Satz “er fiihrt
Gefangene hinaus” (Ps 68,7) wird offensichtlich als ein Hinweis auf die agypti-
sche Gefangenschaft und den Exodus gedeutet.”° Spekulativ und nicht direkt
aus dem Midraschtext zu begriinden ist die Erwagung, dass die Liedinterpreta-
tion auch durch die Assonanz des Wortes ’asirim ‘Gefangene’ mit der Wurzel
§-y-r zusatzlich gestiitzt wird.”®! Sicher ist auf jeden Fall, dass der kreative
Sprung einer solchen Auslegung jeweils nicht monokausal motiviert ist.

9.2.4. Die Prasenz von Shira und Gesang im vernetzten Denken

Der in diesem Kapitel unternommene Gang durch das Labyrinth midraschi-
scher Vernetzung mag auf spiirbare Weise veranschaulicht haben, dass sich das
musikbezogene Denken der Rabbinen nicht isolieren und auf abstrakte Begrif-
fe reduzieren lasst. Lied und Gesang sind vielmehr ein Element der Welt resp.
eine Handlung, die zu jeder Zeit, an jedem Ort aktuell werden konnen. Mit der
exemplarischen Analyse ausgewahlter Einheiten habe ich versucht, Vorausset-
zungen und Strategien des vernetzten Denkens zu skizzieren, weil nur so eine
Vorstellung sich bilden kann, in welch umfassendes System das Denken iiber
Musik eingebunden ist. Was wir mit den Belegen aus der rabbinischen Literatur
zu fassen bekommen, sind Denkformen, die sich in einem recht weit entfern-
ten kulturellen Code bewegen und die mit Implikationen operieren, welche erst

789 Zu dieser Art von assoziativen Verfahren gehort schliesslich auch eine freie, auf Assonanz und
Notarikon beruhende Wortassoziation, die sich nicht auf einen Schriftbeleg bezieht; sie steht
in einer langen Reihe von Traumdeutungen in bBer 56b: “Wer im Traum einen Kater sieht
an einem Ort, wo man ihn §innare nennt, dem wird ein schones Lied (§ira@ ne’a) zuteil. Wer
einen Kater sieht an einem Ort, wo man ihn §innare nennt, den trifft eine bése Verdnderung
($tnnuy rac)” (vgl. Yastrow, Dictionary, 1537b).

790 So auch in der Version des Targ Onq zu Ps 68,7.

791 Nach einer miindlichen Bestéatigung Moshe Idels ist sie aber zumindest nicht auszuschliessen.
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erschlossen werden miissen. Die einzelnen Auslegungen erscheinen an der Ober-
flache des Textes oft als sprunghaft assoziativ, doch hat sich bei nédherem Hin-
sehen erwiesen, dass meist mehrere Verbindungsfaden eine Deutung auffangen.

Als erste Voraussetzung fiir diese Eigenheiten ist die Tatsache nicht zu un-
terschatzen, dass die rabbinischen Gelehrten in aller Selbstverstandlichkeit aus-
wendig liber den kanonischen Text der Bibel verfiigen. Dieser Text ist eine au-
toritative Grosse, auf die letztlich alles Denken riickbezogen ist und die immer
neue Diskussionen in Gang setzt. Das heisst, dass die Rabbinen einen unend-
lichen Dialog fithren mit diesem Text und darin Antworten finden auf Fragen,
die er ihnen aufgibt. Wie an den besprochenen Belegen deutlich geworden ist,
reagiert eine Auslegung fast immer auf eine Spannung im Text, eine Leer-
stelle, oder, wie Fishbane es genannt hat, einen gap.”? Die hermeneutischen
Strategien, mit welchen Widerspriiche aufgelost und Leerstellen gefiillt werden,
sind vielfaltig und produktiv und beruhen alle auf Intertextualitat, dem Prin-
zip, innerbiblische Beziige zu beniitzen, aufzudecken oder zu kreieren. Indem
wir unsere Fragestellung auf Auslegungen zu Ex 15 und davon ausgehend zur
Waurzel 3-y-r ‘singen’ fokussiert haben, ist auch klar geworden, dass die Inter-
textualitdt nicht unbegrenzt und beliebig funktioniert. Die Biicher der Tora
und als ein Teil davon auch die Shira ziehen naturgemass mehr Aufmerksam-
keit auf sich, wahrend Stellen aus den andern beiden Abteilungen des Tanakh
gerne herangezogen werden, um jene zu erhellen.”3

Als Verfahrensweisen der hermeneutischen Arbeit sind in der Analyse die
wichtigsten Verkniipfungsstrategien zur Sprache gekommen: direkte Stichwort-
verbindungen, basierend auf der Assoziation von homonymen oder homogra-
phen Wortformen, auf grammatischen und strukturellen Analogien, auf lautli-
chen Ahnlichkeiten und kontextuellen Assoziationen und schliesslich auf seman-
tischen Interferenzen, die sich aus der Differenz zwischen dem Sprachstand des
Bibelhebraischen und dem des rabbinischen Hebraisch und Aramaisch ergeben.
All diese Beobachtungen dienten allerdings nicht dazu, eine Poietik oder Theo-
rie des Midrasch zu untermauern, sondern vielmehr dazu, einerseits die kogniti-
ven Prozesse zu begreifen, die diesen Texten zugrunde liegen, andererseits dazu,
das dichte Bedeutungsgewebe zu beschreiben, in welches die kulturbedingten
Vorstellungen von Gesang und Lied verflochten sind. Letztere konnen schwer-
lich zusammengefasst und sollen hier auch nicht wiederholt werden. Wesentlich
scheint mir aber, das Prinzip des vernetzten Denkens, das, was ich ‘kombinier-
te Assoziation’ genannt habe, als Movens des rabbinischen Diskurses wie auch
als Grundvoraussetzung rabbinischer Musikauffassung noch einmal zu skizzie-
ren. Dabei werden auch die Parallelen zu den kognitiven Strukturen, zu den

792 Vgl. Fishbane, Biblical Interpretation, 2811f.
793 Vgl. dazu Boyarin, Intertextuality, TOff.
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Gedéachtnisstrategien und Konstruktionsprozessen, wie sie im Zusammenhang
mit der Torakantillation im ersten Teil zur Sprache gekommen sind, offenkun-
dig. Im Verlauf der Analysen wurde immer wieder darauf hingewiesen, dass die
einzelnen Auslegungen oberflachlich oft mit dem Verfahren der Verfremdung
arbeiten (etwa durch die Kombination entfernter Verse), dass die Auswahl ei-
nes zur Erklarung herangezogenen Verses aber meist auf mehreren assoziati-
ven Verbindungen beruht. Damit wird nicht nur die Beliebigkeit der Auswahl
drastisch reduziert, sondern zugleich auch die Bedeutung vervielfacht. Anders
ausgedriickt: die Scheinetymologie, die in den besprochenen Belegen meist eine
besondere Pointe erzeugt hat, ist nicht das Resultat einer freien lautlichen As-
soziation, sondern sie beruht fast immer auf der Kombination mit mindestens
einem weiteren Kriterium, das die Richtung — in unserem Fall auf Gesang hin —
mitbestimmt. Auf einer weiteren Ebene sind auch einzelne Auslegungen mehr
oder weniger deutlich wechselseitig verkniipft.

Unter diesem Gesichtspunkt konnte man das rabbinische Denken und seine
Inhalte mit einer relationalen Datenbank vergleichen, die dazu dient, eine Ma-
terialmenge zu bewahren und das Eingetragene nach immer neuen Kriterien zu
vernetzen. Demnach ist der Text solange eine bedeutungslose Datenmasse, bis
er nach bestimmten Kriterien befragt wird. Der Ausgangspunkt einer Ausle-
gung ware quasi das Ergebnis einer kombinierten Suche, das — nachdem die Zahl
der getroffenen Elemente massiv eingeschrénkt ist — entsprechend den gewéhl-
ten Kriterien gedeutet werden kann. Nicht von ungefdhr ist eines der wich-
tigsten Mittel, um Ordnung zu schaffen, die Aufzahlung von irgendwie gleich
Geartetem und die Reihung in Listen verschiedener Art. Natiirlich ist dieser
Vergleich nur ein Versuch, sich vorzustellen, wie mentale Strukturen und Pro-
zesse funktionieren, wenn man sich im miindlichen Diskurs auf das Gedachtnis
als Bibliothek des Wissens und als Arbeitsinstrument stiitzen muss. Die rabbi-
nische Literatur als Sediment miindlicher Uberlieferung fiihrt eindriicklich vor,
wie solche formalen und inhaltlichen Strategien eingesetzt werden, um Orientie-
rung zu geben in einem Netz, in dem alles mit allem verbunden werden konnte,
in dem es aber darauf ankommt, stirkere Knotenpunkte hervorzuheben sowie
Verbindungslinien aufzuzeigen und Sinn zu stiften. Ein solcher Knotenpunkt,
der ‘Lied und Gesang’ reprasentiert, ist sicher die Shira.
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