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Vorwort

Als Hauptziel setzte sich das Edith Stein Jahrbuch bei seiner Griindung,
Autoren und Lesern ein offenes Forum fiir Dialog zwischen Philosophie,
Theologie, andere Wissenschaften, Literatur und Kunst anzubieten. Ge-
sprich gescheben lassen, nicht blo dariiber handeln, war und bleibt seine
Devise. Nur wo Vielfalt von unterschiedlichen, ja entgegengesetzten An-
sitzen, die sich frei duflern und entfalten kénnen, vorliegt, ist echter Dia-
log méglich. Die Mannigfaltigkeit von Auffassungen ist im Edith Stein
Jahrbuch folglich das Geforderte. Denn allein auf diese Weise kann das je-
weils untersuchte Phinomen von sich aus, das heifit von innen her erhellt
werden. Uber Inhalt, Vielfalt und Strukturierung des jeweiligen Bandes
entscheidet einzig und allein das infrage stehende Phdnomen — und zwar
nicht ein statisch begriffenes, sondern ein im Prozef seiner Selbstentfal-
tung gesehenes, was freilich das Risiko des Experimentierens notwendig
einschlieft. Somit bewegt sich das Jahrbuch auf der urspriinglichen Di-
mension Steinschen Denkens: der Phinomenologie, die eigentlich weder
cine bestimmte Philosophie noch eine vorgegebene Forschungsrichtung
meint. Der Sache nach nennt Phinomenologie die Grundbewegung einer
stets in Entwicklung befindlichen Geisteshaltung: das methodisch-dialo-
gische Geschehen, durch das sich Phinomene von ihrem Wesen her 6ffnen
und gestalten und in dem sich Denkansitze, wissenschaftliche Positionen
und positive menschliche Grundeinstellungen in Zusammenarbeit und
selbstklirender Aus-einander-Setzung erst sinnvoll zu ereignen vermogen.
Dadurch wird das Denken auf seine Urspriinge zuriickgefiihrt und erst so,
er-neuert, fir Gegenwart und Zukunft gedffnet.

Der Wunsch, vorbebaltlosem Dialog eine Tiir zu 6ffnen, entstand nach
langjihriger Betrachtung des Phinomens, durch das damals Edith Stein
mit Millionen Menschen umgebracht wurde und weiterhin Millionen
Menschen zugrunde gehen: die dogmatische Intoleranz totalitaristischen
Denkens. Dogmatismen — ob religiose, philosophische, wissenschaftliche,
politische oder sonstige — sind alle verheerend und haben eine gemeinsame
Waurzel: Die eigene Auffassung als die einzig richtige anzusehen, sich im
Besitz der absoluten Wahrheit zu wihnen. Hinter dieser Haltung stecken
oft weniger ideologische als psychologische Griinde, wie etwa Unsicher-
heit und zugleich Drang nach Ausschliefllichkeit, Angst, den eigenen Bo-
den zu verlieren, wenn fremde Wahrheiten anerkannt werden. Auf der Stu-
fe dogmatischen Denkens kann nicht gesehen werden, daff die Wahrheit
des Eigenen erst durch die Wahrheit des Anderen zu einer solchen wird
und alle Méglichkeiten zusammen die abgriindige Wahrheit des Ganzen
kundtun. Daf sich Dogmatismen nicht als solche bezeichnen, gehort zu
ihrem Wesen. Erscheinen sie im Bereich der Religion als Wahrheit verklei-
det, die im Namen Gottes richtet, so tarnen sie sich nach wie vor auf dem
Feld von Philosophie und Wissenschaft — letztere die neue Religion des
Zeitgeistes — vornehmlich mit dem Mantel der Freiheit und der Vernunft,
geschmiickt mit Schlagworten wie Pluralismus oder Fortschritt.
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Nicht nur sber Denk- und Redefreiheit zu schreiben, sondern sie kon-
kret geschehen zu lassen, hat sich das Edith Stein Jahrbuch vorgenommen,
um in dieser Form — bescheiden genug, aber mit vollem Herzen — der t6d-
lichen Enge monolithischen Denkens entgegenzuwirken.

Wie das Konzept der Zeitschrift in Anbetracht des tiefenphinomenolo-
gisch begriffenen Leidenswegs der Philosophin erarbeitet wurde, so er-
folgt die Wahl der Themen mit Blick auf das Phinomen Edith Stein. Das
Phinomen reicht weiter und tiefer als die Person und das Werk, dessen Er-
forschung deshalb nur einen Teil der Aufgabe des Jahrbuchs ausmacht.

Von seiner negativen Seite her gesehen stellt das Phinomen Edith Stein
die erwihnte geistige Verengung dar, die Menschen aufgrund ihres Ge-
schlechts, ihrer Volkszugehorigkeit, ihres Glaubens und ihres Denkens té-
tet. Diese vernichtende Starrheit erreichte zwar im Dritten Reich eine bis-
lang unvorstellbar makabre Spitze; als Grundhaltung, die das Anders-
seiende ausschliefit, wirkt sie jedoch durchgehend in der Menschheits-
geschichte und geht tiber das Religiose, Wissenschaftliche, Politische und
Militdrische hinaus. Gewalt stellt ein Tiefenphinomen der Menschenwelt,
ja des Seinslebens {iberhaupt dar. Bevor sie, weil Jiidin, vergast wurde,
wurde sie, weil Frau und begabter als ihre meisten Kollegen, von Fach-
philosophen beruflich eliminiert; sie wollte nicht nur Philosophieprofes-
sorin werden, sondern eine philosophische Existenz fithren und hatte die
Begabung dazu, doch sie durfte es nicht. Eine philosophische und eine
menschliche Méglichkeit wurden aus niedersten Griinden zerstort.

Positiv jedoch bricht mit dem Phinomen Edith Stein ein epochales Er-
eignis von hochster Bedeutung durch: eine jiidische und christliche Gestalt
als Denkerin von Rang, eine fachlich voll ausgebildete Frau mit ausgewie-
senem Konnen dort, wo bisher ausschlieflich Minner waren. Nachdem
die Menschheitsgeschichte bislang nur mdannlich verlaufen ist und folglich
wesenhaft auf Macht und Leistung griindet, zeichnet sich langsam aber
unverkennbar das Durchbrechen des anderen Seinsprinzips, des weibli-
chen, ab, das Geborgenheit bietet, Wirme spendet und Seiendes im Guten
wachsen ldflt. Das Weibliche ist nicht identisch mit Frau. Aber es ist ent-
scheidend, dafl das Phidnomen in Gestalt einer Frau vordringt, die in einer
vom mannlichen Prinzip beherrschten Welt nicht weiblich sein durfte.
Edith Stein bedeutet, als Tiefenphinomen gesehen, eine Warnung und eine
Forderung an den Menschen als solchen und zugleich die Chance eines ab-
soluten Neubeginns. Religionen, Philosophien und Wissenschaften, Poli-
tik, Literatur und Kunst, der Alltag und das menschliche Leben tiberhaupt
miissen dringend auf die weibliche Wurzel des Seins zuriickgehen und
Liebe erfahren, auf dafl eines Tages vielleicht die Vereinigung der beiden
Prinzipien - des Gemiits und der Vernunft, des Weiblichen und des Mann-
lichen, oder wie es tiefenphinomenologisch heifit, der Tiefe und der Ober-
Fliche — gelinge und so endlich der Mensch zu existieren beginne.

Der Dialog geschieht nicht nur durch die Andersartigkeit der Aufsitze
innerhalb ein und desselben Bandes. Auch die in den verschiedenen Jahr-
biichern erérterten Tiefenphinomene stehen im Gesprich miteinander.
Der erste Band hatte als Hauptthema Die menschliche Gewalt und weist
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als eine ihrer tiefsten Wurzeln die einseitig »mannliche« Entwicklung der
Menschheitsgeschichte nach. Als Antwort darauf setzte sich der zweite
Band mit dem Phinomen Das Weibliche auseinander. (Den zahlreichen
Lesern, die sich kritisch oder anerkennend zum Buch geiuflert haben,
mochte ich fiir ihr Interesse aufrichtig danken.) Der vorliegende Band ist
dem Judentum gewidmet, in dem die tiefste Identitit Edith Steins wurzelt
und das darum ihre anderen Identititen vereinigt und mittrigt; auf seine
Bedeutung braucht nicht eigens hingewiesen zu werden. Mit entsprechen-
der Sorgfalt und Liebe ist dieser Band vorbereitet worden. Ohne die
freundliche und grofiziigige Unterstiitzung von Frau Ellen Presser, Kul-
turzentrum der Israelitischen Kultusgemeinde (IKG) Miinchen, wire er
jedoch in dieser Form nicht méglich gewesen. Ihr sei gedankt. Als Rah-
menthema wird der vierte Band Das Christentum behandeln.

Dafl die Verwirklichung des dialogischen Konzepts des Edith Stein
Jahrbuchs moglich geworden ist, ist den Autoren und Lesern, dem Echter
Verlag, den Mitgliedern und Mitarbeitern der Redaktion und des Redak-
tionsbeirates zu verdanken — in erster Linie jedoch dem seinem Geist
gemaf} stets aus der Stille und Zuriickgezogenheit wirkenden Teresiani-
schen Karmel in Deutschland, der, selbst von hochster Stelle unterstiitzt,
das Projekt von Anfang an begriifite und dann mitgetragen und gefordert
hat.

Zahl und Vielfalt der Arbeiten haben eine Erweiterung der Redaktion
notwendig gemacht. Sie besteht jetzt aus folgenden Redakteurinnen und
Redakteuren: Heiner Bauer, Gottfried Dufrenne, Karl Embacher, Doro-
thea Jander, Herta Mertl, Renate M. Romor (Koordination), José Sanchez
de Murillo (Chefredakteur), Hermine Voggenreiter (Sekretariat). Eine
Einladung zum Redaktionsbeirat haben ferner angenommen: Herr Dr.
Andreas Uwe Miiller (Freiburg i. Br.), Herr Dr. Michael Plattig (Miinster)
und Frau PD Dr. Theresa Wobbe (Berlin). Ich heifle alle herzlich will-
kommen und danke sehr fiir die Bereitschaft zur Mitarbeit.

Nach vier Jahren fruchtbarer Zusammenarbeit scheidet Frau Dr. Eve-
lyn Scriba aus der Redaktion aus. Thr gebiihrt hohe Anerkennung fiir die
vorbildlich geleisteten Redaktionsarbeiten der ersten drei Jahrbiicher.
Nicht nur Herausgeber, Redaktion und Redaktionsbeirat, gewifl auch
Verlag, Autoren und Leser danken ihr herzlich.

Miinchen, im Januar 1997 Der Herausgeber












Der Jude spricht
]ebudiLA_/Ienuhin

Meine Mutter gab mir den Namen Yehudi — der Jude. Sie tat es aus Trotz
und Stolz, doch auch in weiser Voraussicht. Sie wollte damit erreichen,
dafl ich frei von jeglichen hemmenden oder einschiichternden Einfliissen
des jiidischen Ghettos — gleich, ob es russisch oder amerikanisch war -
aufwuchs. So folgte ich dem Beispiel meines Vaters, der das Erbe eines
chassidischen, streng orthodoxen Rabbis antreten sollte, aber statt dessen
seiner religiésen Ausbildung im Alter von nur zwolf Jahren den Riicken
kehrte und sich auf den Weg in die Neue Welt machte. Der amerikanische
Generalkonsul in Marseille schickte ihn allerdings schnurstracks nach Tel
Aviv zuriick. (Gliicklicherweise war es ihm zuvor gelungen, einen ganzen
Tag in Paris zu verbringen!) In Tel Aviv beendete er zusammen mit den
kiinftigen Fiihrern Israels sein Studium am Herzlin Gymnasium. Der
Sprung in die Vereinigten Staaten gelang dann spiter dem etwa Zwanzig-
jahrigen, und dort sorgte der gliickliche Zufall dafiir, daff er meine Mutter
wiedertraf, die er zuvor in Jaffa kennengelernt hatte.

Aus der damaligen Perspektive gesehen, waren meine Eltern auf ihre
ganz eigene Weise Rebellen. (Anfang dieses Jahres begingen wir dibrigens
den 100. Geburtstag meiner Mutter, die selbst in diesem biblischen Alter
immer noch unsentimental, diszipliniert, geistreich und humorvoll argu-
mentierte und schnell und scharf parierte.) Mit fast »missionarischem Ei-
fer« — freidenkerisch, universal, hochmoralisch, gliubig, aber keineswegs
bigott, in mehreren Fremdsprachen zu Hause (Hebriisch, Russisch, Eng-
lisch, Franzésisch, Deutsch, Italienisch und Spanisch) und voéllig auf das
Familienkonzept fixiert — waren meine Eltern entschlossen, ihre drei Kin-
der (meine Schwestern Hephzibah und Yaltah und mich) in einer nicht-ji-
dischen Atmosphire zu erziehen. Das bedeutet jedoch nicht, dafl unserem
jiidischen Freundeskreis mit seinen unzihligen »Onkeln« und »Tanten«
sowie den religidsen jiidischen Feiertagen nicht der angemessene Respekt
erwiesen wurde.

Gestirkt wurde dieses Gefiihl vélliger Emanzipation von den Forde-
rungen der Orthodoxie und des Zionismus selbstverstindlich durch unse-
re Reisen, weltweiten Konzerttourneen und die Zeit, die wir in Paris, Ville
d’Avray, Basel, Rom, London und natiirlich San Francisco und New York
verbrachten.

Mein eigenes Empfinden als Jude ist daher im Lauf meines Lebens erst
spiter gewachsen und hat sich weiter vertieft. Da gibt es auf der einen Sei-
te eine speziell jiidische Philosophie, wie die Spinozas und Constantin
Brunners, die dem Verstehen realistischer Abstraktion und universaler
Wahrheit entspringt — also vom Monotheismus, von Moses tiber die hoch-
ste Moral eines Jesus zu Einstein und dessen einheitlicher Feldtheorie, von
der Gleichungsformel zwischen Licht und Substanz, Geist und Materie.
Auf der anderen Seite aber gibt es den unbeschreiblich grausamen Holo-
caust und die immerwihrende Frage »weshalb diese speziell jiidische Rol-
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le, dieses ewige Dilemma des Juden, der gleichermaflen verehrt und ver-
folgt, zugleich Prophet und Schuft, sich in der mathematischen Abstrak-
tion, im Gesetz, im Kaufminnischen, der Medizin und Philosophie selbst
tibertrifft und dennoch zur Kreuzigung, zum Tod auf dem Scheiterhaufen,
in Gaskammern und zu Qualen bei lebendigem Leibe verdammt ist?« Hat
die Rolle von diesem obersten Siindenbock und Lamm Gottes Bedeutung
fiir die menschliche Existenz?

Es sind diese einschneidenden, grauenvollen Geschehnisse und diese
bohrenden und immer wiederkehrenden Fragen, durch die ich mir meines
jiidischen Erbes mehr und mehr bewufit geworden bin.

Es ist schier unméglich, Erinnerungen wie die an Belsen, wo ich fiir die
Uberlebenden gespielt habe, in sich zu tragen oder Gerhard Schoenber-
ners Buch Der Gelbe Stern zu lesen, ohne bei der Frage stehenzubleiben,
wie und warum es einem kultivierten Volk wie den Deutschen diberhaupt
moglich war — diesem Volk, das uns Bach, Beethoven und Goethe schenk-
te -, derartig grausame und unmenschliche Verbrechen zu begehen, wie es
sie zuvor noch nie gegeben hatte, und das in so riesigem Umfang, genau-
estens geplant und organisiert und noch dazu an den eigenen getreuen und
ehrenhaften Biirgern.

Der einzige Schlufi, den ich aus all dem zu ziehen vermag, ist der, daf§
der Drang nach Vernichtung heute noch genauso stark im Herzen des
Menschen girt wie einst bei den kultivierten Vélkern der Romer, Griechen
und - nicht zu vergessen — der biblischen Juden. Selbst die Entwicklungen
in der Technik, die neu gewonnenen Erkenntnisse in Kunst und Wissen-
schaft, selbst die Liebe der Frauen und Miitter oder die Gesichter un-
schuldiger Kinder konnen uns nicht vor dieser Sucht bewahren, unsere
Enttauschung und Wut, unsere Machtlosigkeit und unseren Rausch nach
Uberlegenheit, der unserem Minderwertigkeitskomplex entstammt, an
den Schwicheren und Unschuldigeren, den Hilfloseren und Weiseren aus-
zulassen. In jedem von uns schlummern dieses entsetzliche Erbe und die-
ser Fluch. Sie sind lingst so tief in unserem Denken und Handeln ver-
wurzelt, dafl es unmaoglich scheint, sich je davon zu befreien.

Aber, missen wir uns fragen, was ist es, das unzahlige »gute« Menschen
aus den unterschiedlichsten Gesellschaftsschichten unablissig ihren auf-
richtigen, ehrlichen, treuen und verlifllichen Weg verfolgen lafit? Ob-
gleich ihr Wunsch nach Unabhingigkeit ausgepragt ist, sind sie denen ge-
geniiber, auf die sie angewiesen sind, gleichbleibend zuverlissig. Aber das
stirkste Empfinden der Bereicherung und tiefster Freude entstammt im-
mer einem intensiven Abhangigkeitsverhaltnis. Es geht hier um eine Ab-
hingigkeit von allem und jedem, und das gilt nicht nur fiir das Hier und
Jetzt, sondern nimmt ebenso Bezug auf das lingst Vergangene, wie seltsam
es auch immer erscheinen mag. Selbst von unserem Nichsten, den wir er-
morden, sind wir abhingig — wie Kain von Abel. Das Wissen, das wir uns
angeeignet haben, und die damit errungene Technik bringen uns in die be-
drohliche Lage des Zauberlehrlings. Werden wir lernen, daf} es heute mehr
als je zuvor eines globalen Denkens bedarf, um zu iiberleben? Wir haben
eine Pflicht der Zukunft gegeniiber, den Generationen gegeniiber, die nach
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uns kommen. Zuviel geschieht heute, was die Chancen fiir eine lebens-
fihige Zukunft verspielt. Das geschieht nicht immer wissentlich; es ge-
schieht oft nur aus Stupiditit und Ignoranz. Dabei sind wir vor allem auf
jeden einzelnen von uns angewiesen, wir sind von unserer Kindheit und
unserer Ausbildung abhingig, von unserem schépferischen Denken und
Schaffen, sei es in Musik, Kunst oder Handwerk. Wir sind das Produkt
unserer Erziehung, unserer Umwelt und unserer Erfahrungen.

Jedes Mal, wenn wir einem anderen statt uns selbst die Schuld geben
und jedes Mal, wenn wir Uberlegenheit oder Privilegien zu unserem eige-
nen Vorteil ausnutzen und damit einem anderen Leid zufiigen, tun wir den
ersten Schritt auf dem Weg zu Mord, Krieg und Vernichtung. Wir miissen
erkennen lernen, wo das alles hinfithrt; wir miissen lernen, nicht nur fir
den Augenblick, sondern fiir ein Ubermorgen zu leben.

Diese Gedankenginge bewogen mich zur Griindung meiner Stiftung in
Briissel. Unter einem Dach vereinigt sie mehrere Aktionen, die ich nach
und nach ins Leben gerufen habe und die sich innerhalb und auflerhalb
Europas einerseits mit der musikalischen Erziehung junger Menschen be-
fassen und andererseits darum bemiiht sind, dort Abhilfe zu schaffen, wo
Not herrscht. Es ist mein tiefes Bediirfnis, den Ungehérten eine Stimme
zu geben und dort Harmonie zu férdern, wo sich die Dinge dieser Welt
der universellen Ordnung zu entziehen drohen.

Dies ist das Universum; wir alle sind unsterbliche Teile desselben, sind
Fragmente der Gétter, die alle dem Einen angehéren, der uns miteinander
vereint. Keiner von uns kann diesem Weltall entfliehen; keiner von uns
kann sich abseits stellen; denn dieser Kosmos ist ein Gefiige aus kompli-
zierten Harmonien und Rhythmen, deren menschliche Melodien ihre ur-
eigenen Vibrationen widerspiegeln, aus denen wiederum Konsonanzen
und Dissonanzen, die in jedem von uns gegenwirtig sind, entstehen. Die
Hilfe hierzu muf erbeten werden. Meine personliche Bitte mochte ich an
dieser Stelle mit meinem Leser teilen.

Mein Gebet

Ich bete zu Euch, die ich nicht kenne und nicht kennen kann,
die Thr in mir und um mich seid,

denen ich in Liebe, Ehrfurcht und Glauben angehére.

Zu dem FEinen bete ich und zu den Vielen:

Leitet mich zu meinem besseren Ich,

helft mir, das Vertrauen alles Lebendigen zu gewinnen —
der Menschen, Tiere und Pflanzen —

und auch das der lebenspendenden Luft, des Wassers,

der Erde und des Lichts,
die sie nihren.

Bewahrt in mir die Ehrfurcht vor dem Unerklirlichen
und dem Wesen in all seiner Vielfalt,
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im Einmaligen wie auch in der Mannigfaltigkeit,
denn alles muf} leben, um zu iiberleben.

Helft mir, dafl ich nie aufhore,
staunend vor dem Wunder zu stehen,
daf ich nie die Begeisterung,

Neues zu entdecken, verliere.

Helft mir,

iberall den Sinn fiir das Schone zu erwecken
und mit anderen fiir andere und fiir mich

zu dieser Schonheit beizutragen,

die uns umgibt und die wir héren, sehen,

atmen, kosten und spiiren,

derer wir uns durch Sinn und Geist bewuft sind.

Helft mir,

zu allen Zeiten

alles Atmende, Diirstende,
Hungernde und Leidende
zu behiiten.

Helft mir,

in Ehrlichkeit und Bescheidenheit

die verschiedenen Rollen,

die mir moglicherweise abverlangt werden,
zu iibernehmen,

sei es als Lehrer, Fiihrender, Lernender,
Seelenhirt, Heilender

oder als Freund, Diener oder Meister.

Verhelft mir zu der Bereitschaft,

allem Schwierigen, Schmerzlichen

und Unerwarteten

nicht aus dem Wege zu gehen

und niemals der Tauben und Blinden,

der Kranken und Leidenden zu vergessen.

Helft mir,

Euren endgiiltigen Willen

mit Verzicht

und dennoch mit ein wenig Wilbegierde
anzuerkennen,

und gebt mir den Mut,

Unglick und Zurtickweisung

Zu ertragen.

Verhelft mir zu der Erkenntnis,

dafl zwischen dauerhaften Werten
und kurzlebigen Freuden

immer Gleichgewicht herrschen muf}.
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Helft mir,

im Einklang relativer Werte

die reiche Ernte aus Bestindigkeit,
Erkenntnis, Schutz,
Verwirklichung und Eingebung
geduldig abzuwarten.

Helft mir,

den mir von Euch anvertrauten Korper
gesund zu erhalten.

Nicht steht es mir zu,

mit dem Leben nach meinem eigenen Willen
zu verfahren,

auch nicht mit meinem eigenen,

das mir zu einstweiliger Obhut

anvertraut wurde,

um es wiederum dem irdischen Zyklus

in wiirdigem Zustand zuriickzugeben,
damit neues Leben sich seiner weiter bedient.

Helft mir,

den Zusammenhang der Einheit in der Dreiheit
in allen ithren Manifestationen zu erkennen,

zu spiiren und dartiber zu meditieren.

Helft mir,
bei allen Konfrontationen
den Trialog im Dialog zu erkennen.

Lehrt mich, Freude und Schmerz
im Rahmen meiner Verantwortlichkeit
weise und gerecht zu verteilen.

Und letztlich

bitte ich Euch gleichwohl,

mich vor Zorn und Verdammnis zu schutzen,
die mir durch andere zuteil werden

oder die ich anderen zufiigen kénnte.

Laflt mich Euch ungestraft anheimstellen,

was ich tief verabscheue:

diejenigen, die von Macht, Geldgier

oder eigener Hemmungslosigkeit getrieben,
andere schamlos ausnutzen oder bestechen,
um sich noch groBere Selbstverherrlichung zu verschaffen —
sei es der kleinliche Burokrat,

sei es der von Vorurteil besessene Unwissende.
Offnet ihre Augen,

auf dafd sie ihre Irrwege erkennen

und sie aus eigenem Antrieb

vor Euch bekennen.
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Erleuchtet sie
und helft uns,
einander zu vergeben.

Lehrt mich,

unter Feinden,

die es in meinem Umbkreis gibt,

zwischen den versohnlichen

und den unversohnlichen zu unterscheiden.

Macht mir Mut,

mich mit allen Kriften

um Verstindnis des einen zu bemiihen

und den anderen zu entwaffnen,

von beiden jedoch zu lernen

und keinen von ihnen wissentlich zu krianken.

Schenkt mir die Eingebung,

die Thr dem Menschen zugestanden habt,

und leitet mich zur ehrfiirchtigen Nachfolge derer,
die Eurem Geiste huldigen,

diesem Geist,

welcher in uns und um uns webt,

dem Geiste des Einen und der Vielen -

der Erleuchtung Christi und Buddhas,

Lao-Tses und der Propheten,

der Weisen und Philosophen,

der Dichter, Schriftsteller,

Maler und Bildhauer,

aller schopferischen Kunst,

aller selbstlosen Menschen

mit und ohne Namen,

der Stolzen und Bescheidenen,

Mainner, Frauen und Kinder

aller Zeiten und Riaume,

deren Geist und Vorbild noch heute mit uns leben.

Euer Wille geschehe.

Mogen sie, die mich tberleben, nicht trauern, sondern so hilfreich,
freundlich und weise, wie sie zu mir waren, auch zu anderen sein. Wenn-
gleich ich von Herzen gern noch etliche Jahre die Friichte meines so gliick-
lichen und reichen Lebens ernten mochte, die mir diese Welt mit ihren
mannigfaltigen Kulturen und Vélkern schenkt, so weifl ich doch, daf} mir
soviel Segen, Zuneigung und Schutz zuteil geworden sind, wie fiir tausend
Leben gentigen wiirden und fiir die ich unendlich dankbar bin.
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Textauswahl

Sch’ma Israel
(Judisches Glaubensbekenntnis)
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»HORE, Israel!

Der Ewige, unser G-tt, der Ewige ist einzig.
Darum sollst du den Herrn, deinen G-tt, lieben
mit ganzem Herzen, mit ganzer Seele und mit
ganzer Kraft.

Diese Worte, auf die ich dich heute verpflichte,
sollen auf deinem Herzen geschrieben stehen.
Du sollst sie deinen Kindern wiederholen.

Du sollst von ihnen reden, wenn du zuhause sitzt
und wenn du auf der Strafle gehst, wenn du dich
schlafen legst und wenn du aufstehst.

Du sollst sie als Zeichen um deinen Arm binden.
Sie sollen zum Schmuck auf deiner Stirn werden.
Du sollst sie auf die Ttirpfosten deines Hauses
und in deine Stadttore schreiben.«

Die zehn Gebote
(Ex 20.1-17)

»Dann sprach Gott alle diese Worte: 5

1. Ich bin der Ewige, dein Gott, ich habe dich aus Agypten gefiihrt, aus
dem Sklavenhaus.

2. Du sollst neben mir keine anderen Gétter haben. Du sollst dir kein
Gottesbild machen und keine Darstellung von irgend etwas am Himmel
droben, auf der Erde unten oder im Wasser unter der Erde. Du sollst dich
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nicht vor anderen Géttern niederwerfen und dich nicht verpflichten,
thnen zu dienen. Denn ich, der Ewige, dein Gott, bin ein eifersiichtiger
Gott: Bei denen, die mir feind sind, verfolge ich die Schuld der Eltern an
den Kindern, an der dritten und vierten Generation; bei denen, die mich
lieben und auf meine Gebote achten, erweise ich Tausenden meine Gnade.

3. Du sollst den Namen des Ewigen, deines Gottes, nicht miflbrauchen,
denn Gott liflt den nicht ungestraft, der den Namen Gottes miflbraucht.

4. Gedenke des Schabbattages: Halte ihn heilig! Sechs Tage darfst du schaffen
und jede Arbeit tun. Der siebte Tag aber ist ein Ruhetag, dem Ewigen, deinem
Gott, geweiht. An ihm sollst du keine Arbeit tun, du, dein Sohn und deine
Tochter, dein Sklave und deine Sklavin, dein Vieh und die Fremden, die in dei-
nen Stadtbereichen Wohnrecht haben. Denn in sechs Tagen hat Gott Himmel,
Erde und Meer gemacht und alles, was dazugehrt; am siebten Tag aber ruhte
Gott. Darum hat Gott den Schabbattag gesegnet und ihn fiir heilig erklirt.

5. Ehre deinen Vater und deine Mutter, damit du lange lebst in dem
Land, das der Ewige, dein Gortt, dir gibt.

6. Du sollst nicht morden.

7. Du sollst nicht die Ehe brechen.

8. Du sollst nicht stehlen.

9. Du sollst nicht falsch gegen deinen Nichsten aussagen.
10. Du sollst nicht nach etwas aus der Familie deines Nichsten verlangen.
Du sollst nicht nach der Frau deines Nichsten verlangen, nach seinem
Sklaven oder seiner Sklavin, seinem Rind oder seinem Esel oder nach ir-
gend etwas, das deinem Nichsten gehért.«

Das Kaddisch

»Erhoht und geheiligt werde sein grofler Name in der Welt, die er ge-
schaffen hat nach seinem Willen. Und sein Reich herrsche in eurem Leben
und euren Tagen und dem Leben des ganzen Hauses Israel, bald und in na-
her Zeit; sprecht: Amen!

Es sei sein grofler Name gepriesen in Ewigkeit und fiir alle Ewigkeit.

Gepriesen und geriihmt, verherrlicht und erhoben, hochgehalten und
gefeiert, erhoht und bejubelt sei der Name des Heiligen, gelobt sei er, weit
erhaben ist er iiber jedes Lob und allen Gesang, alle Verherrlichung und
Trostverheiflung, die in der Welt gesprochen werden; sprecht: Amen!

Es komme der grofle Frieden vom Himmel, und Leben, auf uns und
ganz Israel; sprecht: Amen!

Er, der Frieden stiftet in den Himmelshohen, er schaffe Frieden fiir uns
und ganz Israel; sprecht: Amen!«

(Das Kaddisch ist eines der altesten Gebete der jiidischen Liturgie und
wird unter anderem am Grab und zur Jahrzeit des Verstorbenen gespro-

chen.)
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Lecha Dodi
(Hymne zum Schabbatbeginn)

»Auf, auf, mein Freund, der Braut lafit uns entgegen gehen,
laflt uns den Schabbat wie eine Konigin empfangen!

>Bewahre...!<« (Dtn 5.12) und >Gedenke...!< (Ex 20.8),
so lief! Gott, der in seiner Einheit Anerkannte,
in einem Wort es uns vernehmen.
Der Ewige ist einzig, einzig ist sein Name,
einzigartig an Ruhm, Pracht und an Herrlichkeit.
Auf, auf, mein Freund, der Braut lafit uns entgegen gehen,
lafit uns den Schabbat wie eine Konigin empfangen!

Auf, auf, der Braut entgegen lafit uns laufen,
denn sie ist die Quelle allen Segens.
Seit uralten Zeiten ist diese Konigin gesalbt.
Sie steht zwar am Ende der Schopfung,
war in Gottes Gedanken jedoch von Anfang an geplant.
Auf, auf, mein Freund, der Braut laflt uns entgegen gehen,
lat uns den Schabbat wie eine Konigin empfangen!

Erwache, erwache, denn gekommen ist dein Licht.
Steh auf und leuchte!
Wach auf, wach auf, singe ein Lied!
Gottes Herrlichkeit wird sich an dir offenbaren.
Auf, auf, mein Freund, der Braut lafit uns entgegen gehen,
lafit uns den Schabbat wie eine Konigin empfangen!

Komme, bring uns Frieden, du Krone deines Gatten!
Und bring auch Freude und Gelingen!
Tritt ein in die Mitte des auserwiahlten Volkes!
Komm herein Braut, komm herein!
Auf, auf, mein Freund, der Braut lafit uns entgegen gehen,
laf8t uns den Schabbat wie eine Konigin empfangen!«

(Schlomo Halewi Alkabez, ca. 1505-76)

Gebet fiir Israel

»Unser himmlischer Vater, Fels Jisraels und sein Erloser, segne den Staat
Israel, den ersten Sprof} unserer Erlésung. Schiitze ihn mit den Fittichen
Deiner Gnade und breite iiber ihn den Schutz Deines Friedens aus. Sende
Dein Licht und Deine Wahrheit seinen Fiihrern und Leitern und unter-
richte sie mit Deinem Rat. Stirke die Beschiitzer unseres heiligen Landes
und verlethe ihnen Du, unser Gott, Deine Hilfe und den Sieg. Und gib
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Frieden dem Land, und all seinen Bewohnern ungetriibte Freude. Unserer
Briider, des ganzen Hauses Jisrael, gedenke ihrer in allen Lindern der Zer-
streuung und fiihre sie bald aufrecht nach Zijon, Deiner Stadt, nach Je-
ruschalajim, der Wohnstitte Deines Namens, so wie in der Tora Deines
Dieners Mosche geschrieben steht: Selbst wenn Deine Verstoflenen am
Ende des Himmels sind, von dort wird dich der Ewige sammeln, von dort
dich nehmen. Bringen wird dich der Ewige, dein Gott, in das Land, das
deine Viter geerbt haben, und dich es nun erben lassen. Gutes wird Er
dir tun, zahlreicher (wirst du sein), mehr als deine Viter. Vereinige unsere
Herzen in Liebe und Achtung vor Deinem Namen, um alle Satzungen
Deiner Tora zu bewahren. Sende uns bald den Sohn Davids, den
Maschiach Deiner Wahrheit, um die zu erlésen, die auf Deine endgiiltige
Hilfe hoffen. Zeige Dich in der Grofle Deiner Kraft allen Bewohnern Dei-
ner Welt, damit alle verkiinden kénnen: Der Ewige, der Gott Jisraels, ist
K&nig, und Sein Reich ist tiber alles erhaben. Amen Sela.«

Hatikvah
(Nationalhymne des Staates Israel)

Kol od balevav penimah
nefesh yehudi homiyah.
Ulefaatey mizrah kadimah
ayin le-Tziyon tzofiyah.

Od lo av’-dah tikvatenu,
Hatikvah sh’not alpayim.
Lih’yot am hofshi beartzenu.
Eretz Tziyon yirushalayim.

»Solange im Herzen darinnen

ein jiidisches Fiihlen noch taut,
solange gen Stidost zu den Zinnen
von Zion ein Auge noch schaut.
Solange lebt die Hoffnung auf Erden,
die uns 2000 Jahre verband.

Dafl ein Freivolk wir wieder werden
in Zion, Jerusalems Land.«
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Die Bedeutung der hebriischen Bibel fiir das Judentum

Schalom @en— Chorin

Die hebriische Bibel, d.h. der als Altes oder heute auch als Erstes Testa-
ment bezeichnete erste Teil der Bibel, gehort Juden und Christen gemein-
sam. Die Bedeutung dieser heiligen Schrift fiir das Judentum unterschei-
det sich aber grundsatzlich von der fiir das Christentum.

Die hebriische Bezeichnung fiir das Alte Testament lautet Thenach, was
eine Zusammenfassung der Anfangsbuchstaben seiner einzelnen Teile dar-
stellt: Thora (Finf Biicher Mose), Neviim (Propheten, wozu auch die Ge-
schichtsbiicher gerechnet werden, da sie als prophetisch inspiriert gelten)
und Kethuvim (Schriften, Hagiographen). Die einzelnen Teile werden ver-
schieden hoch bewertet. An erster Stelle steht die Thora; das sind die Fiinf
Biicher Mose, welche im christlichen Sprachgebrauch als Gesetz bezeich-
net werden. Diese Bezeichnung, die auf das griechische Wort nomos
zuriickgeht, das im Neuen Testament tiblich ist, trifft zwar die Sache nicht
ganz, denn Thora ist viel mehr als Gesetz, ist Weisung und Unterweisung,
Erweis der Offenbarung Gottes an Israel, betont aber die hier besonders
relevante Seite. Die Thora ist nicht nur Gesetz, enthilt aber das Gesetz
Gottes fiir Israel, und darin liegt die Verschiedenheit des Zugangs bei Ju-
dentum und Christentum. Durch die Theologie des Apostels Paulus wur-
de die Thora fiir das Christentum auf den Begriff Gesetz reduziert. Paulus
wollte vor allem die Ritualgesetze (Speisegesetze, Sabbathruhe, Reinheits-
vorschriften und Anweisungen fiir Feste) aufler Kraft setzen, da sie nach
seinem Verstindnis in der messianischen Zeit ihre Giiltigkeit verloren hat-
ten. Das Judentum hingegen sieht in diesen Vorschriften die Grundlage des
tiglichen Lebens, hat aber nach der Zerstérung des Tempels von Jerusalem
im Jahr 70 n. Chr. auch seinerseits alle Opfervorschriften aufgehoben.

Die Gesetze der Thora sind jedoch ohne die spiteren Interpretationen
nicht praktikabel. Unter diesen versteht man die Mischna, den Kern der
miindlichen Uberlieferung, welche im 2. Jahrhundert von Rabbi Jehuda
ha-Nassi schriftlich fixiert wurde, und die Gemara, die Erlduterungen zur
Mischna. Mischna und Gemara bilden zusammen den Talmud. Die Tradi-
tion der Auslegung des Gesetzes wurde in der rabbinischen Literatur bis
in die Gegenwart fortgesetzt, aber Grundlage blieb immer die Thora.

Der zweite Teil des hebriischen Kanons, die Geschichtsbiicher und
Propheten (Neviim), haben fiir das Judentum vor allem historisch legiti-
mierende Bedeutung. Der Anspruch auf das Land Israel als Land der Ver-
heiflung griindet in diesem Bewufltsein und hat in der Moderne durch die
Zionistische Bewegung und die Griindung des Staates Israel neue aktuel-
le Bedeutung erfahren. Bei den Propheten werden die drei groffen, nim-
lich Jesaja, Jeremia und Ezechiel, sowie die auch als Dodeka-Propheten
bezeichneten zwolf kleinen Propheten unterschieden. Daniel wird nicht
zu den Propheten gerechnet, sondern dem dritten Teil, den Schriften
(Kethuvim), zugeordnet, da seine apokalyptischen Endzeitberechnungen
umstritten blieben.
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Die Kethuvim enthalten die Psalmen, die Spriiche (Salomos), Hiob, das
Hohelied, Ruth, Klagelieder (des Jeremia), Prediger (Koheleth), Esther,
Daniel, Esra und Nehemia sowie die zwei Biicher der Chronik.

Fiir die synagogale Lesung ist die Thora in 54 Wochenabschnitte einge-
teilt. Zu diesen Lesungen kommen dann jeweils die Prophetenperikopen
dazu, die motivisch auf die Wochenabschnitte bezogen sind wie in der
kirchlichen Lesung Evangelium und Epistel. Diese Ordnung hatte sich
wahrscheinlich an der synagogalen Praxis orientiert.

Die verschieden hohe Bewertung der einzelnen Teile der hebriischen
Bibel zeigt sich schon rein duflerlich darin, dafl die auf Pergamentrollen
handgeschriebene Thora in der Heiligen Lade der Synagoge aufbewahrt
wird und mit rituellem Schmuck (Kronen, Brustschild, deutende Lese-
hand und einer Art Kultgewand) versehen ist.

Vorgelesen werden mufl aus einer solchen handgeschriebenen Rolle,
was besondere Kenntnisse erfordert, da der Text unpunktiert ist, keine
Kantilenen (Tonzeichen) aufweist, aber in einem Sprechgesang vorgetra-
gen werden muf.

Die Lesung aus den Prophetenperikopen (Haphtaroth genannt) kann
hingegen auch aus einer gedruckten hebraischen Bibel erfolgen.

Die Gesetze der Thora, die im Zusammenhang mit der sogenannten
miindlichen Tradition als Basis des tiglichen Lebens verstanden werden,
konnen ohne die giiltige Interpretation nicht praktiziert werden. Ein
beriihmtes Beispiel dafiir ist das Gebot »Auge um Auge, Zahn um Zahn«
(Lev. 24, 20), das nie im Sinne eines ius talionis, eines Vergeltungsrechtes,
wortlich verstanden wurde, sondern im Sinne von Schadenersatz gemeint
war. Es wird aber immer wieder von christlicher Seite mifideutet und so-
gar auf die Politik Israels angewendet.

Die Schriften enthalten auch die fiinf Rollen der Feste, welche mit ihnen
in Verbindung gebracht werden: das Buch Esther fiir das sogenannte Purim-
oder Los-Fest, dessen Entstehung im persischen Grofireich durch die Ret-
tung der Juden aus der Hand ihres Erzfeindes Haman hier beschrieben wird;
das Hohelied, welches dem Friihlingsfest Passah zugeordnet wird; das Buch
Ruth, welches am Wochenfest verlesen wird, da es zur Zeit der Gerstenern-
te spielt; die Klagelieder des Jeremia fiir den Trauertag des Neunten Av im
Hochsommer, der an die Zerstorung Jerusalems unter Nebukadnezar von
Babylon erinnert, und das Buch Koheleth (Prediger), das zum Laubhiitten-
fest rezitiert wird, welches als Zeit der groflen Versammlung des Volkes galt.

Die Biicher Hoheslied, Spriiche und Koheleth (Prediger) werden dem
Kénig Salomo zugeschrieben. Als junger Mann soll er das klassische Lie-
beslied (Hoheslied) verfaflit haben, in der Lebenszeit des reifen Mannes
dann die Spriiche und das Buch Koheleth, welches die Grundfragen des
Glaubens und Lebens in dialektischer Weise aufwirft.

So werden die Teile der hebriischen Bibel in den Rhythmus des jidi-
schen Jahres eingefiigt. Das gilt natiirlich auch fiir alle Lesungen an den
Festen Israels.

Der Kalender, welcher auf der Bibel basiert, hat daher fiir das Leben des
Juden erhohte heilsgeschichtliche Bedeutung.
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Es ist ein weitverbreiteter christlicher Irrtum, daff die messianische Bot-
schaft den Kern der hebriischen Bibel bildet. Dies ist nicht der Fall, wor-
auf der Erlanger Alttestamentler Georg Fohrer nachdriicklich hingewie-
sen hat. Der Messianismus im Judentum ist vorwiegend nachbiblisch be-
zeugt und findet sich in der hebriischen Bibel nur andeutungsweise.

Die klassischen Ausgaben der hebriischen Bibel, die sog. Biblia Rabbi-
nica, bieten den Bibeltext in einem Kranz von Kommentaren, der im Lauf
der Jahrhunderte entstanden ist.

Die rabbinische Hermeneutik kennt kein Frither oder Spater in der
Thora (gemeint ist hier die ganze hebriische Bibel), sondern sieht sie als
eine Einheit, in welcher sich letztlich alles aus sich selbst erkliren 1ifit, wie
es in den Spriichen der Viter heiflit: »Wende sie um und um, denn alles ist
darin enthalten.«

Der bertihmteste unter den Exegeten ist Raschi (Rabbi Schlomo ben Jiz-
chak, 1040 Troyes — 1105 Worms). Als seine Nachfolger gelten die soge-
nannten Thosaphisten. Wihrend Raschi streng fundamentalistisch vor-
geht, finden sich bei dem etwas jiingeren Abraham Ibn Esra (1092 Toledo
- 1167 Rom) bereits leichte bibelkritische Andeutungen, die der Kom-
mentator mit dem Hinweis versicht: »Der Verstindige versteht.« Auch der
Kommentar des Ibn Esra ist allen rabbinischen Bibeln beigelegt.

Die eigentliche Bibelkritik bleibt den klassischen Kommentaren fremd,
obwohl sie auf den judischen Philosophen Spinoza (1632 Amsterdam -
1677 Den Haag) zuriickgeht. In einem theologisch-politischen Traktat
von 1670, der anonym erschien, Gibte er Kritik am jiidischen Offenba-
rungsbegriff, lehnte die Autorschaft des Mose als Verfasser des Pentateuch
und ebenso die traditionelle Sonderstellung seiner Prophetie ab.

Der heutige jiidische Zugang zur hebriischen Bibel richtet sich nach
den verschiedenen Glaubensstromungen im Judentum. Die Orthodoxie
hilt am traditionellen Zugang fest, erfuhr aber im 19. Jahrhundert durch
den Frankfurter Rabbiner Samson Raphael Hirsch (1808 Frankfurt am
Main ~ 1888 Hamburg), durch seine Kommentare zum Pentateuch und zu
den Psalmen eine Ethisierung im Sinne eines religiosen Humanismus.

In dhnlicher Weise wirkte bereits im 18. Jahrhundert Moses Mendels-
sohn (1729 Dessau ~ 1786 Berlin), dessen Bibeliibersetzung noch in he-
briischen Lettern erscheinen mufite, da die Juden weder das lateinische
noch das gotische Alphabet kannten. Sein Kommentar »Biur« aber, der
1780 erschien, ist in hebriischer Sprache abgefafit.

Zum Verstindnis der hebriischen Bibel im Judentum miissen aber nicht
nur die Kommentatoren, sondern auch die Dezisoren herangezogen wer-
den. Unter Dezisoren versteht man die rabbinischen Autorititen vom Ab-
schlufl des Talmud (abgeschlossen etwa um 500 n. Chr.) bis zur Gegen-
wart. Diese Autorititen erschlieffen die fiir die religiose Praxis verbindli-
chen Gesetze, die sogenannte Halacha, die immer auf der hebriischen Bi-
bel basiert.

Unter diesen Autorititen sind vor allem Maimonides (1153 Cérdoba -
1204 Fostat bei Kairo) und Josef Karo (1488 Toledo — 1575 Safed) zu nen-
nen, deren Gesetzeswerke, Mischne Thora und Schulchan Aruch bis heute
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die Grundlagen fir die rabbinischen Gerichte in Israel und der Diaspora
bilden.

Da das jiidische Religionsgesetz in Israel fiir das Personenstandsrecht,
z.B. fur Eheschliefung und Ehescheidung, staatlich zustandig ist, ergeben
sich oft unvermeidliche Konflikte zwischen diesem auf der Bibel basie-
renden Recht und der modernen Gesetzgebung eines demokratischen
Staates. Die Bibel kennt eigentlich noch keine Gleichberechtigung der
Frau, die als Besitz des Mannes angesehen wird. Nur der Mann kann der
Frau den Scheidebrief Giberreichen, aber nicht umgekehrt. Nach der Bibel
ist auch noch die Polygamie zulissig; sie wurde erst im Mittelalter durch
Rabbenu Gerschom ben Juda (um 960 Mainz — 1040 Mainz) fiir das mittel-
europiische Judentum verboten, wihrend sie in den islamischen Landern
auch fiir die Juden noch erlaubt war.

Heute eréffnen sich ganz neue Zuginge zur hebriischen Bibel. Hier ist
zunichst die Archiologie zu nennen, die natirlich im Lande Israel vor-
rangige Bedeutung gewann. Biblische Orte und Landschaften, die nur ein
theologischer oder historischer Begriff waren, erlangten neue, reale Be-
deutung. Auch Flora und Fauna der Bibel wurden nun Gegenstand syste-
matischer Forschung. Hier zeichnete sich Michael Zohary aus, dessen
vollstindiges Handbuch »Pflanzen der Bibel« nun auch in deutscher Spra-
che vorliegt.

Die archiologische Erforschung wurde vor allem von Professoren der
Hebraischen Universitit in Jerusalem wie Professor Sukenik und seinem
Sohn jigael Yadin durch erste Erschliefungen der Schriftrollen von Qum-
ran am Toten Meer eingeleitet. Diese Schriftrollen bieten die dltesten Tex-
te der hebriischen Bibel und beweisen, wie wortlich genau die Texte be-
wahrt wurden; nur die Schreibweise unterscheidet sich von der heute iib-
lichen.

Die hebriische Bibel hat (leider) auch eminent politische Bedeutung ge-
wonnen, so im Zusammenhang mit Grenzziehungen des Staates Israel.
Die Bibel selbst kennt verschiedene Grenzen des Landes der Verheiflung
im Laufe der geschichtlichen Entwicklung, und es ist daher immer die Fra-
ge, welche der Grenzziehungen heute als politisch relevant angesehen
werden. Sogar die fiir 1995/96 angesetzten Dreitausendjahrfeiern in Jeru-
salem sind zum Politikum geworden. Diese Feiern sollten an die Erobe-
rung der Jebusiterfestung Jerusalem durch den Kénig David (2 Samuel
5,6~10) erinnern. Die Zahl dreitausend ist zwar nicht mit letzter Genauig-
keit zu bestimmen, aber es unterliegt keinem Zweifel, daff mit der Erobe-
rung der Jebusiterfestung die Bedeutung Jerusalems beginnt, die durch
Davids Nachfolger, Konig Salomo, mit der Errichtung des Ersten Tempels
vollendet wurde.

All das kann zwar als biblisches Faktum gewertet werden, wurde aber
durch arabische Proteste und europiische Solidaritit mit der arabischen
Opposition gestort. Wie dem auch sei, Aktivititen dieser Art zeigen die
Aktualitit der hebriischen Bibel. An der Bibel orientierte christliche Krei-
se zeigen sich hier mit den Juden solidarisch. "

Fir den deutschen Sprachraum ist die Ubersetzung der hebriischen
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Bibel von Martin Buber und Franz Rosenzweig von besonderer Bedeu-
tung. Sie stellt den ersten Versuch dar, den deutschen Leser an die Urform
der hebriischen Bibel heranzubringen. Im Jahre 1925 begann Martin Bu-
ber in Zusammenarbeit mit Franz Rosenzweig, die hebriische Bibel ins
Deutsche zu iibertragen: Die Schrift. Aus dem Hebrdischen verdeutscht
von Martin Buber gemeinsam mit Franz Rosenzweig. Martin Buber (1878
Wien — 1965 Jerusalem) war sich bewufit, dafl eine solche Revision des Bi-
beltextes nur in gemeinsamer Arbeit zu bewiltigen ist; damit kommt sein
dialogisches Prinzip zum Ausdruck. Ein solcher Mitarbeiter erwuchs ihm
in Franz Rosenzweig (1886 Kassel — 1929 Frankfurt am Main), mit dem er
die Verdeutschung bis zu den Liedern vom Knechte Gottes (Jesaja 53)
fortfithren konnte. Der schwerkranke Rosenzweig blieb Bubers getreuer
Berater und Mitarbeiter bis zum letzten Atemzug, und Buber fiihrte die
Ubersetzung unter den widrigsten Umstinden zu Ende. Erst im Jahre
1961 konnte er in Jerusalem das Werk vollenden. Am Schlufl einer kleinen
Feier zu Ehren dieses gigantischen Lebenswerkes stellte der Jerusalemer
Professor fiir jiidische Mystik, Gershom Scholem, die Frage, fiir wen die-
se Ubersetzung denn nun bestimmt sei. Ein der Bibel entfremdetes deut-
sches Judentum, dem es urspriinglich zugedacht war, gibt es zwar heute
nicht mehr, doch haben christliche Theologen die grundlegende Bedeu-
tung dieser Verdeutschung der hebriischen Bibel im Stil des Originals er-
kannt.

Die Ubersetzung liegt in vier Binden vor (im Verlag Lambert Schnei-
der, Gerlingen) und wurde auch von der Deutschen Bibelgesellschaft,
Stuttgart, als Taschenbuch-Ausgabe herausgegeben.

Es gehort zu den Koinzidenzen der Geistesgeschichte, dafl zur selben
Zeit, in welcher Martin Buber seine Bibeliibersetzung vollendete, in der-
selben Stadt Jerusalem Professor Tur-Sinai (H. Torcziner) die Revision der
von ihm geleiteten Gemeinschaftsiibersetzung der Heiligen Schrift im Jah-
re 1937 zum Abschluff brachte, die mit dem hebraischen Letteris-Text
noch einmal zweisprachig erscheinen konnte.

Unter dem ersten Ministerprisidenten des Staates Israel, David Ben-
Gurion (1886 Plonsk — 1973 Sde Boker) setzte in Israel eine Bibel-Renais-
sance ein. Ben-Gurion ging davon aus, daff diese drei zusammengehdren:
dieses Volk (das jiidische Volk), dieses Land (das Land Israel) und dieses
Buch (die hebriische Bibel).

Er richtete in seinem Hause einen wochentlichen Bibelkreis ein, den
sein Nachfolger, Menachem Begin, fortsetzte. Unter Ben-Gurions Agide
wurden an jedem Unabhingigkeitstag Israels Bibelwettbewerbe durchge-
fiihrt, an welchen sich auch Christen beteiligten, von denen die Baptisten
besonders erfolgreich waren. Dieser schone Brauch wurde spiter nur noch
in verinderter Form fortgefiihrt, nimlich als Bibelwettbewerb der jiidi-
schen Jugend des In- und Auslandes. In dieser Form wird die Tradition bis
heute gepflegt und zeigt immer wieder, wie stark das Band der Bibel Israel
und die Diaspora umfafit.

Besonders hilfreich fiir einen neuen Zugang zur hebriischen Bibel war
Professor Gevarjahu, der Leiter der Israelischen Bibel-Gesellschaft, die
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unter seiner Leitung regelmaflige Bibeltagungen mit Exkursionen zu bib-
lischen Stitten im ganzen Lande durchfithrte. Gevarjahu wollte in Jerusa-
lem auch ein Bibel-Museum eréffnen, aber nach seinem allzu frithen Tode
wurde dieser Plan bisher nicht verwirklicht.

Grofle Verdienste um die Verbreitung der hebriischen Bibel hat sich
auch der Verlag Koren in Jerusalem erworben, der eine mustergiiltige
Neuausgabe der hebriischen Bibel zum Teil auch mit einer englischen
Ubersetzung herausbrachte.

In Israel entstand eine umfangreiche Literatur zum besseren Verstind-
nis der hebriischen Bibel. Zu nennen sind hier vor allem die biblische En-
zyklopidie und die von der Hebriischen Universitit in Jerusalem heraus-
gegebene wissenschaftliche Ausgabe der hebriischen Bibel, die auch die
Rollentexte von Qumran miteinbezieht.

Der Bibelunterricht in den israelischen Schulen, auch in nicht-reli-
gidsen, nimmt eine herausragende Stellung ein. Bis zu funf Bibelstunden
pro Woche sind mehr oder minder tiblich, wobei die hebriische Bibel
nicht im Sinne eines Religionsunterrichtes, sondern als Grundlage der he-
briischen Sprache, der Geschichte Israels und der Landeskunde vermittelt
wird. In den orthodox-religiosen Schulen hingegen wird die Bibel vor
allem im Sinne der Tradition unter Verwendung der klassischen Kom-
mentare gelehrt.

Es ist erstaunlich, wie es dem Erneuerer der hebraischen Sprache, Eliéser
Ben-Jehuda, der um die Jahrhundertwende in Jerusalem lebte, gelungen ist,
in die zu neuem Leben erweckte Umgangssprache biblische Vokabeln in
neuer Bedeutung einzufiigen. Der Dichter Chaim Nachman Bialik sprach
von den Bibelversen als dem Hintergrund der hebriischen Sprache. Als Bei-
spiel sei der Begriff Elektrizitat genannt, der aus der Bibel abgeleitet wer-
den konnte. Im ersten Kapitel des Propheten Hesekiel wird der Thronwa-
gen Gottes beschrieben. Unter ihm leuchtete es wie Bernstein. In der grie-
chischen Ubersetzung, der sogenannten Septuaginta, wird dieses Wort mit
Elektron wiedergegeben. Im hebriischen Original aber heifit es Chaschmal.
Nun zog Ben-Jehuda den logischen Schluff, wenn Elektron dasselbe wie
Chaschmal ist, kann Chaschmal fiir Elektrizitit gebraucht werden, und so
haben wir fiir den modernen Begriff der Elektrizitit das biblische Wort
Chaschmal. Das ist nur ein Beispiel fiir die verbliiffende Tatsache, dafl es
viele moderne Begriffe gibt, fiir die sich Entsprechungen in der hebriischen
Bibel finden lassen, wenn man ihren Text genau kennt und prift.

Der Unterschied zwischen dem biblischen Hebrdisch und der jetzt
gesprochenen Sprache ist nicht so grofl wie der zwischen Alt- und Mittel-
hochdeutsch und der heute gesprochenen deutschen Sprache. Texte in den
alten Formen der deutschen Sprache kénnen nur noch mit Wérterbiichern
erarbeitet werden, aber unsere Schulkinder kénnen den Urtext der he-
briischen Bibel unter Anleitung des Lehrers oder der Lehrerin durchaus
verstehen. Natiirlich gibt es innerhalb der hebriischen Bibel sehr ver-
schiedenartige Texte, von einfachen Erzihlungen wie der Josephs-
geschichte in der Genesis, dem ersten Buch Mose, bis hin zu sprachlich
tiberaus schwierigen Partien wie dem Buche Hiob.
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In Literatur und Kunst spielt die hebriische Bibel eine herausragende
Rolle. Die wiedererwachte neue hebriische Literatur begann im 19. Jahr-
hundert mit biblischen Romanen von Mapu, die noch ganz im Stile der
Bibel gehalten waren.

Auf der hebriischen Biihne sind biblische Themen bis heute oft domi-
nierend. So wurde zum ersten Unabhingigkeitstag Israels das Konigsdra-
ma »Saul« von Max Zweig vom Staatstheater der »Habimah« aufgefiihrt.
Dieses biblische Drama war zwar urspriinglich in deutscher Sprache ver-
fafkt, doch seine Premiere in Israel fand auf hebriisch statt. Schon lange vor
der Staatsgriindung hat die »Habimah« das urspriinglich ebenfalls deutsch
geschriebene biblische Drama »Jaikobs Traum« von Richard Beer-Hof-
mann aufgefiihrt.

Den biblischen Tanz versuchte die Choreographin Rina Nikowa wieder
zu beleben, und im Amphitheater auf dem Skopus iiber Jerusalem wurden
diese Inszenierungen eindrucksvoll dargestellt.

In der bildenden Kunst sind vor allem die farbenprichtigen Glasfenster
von Marc Chagall in der Synagoge des Hadassah-Hospitals in Jerusalem
zu nennen, welche die Zwolf Stimme Israels symbolisieren. Von Marc
Chagall stammt auch der gewaltige Gobelin im Parlamentsgebdude der
Knesseth in Jerusalem, der die Urgeschichte Israels vom Auszug aus
Agypten bis zu Konig David illustriert.

Bedenkt man, wie bibelfern grofle Werke europdischer Kunst sind, die
biblische Themen aufgreifen, so wird einem klar, dafl jiidische Darstellun-
gen der hebriischen Bibel in der modernen Kunst eine Riickkehr zum Ur-
sprung bedeuten.

Es ist hocherfreulich, daf} heute in weiten Kreisen christlicher Theolo-
gie die Tendenz spiirbar wird, zur hebriischen Bibel zuriickzukehren. So
spricht man, wie bereits erwihnt, nicht mehr vom »Alten Testaments,
sondern vom »Ersten Testament«, um damit die Gleichwertigkeit beider
Testamente zu unterstreichen.

Es ist eine Aufgabe unserer Zeit, den Lesern der Bibel die Gemeinsam-
keit der Grundlagen unseres Glaubens, als Juden und Christen, bewufit zu
machen.

Immer wieder stellt sich die Frage: Lesen Juden und Christen dieselbe
Bibel? Diese Frage kann nur durch gemeinsame Bemithung um Er-
schlieffung der Texte geklirt werden.

In diesem Zusammenhang ist mir aufgefallen, daff die Losung »Ackert
euch einen neuen Acker« zweimal in der hebriischen Bibel steht, bei Je-
remia 4,3 und bei Hosea 10,12. Ich fragte mich, warum dies zweimal da-
steht, und fand darauf die Antwort: einmal fiir die Juden und einmal fiir
die Christen. Wenn wir von beiden Seiten den uns anvertrauten Acker des
biblischen Wortes neu umpfliigen, um Saat der Hoffnung auszustreuen,
miissen wir einander auf dem Wege zum Reich Gottes begegnen.
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Philo von Alexandrien: Inspirator fiir Deutungen
von Christentum und Judentum

Clemens Ihoma

Wie Judentum und Christentum sich in ihren ersten Lebensstadien ent-
wickelt haben, wird auch teilweise weiterhin im dunkeln bleiben. Noch
unzuginglicher ist der fritheste Wachstumsprozef des Christentums aus
dem Judentum heraus. Zwar gibt es {iber den ersten Impuls, der zum Chri-
stentum fiihrte, keinen Zweifel: Der gekreuzigte und als Auferstandener
verkiindigte Christus hat den ersten jiidischen Christusgemeinschaften
Leben und Schwung gegeben. Dieses von Erfahrung, Geist und Glaube
bestimmte neue Leben wire aber schon bald in die Ziel- und Ausweglo-
sigkeit hineingeraten, wenn nicht geistig-vermittelnde Menschen bereitge-
standen wiren, die das Christusereignis in den historischen und theologi-
schen Gesamtrahmen der israelitischen Erwartungen hineinstellen und da-
durch gewihrleisten wollten, dafl es mit diesen im Einklang sei. Die chri-
stentumsinternen Vermittler und Deuter des Christusgeschehens sind be-
kannt: verschiedene Auferstehungszeugen, die Evangelisten und andere.
Brisanter ist die Frage nach den christentumsexternen Vermittlern und
Konsolidierern des neuen christlichen Glaubens. In Frage kommen jiidi-
sche Zeitgenossen Jesu sowie der Ur- und Frithkirche, die als damals mo-
derne Denker und Interpreten ihre eigenen jiidischen Glaubenstraditionen
priiften und so den christlichen Glaubensgemeinschaften indirekt einen
theologischen Halt gegeben haben. Es geht um angesehene jiidische Er-
forscher der biblischen Offenbarung, bei denen die christlichen Verkiin-
der iiber Bibliotheken oder verbreitete Schriften auch ohne Wissen der
Autoren theologischen und heilsgeschichtlichen Rat holen konnten, um
den jungen christlichen Gemeinschaften zu einem sicheren Glaubens- und
Lebensverstindnis verhelfen zu kénnen. Die Frage nach solchen Inspira-
toren stellt sich nicht nur vom beginnenden Christentum, sondern auch
von dem nach der Tempelzerstorung des Jahres 70 n.Chr. sich allmihlich
formierenden rabbinischen Judentum her. Auch die Rabbinen konnten ih-
re Botschaft nicht ohne starken Anschluff an geistig-religiose Denk- und
Ausdrucksweisen der Zeit vor der Tempelzerstorung des Jahres 70 n.Chr.
formulieren und ihren Gemeinden einprigsam vorstellen.

In dieser Untersuchung geht es vor allem um Philo von Alexandrien, ei-
nen externen jiidischen Paten des werdenden Christentums, der indirekt -
obgleich bei weitem nicht so stark — auch auf das rabbinische Judentum
und andere spitere Formen des Judentums eingewirkt hat. Zwar gibt ihn
kein neutestamentlicher und auch kein rabbinischer Autor als theologi-
schen Wegbereiter an. Verschiedene neutestamentliche und rabbinische
Sitze und Abschnitte sind aber ohne die geistige Vorarbeit Philos kaum
denkbar. Anhand einiger Beispiele will ich nun zeigen, wie der Geist Phi-
los besonders ins Neue Testament eingegangen sein konnte. Zunichst
wird versucht, einen kurzen Einblick in Leben und Denkweise Philos zu
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geben. Dann geht es darum, Parallelen zwischen Philo und dem Neuen Te-
stament aufzuzeigen. In einem dritten Abschnitt werden das Logos-Den-
ken Philos und seine neutestamentlichen und rabbinischen Umdeutungen
untersucht. Einige Schluflerwigungen sollen das Ganze abrunden.

1. Philo: Leben und Personlichkeit

Philo(n) von Alexandrien, auch Philo Judaeus genannt, lebte von ca. 25 v.
bis ca. 50 n.Chr. Etwa gleichzeitig mit ihm lebten Gamliel der Altere (Apg
5,34-39), Johannes der Taufer, Jesus von Nazareth, Paulus von Tarsus, die
Evangelisten Markus, Matthaus, Lukas und Johannes, die juddischen Ko-
nige Herodes I. und Herodes Agrippa, der romische Prafekt Pontius Pila-
tus, die Kaiser Tiberius und Gaius Caligula sowie viele andere, die damals
Geschichte gemacht haben. Philo lebte in Alexandrien, der politisch und
geistig-initiativen Ost-Metropole der damaligen Welt, im Kreise von
groflen judischen Gemeinschaften und Gemeinden, die von einer altein-
gesessenen griechisch-hellenistischen Mehrheit umgeben waren. Er ist als
judischer Theologe zu charakterisieren, der die jiidische Religion so dar-
zustellen versuchte, wie es dem hohen Niveau der jidischen Bildungseli-
ten und der vorherrschenden hellenistischen Philosophie und Kultur ent-
sprach. Im Jahre 38 n.Chr. brach in Alexandrien ein wilder Haf§ auf die Ju-
den aus.! Ein Jahr darauf, im Winter 39/40, war Philo als dlterer Mann Mit-
glied einer nach Rom zu Kaiser Gaius Caligula entsandten Abordnung.
Ziel dieser »Legatio ad Gaum« war es, die staatsrechtliche Stellung der Ju-
den in Alexandrien als »katoikoi« (etwa: Ansissige) zu festigen, damit Ju-
denhafl und Judenmord kiinftig nicht mehr vorkamen.

Philo entstammte einer sehr vermoégenden Familie. Sein Bruder Alex-
ander gehorte der hohen Magistratsbehorde von Alexandrien als Alabarch
an und war u.a. Vermogensberater des Herodes Agrippa und der Kaiserin-
Mutter des Claudius. Aufler durch seinen religiés-politischen Kampf ge-
gen die machtigen Judenfeinde machte sich Philo durch zahlreiche Schrif-
ten als geistig-religioser Fiihrer der alexandrinischen Juden einen Namen.
Die meisten seiner Schriften (mehr als 33 Werke) hat er zunachst wohl in
der groflen alexandrinischen Synagoge vorgetragen. Auf religios-theologi-
scher Ebene ging es ihm hauptsichlich um die Verteidigung des Judentums
und im Zusammenhang mit hellenistischen Philosophien um die Interpre-
tation der griechischen Bibel. Er wollte ein geistiger Koordinator zwi-
schen den damals modernen Denkern und der biblischen Offenbarung so-
wie zwischen Judentum und Hellenismus sein. Philo ist dem mittleren
Platonismus zuzuordnen, einer Konsensphilosophie, die aus einer Verbin-
dung von platonischen, aristotelischen und stoischen Lehrelementen her-
vorgegangen war (und sich besonders gegen die Epikuraer richtete).? Sei-

! Vgl. Alexandrien, TRE 2 (1978) 248-264; Werner Bergmann / Christhard Hoffmann,
Kalkil oder Massenwahn, eine soziolog. Interpretation der antijiid. Unruhen in Alex-
andria 38 n.Chr,, in: FS fiir Herbert Strauss, hg. v. R. Erb / M. Schmidt, Berlin 1987,
15-46.

? Philo Judaeus, in 10 Volumes (and 2 Supplementary Volumes), With an English Trans-
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ne Hauptideen schopfte Philo aus Platons »Timaios« und der griechischen
Bibel.?

Klearchos, ein Schiiler des Aristoteles, hat sich einmal folgendermafien
tiber einen hellenisierten Juden geduflert: »Er sprach nicht nur griechisch,
sondern war auch in seiner Seele griechisch« (Josephus, Ap I 180). Damit
ist auch die geistesgeschichtliche Problematik angesprochen, die von Phi-
lo ausgeht und ihn umgibt: Erschliefft sich die Gedankenwelt seiner
Schriften hauptsichlich vom griechischen Geist her, oder ist Philo in er-
ster Linie ein jiidischer Apologet, der die griechischen Philosophien nur
deshalb studiert und abhandelt, um den Antijudaismus der Heiden einzu-
dimmen und um feindliche Tendenzen im jiidischen Bereich, die sich ge-
gen Griechen und Rémer richten, vor der heidnischen Offentlichkeit zu
verstecken ?*

Philo stand nicht mit dem einen Bein im Griechentum und mit dem an-
dern im Judentum; er war kein geistig-religioser Zwitter. Er war ein hoch-
intelligenter und jiidisch-engagierter Mensch, der sich den philosophisch-
theologischen Zeitfragen stellte. Man kann ihn als einen »inveterate ram-
bler«, einen »hartnickigen Wanderer« und Sucher zwischen Texten und
Textinterpretationen der biblischen und der griechisch-philosophischen
Tradition bezeichnen.® Er wollte verschiedene Bildungs- und Kulturmin-
gel des zeitgendssischen Judentums beheben. Nur eine zeitnahe Interpre-
tation der Septuaginta, dieser auch fiir die Nichtjuden verstindlichen mo-
dernen Bibel, konnte seiner Meinung nach die Miffverstindnisse zwischen
Juden und Nichtjuden abbauen und das Verstindnis fiireinander férdern.
Mit Recht schreibt Peder Borgen: »Philo used the Jewish People, its his-
tory, institutions, its religious convictions and values and its relationship
to the pagan surroundings as a hermeneutical key, not only to the literal
wording but also to the spiritual principles found in Scriptures«.®

Bereits hier ist die religions- und theologiegeschichtliche Frage nach der
Ausstrahlung des philonischen Geistesgutes zu stellen. Hat Philo den
Apostel Paulus und die Evangelisten zu ihren Christustheologien inspi-
riert? Wie hoch ist sein Einfluff auf das Judentum im Anschluf an die Tem-
pelzerstorung (70 n.Chr.) zu veranschlagen? Auf diese Fragen kann man

lation, ed. F.H. Colson / G.H. Wittacker / Ralph Marcus, The Loeb Classical Library.
Cambridge / London 19291953, 2. Aufl. 1954; Philonis Alexandrini Opera quae super-
sunt, hg. v. L. Cohn / P. Wendland, 7 Bde., Berlin 1896-1926, Nachdr. 1962/63; dazu
7 Bde. in deutscher Ubers., Berlin 1962-64. Wissenschaftl. Arbeiten iiber Leben und
Werk Philos, bes. in ANRW 11/21/1. Zur weiteren Nachwirkung Philos im Mittelalter
vgl. Andréé de Muralt, Néoplatonisme et Aristotélisme dans la Métaphysique Médiéva-
le. Paris 1995. Die Abkiirzungen der Werke Philos richten sich nach dem Abkiirzungs-
verzeichnis der TRE (S. Schwertner) Berlin 1994.

* Dazu bes. David Runia, Philo of Alexandria and the Timaios of Plato. Leiden 1986.

* Julius Guttmann, Die Philosophie des Judentums, Bd. 3, Miinchen 1933, z.B. S. 33 ver-

steht Philo im wesentlichen als geistigen Vertreter des Griechentums. Zu weiteren Deu-

tungstendenzen vgl. bes. Peder Borgen, Philo of Alexandria, A Critical and Synthetical

Survey of Research since World War 11: ANRW 11/21/1, 98-154.

So nach Formulierungen der »Introduction« zum 1. Bd. der Philo Edition der Loeb Clas-

sical Library (Anm. 2).

¢ ANRW I1/21/1, 131 (vgl. Anm. 4).
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nur annihernd eine Antwort finden, weil Philo weder im Neuen Testa-
ment noch im Talmudischen Schrifttum namentlich zitiert wird. Im Falle
des Neuen Testaments kommt noch ein ideologischer Umstand erschwe-
rend hinzu. Wie schon Adolf von Harnack festgestellt hat, wurden »die
Entschrinkung der jiidischen Religion und ihre Transformation zur Welt-
religion schliefflich vom jungen Christentum bewirkt, das sich als wahres
Israel verstand und die universalistischen Gedanken des Alten Testaments
neu formulierte und auf seine Weise realisierte«.’

Ein universalistisches Judentum wire sicher nicht im Sinne Philos ge-
wesen. Wie stark auch immer sein Einfluf auf das Neue Testament war —
es bleibt ein Graben zwischen Philos Auffassung vom Judentum und je-
ner der neutestamentlichen Autoren. Man kann aber doch schon einiges
von dem erahnen, was Philo vom Neuen Testament trennt und mit ithm
verbindet, und dadurch auch beurteilen, wie sich das Christentum aus sei-
nen allerersten Anfiangen heraus entwickelte.

2. Eine theologische Spur Philos im Lukasevangelinm

In De Abrahamo 17-19 kommt Philo auf den vorsintflutlichen Helden
Henoch zu sprechen. Von ihm heifit es in Gen 5,24 (Septuaginta-Fassung):
»Henoch war Gott wohlgefillig und wurde nicht gefunden, denn Gott
hatte ihn (an einen andern Ort) versetzt«. Schon vor der Zeit Philos hatte
der Urheld Henoch bei verschiedenen jiidischen Gruppen in héchstem
Ansehen gestanden, und es hatten sich urzeitliche und eschatologische
Vorstellungen um ihn gerankt: Er sei in die hochsten Himmel entriickt
worden und habe von dort die entscheidenden endzeitlichen Botschaften
fiir die erwahlten Gemeinden heruntergebracht.® Philo kommentiert Gen
5,24 so: »Die Schrift schildert jenen Mann, der aus einem geringen Leben
in ein besseres Leben versetzt worden ist. Bei den Hebriern heifit er He-
noch. Die Griechen sagen: ein Begnadeter (kecharismenos) ... Die Verset-
zung an einen andern Ort (metathesis) ist eine Wende und ein Um-
schwung. Der Umschwung geschieht zum Besseren, weil er durch die
Vorsorge Gottes geschieht. Alles nimlich was zusammen mit Gott (syn
theo) geschieht, ist durch und durch gut und nutzbringend. Was aber ohne
Ratschlufl Gottes geschieht, ist unniitz. Gut ist, wird aber iiber den >Ver-
setzten< gesagt, dafl er nicht gefunden worden ist. Entweder wird damit
ausgedriickt, dafl das alte und siindhafte Leben ausgeléscht, verschwun-
den und nicht mehr gefunden worden ist, wie wenn es seit Urzeiten nie
gewesen wire. Oder es wird ausgedriickt, daf} der an einen andern Ort und
in eine bessere Stellung Versetzte kaum aufzufinden gewesen ist. Die
Schlechtigkeit ist namlich weit verbreitet. Die Tugend dagegen ist so sel-
ten, dafl sic nicht einmal von Wenigen erfaflt wird.« :

Ein dhnlicher Gedankengang findet sich bei Philos Deutung von 1 Sam
127f, wonach Anna ihren Sohn, den Propheten Samuel, dem Ewigen ge-

7 A.von Harnack, Die Mission und Ausbreitung des Christentums in den ersten drei Jahr-
hunderten. 4. Aufl. 1924, 77.
¥ Vgl. Paolo Sacchi, Henochgestalt / Henochliteratur, TRE 15 (1986) 42-54.
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weiht hat. Philo sagt dazu in seinem Traktat tiber die Trunkenheit (Ebr
144-146):

»Samuel war nur ein Mensch. Er wird hier aber nicht als zusammenge-
setztes Wesen aufgefafit, sondern als Geist (niis), der sich allein tiber Got-
tesverehrung und Gottesdienst freut. Samuel bedeutet nimlich >Gott Zu-
geordneter< (oder >Gott Ubereigneter«: tetagmenos thed) ... Er wird als
Sohn der Anna geboren, deren Name »Gnade« bedeutet. Ohne géttliche
Gnade ist es nimlich unméglich, die Reihen der Sterblichen zu verlassen
oder fiir immer im Reiche des Unverginglichen zu verharren. Wenn eine
Seele voller Gnade ist (charitos plérothé psyché), wird sie sogleich froh-
gemut und lacht und hiipft vor Freude auf.«

Samuel und seine Mutter haben hier den héchsten Punkt menschen-
moglicher Gottverbundenheit erreicht. Sie leben weder nach kérperli-
chen noch nach seelischen Bediirfnissen, sondern sind in ithrem Innern
dem niis, dem gottlichen Geistprinzip, zugeordnet. Sie haben die dunklen
Seiten ihrer Existenz abgestoffen und sind von der reinen Freude erfiillt,
begnadet zu sein.

Werden die beiden Philotexte — Ebr 144146 und Abr 17-19 — zusam-
men interpretiert, dann stofft man bald auf einen neutestamentlichen Text
mit ihnlichem Gedankengang. Die Schilderung des Evangelisten Lukas
iiber die Ankiindigung der Geburt Jesu und den Besuch der mit Jesus
schwangeren Maria bei ihrer mit Johannes schwangeren Cousine Elisabeth
zusammen mit dem sich anschlieflenden Magnificat (Lk 1,26-56) geht
sinngemif in eine ganz dhnliche Richtung wie die beiden zitierten (und
andere) Texte von Philo; die Ahnlichkeiten reichen bis in gleiche Wort-
wahl hinein. Bei Philo wird Henoch, der an einen besseren Ort »Versetz-
te«, als Begnadeter (kecharismenos) bezeichnet. Bei Philos Interpretation
des Dankliedes der Mutter Anna fiir ihren empfangenen Sohn Samuel
steht die Gnade Gottes ebenfalls im Mittelpunkt. Es fillt u.a. der Aus-
druck »eine Seele voller Gnade«. Eine solche Seele wird nach Philo »so-
gleich frohgemut und lacht und hiipft vor Freude auf« — gerade so wie Jo-
hannes im Schofle der Elisabeth aufhiipfte, als seine Mutter den Gruf der
Maria hérte (Lk 1,40—-44). Beim philonischen Henoch kommt es zu einem
Umschwung, der ihn aus dem elenden Leben herausfiihrt und als Auser-
wihlten an einem besseren Ort verbirgt. Henochs Entriickung ist ein Er-
eignis »syn thed«, d.h. mit Gott. Nur was mit Gott geschieht, bringt Nut-
zen. In Ebr 144-146 ist von der innigen Zuordnung Annas und Samuels
zu Gott die Rede. Der Umschwung aus der Unordnung zur gottgewoll-
ten Ordnung wird nach platonisch-philonischer Denkweise menschli-
cherseits durch die Hinwendung zum gottlichen Element im Menschen,
dem niis, dem pneuma, dem Geist, erreicht. Samuel ist der Gott Zugeord-
nete. Dieser Gedankenhintergrund ist auch in Lk 1,26-56 enthalten. »Der
Ewige ist mit dir« heifit es in Lk 1,28. Maria ist die Begnadete, Gott Zu-
geordnete. Durch sie und in ihr geschieht daher der Umschwung ins Bes-
sere, ins Gliicklichere, ins Frohe.

Die Analogie zwischen Philo und Lukas trifft allerdings nicht ganz zu.
Nach Abr 24 gelangt der »versetzte« Henoch »aus der Unwissenheit in die
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Wohlerzogenheit, aus der Unvernunft in die Einsicht, aus der Feigheit in
die Mannhaftigkeit, aus der Gottlosigkeit in die Frommigkeit, aus der Ge-
nufsucht in die Enthaltsamkeit, aus Ruhmliebe in die Bescheidenheit«.
Das ist nicht mehr lukanisch. Bei Philo geht es um die Spiritualisierung des
einzelnen weisen Menschen, bei Lukas hingegen darum, daff das messia-
nische Heil in die Gegenwart einbricht.

Die erkannten Parallelen zwischen zwei Texten Philos und der von Lu-
kas gegebenen Deutung fiir die Geburt Jesu sind erst ein Staubkdrnlein in-
nerhalb des endlosen und mit vielen Problemen befrachteten Themas
»Hellenismus und Neues Testament«.” Aber schon hier dringen sich Fra-
gen auf: Hat Lukas, der Verfasser des dritten Evangeliums und der Apo-
stelgeschichte, die Schriften Philos gekannt? Hat er sich bei seiner Inter-
pretation der »vita Christi« und der jungen Kirche Rat beim Bibelinter-
preten Philo geholt? Beide Fragen sind weitgehend zu bejahen, wenn auch
einige »missing links« bis heute nicht gefunden worden sind. Es muf§ im
1. und 2. Jh. vor und nach unserer Zeitrechnung im 6stlichen Mittelmeer-
raum viele Méglichkeiten zu fachlichem Informationsaustausch gegeben
haben. In Alexandrien, im Jerusalemer Tempelbezirk, in Qumran und
wohl an allen grofleren Orten der éstlichen Welt gab es Bibliotheken und
Auskunftspersonen, wo sich Interessierte tiber Philosophien, Bibelausle-
gungen und teilweise auch iiber wirtschaftliche und besitzrechtliche Fra-
gen erkundigen konnten. Eine frithe Nachricht aus der Mischna kann die
damalige Informationspraxis veranschaulichen: Nach mPea 2,6 lag Rab-
ban Gamliel der Altere (um 50 n.Chr.) im Streit mit seinem bauerlichen
Nachbarn Rabbi Schimon aus Mizpa tiber die Art, wie ein Feld nach den
Gesetzen der Halacha korrekt zu bepflanzen sei. Um Klarheit zu bekom-
men, stiegen beide zur Quaderhalle des Jerusalemer Tempels hinauf, wo
eine halachische Auskunftsstelle war. Der dort angestellte »Buchkundige«
(livlar, lat. libellarius) erteilte den beiden Fragestellern eine offizielle Aus-
kunft mit Begriindung aus der »Halacha des Mose vom Sinai« — auch
fiihrende Gesetzeslehrer gingen also zu Informationsstellen! Weise Men-
schen wissen aus Erfahrung, daf bloff auswendig gelerntes Wissen fiir
sachgerechte Interpretation und Urteilsbildung nicht geniigt. Auch die
neutestamentlichen Bibelverfasser werden sich bisweilen an geeigneten In-
formationsstellen zu Fragen der Theologie und Interpretation Rat geholt
haben. Mit gutem Grund kann z.B. angenommen werden, dafl Paulus ge-
legentlich in der Bibliothek der Qumraner am Nordwestende des Toten
Meeres »geschmékert« hat. So ist etwa der eingeschobene, stark an Qum-
ran erinnernde Abschnitt 2 Kor 6,14-7,1 am besten zu erkliren.!® Ahnli-
ches ist vom Evangelisten Lukas anzunehmen. In irgendeiner grofien, hel-
lenistisch geprigten Stadt wird er sich umgesehen haben, um an moderne
Bibelinterpretation, Philosophie und Theologie heranzukommen. Es 1st
gut moglich, daf} er dabei auch auf Philo gestoflen ist. Philo hat ihn zu sei-

® Vgl. Hans D. Betz, Hellenismus, TRE 15 (1986) 19-35.
1 Vgl. Joseph A. Fitzmyer, Responses to 101 Questions on the Dead Sea Scrolls. New York
1992, bes. 128-130.
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ner Auffassung von der Mutter des Vorldufers Johannes und der des Mes-
sias Jesus inspiriert.

3. Logosdenken und Christusdenken

3.1 Philos Deuntungen

Vor der Erschaffung der materiellen Welt hat Gott die gedankliche, geisti-
ge, strukturell zusammengefafite Welt, den kosmos noétos, geschaffen.
Diese als geistig musterhaftes Vorbild zuerst geschaffene Welt ist die Vor-
aussetzung fiir die materielle Welt, weil sonst Gott fir jeden denkenden
Menschen absolut unerkennbar und unzuginglich bliebe. Gott, der (oder
das) Seiende, der Urgrund von allem, ist seinem Wesen nach auch der Un-
auffindbare (vgl. Post 12-21; All 3,206). Der kosmos noétos vermittelt
zwischen dem unerreichbaren Gott und der sichtbaren Welt, damit sich
diese zu ihm hinwenden kann, obwohl er véllig unerkennbar ist. Alles,
was von Wert ist, geht {iber den Logos auf den absoluten Gott zu. Der
Mensch muf sich dem Logos zuwenden, sonst ist er verloren. Philo nennt
diese geistige Sichtbarmachung und Zusammenfassung von Gottes Sein
und Wirken »Logos, Erstgeborener (protogonos), Altester der Engel. Er
kann auch vielnamiger Erzengel genannt werden. Er heifit auch Anfang
(arché), Name und Wort Gottes, Mensch nach dem Ebenbild Gottes'' und
der Schauende: Israel'2, Das hat mich kurz zuvor bewogen, die Tugenden
derer zu rithmen, die sagen: »Wir sind alle Séhne eines Mannes< (Gen
42,11). Denn wenn wir auch noch nicht genug sind, als Kinder Gottes er-
achtet zu werden, so doch seines unsichtbaren Abbildes, seines hochheili-
gen Logos. Der ehrwiirdigste und ilteste Logos ist nimlich Gottes Ab-
bild« (Conf 146-147).7

In seinem bedeutendsten Traktat iiber die Erschaffung der Welt inter-
pretiert Philo u.a. Gen 2,4f in der Septuagintaversion. Dort heifit es: »An
diesem Tag machte Gott den Himmel und die Erde und alles Gras, bevor
(pro) es auf der Erde entstand, und auch alles Kraut, bevor es aufsprofite.«
In Op 129 nennt Philo diese Stelle einen »evidenten Beweis« dafiir, dafl
Gott »die unkorperlichen und geistigen Ideen aufstellte, damit sie die voll-
kommenen Siegel (sphragis) fiir die sinnlich wahrnehmbaren Wirklichkei-
ten wurden«. So deutet er die Gottgleichheit des Logos. Der Logos, diese
erste Wirklichkeit, auf die hin dann spiter die gesamte korperlich-seelisch-
geistige Welt geordnet ist, wird bei Philo mehrfach als das Siegel der wahr-
nehmbaren Welt bezeichnet (z.B. in Op 134; 172).

I Andernorts z.B. All 1,31-32 wird der Logos als himmlischer Mensch bezeichnet, weil er
ganz Gott gemif ist.

2 Das Gottesvolk Israel ist die exemplarische Gemeinschaft im Kosmos und ist greifbar ge-
machter Logos.

13 Vgl. Jarl E. Fossum, The Image of the Invisible God, Essays on the Influence of Jewish
Mysticism on Early Christology, NTOA 30. Freiburg 1995, 25. Dieses Werk ist zur Er-
forschung der geistig-religiésen Beziechungen zwischen Hellenismus, NT und Rabbin.
Tradition besonders gut geeignet.
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Der Logosbegriff steht nicht nur bei Philo im Mittelpunke; er ist iiber-
haupt ein Schliisselbegriff der griechischen Philosophie, besonders der
Stoa und des mittleren Platonismus, dem Philo zuzuordnen ist. Nach G.
Christopher Stead verwendet Philo die Ausdriicke Sophia (Weisheit) und
Logos im Blick auf die atl. Weisheitsliteratur (bes. Prov 8,22-36) »sehr
freiziigig, sowohl im Sinne des alltiglichen als auch in dem des theologi-
schen Sprachgebrauchs. ... So erscheint die Sophia als Gottes Gefihrtin
(Fug 109; All 2,49; Ebr 30) und als sein erstgeborener Sohn (Agr 51; Conf
63; 146) oder als beider Sohn, aber er wird auch als unmittelbar aus Gott
hervorgehend, als Wort aus seinem Geist beschrieben«."

Die vielfiltigen Logos-Uberlegungen Philos bleiben nicht beim »Erst-
geborenen Gottes« stehen, sondern betreffen auch unzihlig viele Nach-
bildungen, Ausgestaltungen und Abdriicke des paradigmatischen Logos in
den Menschen und iiberhaupt im vorfindlichen Kosmos. Der Mensch be-
steht aus Korper (sdma), Geist und Seele (niis, pneuma).”® In der Seele ruht
gottlicher Hauch, eine Ausgestaltung des Logos. Im Traktat iiber Abra-
hams Wanderung heifit es iiber den die Menschen zuinnerst prigenden
niis: »Die gottliche Stimme, die das Organ des reinen und unvermischten
Logos ist, geht wegen ihrer Feinheit dem Gehér verloren, wird aber von
der Seele wegen der ihr eigenen Sehschirfe erblickt« (Mig 52). Der
menschliche nts ist eine Nachbildung und Nachahmung des Logos (Op
16). Wichtiger als die (oft nicht konsequent zu Ende gedachte) Vorstellung
vom Menschen als einer Synthese aus Korper, Geist und Seele ist fiir Phi-
lo die in ihn hineingelegte Zielvorgabe. Er soll immer mehr niis-Mensch
werden, d.h. er soll Stérendes, von Gott Abbringendes, Korperliches aus
sich entfernen und alles férdern, was auf Gott hinweist. In Op 135 heifit
es: »Der menschliche Kérper ist dadurch entstanden, dafl der Meister-
kiinstler Erdenstaub nahm und daraus eine menschliche Gestalt bildete.
Die Seele aber stammt von niemandem Geschaffenen, sondern kommt aus
dem Vater und Lenker des Alls. Denn was er einhauchte, war nichts an-
deres als gottlicher Hauch (pneuma theion), der von jener glickseligen
Natur herauskam und zum Nutzen unseres Geschlechtes bei uns Woh-
nung nahm, damit dieses, wenn es auch hinsichtlich seines sichtbaren Tei-
les sterblich ist, doch wenigstens in seinem unsichtbaren Teil die Unsterb-
lichkeit besitze.«

Der niis, der Hauch Gottes in der Seele, das dem Menschen von innen
her leuchtende, gottliche Licht, wird ihm nicht nur am Anfang seines Le-
bens eingesenkt, sondern ist das das ganze menschliche Leben durchwal-
tende Himmelsbrot. In All 2,85-86 schreibt Philo im Zusammenhang mit
Dtn 8,14-16: »Oft bin ich auch in 1000képfiger Menge allein mit meinen
Gedanken, weil Gott die verschiedenen Schichten meiner Psyche ausein-
andertreibt und mich belehrt, daff nicht die unterschiedlichen Orte Besse-
rung oder Verschlechterung bewirken, sondern Gott, der das Fahrzeug
der Seele bewegt und lenkt, wohin Er will. Geschihe dies nicht, verfiele

14 Art. Logos, TRE 21 (1991) 432—444, zit. 437.
15 Oft wird bei Philo auch psychg als identisch mit niis und pneuma aufgefafic.
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der Mensch (besonders seine Seele) dem >Skorpions, das heiflt der Zer-
streuung in der Wiiste. Der Durst der Leidenschaft erfafit dann den Men-
schen — bis Gott vom hochsten Punkt seiner Weisheit den labenden Trank
sendet und die umgewandelte Seele mit unwandelbarer Gesundheit trankt.
Mit der shéchsten Felsspitze« ist die Weisheit Gottes gemeint, die er als
hochste und erste aus seinen Kriften herausgehoben hat, und mit der er
die von Liebe zu Gott erfiillten Seelen trinkt. Wenn dann die Seele ge-
trankt ist, dann wird sie voll von >Mannac« sein. >Manna< bedeutet >das Et-
was. Dies ist die urspriinglichste Substanz und die Urkraft von allem Ge-
wordenen. Das Urspriinglichste ist nun aber Gott, und sein erster Aus-
druck ist das Wort (der Logos) Gottes. Allen Dingen kommt das Wort
Gottes zu; aus sich heraus sind sie ohne Bedeutung und Wert« (sinndhn-
lich: All 3,169.175-176; Her 191).

Der Mensch ist also Mensch, insofern er den Geist Gottes, den Hauch
Gottes, das Siegel Gottes in sich trigt. Das eigentliche Feld, wo der
Mensch zu kimpfen und sich zu bewihren hat, ist die Psyche. Bei der
zwischen Materie und Geist liegenden Psyche beginnt Philons seelsor-
gerliche Botschaft fiir sich und andere: Das Hinaufstreben zum Geist
Gottes obliegt nur teilweise menschlichem Bemiihen. Der lenkende und
priifende Gott sorgt selbst dafiir, dafl sich immer wieder »Zerstreuung in
der Wiiste« ereignet. Wenn aber der Mensch zu sich findet, mit sich selbst
in die Einsamkeit geht und dort seine psychischen Krifte auf den Geist
hin zu sammeln versucht, dann kommt Gott mit seiner Gnade zu Hilfe.
Gnade ist aber nicht nur Gabe, sondern Ernihrung und Labsal aus der
gottlichen Substanz. Durch sein Wort, das mit Ihm identisch ist, und das
als Manna zur Speisung der Israeliten vom Himmel herunterfiel und als
Wasser aus Gott selbst herausstromte, gibt Gott dem Menschen das Zei-
chen, sich zu seiner eigenen Seele zu erheben und damit an Gott selbst
teilzuhaben. Wer dies demiitig erkennt — nur der ist wahrhaft gliickselig,
befreit und Gott nahe.

3.2 Cbristologische Variationen

Die bis jetzt in diesem Abschnitt angefiithrten Philo-Zitate wecken Asso-
ziationen mit mehreren ntl. Passagen, besonders solchen in Paulusbriefen
und im Johannesevangelium. Im Zusammenhang mit den hier noch nicht
zitierten Philostellen Som 2,189; VitMos 2,288; Omn. Prob 43 bemerkt H.
Chadwick, Philos Sprache nehme »in verbliiffender Weise die Christolo-
gie vorweg«.'®

Im paulinischen Christushymnus in Kol 1,15f wird Christus als »Eben-
bild des unsichtbaren Gottes« und als »Erstgeborener (prototokos) vor al-
ler Schopfung« bezeichnet, »in dem alles geschaffen ist, was im Himmel
und auf Erden ist, das Sichtbare und das Unsichtbare: Alles ist durch ihn

16 H. Chadwick, Philo and the Beginnings of Christian Thought, in: A.H. Armstrong (Hg.),
The Cambridge History of Later Greek and Early Medieval Philosophy. Cambridge
1967, 135-157.
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und zu ihm hin geschaffen«. Hier iibernimmt Christus untibersehbar die
Rolle des philonischen Logos, wie sie in Conf 146-147; Op 134.172 und
anderswo beschrieben ist. Als himmlisches Ebenbild des unsichtbaren
Gottes ist er zugleich das Urbild des Menschen, der Ur-Adam. Philo und
andere hellenistische Autoren bezeichnen den ersten Menschen im ersten
Zustand der Licht- und Gnadenhaftigkeit als Logos.!”

Frappierend sind auch die vielen philonischen Einspielungen im Johan-
nesevangelium. Wenn der johanneische Christus sich z.B. in Joh 6,22-35
als das von Gott bzw. vom Himmel herabgekommene Manna bzw. Brot
fiir das Leben der Welt bezeichnet, das der Vater mit seinem Siegel be-
glaubigt — wem kiamen dann die parallelen Aussagen Philos in All 2,85-86;
3,175-176 nicht unwillkiirlich in den Sinn? Zu beachten sind auch die vie-
len Aussagen Philos, welche zur Erklirung des Johannesprologs beigezo-
gen werden. In Conf 63 bezeichnet er den Logos als »iltesten Sohn, den
der Vater des Alls aufgehen lief}. Er hat ihn anderswo den Erstgeborenen
(prototokos) genannt. Und sobald er geboren war, glich er sich den We-
gen seines Vaters an, indem er auf die Archetypen der Paradigmen jenes
schaute und die Arten formte«.

Hier wird die Ubereinstimmung und Gleichheit des Logos mit Gott ge-
deutet. Deutlicher weisen All 2,85-86; 3,169.175-176 auf die spannungs-
volle Gleichheit von Gott und seinem Wort (Logos) hin. Das Himmels-
brot der Israeliten in der Wiiste, das Manna, bedeutet nach Philo, wie
schon erwahnt, »das Etwas«. Somit ist das Manna der transzendente Gott,
eben »das Etwas« selbst, und sein speisendes Wort bzw. sein Logos ist die
Lebensnahrung. Es ist unkorrekt, wenn gesagt wird, Philo verstehe an die-
sen Stellen den Logos als »zweiten Gott«.’® Den spannungsvollen Wech-
sel zwischen Identitit und Differenz von Gott und Logos in Philos Deu-
tungen hat wohl niemand so prignant wiedergegeben und auf Christus
umgesetzt, wie der Verfasser des Johannesprologs: »Im Anfang war der
Logos und der Logos war bei Gott und Gott war der Logos...« (Joh 1,1).
Der direkte oder indirekte, der exklusive oder inklusive Inspirator Philo
bringt in Joh 1 eine neue, auf die Christusfigur zugespitzte Konfessions-
theologie zum Tragen.

Auch im groflen Abschiedsgebet des johanneischen Christus (Joh 17)
konnen zahlreiche Parallelen zu Philo aufgezeigt werden. Zu erwihnen ist
u.a. die mehrfach bezeugte Einheit von » Vater« und »Sohn« sowie die Bit-
te, dafl die Jesusjinger »eins seien wie wir« (V 11). Gott ist bei Philo oft
das Band der Einheit: »Gott ist das Band von allem (desmos t6n holén),
das sie — nimlich die an sich Unzusammenhingenden — zusammenhilt«
(Her 23). Im selben Traktat, etwas weiter unten, ibernimmt der philoni-
sche Logos die Gott vorbehaltene einheitsstiftende Rolle: »... Die andern
Dinge haben aus sich heraus keinen Zusammenhalt. Wenn sie aber einen
Zusammenhalt bekommen, dann geschieht dies durch den gottlichen Lo-

7 Dazu J.E. Fossum, The Image (Anm. 13), 15-24.
'® So n.a. G.C. Stead in seinem TRE-Artikel tiber den Logos (Anm. 14), 437.
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gos. Er bringt sie zusammen; er ist Kitt und Band und erfiille alles Exi-
stierende. Er, der selbst alles zusammengefiigt und zusammengewebt hat,
ist ganz voll von sich selbst und ist Herr tiber sich selbst« (Her 188).

In gedanklicher Anlehnung an den philonischen Logos teilt bei Johan-
nes der mit dem Vater identische Christus den Menschen die gottliche
Einheit in dem Mafle zu, wie sie diese empfangen konnen. Daf8 hier Mog-
lichkeiten einer christlichen Einheitsspiritualitit liegen, ist wohl augen-
scheinlich. Aber auch von der christlich-trinitarischen und -inkarnatori-
schen Gottesvorstellung fithren Spuren zu Denk- und Argumentationsfi-
guren Philos von Alexandrien und anderer hellenistisch-dialogisch einge-
stellter Juden zurtick.

3.3 Spuren im rabbinischen Judentum

Das rabbinische Judentum konstituierte sich nach der Tempelzerstorung
von 70 n.Chr. als eine Reformbewegung gegeniiber dem zuvor priester-
lich-hierarchisch, hellenistisch und mystisch-ekstatisch geprigten Juden-
tum. Das Gedankengut Philos pafite da kaum hinein. Was an philonischer
und allgemein jiidisch-hellenistischer Geistigkeit trotzdem ins rabbinische
Schrifttum Eingang fand, hat u.a. Saul Lieberman beschrieben."” Hier muf}
ein Hinweis auf zwei rabbinische Stellen gentigen.

In der Mischna ist im Zusammenhang mit Gesetzen iiber Kapitalver-
brechen vom Wert des menschlichen Lebens die Rede. Nach einem Hin-
weis auf Gen 4,10 (Kains Brudermord) heifit es in mSan 4,5 dann weiter:
»Deshalb ist der Mensch als einzigartiger in der Welt erschaffen worden,
um dich zu lehren, daf es jedem, der (auch nur) einen einzigen Menschen
zugrunde richtet, angerechnet wird, als hatte er eine ganze Welt zugrunde
gerichtet. Und jedem, der auch nur einen einzigen Menschen am Leben er-
hilt, dem wird es angerechnet, als hitte er eine ganze Welt am Leben er-
halten. Es ist auch wegen des Friedens unter den Geschopfen, daf} nicht
ein Mensch zu seinem Nichsten sage: Mein Vater ist grofler als dein Vater,
und daf nicht die Ketzer sagen: Es gibt mehrere Machte im Himmel. Und
um auszudriicken den Ruhm des Kénigs ..., des Heiligen, gelobt sei er.
Der Mensch nimlich prigt 100 Miinzen mit einem Prigestock und alle
gleichen einander. Der Konig der Groflkénige und Kénige aber prigt je-
den Menschen mit dem Prigestock, mit dem er den ersten Menschen prig-
te —und doch gleicht keiner dem andern. Daher ist jeder einzelne Mensch
verpflichtet zu sagen: Um meinetwillen wurde die Welt erschaffen.«

Der Prigestock (chotem) erinnert an das Siegel aller Wirklichkeit, als
das der Logos bei Philo und anderen jiidischen Hellenisten aufgefafit
worden ist. Jeder einzelne Mensch ist eine besondere Prigung Gottes.
Hier diirfte eine punktuelle Beeinflussung der rabbinischen Gedanken-
welt durch das hellenistische Judentum vorliegen. Die Rabbinen haben
offensichtlich Gefallen an der Vorstellung gefunden, dafl im Menschen

1 Hellenism in Jewish Palestine, New York 1962.
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Goéttliches schlummert und er daher von unendlichem Wert ist. Auch
grofle Teile der rabbinischen Tora-Theologie gehen auf philonische Mu-
ster zuriick. Dies gilt z.B. fiir das Gleichnis vom Bauplan® aus BerR 1,1:
Konige, so sagt es die Gleichniserzihlung, bauen ihre Paliste nicht nach
eigener Einsicht, sondern stellen Architekten an, die ausfithrliche Pline
auf Pergamente und Tafeln zeichnen. So auch Gott bei der Weltschép-
fung: »Er blickte in die Tora und schuf die Welt. Und die Tora sagt: »Mit-
tels des Anfangs schuf Gott« (Gen 1,1). Anfang ist bedeutungsgleich mit
Tora; es heifft ndmlich: »Der Ewige hat mich erschaffen als Anfang seines
Weges« (Prov 8,22).

Bei Philo steht in Op 17-20 ein ganz ihnliches Gleichnis. Gott schaut
auf die gedachte Welt, den kosmos noétos, den Logos und schafft die kor-
perliche Welt, den kosmos aisthétos, nach dieser Vorlage. Einer verbreite-
ten rabbinischen Auffassung zufolge ist die Tora das Grundprinzip nicht
nur Israels, sondern aller geschaffenen Dinge. Auch hier ist die theologi-
sche Sinngebung durch Philo und bzw. oder andere frithe Juden nicht zu
bezweifeln. Was Philo vom Logos sagt, dafl er »das Paradigma, der Ar-
chetyp, die Idee aller Ideen ist« (Op 24-25), sagen viele Rabbinen ebenso
von der Tora! Sie ist das Paradigma, der Archetyp, die Grundidee, nach
der Israel und indirekt auch die Welt geformt ist. Alle Wege zum unend-
lichen Gott fiihren daher iiber die (Befolgung der) Tora.

4. Erwagungen zum Abschlufl

Philos Strahlkraft reichte nicht nur bis zum Neuen Testament und zum
rabbinischen Schrifttum, sondern dariiber hinaus — wenn auch bisweilen
nur schattenhaft — bis ins frithe und mittelalterliche Christentum sowie
ins religionsphilosophische und mystische Judentum der Spitantike, des
Mittelalters und der frithen Neuzeit. Justin der Mirtyrer (89-160), Cle-
mens von Alexandrien (ca. 140-220), Origenes (ca. 185-253), Eusebius
von Caesarea (264-340), Ambrosius (340-397), Augustinus (354—430) und
viele anderen verdanken Philo wichtige Anregungen fiir ihre Theologie
und Verkiindigung.

Im traditionell-rabbinischen Judentum herrschte Philo gegeniiber so-
wie denen, die ihm geistig nahestanden, immer Skepsis. Auf dem Umweg
iiber den Neuplatonismus (Plotin) und die frithmittelalterlichen arabi-
schen Philosophen setzte sich trotzdem ziemlich viel Philonisches bei jii-
dischen Philosophen und Kabbalisten fest.

Wenn Philo als geistiger Inspirator fiir Deutungen von Christentum
und Judentum zu bezeichnen ist, dann immer mit Einschrinkungen. Er
war stets sozusagen nur im »Multipack« greifbar. Wer ithm nachspiiren
will, mufl deshalb auch andere Schriften im Auge behalten. Entweder hat

* Darstellung und Kommentierung in: Clemens Thoma / Simon Lauer, Die Gleichnisse der
Rabbinen, Zweiter Teil: Von der Erschaffung der Welt bis zum Tod Abrahams, BerR
1-63, JudChr 13. Bern 1991, 34-38; vgl. auch das Gleichnis vom Palast am unwiirdigen
Ort, 2.2.0., 3943,
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Philo selbst aus thnen geschépft, oder die neutestamentlichen und andere
Autoren haben an thm vorbei aus ihnen gelernt. Philo ist kein einsamer
Berg, sondern eine Hiigelkette in einem ausgedehnten und reich geglie-
derten Gebirge. Das etwa 50 v.Chr. in Alexandrien verfafite deuterokano-
nische Buch der »Weisheit Salomos« (Weish) enthilt vieles, was dem Gei-
ste Philos nahe verwandt ist, und kommt daher ebenfalls als Quelle fiir
eine moderne Christologie in Frage, wie sie Paulus, Lukas und dem Ver-
fasser des Johannesevangeliums vorschwebte (vgl. z.B. Weish 7,22-28 mit
Kol 1,15-18).2! Der fruchtbare jidische Denker, Apologet, Dialogiker und
Schriftsteller Philo von Alexandrien bleibt auch mit diesen Einschrinkun-
gen eine Schliisselfigur zum Verstindnis der Urspriinge und der geistig-
theologischen Geschichte von Judentum und Christentum! Diese Ge-
schichte kann sich nicht nur auf Auseinandersetzungen und gegenseitige
Verletzungen griinden. Sie mufl auch die gemeinsamen Quellen des An-
fangs in Augenschein nehmen.

2 Zur literaturhistorischen und theologischen Bedeutung des Buches der Weisheit: Mathias
Delcor, The Apocrypha and Pseudepigrapha of the Hellenistic Period, The Cambridge
History of Judaism I1 1989, 478-486; Dieter Georgi, Weisheit Salomos, [SHRZ I11 4. Gii-
tersloh 1980, 391-478.



Judentum und Martyrium

Das Zeugnis Edith Steins in jiidischer Prospektive

Daniell/Krochmalnik

Edith Stein war eine Mirtyrerin.! Ob sie eine christliche oder jidische
Mirtyrerin war, ist objektiv wie subjektiv unentscheidbar und macht ihren
Fall fiir beide Glaubensgemeinschaften so problematisch. Sie selbst beruft
sich auch auf jiidische Vorbilder, allerdings in christlicher Retrospektive.’
Thre Kenntnisse des lebendigen Judentums, das in ihrer Heimatstadt Bres-
lau durchaus noch vertreten war, beschrinkten sich weitgehend auf die im
assimilierten jiidischen Biirgertum anldfilich der hohen Feiertage geiibten,
religiés wohl unbefriedigenden Observanzen. Die Mirtyrertradition des
Aschkenas (Deutschland, deutsches Judentum), dem sie entstammte, und
des Sefarad (Spanien, spanisches Judentum), dem sie sich spirituell ver-
bunden fiihlte, war ihr unbekannt. Es ist lehrreich, das Martyrium der
Edith Stein in dieser jiidischen Prospektive zu beleuchten. Dazu wollen
wir zunichst den Begriff des Martyriums aus den biblischen und rabbini-
schen Quellen herleiten (I) und dann an zwei Beispielen zeigen, wie er sich
im sefardischen Judentum als Marranentum (1I) und im aschkenasischen
Judentum als Holocaust (III) - einer Chiffre, die auch Edith Stein zur Be-
schreibung ihres Weges gebraucht — jeweils konkretisiert.

L

Der Terminus technicus fiir das Martyrium in der jiidischen Tradition ist
»Heiligung des gottlichen Namens« (Kiddusch HaSchem). Allgemein wird
angenommen, daf} in der Bibel die Mirtyrerreligiositit im 2. Makkabéer-
buch greifbar wird, wenn dort auch der genannte Terminus nicht vor-
kommt. Die jiidische Tradition hat Geschichten aus dem 2. Makkabder-
buch wie die von Hanna und ihren sieben Kindern, die sich eher grausam
ermorden liefen, als 6ffentlich Schweinefleisch zu essen, als typisches Bei-
spiel fiir den Kiddusch HaSchem betrachtet.’ Dabei bezeichnet der Termi-
nus Kiddusch HaSchem urspriinglich gar nicht das Martyrium im engeren
Sinn. Die biblische Quelle fiir den Begriff ist 3 Moses 21, 22. In diesem
Zusammenhang meint Kiddusch HaSchem den Respekt, welchen man
Gott im Heiligtum schuldig ist, im Gegensatz zur » Entweibung des gott-

! Elisabeth Endres, Edith Stein. Christliche Philosophin und jiidische Martyrerin. Miin-
chen 1987; und Rezension des Verfassers, Jiidische Konvertitin und die Phinomenologie.
Zu einer niichternen Biographie Edith Steins, in: Allgemeine Jiidische Wochenzeitung 42
(1987), Nr. 38, S. 27.

2 Vgl. Daniel Krochmalnik, Edith Stein — der Weg einer Jiidin zum Katholizismus, in: Wal-
traud Herbstrith (Hg.), Erinnere dich — vergif} es nicht. Edith Stein — christlich-jiidische
Perspektiven. Annweiler/Essen 1990, 83-105.

3 Babylonischer Talmud (b) Pes 57b. Die Titel der Traktate sind wie {iblich auf die ersten
drei oder vier Buchstaben verkiirzt,
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lichen Namens« (Chillul HaSchem), was im engeren kultischen Sinn Sa-
krileg bedeutet. Dieser Begriff geht aber schon in der Hebraischen Bibel
iiber die Grenzen des heiligen Bezirks hinaus und hat etwas mit rechtli-
chen und moralischen Verfehlungen zu tun, die den Ruf des géttlichen
Namens in der Welt schidigen (Am 2, 7; Jer 34, 16). Die Rabbinen haben
diese Tendenz weiter verstirkt. Den Vers 3 Moses 22, 31f. » Beobachtet
meine Gebote und haltet sie! Ich bin der Ewige. Entweihet nicht meinen
heiligen Namen; ich will unter den Kindern Israels gebeiligt werden (We-
nikdaschti Betoch Benei Jisrael), ich bin der Ewige, der euch heiligt«, den
Adolph Jellinek als »Israels Bibel im Kleinen« bezeichnet hat,* interpre-
tieren sie wegen des Verbs Wenikdaschti (»und ich will gebeiligt werden«)
dahingehend, daf} Israel einen Beitrag zur Heiligung Gottes leisten muf.
Kiddusch HaSchem wird insbesondere als Pflicht verstanden, Gottes Ruf
und Ehre in der Welt zu mehren. Das gesetzestreue wie gesetzwidrige Ver-
halten eines Juden bemif}t sich iiberdies daran, ob es das Ansehen Gottes
in der Welt mehrt oder mindert, dem Ruf Gottes niitzt oder schadet. Die-
ser Maf3stab geniefit sogar Prioritit. Handlungen, die sonst in bezug auf
Gesetz und Moral indifferent sind, kénnen unter diesem Gesichtspunkt
juferst wertvoll oder hochst verwerflich sein, lilliche Stinden kénnen zu
Todsiinden werden, denn die Entweihung des gottlichen Namens gilt als
ein unverzeihliches Vergehen.” Das gilt besonders fiir den Umgang mit
Nichtjuden. Kleine Fehltritte konnen hier schon ganz Israel, die Tora und
Gott in Verruf bringen. Ein rabbinischer Ausspruch lautet: Schlimmer ist
der an einem Nichtjuden als der an einem Juden veriibte Raub, weil noch
die Entweihung des gottlichen Namens hinzutritt.° Entgegen der Vermu-
tung von einer jiidischen Binnenmoral verlangt der Mafistab des Kiddusch
HaSchem von einem Juden im Verkehr mit Nichtjuden, daff er sich weni-
ger gestattet, als das Gesetz erlaubt, und mehr leistet, als das Gesetz ge-
bietet.” Die religiose Bedeutung des Kiddusch HaSchem zeigt sich im Ge-
bet. Das Kaddisch, gleichsam der Kehrreim der jiidischen Liturgie und das
Totengebet, beginnt mit dem Satz: Jitgadal WeJitkadasch Scheme Rabba
BeAlma (»Erhoben und gebeiligt werde sein grofier Name in der Welt<).
Die Keduscha, das Sanctus, der Hohepunkt des Gebets, beginnt im tigli-
chen Gebet mit dem Geldbnis: Nekaddesch Et-Schimcha BaOlam (»Wir
wollen deinen Namen auf Erden beiligen<) und endet mit dem Gel6bnis:
»Von Geschlecht zu Geschlecht wollen wir deine GrofSe verkiinden und in
allen Ewigkeiten deine Heiligkeit beiligen.« AuBerstenfalls kann Kiddusch
HaSchem auch bedeuten, fiir die Ehre Gottes mit seinem Leben einzuste-
hen. Raschi, R. Salomon ben Jizchak aus Troyes (1040-1107), der klassi-
sche Kommentator der Bibel und des Talmud, legt den Ausdruck Wenik-
daschti im Vers 3 Moses 21, 22 im Anschluff an die rabbinische Tradition

4 Vgl. Hugo Bergmann, Die Heiligung des Namens (Kiddusch Haschem), in: Verein Jiidi-
scher Studenten Bar Kochba in Prag (Hg.), Vom Judentum. Ein Sammelbuch. Leipzig
1913, 32-43.

5 Awot DeRabbi Nathan, 39, bJom 86b.

¢ Tossefta (t) BKa X, 15.

7 Maimonides, Mischne Tora (MT) Hilchot (Hil.) Gesela WaAweda, 11, 3.
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so aus: Liefere dich selber aus und heilige meinen Namen. Dieser Grenz-
fall von Kiddusch HaSchem hat im Wortfeld den Normalfall verdringt.

Wie Gottes Namen im Normalfall durch den Frommen in der Welt ge-
heiligt wird, beschreibt der grofie mittelalterliche Gesetzeslehrer und Phi-
losoph Moses Maimonides (1135-1204) aus Cérdoba in seinem Geset-
zeskodex Mischne Tora am Ende des Abschnitts iiber Kiddusch HaSchem.
Das Betragen des Frommen muf vollkommen untadelig sein und darf auf
keinen Fall Anlafl zum Gerede geben; auch wenn er gar keine Siinde be-
gangen hat, wire das schon eine Profanierung des gottlichen Namens.
Zum Beispiel profaniert er den géttlichen Namen, wenn er ohne Not
Schulden macht und seine Glaubiger vertréstet; wenn er in schlechter Ge-
sellschaft verkehrt, aber auch, wenn er zu den gemeinen Leuten un-
freundlich ist. Wer Gott in der Welt vertritt, soll nicht auf seinem Recht
bestehen, sondern, wie der Terminus heiflt, innerhalb der Linie des stren-
gen Rechts (Lifnim MiSchurat HaDin) bleiben sowie Beleidigungen und
Verletzungen nicht erwidern. Er soll im allgemeinen ehrlich, friedlich und
freundlich sein. Auf der einen Seite soll er sich stets mit religiosen Dingen
befassen; er soll aber auf der anderen Seite auch hier nicht iibertreiben, da-
mit er zum allgemeinen Vorbild werden kann. Wer einen solchen Lebens-
wandel fithrt, heiligt den Namen Gottes, handelt ad maiorem dei gloriam.
Auf ihn bezieht sich der Spruch des Propheten: Mein Knecht bist du, Is-
rael, in dem ich mich riibme.®

Wir haben es hier jedoch mit dem Grenzfall von Kiddusch HaSchem zu
tun, wo es nicht um das Leben, sondern um das Sterben fiir Gott geht.
Maimonides beginnt seine halachische Kodifikation des Grenzfalls Kid-
dusch HaSchem® bezeichnenderweise mit der Aufzihlung der Fille, in de-
nen das Martyrium nicht geboten ist. Wenn ein Jude gezwungen wird, ein
Gesetz zu tibertreten, dann soll er gehorchen, denn es heift: » Ihr sollt mei-
ne Satzungen und Rechte halten, denn der Mensch, der sie tut, wird durch
sie leben« (3 Mose 18, 5) — »leben und nicht sterben «, wie Maimonides hin-
zufiigt. Die »Heiligung des Lebens« (Kiddusch HaCba]zm) hat hier Vor-
rang. Wahlt er in einem derartigen Fall jedoch den Tod, so ist er nach ei-
ner der Entscheidungen des Maimonides fiir seinen Tod selbst verant-
wortlich und begeht eine schwere Stinde. Das Festhalten am Leben hat
aber auch Grenzen. Wenn er zu Gotzendienst, verbotenem Geschlechts-
verkehr und Mord gezwungen wird, mufl er auf jeden Fall eher sterben als
den Befehl ausfithren.!® Im ibrigen hangt viel von den Absichten des Ver-
folgers ab. Wenn dieser von der Ubertretung des Juden profitiert, stellt sie
fir den Juden keinen Bekenntnisakt dar. Will der Verfolger aber die Uber-
tretung demonstrieren und spielt sich die Szene 6ffentlich ab, d.h. vor ei-
ner jiidischen Offentlichkeit, so ist der Bekenntnisfall gegeben.!! Wihrend
einer allgemeinen ]udenverfolgung gilt jedoch in jedem Fall, auch bei der
Ubertretung leichterer Verbote — wie z.B. im Fall von Hanna und ihren

& Jes 49, 3 MT Hil. Jessodei HaTora, 5, 11.
® MT Hil. Jessodei HaTora, 5, 1.
10 MT Hil. Jessodei HaTora, 5, 2.
1 MT Hil. Jessodei HaTora, 5, 2.
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sieben Kindern — die Pflicht, sich fiir die Heiligung des gottlichen Namens
zu opfern. Nachdem Maimonides den Bekenntnisfall genau definiert und
nicht zugelassen hat, daf} jemand seine Lebensmiidigkeit mit Opfermut
verwechselt, stimmt er das Loblied der jiidischen Mirtyrer an."” Die Be-
reitschaft zum Opfer ist natiirlich nicht einklagbar. Wer in einer extremen
Situation versagt und unter Zwang diese Gesetze tibertritt, kann von ei-
nem irdischen Gericht nicht belangt werden. Es ist das beste, sich einem
solchen Zwang durch die Flucht zu entziehen. Wer Gelegenheiten dazu
ungenutzt verstreichen 13t und sich nachtriglich auf den Befehlsnotstand
beruft, kann von einem menschlichen Gericht zwar nicht verfolgt werden;
auf ihn wartet aber, wie es bei Maimonides heiflt, der letzte Kreis der Hol-
bl

I1.

Die gesetzliche Kasuistik des Maimonides zum Kiddusch HaSchem bzw.
zum Kiddusch HaChajim fuflt wie iiblich auf dem Talmud, beruht aber
auch auf eigenen Erfahrungen. Die jiidischen Gemeinden und die Familie
des Maimonides wurden beim Einfall der berberischen Almohaden (1148)
in Andalusien selbst Opfer von Religionsverfolgung, und unter Zwang
wurden damals viele Juden zum Schein Moslems. Maimonides fliichtete
mit seiner Familie. In seinem Sendschreiben tiber die Apostasie (Iggeret
HaSchmad) rechtfertigte er jedoch das Verhalten der Zwangsbekehrten
(hebr. Anussim, von Ones: Zwang) gegen eifernde Stimmen, die sie be-
schuldigten, dem Gétzendienst verfallen zu sein. Es sei kein Gotzendienst,
meint Maimonides im Geist des Kiddusch HaChajim, wenn sie unter
Zwang ein islamisches Lippenbekenntnis ablegten und mit dem Vorsatz,
sich so bald wie moglich wieder 6ffentlich zum Judentum zu bekennen,
ihr Leben retteten. Damit legitimierte Maimonides die Glaubensverstel-
lung, die auch in der sunnitischen und vor allem in der schiitischen Welt
unter Umstinden gestattet oder sogar empfohlen wird (arab. Taqqija, pers.
Ketman). Das Problem der Zwangsbekehrung stellte sich im christlichen
Spanien erneut und verstirkt, als die Juden am Ende des 14. Jahrhunderts
vor die Wahl »Tod oder Taufe« gestellt wurden. Der religionsgesetzliche
Status der Zwangsgetauften war aus rabbinischer Sicht, zumindest in be-
zug auf die ersten Generationen der Konvertiten, unumstritten: Wenn sie
sich nicht mit den Nichtjuden vermischten oder gar zu eifrigen Juden-
feinden wurden, wenn sie soweit wie méglich am jidischen Gesetz fest-
hielten und bei der erstbesten Gelegenheit fliichteten, galten sie nach dem
allgemeinen talmudischen Grundsatz »Obwohl ein Jude gesiindigt hat,
bleibt er dennoch Jude<' mit geringfiigigen religionsgesetzlichen Ein-
schrinkungen als Juden, und ihre Riickkehr zum Judentum sollte erleich-
tert und geférdert werden.'® Da auf der anderen Seite die Altchristen nicht

2 MT Hil. Jessodei HaTora, 5, 4.

B3 MT Hil. Jessodei HaTora, 5, 4.

" bSchab 44a zu Jos 7, 11.

5 Vgl. HJ. Zimmels, Die Marranen in der rabbinischen Literatur. Berlin 1932; B. Ne-
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bereit waren, die sogenannten Neuchristen oder Marranen'® — diese Wor-
te sagen schon alles — zu integrieren, sondern sie mit allen Mitteln, unter
anderem mit Gesetzen zur Blutreinheit (impieza de sangre), welche die
Niirnberger Rassengesetze an Schirfe noch tbertreffen, von allen kirchli-
chen, staatlichen und gesellschaftlichen Positionen ausschlossen, ein
»Riickfall« ins Judentum aber gleichzeitig als Ketzerei galt und mit dem
Verlust des Vermdgens und der Todesstrafe geahndet wurde, bildete sich
zwischen den beiden Glaubensgemeinschaften ein kryptojidischer Unter-
grund. Die spanische Inquisition wurde ins Leben gerufen, um das Kryp-
tojudentum zu enttarnen und zu vernichten.” Damit scheiterte sie unter
anderem aber auch deshalb, weil die Neuchristen gesetzlich diskriminiert
und so ins Judentum buchstiblich zuriickgedringt wurden. Die Krypto-
judenfrage suchte man 1492 durch Vertreibung der Juden als des natirli-
chen Sympathiesantenumfeldes der Kryptojuden endgiiltig zu losen.'®
Eine Schilderung des weiteren Schicksals der Marranen wiirde hier zu
weit fihren.!?

Zusammenfassend kann man sagen, dafl sich der scheinbar leichtere
Ausweg des Marranismus im Vergleich zum Kiddusch HaSchem oder zur
Flucht letztlich als der schwierigere erwiesen hat. Ungezihlte echte oder
vermeintliche Kryptojuden sind bis zur Aufklirung von der Inquisition
enttarnt worden und oft mit dem Bekenntnis zum Judentum den Mirty-
rertod auf dem Scheiterhaufen gestorben. Fiir die stigmatisierten Parias
wurde das Uberleben unter dem Auge der Inquisition zur Hélle. Vielen
ist die Maske zum Gesicht geworden, andere lebten in stindigem inneren
Zwiespalt und duflerer Heuchelei, die Nachkommen einiger sind nach
Hunderten von Jahren in toleranteren prostestantischen Lindern, na-
mentlich in Holland, wieder zum Judentum zuriickgekehrt. Ob das
Schicksal der Marranen zur grofleren Ehre Gottes gereicht, ist schwer zu
sagen; sicher ist nur, dafl das Verhalten ihrer katholischen Zwingherren
seinem Ruf nachhaltig geschadet hat.

Nur zwei Details seien noch erwahnt, weil sie im Zusammenhang mit
Edith Stein von Interesse sind. Teresa von Avila, deren Autobiographie bei
Edith Steins Glaubenswechsel bekanntlich ausschlaggebend war, stammte

tanyahu, The Marranos of Spain. From the Late XIVth to the Early XVIth Century. Ac-
cording to Contemporary Hebrew Sources. New York 1966.
»Marrana« heifit auf spanisch Sau, »marrano« »schweinisch«, »schmutzig«. Die Benen-
nung Marranos, die in offiziellen Dokumenten nicht auftaucht, hat vielleicht mit der bos-
artigen alten Identifikation der Juden mit der Sau zu tun, weil sie, wie im angefithrten
Fall der makkabiischen Schweinefleischmirtyrer, lieber starben, als davon zu essen. Die
gleiche Assoziation liegt wohl dem Motiv der »[udensan« in der christlichen Ikonogra-
phie und dem Schimpfwort »Saujud« zugrunde. Die Kryptojuden wurden auch daran er-
kannt, dafl sie eben kein Schweinefleisch aflen.
17 Vgl. Henry Charles Lea (Ub.: Prosper Millendorff ), Die Geschichte der spanischen In-
quisition, 3 Bde. Nordlingen 1988.
1® Vgl. Daniel Krochmalnik, Das Alhambra-Dekret und seine Folgen, in: Mitteilungsblatt
des Landesverbandes der Israelitischen Kultusgemeinden in Bayern, 8 (1992) 52, 13-17.
Vgl. Léon Poliakov, L’histoire de I"antisémitisme, Bd. II. De Mahomet aux Marranes. Pa-
ris 1961.
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viterlicherseits von teilweise »riickfilligen« Conversos, den Cepedas, ab.
Hier zeigt sich nebenbei, dafl viele Nachkommen von zwangsbekehrten
Juden zu iiberzeugten, tiefreligiosen und sogar heiliggesprochenen Ka-
tholiken wurden. Das wire vielleicht auch in anderen Fillen der natiirli-
che Gang der Dinge gewesen, wenn der unselige christliche Rassismus die
Assimilation der Newuchristen nicht gleichzeitig verhindert hitte. Das alles
konnte Edith Stein nicht wissen, weil Alonso Cortés die entsprechenden
Aktenstiicke aus dem Archiv von Avila erst 1946 verétfentlicht hat.?® Im-
merhin war ihr wohl bekannt, dafl Teresa in ihrem Orden zwischen Alt-
und Neuchristen keinen Unterschied zulief}, wihrend in allen tibrigen Or-
den allmihlich die Statuten der Blutreinheit — eine Art »Arierparagraph«
— eingefiihrt wurden. Im Dritten Reich, auch dafir steht Edith Stein,
konnten die Kirchen jiidische Konvertiten — von Juden ganz zu schweigen
- vor derartigen »Statuten der Blutreinheit« nicht schiitzen.

In der kryptojidischen Religiositit spielte, und das ist der zweite
Punkt, den wir in diesem Zusammenhang erwahnen wollen, die Kénigin
Esther, die als biblischer Archetyp der Marranen aufgefaflt wurde, eine
wichtige Rolle. Esther hat bei der Hochzeit mit dem persischen Konig ihre
Abstammung verschwiegen (Est 2, 10) — weshalb die rabbinische Etymo-
logie ihren Namen von Seter (Versteck, Geheimnis) ableitet — und hat
durch ihre Intervention beim Konig das jiidische Volk vor der vollstandi-
gen Vernichtung bewahrt. Wie die Inquisitionsprotokolle belegen, hielten
die Kryptojuden streng das von Esther angeordnete dreitigige Fasten
(Taanit Esther)* und sprachen inbriinstig das apokryphe Gebet der Esther
(Est 4, 17 K-Z), das in der Tat genau ihrer eigenen Situation entspricht.
Esther wurde zu einer Art Heiligen der Marranen und »Sancta Esther ora
pro nobis« zu deren Fiirbitte. Ich habe an anderer Stelle gezeigt, wie sich
Edith Stein mit Esther identifiziert und fur ihr Volk bittet — etwa den Papst
um eine Enzyklika gegen den Antisemitismus — und betet.”? Was hitte
wohl Teresa getan und wie hitte sie gebetet, wenn sie aufgrund der »Sta-
tuten der Blutreinbeit« belangt und gegen ihre religiose Uberzeugung in
das Leid ihrer Abstammungsgemeinschaft zuriickversetzt worden wire?
Es ist abwegig, das Schicksal der jiidischen Konvertiten im Dritten Reich
und das der Kryptojuden in Spanien gleichzusetzen; der Vergleich zeigt
aber interessante Parallelen auf.

I1I.

Im Aschkenas war die Haltung der Rabbinen zum Problem der Zwangs-
taufen und Zwangsgetauften, das sich dort seit der Jahrtausendwende zu-
nehmend stellte, im Prinzip nicht anders als im Sefarad. Und doch hat hier
ein Ereignis das religiése Bewufitsein tief gepragt und eine spezifisch asch-

% Vgl. Marcelle Auclair, La vie de sainte Thérése d’Avila. Paris 1960, Appendix, 477-479;
Daniel Krochmalnik, Das verborgene Leben der Edith Stein, Rezension von Edith Steins
Werken, Bd. 11, in: Allgemeine Jiidische Wochenzeitung 43 (1988) Nr. 37, S. 8.

2 Die Juden fasten nur einen Tag.

2 Daniel Krochmalnik, Edith Stein — der Weg einer Jiidin zum Katholizismus, 97-105.
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kenasische Mirtyrertradition begriindet: die Judenverfolgung im 1.
Kreuzzug (1096), also vor genau 900 Jahren.? Es sind eine Reihe von he-
briischen Chroniken?, liturgischen Dichtungen (Pijutim)* und Martyro-
logien® aus dieser Zeit erhalten. Anders als sonst bei Verfolgungen rea-
gierten die Juden auf die Verfolgungen von 1096 beispiellos, nimlich mit
kollektiven Selbstmorden! Dafiir gab es nicht nur keine Prizedenzfille,?
sondern auch keine religionsgesetzliche Rechtfertigung. Die Halacha
sieht, wie gesagt, zwar vor, dafl man sich in vergleichbaren Situationen
eher téten lassen als anpassen soll — von Selbstmord oder gar Mord ist da-
bei aber nirgends die Rede. Beinahe noch erschiitternder als die Tatsache
selbst ist indessen ihre religiose Rechtfertigung. Die Chroniken und Piju-
tim schildern diese Selbstmorde und Morde nimlich im wahrsten Sinn des
Wortes als Opfer, als Brandopfer, als Holocaust (Olz).* Am 27. Mai 1096
wurde die ilteste und wichtigste der rheinischen Gemeinden in Mainz
tiberfallen.® Der tibliche Vergleich von Mainz mit Jerusalem® bekommt

» Vgl. Robert Chazan, European Jewry and the First Crusade. Berkeley u.a. 1987.

# A. Neubauer, M. Stern (Ub.: S. Baer), Hebriische Berichte tiber die Judenverfolgungen
wihrend der Kreuzziige, in: Quellen zur Geschichte der Juden in Deutschland, I1. Ber-
lin 1892 (Kiinftig: Quellen II).

» W. Heidenheim (Ub.), Gebete fiir das Neujahrsfest (Machsor schel Rosch HaSchana).

Rodelheim 1892 (neue Aufl), (kiinftig: MRSch); W. Heidenheim (Ub.), Gebete fiir den

Versdhnungstag (Machsor LeJom Kippur). Rédelheim 1894 (neue Aufl.), (kiinftig: MJK);

S. Baer u. a. (Ub.), Die Trauergesinge fiir Tischan beab nebst allen dazu gehorigen Ge-

beten (Kinot LeTischa BeAw). Rodelheim, ND Basel 1983 (kiinftig KTA); A.M. Haber-

mann, Sefer Geserot Aschkenas WeZarfat (Buch der Verfolgungen in Deutschland und

Frankreich). Jerusalem 1945 (kiinftig: SGAZ); Simon Hirschhorn, Tora, wer wird dich

nun erheben? Pijutim Mimagenza (hebr., dt.). Heidelberg 1995 (kiinftig: PM); Ephraim

von Regensburg, Hymnen und Gebete, Hans-Georg von Mutius (Hg.), Judaistische Tex-
te und Studien, Bd. 10. Hildesheim u. a. 1988 (kiinftig: ER); Ephraim von Bonn, Hym-

nen und Gebete, Hans-Georg von Mutius (Hg.), Judaistische Texte und Studien, Bd. 11.

Hildesheim 1989 (kiinftig: EB).

Siegmund Salfeld (Hg.), Das Martyriologium des Niirnberger Memorbuches, in: Quel-

len zur Geschichte der Juden in Deutschland, III. Berlin 1898 (Kinftig: Quellen III);

M. Weinberg, Die Memorbiicher der jiidischen Gemeinden in Bayern. Frankfurt a.M.

1937 (Weinberg zeigt, dafl es sich bei dem Niirnberger in Wirklichkeit um das Mainzer

Memorbuch handelt.)

# Die kollektiven Selbstmorde von Jotapata und Massada, die Josephus im De bello judaico

II1, 8 u. VIL, 9 berichtet, wurden im mittelalterlichen Buch Josippon mifibilligt oder, wie

im Fall von Massada, tiberhaupt nicht berichtet.

Der Holocaust: eine Kategorie von Tieropfern, die vollstindig auf dem Alter verbrannt

wurden. Es war im allgemeinen ein freiwilliges und personliches Opfer (3 Moses 1), doch

auch die tdglichen Feueropfer — zwei Opferlimmer — der Gemeinde (4 Moses 28, 1-8)

wurden als Brandopfer dargebracht. Sie galten als hochheilig (Kodschei Kodaschim). Das

Opferlamm wurde geschichtet, das Blut in Becken aufgefangen und gegen die Ecken des

Altars gesprengt (Srika); dann wurde es gehiutet und zergliedert und auf dem Altar ver-

brannt. Das ganze Zeremoniell, das zum Verstindnis der Opfertheologie in den Pijutim

wichtig ist, wird in der Mischna Tamid beschrieben. Manche Details weisen auch auf das

Siindopfer von Jom Kippur. Schon vor dem 1. Kreuzzug kamen vereinzelt kollektive

Selbstmorde vor, etwa in Siiditalien im 10. Jhd., die von den Zeitgenossen als vollkom-

menes Brandopfer (Ola Tmima) beschrieben wurden.

# Vgl. L. Elbogen u.a. (Hg.), Germania Judaica Bd. I: Von den iltesten Zeiten bis 1238,
Stichwort Mainz. Breslau 1934, 176ff. Zum Vergleich mit Jerusalem, Quellen II, 6 u. 94.

® Quellen 11, 94.
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hier einen makabren Nebensinn. Als die Kreuzfahrer den Palast des Bi-
schofs von Mainz stiirmten, wohin die Juden gefliichtet waren, sprachen
diese nach dem Bericht der Chronik von Salomo bar Simon (1140): Lasset
uns schnell handeln und uns selbst dem Ewigen als Opfer (Korban) dar-
bringen! Jeder, der ein Schlachtmesser besitzt, untersuche es, daf$ es nicht
schartig sei (sonst ist die Schlachtung rituell ungiiltig, D. K.) und komme
und schlachte uns zur Heiligung des Einzigen (Al Kiddusch Jachid).>' Die
Rabbiner, die in ihre Gebetsschals gehiillt im Hof des Palastes saflen, sag-
ten: Wir haben die Opferungen geordnet und die Altire errichtet fiir den
Namen Gottes.’? Eine Mutter, die ihre vier Kinder schlachten lief}, um sie
vor der Taufe zu bewahren, fing das Blut mit ihren Zipfeln statt wie im
Tempel in einem Becken auf; dann ergriffen die tibrigen Madchen das Mes-
ser und schérften es selbst, dafS es nicht schartig sei; dann beugte sie deren
Hals und schlachtete sie dem Ewigen, dem Gotte Zebaot.> Ein Vater, der
zwangsgetauft worden war, brachte seine drei Kinder in die Synagoge vor
die heilige Lade und schlachtete sie dort zur Heiligung des groffen Namens
des hocherbabenen Gottes (...). Von ithrem Blute sprengte er auf die Siu-
len der heiligen Lade, daf es zum Andenken vor den einzigen, ewig le-
benden Kionig und vor den Thron der Herrlichkeit gelange. »So werde
(sprach er) dieses Blut mir zur Verséhnung fiir alle meine Missetaten.«
Dann ziindete er die Synagoge an und verbrannte zusammen mit seinen
Opfern.* Sie brachten sich als Opfer, heifdt es an einer anderen Stelle, zum
Wohlgeruch fiir den Ewigen dar.® In verschiedenen Orten des Rheinlan-
des wie Wevelinghoven, Altenahr und Xanten wiederholen sich immer
wieder die gleichen Szenen: Das Schlachtmesser wird gepriift, der Segen
tiber das Opfer gesprochen, das Opfer antwortet >Amen< und wird ge-
schlachtet; dann wird der Opfernde geschlachtet oder schlachtet sich
selbst usw.*® In Xanten forderte ein Vorbeter, der noch dazu aus dem Prie-
stergeschlecht stammte, die Gemeinde auf: Wir wollen uns selbst dem Ewi-
gen darbringen, wie Ganzopfer dem Hochsten geweibt auf dem Gottesal-
tar.’” Der Chronist berichtet nach Zeitzeugen auch iiber die Freude der
Opfer: Am Riisttage des Sabbats in der Dimmerungsstunde brachten sie
sich als Opfer vor dem Ewigen anstelle des tiglichen Abendopfers und be-
trachteten sich zugleich als Morgenopfer im Tempel, und wie der froblockt,
der Beute findet, wie man sich frenet bei der Ernte, so waren sie froh und
frendig, sich dem Dienste unseres Gottes weihen zu kinnen und seinen
grofien und heiligen Namen zu verherrlichen.”® Die Christen versuchten

31 Quellen 11, 96.

32 Quellen II, 100.

# Quellen II, 101.

* Quellen I1, 106f.

3 Quellen 11, 110. Das ist die Formel fiir die Annahme des Holocaust, 3 M 1, 10.13.17.

% Quellen 11,112, 119,121,

7 Quellen II, 125.

# Quellen II, 126. Die ekstatische Stimmung der Martyrer kommt in brautmystischen Bil-
dern der Pijutim zum Ausdruck. Einstimmig, heiflt es im Pijut Et HaKol Kol Jaakow, eil-
ten Eltern und Kinder, Briutigame und Briute hin zur Schlachtbank wie zu threm Trau-
himmel (Memaharim LaTewach KiWeApirjon Chupatam), SGAZ 65, PM 25.
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sogar, die um sich greifenden Massenselbstmorde zu verhindern, um die
Juden in ihrer Gewalt zu behalten.*

In den Chroniken der Verfolgungen von 1096 fehlt keine der biblischen
oder nachbiblischen Formen theologischer Leidensdeutung oder -verar-
beitung. Sinn der Leiden, so wird hervorgehoben, seien Strafe und Sithne;
das Leid wird wegen der vielen ererbten Stinden (Mipnei Chataenu Ha-
Rabim) als himmlisches Strafgericht (Din Schamajim) angesehen und an-
genommen.® Angesichts der Leiden von Gerechten und unschuldigen
Kindern regt sich aber bei den Opfern und Berichterstattern Widerstand
gegen das eherne Vergeltungsgesetz,*' und sie stellen immer wieder die
Fragen Hiobs und des Psalmisten: Warum schweigt Gott?*? Sie verlassen
sich auf den Trost, nach ihrem Tod in eine bessere Welt zu kommen,* und
dringen doch Gott, sich in dieser Welt zu offenbaren und sie zu richen.*
Sie betrachten die Leiden als Priifung der Gerechten und Qualen der Lie-
be (Jissurin Schel Abawa), und im Leiden erbringen sie den untriiglichsten
Beweis fiir ihre Liebe; die alten Glaubenshelden Hanna und ihre S6hne
vor Augen,” schmihen sie das Kreuz, bekennen sich enthusiastisch zu
Gott*® und heiligen, wie der Terminus technicus lautet, seinen Namen.”
Und doch brechen diese Heiligen (Kedoschim) auch immer wieder in den
alten Verzweiflungschrei aus: »Ach, Ewiger, Gott! Warum hast du dein
Volk Israel verlassen? (...)«.** Das sind m. E. nicht verschiedene Reaktio-
nen auf die Verfolgung, sondern es ist ein charakteristisches Schwanken
zwischen Schicksalsergebenheit und Auflehnung, welches schon das
Hiob-Buch, die Klagepsalmen und Klagelieder auszeichnet. Es sind aber
vor allem zwei biblische Paradigmen, die den Chroniken und Dichtungen
tiber die Ereignisse von 1096 ihre unverwechselbare Farbe geben: das Ake-
da-Paradigma®, das schon seit dem Altertum Archetyp des Martyriums
war, und das, was Alan Mintz das Mikdasch-Paradigma genannt hat.>®

¥ Quellen 11, 128, 136.

# Quellen I1, 95f: In Liebe nabmen sie das himmlische Strafgericht an (MeAhawa Kibblu
Aleibhem Din Schamajim), Quellen II, 97.

“ Fin typisches Beispiel fiir das Wechselbad von Infragestellung und Abfindung ist fol-
gender Text: Und kein Prophet, kein Seber, kein Weiser und Sachverstindiger vermag die
Ursache zu ergriinden, weshalb die Siinde der so zahlreichen Gemeinde so schwer gefun-
den ward, daf} die heiligen Gemeinden, als hitten sie Blut vergossen, mit dem Leben ge-
straft wurden. Doch fiirwabr, er ist der gerechte Richter, unser ist die Schuld! Quellen II,
88.

2 Quellen TII, 88, 90, 95, 98, 101 u.6.

# Quellen II, 96, vgl. 2 Makk 7, 14.

# Quellen II, 114f u. 6. mit Zitaten aus Ps 44, 23; Ps 79, 12; Ps 94, 2.

# Quellen II, 96, 102. :

% Sie sterben mit dem Einheitsbekenntnis, dem Schema Jisrael auf den Lippen. Den Namen

Gottes zu einen (LeJached), wird geradezu zum Terminus fiir das Martyrium.

Quellen 11, 96f u.5.

Quellen II, 27 (hebr.), 135 (dt.), vgl. Ps 22, vgl. auch EB 84,

Der Akeda-Archetypus klingt in der Schlachtung der beiden Midchen in Mainz an,

Quellen II, 115, und wird an vielen Stellen ausdriicklich zum Vergleich herangezogen.

Nach dem Bericht iiber die Massaker von Mainz und Riidesheim schreibt der Chronist:

Mége uns das Blut seiner Frommen zum Verdienst und zur Versshnung gereichen, uns,

unseren Nachkommen und Kindeskindern auf ewig, gleich der Opferung unseres Vaters
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Die Akeda ist die Geschichte des Erzvaters Abraham, von dem Gott
den langersehnten Sohn Isaak als Brandopfer (Ola, holocaustum) fordert
(1 Moses 22). Nach der Bibel ist es aber nicht zur Opferung, sondern nur
zur Bindung (Akeda) Isaaks gekommen; an seiner Statt wurde schlieflich
ein Tier geopfert. Die jidische Uberlieferung betont den unbedingten Ge-
horsam des Vaters — und die freiwillige Zustimmung des Sohnes, der so-
mit zum Archetyp des jiidischen Mirtyrers wurde.’! Einzelne Uberliefe-
rungen, die aber gerade in unserem Kontext aktualisiert werden, schildern
die Gefihrdung Isaaks sehr viel drastischer als die Bibel. Nach der einen
Uberlieferung hat Abraham fast zugestochen — und Isaak ist vor Schreck
gestorben® —, nach einer anderen hat Abraham ihm Blut entnommen, nach
einer dritten hat er ihn geschlachtet und einer vierten zufolge nach der
Auferstehung sogar noch einmal schlachten wollen.>® Ein gefliigeltes Wort
spricht sogar von siihnender Wirkung der Asche Isaaks auf dem Altar.*
Der Opferung oder Opferbereitschaft Isaaks wird eine fortdauernde siih-
nende Wirkung zugesprochen.”® Einmal schliefit das Opfer oder Selbst-
opfer der Erzviter alle kiinftigen Generationen mit ein, und zum anderen
sollen diese die Ersatzopfer so darbringen, als ob (Keilu) sie ihre eigenen
Sohne opferten.’® Die Bindung Isaaks fand nach der Tradition genau an
der Stelle statt, wo spiter das Heiligtum (Mikdasch) stand,” und die tig-
liche Verbrennung der Opferlammer galt als Wiederholung des stellver-
tretenden Tieropfers auf dem Moria. In bezug auf das Martyrium war al-
so der Ubergang vom Akeda-Paradigma zum Mikdasch-Paradigma nahe-
liegend; doch es bot dem Dichter auch zusatzliche Moglichkeiten, die
schrecklichen menschlichen Hekatomben darzustellen, indem er das
Tieropfer der Akeda wieder durch das Menschenopfer ersetzte. In den
ganz zu Recht Akedot (Pl. von Akeda) genannten zeitgendssischen Buf}-
gebeten (Slichot), die an das Verdienst Isaaks erinnern und hauptsichlich

Isaak, als unser Vater Abrabam ihn anf dem Altar gebunden hatte, ebd. 115; vgl. auch

die Chronik von Elieser ben Nathan, Quellen 11, 161.

Allan Mintz, Churban. Responses to Catastrophe in Hebrew Literature. NY 1984, 94,

Nach BerR 55, 4, bSan 89b regt [saak aus Konkurrenz zu Ismael sein Opfer an. Die Op-

ferbereitschaft ist Zeichen der Erwihlung. Diesen Midrasch zitiert Raschi in seinem

Kommentar zu 1 M 22, 6.8, s.w.u.

Pirke DeRabbi Elieser 31.

53 EB 47.

5 Wajikra Raba 36, 5, bTaan 16a. Vgl. Raschi zu 1 M 22, 14: Die Asche Isaaks, die zur Ver-
sobnung aufgehinft liegenbleibt. Schalom Spiegel, The Last Trial. On the Legends and
Lore of the Command to Abraham to Offer Isaac as a Sacrifice: The Akeda (hebr., 1950),
J. Goldin (Ub.), NY 1967; Ephraim Urbach, The Sages, their Concepts and Beliefs
(hebr.), Jerusalem 1969, 466, (engl.) Jerusalem 1975, 503; Géza Vermes, Redemption and
Gen 22, in: Seripture and Tradition in Judaism. Haggadic Studies, 21973, 193-227; Wil-
lem Zuidema (Hg.), Isaak wird wieder geopfert. Die »Bindung Isaaks« als Symbol des
Leidens Israels. Versuche einer Deutung (1980), W. Bunte (Ub.), Neukirchen-Vluyn,
1987.

55 Raschizu 1 M 22, 6.14.

% Raschi zu 1 M 22. 13: »als ob (Keilw) ich es an meinen Sobn vollzége, als ob (Keilu) mein
Sobn geschlachtet, als ob (Keiln) sein Blut gesprengt, als ob (Keilu) er gebiutet, als ob
(Keiln) er verbrannt und Asche geworden wiire.«

7 Vgl. 2 Chr 3, 1, Raschi zu 1 Mose 22, 2. 14.
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in die Gottesdienste der Buf8zeit von Neujahr (Rosch HaSchana) — das als
Tag der Akeda gilt— bis zum Vers6hnungstag eingefiigt werden, finden wir
immer wieder derartige Schilderungen. Hier seien zwei Beispiele aus dem
Nachmittagsgottesdienst des Versdhnungstages angefiihrt.

In der beriihmten Akeda Et HaKol Kol Jaakow (Die Stimme ist die
Stimme Jaakows) von Kalonymos ben Jehuda, einem Zeitzeugen der Ver-
folgungen von 1096, beschreibt der Autor in einer Strophe, wie Frauen
thre Kinder opferten und damit nach den Chroniken und Pijutim immer
wieder demonstrieren, daff die Mutterliebe hinter der Gottesliebe zuriick-
steht. Fromme Frauen eilten und brachten ihre Kleinen’® her, dafl sie als
Opfer dir bluten mogen; willig reichten sie dieselben als angenehme Gabe
(Mincha).”® Die Darstellung eines quasirituellen Vollzugs fiir den rituellen
Gebrauch in der Liturgie beschénigt hier das Geschehen, doch in anderen
Fillen unterstreicht die Anwendung der biblischen Opferterminologie
den brutalen Charakter des Geschehens; die Idealisierung schligt in einen
kaum ertraglichen, grauenerregenden Realismus um. In einer anderen
beriihmten Akeda, Elobhim Al Domi LeDami (Gott! schweige nicht zu
meinem Blute) des Zeitzeugen David ben Meschullam von Speyer, wird
die Analogie von Massaker und Opferdienst systematisch dargestellt: So
wurden kleine Kinder wie Ganzopfer hingeschlachtet, wurden geknebell,
um sie wie das Opferfett zu verbrennen. Sie sprachen zu ihren Miittern:
>Lasset doch ener Mitleid! Sebet, wir sind ja vom Himmel als dem Fwigen
wohlgefillige Feueropfer bestimmt!c Haufenweise wurden die Kinder zu-
sammengeworfen; noch zuckten diese, so wurden schon andere geschlach-
tet und Blut zu Blut gemischt. Es liegt auf dem Estrich deines Palastes, dort
wird es umgeriihrt,*® dafS es immerdar vor dir brause. Sie ordneten damals
eine grofie Opferstitte an; der Altar samt seinem Grunde hétte die Kinder
und Siuglinge nicht alle fassen konnen, die als Brand- und Ganzopfer ge-
schlachtet wurden. Gedenke, Gott, jener Opfersache, jener Gaben immer-
fort! Alle Winkel und Héfe fiillten sie mit Geschlachteten, Schmer, Glie-
dern, Kopfen, Fiiflen und Zerstiickten an; statt trockener Meblopfer lagen
viele Maf§ Gebirn da; fromme Franen brachten als Entbindungsopfer ihre
Kleinen in den Windeln. Wie ein Zusatzopfer des Altars wurde die Schul-
jugend hingeworfen, wie ein Siihneopfer fiir die Gemeinde die Gelehrten.
Im Tiegel gesottene Opfer wurden seit der Tempelzerstorung nicht mehr
dargebracht; so nimm jetzt dafiir die dampfenden Stiicke von Jebudas
Kindern woblgefillig auf. Wie Priester dienten da Minner wie Frauen,
schlachteten, spritzten Blut, fingen es auf, brachten reine heilige Leiber
und machten Wendungen mit Bruststiicken, Schenkeln und Kinnladen

(...).8

*% Eigentlich Tauben fiir das Entbindungsopfer.

¥ MJK 572f, SGAZ 64-66, PM 22-31 (mit ausfithrlicher Erlduterung), 348-351.

¢ Mischna (m) Jom IV, 3., 3

8 MJK 576f, SGAZ 69-71. Die Ubersetzung von Heidenheim ist zwar weniger unscharf als
die von Sulzbach, in: J. Winter, Aug. Wiinsche, Die jiidische Literatur seit Abschluf des
Kanons, Bd. ITI, ND 1965, 67f, doch beide nehmen Riicksicht auf den guten Geschmack
und kénnen die technische Opferterminologie, die fiir einen modernen Leser so wenig
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Der Dichter hat die Bilder freilich nicht aus »asthetischen<, sondern aus
religiosen Griinden gewihlt. Die Opfertheologie, welche dieser Dichtung
zugrunde liegt, beantwortete zunichst die Theodizeefrage. Denn kaum eine
Generation in der jlidischen Geschichte durfte sich vor Gott gerechter
fithlen als eben die Generation von 1096. Wenn sie trotzdem vom gottli-
chen Strafgericht verfolgt wurde, dann nicht als Generation von Siindern,
sondern von Siindopfern — welche ja selbst unschuldig sind. Diese Gene-
ration wurde gerade wegen ihrer Reinheit und Makellosigkeit stellvertre-
tend fiir die fritheren und zukiinftigen Generationen zum Opfer auserko-
ren.®? Die Opfertheologie erméglicht es, Unschuld und Sithne zusammen-
zudenken. Vor allem aber war sie ein unverfalschter Ausdruck fiir die re-
ligiose Gesinnung dieser Generation, die sich — denn das ist der genaue
Sinn des Holocaust-Opfers — Gott ganz hingegeben hat. Sie identifizierte
sich so uneingeschrinkt mit ihrem Judentum, dafl die meisten den Ausweg
einer voriibergehend christlichen Existenz fiir sich und ihre Kinder nicht
einen Augenblick in Betracht zogen. Der Wille, das Selbstopfer nach den
halachischen Regeln darzubringen, wiirde, wie Hirschhorn andeutet,® ne-
benbei auch erklaren, weshalb sich die Martyrer dieser Generation gegen
alle halachischen Regeln lieber selbst umbrachten. So starben sie thren
eigenen Tod, der wie ihr ganzes Leben ein ritueller Vollzug sein sollte.
Doch ist hier auch Vorsicht geboten, denn es ist kaum zu unterscheiden,
was an derartigen Schilderungen bewufite Inszenierung der Opfer oder
aber nachtrigliche Idealisierung ist. Auch ist es sicherlich etwas iibertrie-
ben, wenn Hirschhorn in seinem Buch schreibt: In diesen rituellen Mas-
sentotungen (...) wurde in den Augen der Mirtyrer der Tempeldienst fak-
tisch wiederaufgenommen (...). Im Palast des Bischofs wurde der Tempel
faktisch wiedererrichtet.* Bei diesen Beschreibungen handelt es sich viel-
mehr um Bilder, deren Perversitit den Dichtern durchaus bewuf3t bleibt.
R. Ephraim aus Bonn (1132 — nach 1197), ein Zeitzeuge und Chronist der
Verfolgungen wihrend des 2. Kreuzzuges®, schliefit in seinem Klagelied
{iber die Verbrennung der Juden von Blois (1171) jede der Strophen, in de-
nen er die Ereignisse penibel schildert, mit dem Refrain: Dies ist das Ge-
setz fiir das Brandopfer (WeSot Torat HaOla), das Brandopfer auf seiner
Feunerstdtte. Das Klagelied endet mit der Aussicht auf den wiedererbau-
ten Tempel: Das Tamid-Opfer lasse dann stindig und ewig wihren! Dies
ist das Gesetz fiir das Brandopfer, das Brandopfer auf seiner Feuerstdtte.”

elegisch klingt, kaum iibersetzen. Vgl. dagegen die englische von Allan Mintz, Churban,
94, der an dieser Akeda das Mikdasch-Paradigma illustriert.

Nachdem der Chronist diejenigen Gemeinden aufgezihlt hat, die 1096 auch noch von
den Kreuzfahrerhorden heimgesucht wurden, also Trier, Metz, Regensburg, Prag und
Pappenheim, schlieflt er: Jenes ganze reine Geschlecht hatte Gott sich zum Antheil ans-
erkoren, um mittelst desselben die ihm nachfolgenden Geschlechter zu begliicken, Quel-
len II, 25/131.

$ PM 30.

& PNB2 7530

% Sein Sefer Sechira, Quellen II, 58-76 (hebr.), 186-213 (dt.).

% SGAZ 133ff, EB 74ff.

% SGAZ 136, EB 83.
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Dieser letzte Refrain ist eine Antithese zum erstgenannten und driickt die
Hoffnung auf eine Zukunft aus, wo nicht mehr Menschen, sondern wie-
der Tiere als stindige Opfer (7amid) dargebracht werden.

Die Historiker sind iibereingekommen, aus diesen Zeugnissen nur den
Ton schicksalsergebener, mit ihrer Mischung aus Liebe, Leid und Blut so
christlich anmutender Frommigkeit herauszuhéren, dagegen den bitteren
Protest, den unverhohlenen Triumph in ihnen zu iiberhéren. Es ist m. E.
falsch, der aschkenasischen Spiritualitit ein morbides Schuldbewufitsein,
nekrophile Todessehnsucht oder auch nur eine durchgehend depressive
oder resignative Stimmung zu unterstellen.®® Zunichst einmal bezeugen
die Chroniken, daff die jiidischen Gemeinden mit allen Mitteln versuch-
ten, das ithnen drohende Unheil abzuwenden: Sie verhandelten mit den
Kreuzfahrern, erkauften den Schutz der weltlichen und geistlichen Her-
ren, wehrten sich mit dem Schwert in der Hand.®® Als alle diese Mafinah-
men scheiterten, ergaben sie sich nicht passiv in ihr Schicksal, sondern
schmihten mit Ausdriicken, die wiederzugeben sich der moderne Uber-
setzer immer noch scheut,”® das Christentum, bekannten sich 6ffentlich zu
ithrem Glauben und fielen schlieflich meist durch ihre eigene Hand. In den
Zeugnissen, Berichten und Gedichten werden die Unbeugsamkeit und der
Triumph der Mirtyrer vor der Welt und ~ vor Gott gefeiert. Die Annalen
sind sozusagen die irdische Gegenrechnung zur himmlischen Buch-
tihrung, und Gott wird auf jeder Seite daran erinnert, dal er nicht mehr
Glaubiger, sondern Schuldner dieser Generation und der kiinftigen Gene-
rationen ist. Das wird an den beiden charakteristischen biblischen Para-
digmen in den Zeugnissen deutlich. Wenn die Zeugen auf die Akeda und
den Mikdasch anspielen, dann machen sie selbstbewuflt auf einen ent-
scheidenden Unterschied aufmerksam: Abraham hat Isaak gerade nicht
geopfert, wihrend sie ihre Kinder wirklich geopfert und auf ein erlésen-
des gottliches Wort vergeblich gewartet haben;’! ferner bestanden ihre
Hekatomben eben nicht aus stellvertretenden Tier-, sondern aus Men-
schenopfern. Fraget doch nach, heifit es in der Chronik von Salomon ben
Simon tiber den kollektiven Selbstmord in Mainz am 27. Mai 1096 (3. Si-
wan), fraget doch nach und sebet zu, ob von der Zeit des ersten Menschen
an eine so vielfache Opferung je gewesen ist, dafi 1100 Opferungen an
einem Tage stattfanden, alle gleich der Opferung Isaaks, Sobnes Abra-

® Das hat ein so feinsinniger Leser wie Hans Wollschliger in seiner Darstellung: Die be-
waffneten Wallfahrten gen Jerusalem. Geschichte der Kreuzziige, Ziirich 1973, 21 ver-
kannt, der vom Molochbild des Synagogengottes und von der Todesangst und dem To-
destrieb (...) ibres dunkel geduckten Lebens spricht.

 Vgl. z.B. die Chronik von Salomo bar Simon, Quellen 11, 94, 112, 138.

0 Quellen II, XX VII-XXIX.

"' Zum Beispiel die Geschichte von der Frau in Speyer, deren Séhne, darunter ein Isaak, ge-
opfert wurden und die mit Ps 89, 50 ruft: Wo ist deine friihere Gnade, Herr? Quellen 11,
101. Bei R. Ephraim aus Bonn heifit es am Ende einer Akeda, in der Isaak nach einer
Uberlieferung und vor allem nach der Erfahrung tatsichlich geopfert wird: Gedenke zu
unseren Gunsten der vielfachen Akeda jener, die sich deinetwegen toten liefien, der from-
men Minner und Franen! EB 50; vgl. auch Willem Zuidema (Hg.), Isaak wird wieder ge-
opfert, 50f.
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hams. Wegen jener einen Opferung anf dem Berge Moria erbebte die Welt,
wie es heifit: »Die Himmelscharen schrien weithin (Jes 33, 7), und es ver-
dunkelte sich der Himmel.« Was haben sie (die Mértyrer) erst jetzt getan!
Warum verdunkelte sich nicht auch da der Himmel, warum zogen die Ster-
ne ihren Lichtglanz nicht ein (Joel 2, 10); und Sonne und Mond, warum
verfinsterten sie sich nicht an ihrem Gewélbe, als an einem Tage, am drit-
ten Siwan, 1100 beilige Personen (Nefaschot Kedoschot) ermordet und hin-
geschlachtet wurden, so viel Kleine und Siuglinge, die noch nicht gefrevelt
und gesiindigt hatten, so viele arme, unschuldige Seelen! — Willst du hier-
bei an dich balten, Ewiger? Denn fiir dich lieflen die Personen obne Zahl
sich umbringen.* Das Bewufitsein, mit dem Holocaust etwas noch nie Da-
gewesenes vollbracht zu haben, das sogar die Akeda und den Mikdasch in
den Schatten stellt, durchzieht alle Zeugnisse. Dieses ausgepragte Selbst-
bewufltsein ist fiir das spirituelle Selbstverstandnis der aschkenasischen
Gemeinde entscheidend; sie betrachtet sich als Gemeinde aus Mirtyrern
oder, wie es am Ende einer Akeda von Ephraim von Regensburg (12. Jhd.)
heiflt, aus geweibten Opferschafen.”

Die aschkenasische Mirtyrertradition ist in der Liturgie verankert und
in diesem Jahrhundert vor allem im Ostjudentum noch lebendig gewesen.
Mit ihren spirituellen Fiihrern an der Spitze haben Hunderttausende von
Juden in den osteuropiischen Schidelstitten den Namen Gottes geheiligt;
und alle jiidischen Opfer, die religidsen, die sikularen und - so mochte
man trotz des hier wieder in Erinnerung gebrachten jiidischen Opfergangs
in der Christenheit hinzufiigen - die konvertierten Juden gelten als Kedo-
schim, als Heilige.

2 Quellen IT, 7 — 8 /96 — 98. Fast identisch in der Chronik von Elieser bar Nathan, ebd. 158.
” Vel. Akeda zum 4.Tischri von Ephraim von Regensburg, Fassung 3, ER 10: Die Ge-
meinde — geweihten Opferschafen gleich sind ihre Gesichter der Akeda zugewandt.



Juden in Spanien

Ein Gesprich mit Ruth und Pinchas Lapide’

Sanchez de Murillo: Sie haben sich freundlicherweise bereit erklirt, {iber
das wichtige Thema »Juden in Spanien« zu berichten. Kénnten wir das
Gesprich vielleicht mit dem Begriff Diaspora eroffnen?

Lapide: Zunichst einmal miifiten wir kliren, ob sich Diaspora als ein
Fluch darstellt oder ein Segen ist. In christlichen Kreisen ist man oft der
Auffassung, dafl Diaspora ein Fluch ist, weil nicht alle Juden von damals
Jesus von Nazareth als Messias angenommen haben.

Sdanchez de Murillo: Wie stehen Sie dazu?

Lapide: Es stimmt nattirlich nicht. Als Messias wurde Jesus zuerst von
Juden angenommen. Seine Familie, seine Zuhérer, seine Jiinger waren Ju-
den. Bei der Brotvermehrung waren 5000 jiidische Manner (mit ihren
Frauen und Kindern). Nebenbei bemerkt: Das gemeinsame Brotbrechen
ist ein jldischer Ritus genau wie das Hindewaschen und das Brotbrechen
beim letzten Abendmahl. Als Messias angenommen haben ihn Juden und
Jidinnen. Messias ist doch ein jlidischer Begriff. Wer wufite denn aufler-
halb des Judentums, was ein Messias ist?

Sanchez de Murillo: Natiirlich. Das Jesus-Phinomen ist im wesentli-
chen ein jiidisches Phinomen. Wollen wir zum Begriff Diaspora zuriick-
kommen?

Lapide: Das religose Judentum ist bipolar konstruiert, nimlich: wie eine
Ellipse — nicht wie ein Kreis! — mit zwei Zentren. Das eine Zentrum ist das
Land Israel, das andere lifit sich so formulieren: »Geht hinaus und erzihlt
es der Welt.« So steht es schon bei Jesaja, 700 Jahre vor Jesus: Erzahlt es
den fernsten Inseln.

Sdnchez de Murillo: Diaspora ist also kein Fluch?

Lapide: Nein. Diaspora ist ein Auftrag, Gottes Wort, die Botschaft vom
Sinai als Angebot — nicht Mission, nicht mit Schwert und Gewalt — als An-
gebot, als Vorleben draufien zu erzihlen. Das kann man nicht, wenn man
in dem einen kleinen Dorf in Galilda sitzen bleibt. Deswegen gingen sie
hinaus in die Welt. Und deswegen ging auch der Jude Paulus hinaus. Und
Paulus hat sich danach gesehnt, nach Spanien zu gehen. Das hat er nicht
mehr geschafft, aber es war sein grofier Traum: Spanien. Ubrigens: Spanien
kommt schon in der Bibel vor: »Sepharad« heifit Spanien. Heute noch
berufen sich viele Juden auf ihre spanischen Vorfahren. »Ich bin ein Se-
phardex, das heifit »Ich bin ein Spanier«. Das hat iibrigens vielen Juden im
Zweiten Weltkrieg das Leben gerettet.

Sdnchez de Murillo: Wurden die Juden in Spanien angenommen?

Lapide: Zunichst hatten sie unter den Machtkimpfen zwischen West-
goten und Byzantinern zu leiden. Spater hatten die Juden alles erlebt, was
es an zwischenreligiosen Moglichkeiten gibt: Die schonste Zeit, das Gol-

! Das Gesprich fiihrten José Sinchez de Murillo und Evelyn Scriba. Niederschrift des
Tonbandprotokolls: Karl Embacher, Textbearbeitung: Renate M. Romor.
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dene Zeitalter, fand in Spanien statt. Doch auch das schreckliche Leid, der
Verlust der Heimat, die Verfolgung fanden in Spanien statt. Es fanden die
Begegnung mit dem Christentum, mit verschiedenen Schattierungen des
Christentums, die Begegnung mit dem Islam, mit verschiedenen Schattie-
rungen des Islams, statt. Dennoch war es im Grunde eine tragische Ent-
wicklung. Denn die Juden haben Spanien sehr viel gegeben, sie haben Spa-
nien im Lauf der Jahrhunderte durch ihre Beitrage zum Segen gereicht.
Und man darf sagen — ohne Hime — mit Bedauern, dafl der Niedergang
Spaniens eigentlich mit der Vertreibung der Juden begonnen hat ... und
der Moslems. Mit der Vertreibung der beiden beginnt der Niedergang Spa-
niens in der Weltgeschichte. Die Wunde war so tief, daf} sie bis in unser
Jahrhundert offen blieb. Denn die Juden und die Christen haben eine ge-
meinsame Bibel, sie haben eine gemeinsame Hoffnung, und der Messias
der Christen war ein Jude. Mit dem Islam gibt es nicht so viel Gemeinsa-
mes und daher nicht so viel Schmerz.

Sanchez de Murillo: Islam verbinden wir mit Cérdoba, Granada. Spre-
chen wir von der ersten Stadt. Hat Cérdoba mit Juden zu tun und umge-
kehrt?

Lapide: Oh ja! Man wird sich in Spanien dessen immer bewufiter. Jetzt
beginnt ja in Spanien ein zarter neuer Friihling. Friihling zwischen spani-
schen Christen und spanischen Juden. Es gibt heute wieder spanische Ju-
den, die dort leben! Ein Maimonides-Denkmal, eine Maimonides-Aus-
stellung sind in der »Juderfa« aufgebaut worden. Spanien ist wieder stolz
auf seine grofSen Juden. Im Gedenken an Maimonides hat noch Franco das
Denkmal in Cérdoba errichtet.

Sinchez de Murillo: Maimonides, der ja auch fiir die mittelalterliche
Philosophie wichtig wurde, lebte von 1135 bis 1204. Kénnen Sie etwas
uber ihn sagen?

Lapide: Maimonides wird im Hebraischen so vorgestellt: Von Moses bis
Moses gab es keinen Gelehrten wie Moses. Das ist ein grofles Kompliment
— und trotzdem mit Humor. Damit wird auf die Bedeutung des Maimo-
nides fiir das Judentum hingewiesen. Sucht man eine Entscheidung fiir alte
und neue Fragen wie etwa Organverpflanzung oder »Wann beginnt das
Leben?«, dann greift man u.a. auch auf Maimonides zuriick. Er hat die ge-
samte jiidische Tradition, die Bibel und den ganzen Thenach, d.h. die fiinf
Biicher Mose, die Propheten, die Hagiographen und den Talmud kom-
mentiert und erliutert. Er war Oberhaupt der jidischen Gemeinde und
Leibarzt des Sultans und seiner Familie in Kairo. Er sprach flieflend He-
briisch und Arabisch, hat sehr viel auf Arabisch geschrieben. Er hat viele
Debatten mit christlichen Scholastikern gefiihrt. Ein Beispiel auch fiir die
heutige Okumene!

Sanchez de Murillo: Hat damals in Cérdoba eine Art Okumene stattge-
funden?

Lapide: In Spanien war die ideale Okumene. Aber zur Zeit von Mai-
monides ging sie schon zu Ende, und Maimonides mufite flichen. Das
Goldene Zeitalter war von 900 bis 1100. Zweihundert Jahre lang war Cor-
doba das Leitbild einer Dreier-Okumene, die es bis heute nicht wieder ge-
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geben hat: Juden, Christen und Moslems in fruchtbarer Kooperation,
ohne die geringste Gehissigkeit! Das klingt heute unglaublich! Unter den
Moslems war das Goldene Zeitalter, auch fiir die Juden. Mit der Ankunft
von anderen Araberstimmen (Almohaden) ging die Phase zu Ende. Dann
kam das Zeitalter mit den Christen. Von 1180 bis 1280 war hier die beste
Zeit. Und da Maimonides am Ende des moslemischen Goldenen Zeitalters
lebte, mufite er flichen.

Sdanchez de Murillo: Der Untergang dieser 6kumenischen Zeit hatte
dann Folgen, die auch in der Wirtschaft zu spiiren waren oder vielleicht
heute noch zu spiiren sind?

Lapide: Ein deutlicher Niedergang fiir Spanien und fiir die Juden natiir-
lich auch, eine Tragodie von ganz groflen Ausmafien. Man kann vielleicht
sagen, nach keinem Leid, das die Juden in irgendeinem Land der Diaspo-
ra erlitten haben — bis auf das, was in unserem Jahrhundert in Deutschland
geschehen ist —, war ein so tiefer Einschnitt.

Sanchez de Murillo: Kann man das vergleichen: die Vertreibung der Ju-
den in Spanien mit dem Massenmord in Deutschland?

Lapide: Man kann alles immer noch mal iiberbieten, so schaurig es
klingt. Bis Hitlers Zeiten konnte sich ja auch mit schwirzester Phantasie
kein Mensch so etwas ausmalen.

Sanchez de Murillo: Aus Spanien wurden sie vertrieben.

Lapide: Sie wurden nicht nur vertrieben, sondern vor die Wahl gestellt:
Wenn Du Jude bleiben willst, mufit Du Deine Heimat verlassen; wenn Du
hier bleiben willst, muft Du konvertieren. Und die christliche Inquisition
wird Dich beobachten und bei lebendigem Leib verbrennen, sollte sie
Dich als »schlechten Christen« verdachtigen.

Sdnchez de Murillo: Wann geschah dies? Kann man ein Datum fiir die
Vertreibung, fiir diese zugespitzte Situation angeben?

Lapide: Wie ich schon sagte, dauerte die gute christlich-jiidische Zeit bis
etwa 1280, dann geht es bergab bis 1390. Von 1280 bis 1390 wird es lang-
sam immer schlechter, von 1390 bis 1490 wird es sehr schlecht, und 1492
war das Ende.

Sdnchez de Murillo: Das ist fiir unsere Thematik sehr wichtig. In der
Vertreibung, in der schlechten Behandlung hat es Stufen gegeben?

Lapide: Ja, es hat Stufen gegeben. Das Allerschlimmste war dies: Wenn
sich die Juden nun entschlossen hatten — weil sie zu alt waren, zu krank
oder vielleicht aus Uberzeugung —, Christ zu werden, dann wurden sie erst
recht drangsaliert. Denn es stellte sich auf einmal heraus, daf} die hohe Be-
amtenschaft und die gehobenen Schichten in Spanien Nachfahren von Ju-
den waren. Das hat natiirlich den Christen wieder nicht gepafit. Das ist et-
was sehr Tragisches.

Scriba: Hingt damit die Inquisition zusammen?

Lapide: Ja, ich komme darauf. Nun hatten diese Juden doch den Mis-
sionsbefehl angenommen und dachten, nun akzeptiert zu sein, gleichbe-
rechtigt mit den Christen. Aber nein: man fing an, sie zu quilen. Da
kommt die Inquisition, hauptsachlich unter Torquemada, der sagte: »Ihr
miiflt jederzeit nachweisen, was fiir gute Christen ihr seid.« Es war so wie
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bei den Hexen im Mittelalter. Wenn jemand seinem Nachbarn etwas anla-
sten wollte, dann ging er z.B. hin und sagte: »Guck mal, diese jiidische Fa-
milie hat am Sabbat, am Samstag keinen Rauch aus ihrem Schlot gehabt!«
Das heifdt: Sie hatten am Samstag kein Feuer gemacht, weil die Juden am
Samstag kein Feuer machen. »Also handelte es sich um geheime Juden, um
Krypto-Hebréer.« Dann wurden sie von der Inquisition geholt und
furchtbar gequilt, bis sie aussagten, Krypto-Hebrier zu sein. Voller Ver-
zweiflung haben die Juden also samstags geheizt, auch wenn es sehr heif
im Sommer war, damit der Schlot am Samstag geraucht hat. Dies ist nur
ein Beispiel. Auf Mallorca hat man neuerdings noch Familien gefunden,
wo die Frau am Freitagabend bei Sonnenuntergang sich schon anzieht und
in den Keller geht und dort zwei Kerzen anziindet und wieder heraufgeht
— ohne zu wissen, warum! Man hat sie gefragt: »Warum tust du das?« Und
sie hat geantwortet: »Ich weif§ nicht, warum.« Das ist das Marranentum!
Das heiflt: Bis zum heutigen Tag hat es sich von Mutter zu Tochter tra-
diert, den Sabbat zu begriifien, denn da ziindet man die zwei Kerzen an.
Aber die Téchter bekamen nicht gesagt, warum sie das machen, denn das
hitte sie bei den Qualen der Inquisition verraten. Es gibt Berichte tiber
Menschen, die um des Uberlebens willen alles zugegeben haben, was die
Inquisition wollte. Um die 200 000 Juden, so schitzt man, haben sich aus
diesem Grund in Spanien zwangstaufen lassen.

Sinchez de Murillo: Weift man, wie viele vertrieben worden sind?

Lapide: Genau weifi man es nicht, aber es geht in die Hunderttausende.

Sinchez de Murillo: Sie haben das Wort »Marrane« ausgesprochen.
Konnen Sie etwas dazu sagen? Marrano heiflt im Spanischen: das Schwein.

Lapide: Stimmt. Das ist natiirlich eine grofie Beleidigung. Nachdem die
Juden den christlichen Glauben angenommen hatten, wurden sie nicht
gleich wie die anderen Christen behandelt, sondern wieder ausgegrenzt.
Man nannte sie »marranos«, die Schweine.

Sinchez de Murillo: Was steckt dahinter? Ich kénnte mir vorstellen, daf§
man damit sagen wollte: Das sind Verriter, die haben die eigene Religion
verraten.

Lapide: Nein, das hat man nie geglaubt, denn man hielt das Judentum
fiir verstoflen und verloren und unwiirdig. Die Kirche erachtete sich als
das »neue Israel«.

Sanchez de Murillo: Das konnte kein Verrat sein?

Lapide: Nein, gebiirtige Juden wurden auch nach ihrer Taufe gering ge-
schitzt und darum als Marranen bezeichnet.

Sinchez de Murillo: Hingt diese Verachtung mit der Kreuzigung Chri-
sti zusammen?

Lapide: Ungerechterweise, ja. Denn die Rémer haben ihn bekanntlich
verurteilt und gekreuzigt — nicht die Juden. Ich wiirde ebenfalls meinen:
Es war auch sozialer Neid. Ahnlich ist es hier in Deutschland gewesen:
Wenn eine Familie im vorigen Jahrhundert zum Christentum konvertiert
hat, Kinder bekam und diese Kinder wiederum Kinder hatten, dann wur-
den in der Hitlerzeit diese Enkelkinder als Juden angesehen. Auch Edith
Stein, die ja getauft war, die Nonne war, die christliche Philosophin war,
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wurde als Jidin angesehen und als Jiidin umgebracht, nicht als Christin,
nicht als Karmelitin. So kann man das illustrieren.

Sdanchez de Murillo: Das heifit, das Judentum ist nicht eine Nation, es
ist ein Volk, oder wie wiirden Sie es definieren? Ich frage nur. Man sagt
nicht: Er ist Franzose oder sie ist Franzosin, wie man sagt: Er ist Jude, sie
ist Jiidin. Nach drei Generationen ist das Franzosische verschwunden, das
Judische aber nicht.

Lapide: Hier irren Sie. Man kann franzésischer Jude sein, genau wie
man franzésischer Katholik ist! Alles andere — eventuelle Unterstellung
von doppelter Loyalitit der Juden — ist Verleumdung und Ausgrenzung:
Kardinal Lustiger ist geborener Jude und heute bekanntlich franzésischer
Katholik!

Scriba: Ich habe eine schone Definition gehért: Juden — das ist eine
Schicksalsgemeinschaft.

Lapide: Es ist eine sehr komplizierte Frage, wissen Sie, da miissen wir
weiter ausholen. Es gibt drei Begriffe, um den Juden zu definieren. Der er-
ste Begriff ist »Der Hebrier«. Abraham war ein Hebrier. Auch Paulus
stellt sich als Hebréer vor. Warum? »Ivri« heift ja »von jenseits«, von jen-
seits des Stromes, woher Abraham gekommen ist. So fingt die Geschich-
te an. Und die finden sie immer wieder in der Bibel, auch bei dem Pro-
pheten Jona: Jona, Sohn des Amittai, ein Hebrier aus der Stadt Jaffa, das
ist die Vorlauferin von Tel Aviv. Das ist das erste Stadium.

Sanchez de Murillo: Und das zweite?

Lapide: Das zweite Stadium ist »Israel«. Wer ist Israel? Das ist Jakob,
der Erzvater, der Sohn von Isaak, des Sohnes von Abraham. Er kimpft in
der Nacht, bis der Morgen graut, mit einem Engel und sagt: »bis du mich
segnest«. Dann bekommt er von dem Engel den Namen »Israel«.

Sdnchez de Murillo: Woher kommt Israel?

Lapide: Jakob wurde Israel genannt. Israel heifit »Kampfer mit Gott.
Man sagt im allgemeinen: Kimpfer Gottes. Aber gemeint ist der Kimpfer
mit Gott. Abraham hadert mit Gott. Was geht Abraham z.B. die Siinden-
stadt Gomorra an? Sodom und Gomorra. Er debattiert mit Gott, er ringt
mit Ihm. Er sagt: Vielleicht gibt es dort 50 Gerechte? Und dann gibt es eine
wunderschone Debatte zwischen Abraham und Gott, der bereit ist, sogar
um 10 Gerechter willen Sodom und Gomorra zu vergeben! Oder Ijob, der
grofle Haderer. Es ist nicht antitheistisch oder atheistisch gemeint, wenn
man sagt: der Kimpfer Gottes. Es ist gemeint im Sinne von Abraham, von
Jona, von Ijob. Sie hadern mit Gott. Ein wirklich gliubiger Mensch darf
das.

Sanchez de Murillo: Was ist die dritte Bedeutung?

Lapide: Das nichste ist Juda. Das ist der Sohn von Jakob, und »Juda«
ist ein sehr schénes hebriisches Wort. »Jehuda« bedeutet »Gott sei ge-
dankt«. Es ist ein ganzer Satz, den Lea, die Erzmutter, sagt. Alle Namen
haben ja eine Bedeutung. Lea ist so gliicklich, daf} sie wieder einen Sohn
hat, und spricht: Gott sei gedankt: Jehuda. Hier ist der Ursprung von
Jude.
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Wir kommen auf den Jakobssegen zuriick. Wen setzt er als den Verant-
wortlichen unter den Stimmen ein? Auf keinen Fall Ruben, obwohl er der
Erstgeborene ist. Im Orient ist der Erstgeborene etwas Besonderes. David
war nicht der Erstgeborene. Da haben wir die grofie Szene im Hause von
Isai. Isai zeigt ihm voller Stolz seine schonen Sohne, einen wie den ande-
ren, wie die Orgelpfeifen. Nein, sagt Samuel, der Richtige ist nicht dabei.
David ist drauflen auf dem Feld, den haben sie ja gar nicht ernst genom-
men. Aber Gott sucht sich, wen Er will. Das ist unglaublich trostlich.
Nicht, wie die Menschen meinen, der Erstgeborene ist der Wichtigste, und
die anderen sind dann immer weniger wichtig, nein, wen Er will. Also ist
die Frage bei Jakob schon damals aktuell gewesen. Ruben ist nicht der Tri-
ger des Verheiflungssegens, obwohl er der Erstgeborene ist. Alle S6hne ha-
ben Segen bekommen, aber eben nicht den Segen.

Scriba: Was bedeutet Segen?

Lapide: Das Wort Gottes konzentriert weitergeben diirfen — es vorle-
ben, sagen wir mal. »Federfithrend« wiirde man heute sagen. Die Stimme
sind alle gleichberechtigt, gleich geliebt, aber »federfiihrend« ist nur einer.
Nun gibt es natiirlich Auslegungsvarianten. Zum Beispiel: Von der einen
Mutter, von Lea, ist Juda der federfiihrende Sohn. Von Rahel, von der ge-
liebten Frau Jakobs also, ist es Josef. Der hat auch einen wesentlichen Se-
gen bekommen.

Sinchez de Murillo: Und deswegen legen die Christen so groflen Wert
darauf, die Abstammung Jesu von Juda zu betonen.

Lapide: Nun haben wir in Jerusalem, seit David seffhaft, federfithrend
den Stamm Juda. Auch andere Stimme waren da: z.B. Benjamin und Si-
meon. Die restlichen Stimme haben wir im Norden des Reiches um Sa-
maria. Die zehn Stimme wurden vernichtet und die Uberlebenden des
groflen Krieges 722 v.d.Z. nach Assyrien, Assur, jenseits von einem my-
steridsen Strom vertrieben. Wie in unserer Zeit in Siidtirol oder in Polen
oder im Baltikum hat man auch damals Vélker systematisch »verpflanzt«,
um die Bezichung zu ihrer Heimat abzuwiirgen. Also wurden die Uber-
lebenden der zehn Stimme wahrscheinlich in die Gegend des heutigen
Persien verbannt und sind verschwunden. Ubrig geblieben ist der Stamm
Juda, um Jerusalem herum, und Leviten und Priester, so daf} die heute exi-
stierenden Juden groflenteils wahrscheinlich Nachfahren dieses Stammes
sind. Es sind auch noch Reste anderer Stimme dabei, nicht alle sind total
vertrieben worden.

Sinchez de Murillo: Nach dem, was Sie gesagt haben, kommt man bei
der Definition des Judentums ohne den Begriff » Auserwihltheit« nicht
aus.

Lapide: Bei » Auserwihltheit« waren wir noch gar nicht. Es ist ein von
Christen hiufig mifiverstandener Begriff: Es handelt sich dabei nicht um
eine Wiirde, sondern um eine Biirde; nicht um eine Gabe, sondern um eine
Aufgabe; nicht um einen Vertrag, sondern um einen Auftrag. Juden sind
also keine Vorzugsschiiler, sondern eher Vorarbeiter im Heilsplan.

Sie haben gefragt: Wer ist Jude? Die zehn Stimme sind durch die Baby-
lonier in der Fremde aufgegangen. Jerusalem geht unter — zunichst im Jahr
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587 v.d.Z. Die Uberlebenden wurden nach Babylonien vertrieben. Sie sit-
zen dort mit ihren Harfen und weinen (Psalm 137). Gott erbarmt sich.
Prophetische Strafpredigten kommen, aber Er erbarmt sich wieder. Im
Jahre 522 v.d.Z. kommen sie wieder nach Jerusalem zuriick, bauen den
Tempel wieder auf. Es gibt wieder Jehuda, wieder Juden. So kann man also
annehmen, daf die Mehrheit der heutigen Juden von diesem Jerusalem,
von diesem Juda stammen. Die Juden, die nach der Zerstérung Jerusalems
im Jahr 70 durch Titus und im Jahre 135 durch Hadrian iiberlebten, wa-
ren eben Nachfahren dieser Riickkehrer. Und diese Juden teilten sich spi-
ter auf in Sephardim (spanische Juden) und Aschkenasim, die in Polen,
Deutschland und Rufiland lebten. Wahrend der Urzeit in der Wiiste rich-
tete sich die Zugehérigkeit zum Judentum nach dem Vater. Aber seit dem
Talmud — noch vor der Zeitenwende — wird im normativen Judentum die
Religionszugehorigkeit nach der Mutter bestimmt. Deshalb ist der Knabe
Jesus einwandfrei ein Jude! Wir brauchen nicht zu diskutieren, wer der
Vater ist. Die Mutter war Jiidin, also ist das Knablein ein Jude — was Jesus
auch bis zu seinem letzten Atemzug geblieben ist. Freilich kann ein Jude
konvertieren, Christ werden. Dann allerdings — so auch die moderne Ge-
setzgebung in Israel — ist er kein Jude mehr.

Sanchez de Murillo: Jetzt zuriick nach Spanien. Die Juden wurden ver-
trieben und gingen in andere europiische Linder. Es bestehen dann Be-
ziehungen zwischen diesen Lindern und Spanien. Ich wiirde ganz gerne
auf Holland zu sprechen kommen. Kénnen Sie dazu etwas sagen?

Lapide: Holland war der Erzfeind von Spanien. Es gab aber mehrere
Fluchtwege. Der Hauptfliichtlingsstrom ging iiber Nordafrika bis Agyp—
ten. Da entstand eine blithende Gemeinde. Von dort aus ging es bis ins
Heilige Land und weiter nach Zypern. Und eine grofle Fluchtwelle er-
reichte das Osmanische Reich im Bereich von Konstantinopel. Hier wur-
den die Juden gut aufgenommen. Der Sultan bot ihnen sogar an, in Tibe-
rias einen Judenstaat zu griinden. Es begann eine grofle Bliitezeit. Im Jah-
re 1517 baute Suleiman der Prichtige Jerusalem wieder auf. Es gereichte
den Tiirken damals zum Segen, dafl sie die Juden so freundlich aufgenom-
men hatten.

Der andere Fliichtlingsstrom ging von Spanien aus nach Holland, von
da auch nach Hamburg. Die spanisch-portugiesische ]udengememde in
Amsterdam gibt es ja heute noch. Von Hamburg ging es nach London und
von hier aus nach New York und Siidamerika.

Sanchez de Murillo: Unter den Familien, die auf diesem Weg tber
Nordspanien nach Holland und Hamburg kamen, war eine, die einen
bertihmten Namen hervorgebracht hat: Spinoza. Ist das nicht ein portu-
giesischer Name?

Lapide: Baruch de Spinoza stammt aus einer portugiesischen Familie in
Holland und war ein Sucher der Wahrheit.

Sdnchez de Murillo: Wo ist Spinoza geboren?

Lapide: In Holland — zweite Generation von Fliichtlingen aus Portugal.
Er lernte Latein und wurde Philosoph. Vom Beruf war er Optiker. Und er
hat, so sagt man, auch die Brillen von Leibniz hergestellt. Leibniz war ei-
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ner seiner Verehrer. Auch Goethe hat sich selbst als Anhdnger Spinozas
bezeichnet. Er war ein armer Mann, hat alle méglichen grofien Geschen-
ke zuriickgewiesen und weiter von seiner Hinde Arbeit als Optiker ge-
lebt. Spinoza ist eine Thema fiir sich.

Sdnchez de Murillo: Ja, er ist fiir die abendlindische Philosophie sehr
wichtig. Im Jahrbuch haben wir ihm deshalb einen eigenen Artikel gewid-
met. War er, und zwar nicht nur fiir manche Juden, zu revolutionar?

Lapide: Freilich. Aber es ist nicht bewiesen — wie behauptet wird —, dafl
die Calvinisten gegen die Verunsicherung, die von Spinoza ausging, pro-
testiert hitten. Jedenfalls ist wichtig, einmal zu bemerken, dafl im Gegen-
satz zu den blutigen und schrecklichen innerchristlichen Kampfen (z.B.
gegen die Nestorianer, Arianer, Albigenser, Waldenser, Katharer) dem Spi-
noza, der eine gewaltige Unruhe in das Judentum hineingebracht hat,
nichts passiert ist, auch wenn er mit einem »rabbinischen Bann« belegt
wurde. Er war ein frommer Mann, aber auf seine Weise. Das erinnert mich
an Martin Buber, der einmal geschrieben hat: Ich war seit meinem 13. Le-
bensjahr »rituell abstinent«. Das heifit: Der grofie Religionsphilosoph hat
seit seinem 13. Lebensjahr keine Synagoge mehr besucht.

Sanchez de Murillo: Ich mochte jetzt das Judentum in Spanien mit zwei
spanischen Namen belegen: Teresa von Avila und Kolumbus. Zwei grofie
Namen der spanischen Geschichte, wobei Kolumbus Italiener aus Genua
war. War Teresa von Avila jidischer Abstammung?

Lapide: Ja, Teresa von Avila war nach besten Erforschungen jiidischer
Herkunft. Sie studierte in ihrer Jugend jiidische Mystik, die Kabbala.

Sanchez de Murillo: Zu diesem Thema gibt es in diesem Jahrbuch einen
eigenen Beitrag. Und Kolumbus?

Lapide: Der Fall Kolumbus ist leichter. Erstens der Name: die Taube,
colombo. Das ist ein hiufiger jiidischer Name. Zweitens wird tradiert —
beweisen kann man es nicht —, daff der Tag im August, an dem sein Haupt-
schiff, eine Karavelle, in See gestochen ist, der 9. Aw gewesen sei, der Tag
der Zerstorung beider Tempel — ein grofler Trauertag. Wobei das, was die
Juden in Spanien erlebt haben, fiir sie fast so gravierend war wie die Zer-
storung des Tempels. So sehr haben sie Spanien geliebt.

Sinchez de Murillo: Ein anderer Name ist mit Sevilla verbunden: die
tragische Gestalt des Schneiders Montoro.

Lapide: Diese Gestalt liebe ich sehr. Montoro war ein spanisch-jiidi-
scher Dichter, ein Wanderer zwischen zwei Welten: Die Zeiten wurden
schlimm. Er lieR sich taufen. Es war nicht nur so, dafl er ein Refugium ge-
sucht hat, sondern er hat das Christentum als eine Tochter des Judentums
erachtet. Er weinte iiber die Christen und dariiber, daff Jesu Ratschlige aus
der Bergpredigt nicht befolgt wurden. Er wollte christlicher sein als die
meisten christlichen Mitbiirger. Er wollte eigentlich nicht Christ, sondern
»Jesuaner« sein. Wobei Jesus ja fiir Montoro — wie ich meine, mit Recht -
nicht der Griinder des Christentums war. Als Jesus im Jahr 33 gekreuzigt
wurde, gab es ja noch kein Christentum. In seinem Namen wurde das
Christentum spiter gegriindet, und er wurde zu dem Messias der Heiden.
Montoro fiihlte sich dem irdischen Jesus sehr verwandt.
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Sanchez de Murillo: Eine andere wichtige Stadt des spanischen Juden-
tums ist Toledo.

Lapide: Die Juden haben Toledo derart geliebt, dafl sie gesagt haben,
Toledo sei die ilteste jiidische Stadt in Europa. Denn der Name erinnert
an das hebriische »Toldot«, d.h. Viter-Genealogie. Mit Toledo ist der
Name Schmuel Ha-Nagid verbunden, der die beriihmte Synagoge erbau-
te, und der seines Sohnes.

Sanchez de Murillo: Hinter jiidischen Namen verbergen sich manchmal
menschlich hochinteressante Geschichten.

Lapide: Ja, wirklich faszinierende Geschichten. Oft kommt es daher,
daf die Juden in Europa lange Zeit, bis zu Napoleon, keinen Familienna-
men tragen durften. Die Rabbiner mufiten dann wegen der »Reinheit der
Familie« selbst Lésungen finden. Sie bezeichneten daher Personen oft mit
Namen von Biumen oder Gegenstanden. Zum Beispiel hatte Rothschild
mal ein rotes Schild an der Tiir. Ich kenne einen fiir spanische Juden sym-
ptomatischen Fall. In Jerusalem lebt eine Familie Jaari. Jaar bedeutet im
Hebriischen »Wald«. Nach Israel kam diese Familie von Deutschland.
Dort hieflen ihre Vorfahren Waldmann. Die Familie hatte vorher in
Holland gelebt. Dort hielen sie van der Walde. Sie kamen aus spanischen
Fliichtlingskreisen und hielen dort Don Bosco. Es besteht z.B. Grund zur
Annahme, daff viele Namen im heutigen Spanien und in spanischsprachi-
gen Lindern, die mit Obst und Obstbiumen zu tun haben, von ehemali-
gen »conversos«, also von jidischen Familien herzuleiten sind.

Sanchez de Murillo: Auch in Portugal. Peres, spanisch Pérez, kommt
von pera (Birne), Nogueira, spanisch Noguera, kommt von nogal oder
auch noguera (Nufibaum).

Lapide: Und das hat vielen Juden das Leben gerettet, indem z.B. im 2.
Weltkrieg viele bulgarische Juden, die mit Pafl nicht mehr nachweisen
konnten, dafl sie ehemals spanische Juden waren, behaupteten, spanische
Juden zu sein, teilweise wegen solcher Namen, was dann auch anerkannt
wurde.

Sdnchez de Murillo: Eine letzte Frage: Die Juden und Franco?

Lapide: So unbeliebt er ist und so viel Boses er auch gebracht hat, muf
festgestellt werden, daff Franco Juden im 2. Weltkrieg gerettet hat! Uber
die Pyrenien wurden Juden nach Spanien hereingelassen, obwohl er Alli-
ierter von Hitler war. Und dazu gehért auflerdem die obige Bulgarien-
Episode.

Sanchez de Murillo: Darf ich um ein Schlufiwort zu unserem Gesprich
bitten?

Lapide: Hier habe ich einen schénen Text von Mose ben Maimon, ge-
nannt Maimonides. Es ist das Gebet cines gliubigen Arztes, das so lautet:

»Gott, erfiille meine Seele mit der Liebe zur Heilkunst und zu allen Krea-
turen. :

Nimm von mir die Versuchung, die das Diirsten nach Gewinn und Ruhm-
sucht mir einfl6en bei der Ausiibung meines Berufes.

Erhalte meinem Herzen die Kraft, dafl es immer bereit sei, den Armen
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wie den Reichen zu dienen, dem Freund wie dem Feind, dem Gerechten
wie dem Ungerechten.

Gib, daff ich in dem, der leidet, nur den Menschen sche.

Gib, daff mein Geist unter allen Umstinden klar bleibt,

denn grofl und erhaben ist die Wissenschaft, deren Ziel es ist,

die Gesundheit und das Leben aller Kreaturen zu erhalten.

Gib, daff meine Kranken Vertrauen haben zu mir und in meine Kunst
und daf} sie meine Ratschlige und meine Vorschriften befolgen.

Halte von threm Lager die Scharlatane fern, das Heer der Verwandten,
die tausend Ratschlige geben. (...)

Nimm mir die Vorstellung, daff ich alles vermag.

Gib mir die Kraft, den Willen und die Gelegenheit,

meine Kenntnisse mehr und mehr zu erweitern, damit ich sie zum Vorteil
jener, die leiden, verwenden kann. Amen.«

Das gefillt mir tibrigens besser als der »Eid des Hippokrates«.
Sdnchez de Murillo: Ja, es ist sehr schén. Frau und Herr Lapide, wir
danken Thnen fiir dieses Gesprach.



Hermeneutik, Messianismus und Eschatologie
bei Maimonides

Angel L:S".sienz—Bm:i;i.h’o.sI

1. Leben, Werk und Bedeutung

Abu Amran Musa ibn Maymun Abd Allah (R. Mosche ben Maimon,
RaMbaM fiir die Juden? und Maimonides fiir die Christen) wurde 1138 in
Cérdoba, Spanien, geboren. Sein Vater, der Rabbiner Maimon ben Josef,
lehrte ihn die Grundlagen der talmudischen Wissenschaft.> Mit der An-
kunft der Almohaden 1148 verinderte sich das Leben der jidischen Ge-
meinschaft in Cérdoba negativ. Die Familie tbersiedelte nach Fez, wo
Mosche Schiiler des beriihmten Lehrers Yehuda ibn Schoschan wurde.
Hier vollendet er, noch sehr jung, eine Schrift tiber Logik und eine ande-
re iiber den Kalender. Kurz darauf schreibt er den Brief iiber die religivse
Verfolgung. Um 1165 wandert Maimonides nach Palistina aus und lifit
sich spiter in Kairo nieder. Dort wirkt er als Arzt am Hofe Saladins, wo
er wegen seines hohen medizinischen Wissens groflen Ruhm erlangt. Er
schrieb unermiidlich und wurde der einflufireichste jiidische Denker sei-
ner Zeit. Er starb wahrscheinlich 1204.*

Im Jahre 1168 hatte er schon seinen Kommentar zur Mischna’ in arabi-
scher Sprache abgefaflt.® In seinen Briefen und seinen mehr als 450 res-
ponsa (Antworten) geht er auf die dringenden Fragen ein, welche die Ju-
den seiner Zeit beunruhigten.” Um 1172 verfafit er den Brief an Yemen an-
IiRlich der Erscheinung eines falschen Messias. In den darauffolgenden
Jahren schreibt er an verschiedene Gemeinden iber die Auferstehung,
Astrologie usw.® In diesem Jahrzehnt schreibt er in hebraischer Sprache

! Aus dem Spanischen {ibersetzt von Renate M. Romor und José Sinchez de Murillo.

2 RaMbaM oder Rambam: Initialwort von »unser Meister Mosche, Sohn des Maimon,
hebr.: »rabenu Mosche ben Maimon«. »a« dient zur Vokalisierung, da es in der hebr.
Sprache keine Vokale gibt. (Anmerkung der Ubersetzer.)

3 Talmud, hebr. Lehre; Auslegung der Tora (Betonung auf a). Tora, Weisung, Gesetz;
1. Teil der hebr. Bibel (AT). (Anm. der Ubersetzer.)

* Vel. J. Targarona, Mosche ben Maimon, notas biogrificas. In: Sobre el Mesias. Cartas a
los judios de Yemen. Sobre Astrologia. Carta a los judios de Montpellier. Barcelona 1987,
13-76. Viele seiner medizinischen Biicher hat S. Muntner ins Englische tibersetzt, vgl.
Ketabim refu’im Medical Works 1959 ff.; Medical Aphorisms. Ed. S. Muntner, F. Ros-
ner 1970,

5 Mischna, hebr. »Wiederholungs; im 2. Jh. n. Chr. schriftlich fixierte Schule der miindlich
uberlieferten rabbin. Tora-Auslegung.

6 Herausgegeben in arabischer Sprache mit hebriischer Ubersetzung von Y. Kafih, 7 Bin-

de, Jerusalem 1963-1967. Im folgenden CM.

Responsae quae extant, 3 Binde, hersg. und ins Hebriische iibersetzt von J. Blau, Jeru-

salem, 1957-1961.

Seine Briefe sind wiederholt herausgegeben worden: Qobes Tefubot ha-Rambam we-ig-

gerot, hersg. von A. Lichtenberg, Leipzig 1859; Iggerot by Moshe ben Maimon (Maimo-

nides), hersg. und iibersetzt von Y. Kafih, Jerusalem 1972; Iggerot ha-Rambam. Mose ben
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sein Gesetzbuch Mischna Tora,’ wo er in vierzehn Biichern sagt, wie sich
der gliubige Jude in den verschiedensten Lebenssituationen zu verhalten
hat.

Um 1190 hatte er sein wichtigstes Werk Fiihrer der Unschliissigen in
arabischer Sprache abgeschlossen. Darin versucht er, die Verunsicherung
zu beseitigen, welche die Bibel mit ihren Anthropomorphismen bei der
Schilderung der gottlichen Eigenschaften ausldst. In deutlich aristoteli-
scher Denkweise zeigt Maimonides, daf} der Widerspruch zwischen Glau-
ben und Vernunft nur scheinbar ist. Die Beschiftigung der Vernunft mit
dem Glauben trigt vielmehr dazu bei, den Gottesbegriff zu liutern, und
ermuntert, sich auch mit Philosophie und Humanwissenschaften zu be-
fassen, um so die volle Gottesvereinigung zu erlangen.'°

Sein Denken hat das Judentum im Bereich von Recht, Philosophie und
Glauben stark geprigt. Die Inhalte der aristotelischen Philosophie und des
mosaischen Glaubens stimmen nach thm tiberein. Das religiose Ziel er-
reicht nur derjenige, der die menschlichen wie die géttlichen Wissen-
schaften aufzunehmen vermag. Im Namen der Vernunft bekimpfte Mai-
monides Ignoranz und Aberglauben, welche die geistige Entwicklung des
Menschen verunméglichen. Gleichzeitig erweiterte er den Horizont der
traditionell jiidischen Lehre. Sein Einfluf} auf die scholastische Philoso-
phie war sehr grofi.

Doch das Judentum stellte sich gegen Maimonides. Schon zu seinen
Lebzeiten wurde seine Lehre von der Auferstehung und der Unsterblich-
keit angegriffen. Nach seinem Tod entstand zwischen Kritikern und An-
hingern eine heftige Polemik. Uber Frankreich und Spanien zog sich der
Streit bis in den Orient und verschirfte sich noch im XIV. Jh.!!

Maimon Epistulae, hersg. von D.H. Baneth, 1946, wieder hersg. von A.S. Halkin, 1985,
ins Spanische tibersetzt von J. Targarona, Sobre el Mesias. Carta a los judios del Yemen.
Sobre Astrologia. Carta a los judios de Montpellier. Barcelona 1987 (hier kiinftig CY)
und von M.J. Cano, D. Ferre, Cinco epistolas de Maimonides. Barcelona 1988.

% Der hebr. Titel lautet Midneh Torah o Yad hazaqah, hersg. von S.T. Rubinstein, M.D.
Rabinowitz u.a. 1967-1973 (kiinftig MT abgekiirzt).

1 Der arabische Titel lautet Dalalat al-ha-irin, obwohl das Buch seit der Ubersetzung durch
Schemu’el ibn Tibbon unter dem hebriischen Namen Moreh nebukim (kiinftig MN)
oder Fithrung fiir Unschliissige bekannt ist. Zahlreiche Ubersetzungen und Editionen in
westlichen Sprachen. Z.B.: Mose ben Maimon. Fiihrer der Unschliissigen. Ubersetzung
und Kommentar von A. Weiss, Einl. . Meier, 2 Bd., Hamburg 1972: Le Guide des
Egarés, traité de Théologie et de Philosophie par Moise Maimonide. 3 Bde. Ubersetzt und
herausgegeben von S. Munk 1856-1866; The Guide of the Perplexed. Ubersetzt und her-
ausgegeben von S. Pines. Chicago & London 1963; Guia de perplejos. Herausgegeben
von D. Gonzalo Maeso. Madrid 1984.

 Vgl. I. Twersky, Rabad of Posquiéres, 1962; The Mishneh Torah of Maimonides, 1976;
Introduction to the Code of Maimonides (»Mishneh Torah«), 1980; D. J. Silver, Maimo-
nidean Criticism and the Maimonidean Controversy, 1180-1240, Leiden 1965; D.
Hartman, Maimonides Torah and Philosophic Quest, Philadelphia 1976.
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2. Die Hermeneutik: Maimonides und die Bibel

Die Interpretation der Bibel nimmt in seinem philosophisch-theologi-
schen System eine wichtige Stellung ein. Wir versuchen im folgenden die
Art seiner Exegese herauszustellen.!?

Das hochste Ziel des Maimonides stellt sich im bekannten Gleichnis des
koniglichen Schlosses in den letzten Kapiteln des Fiibrer dar: nur diejeni-
gen gelangen zum géttlichen Gemach, die Vollkommenheit in den Natur-
wissenschaften erreichen und die gottliche Wissenschaft verstehen, auf al-
les, was nicht Gott ist, verzichten und sich der Betrachtung der géttlichen
Fithrung in der Welt widmen. Unterwegs zur Erkenntmis Gottes, »der
wahren Wissenschaft«, spielt die biblische Exegese eine grundlegende Rol-
le. Sie erhellt die beiden Hauptfragen, die das judische Denken stets be-
schiftigt haben: die Schépfung und die gottliche Offenbarung. Mit seiner
Auslegung gelingt es Maimonides, das Thema Schopfung mit der Physik
der griechischen Denker und die gottliche Offenbarung mit der Metaphy-
sik zu verbinden.”” Beide Themenbereiche sind in den »Geheimnissen der
Tora« enthalten, denen seine Aufmerksamkeit besonders gilt.

Thn beschiftigt die »Unschliissigkeit« von religiosen Menschen, die phi-
losophische Wissenschaften studiert haben, diese aber mit Aussagen der
Schrift nicht vereinbaren konnen. Diesem Personenkreis bietet er in sei-
nem Fiihrer Hilfe an.

Der Weg zur Vollkommenheit ist kein blofl intellektueller. Er hat auch
einen wichtigen ethischen Aspekt. Die Kenntnis der Bibel fihrt zur Weis-
heit, die dem Menschen seine ethischen Pflichten er6ffnet.'* So ist die Exe-
gese die Grundlage der gesetzlich-ethischen Dimension des maimonidi-
schen Systems. Dieser Dimension widmet er einen groflen Teil seines
Werks, vor allem in Mischna Tora. Die Suche nach einer rationalen Be-
grindung und Zweckmifligkeit der Gebote kann nur auf der Grundlage
einer angemessenen Interpretation des gottlichen Wortes der Tora gesche-
hen.

Die Rabbiner der Mischna-Zeit entfalteten eine eigene Auslegungsart.
Sie beinhaltet analogische und deduktive Methoden. Vom heutigen Her-
meneutikverstindnis aus betrachtet entfernt sie sich manchmal weit vom
wortlichen Sinn des Textes. Vom X. Jahrhundert an wird dem biblischen
Wort eine besondere Aufmerksamkeit gewidmet. So entwickelt sich eine
philologische Hermeneutik, die im maurischen Andalusien ihre besten Er-
gebnisse erzielen wird. Daneben versuchen die jiidischen Philosophen seit
der hellenistischen Epoche tiefere Dimensionen der Bibel durch allegori-
sche Interpretationen zu finden. Auch viele Christen werden spiter diese
Methode anwenden. Schon im 11. und 12. Jh., noch vor Maimonides, hat-
ten sich jidische Denker in Spanien fiir diese exegetische Richtung ent-

2 Vgl. meine Arbeiten La hermenéutica biblica en Maiménides. II Simposio Biblico
Espaiiol. Herausgegeben von Collado-Bertomeu und V. Vilar-Hueso. Valencia-Cérdoba
1987, 649-659; und Maiménides y la Biblia. A.a.O. 683-694.

1 MN I, Einleitung und III, Einleitung.

1 Vgl MN, IIL 54.
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schieden. Den Weg zu einem allegorischen Bibelverstindnis fand der Phi-
losoph aus Cérdoba also vor.!

Bei Maimonides wittert man stets eine gewisse dialektische Spannung
zwischen Esoterismus und Exoterismus. Der Philosoph kann sich nicht an
alle wenden. Er muf} von Ignoranten und Anfingern absehen. Die Ge-
heimnisse der gottlichen Wissenschaft tibersteigen jedoch das Fassungs-
vermogen des Menschen schlechthin. Es ist, als ob wir mitten in einer dun-
klen Nacht stiinden, die ab und an von einem Blitz erhellt wird, sagt er.!¢
Nur fiir die ganz Grofien, die Propheten, sind die Lichtblicke so lang, daf}
fiir sie die Nacht gleich ist wie der Tag. Wenn sie ihre Erkenntnis mittei-
len wollen, miissen sie es in Gleichnissen und Ritseln tun.

Das menschliche Erkenntnisvermogen ist begrenzt. Der direkte Emp-
fang des Lichtes — gleichbedeutend mit der Enthiillung der Geheimnisse
der Tora — koénnte schaden. Von daher wird die géttliche Erziehungswei-
se verstindlich. »Die Jugend, die Frauen und das ganze Volk vermégen
diese Dinge nicht so zu verstehen wie sie wirklich sind.«” Die Tora spricht
zwar die Sprache der Menschen,'® aber der Zugang zu ihren Geheimnissen
bleibt nur wenigen Auserwihlten vorbehalten, die iber die Stufe der Bil-
der und Gleichnisse zum Wesen der reinen Wahrheit vorzudringen ver-
mogen.'?

Daher sind die wichtigsten Teile der Heiligen Schrift in Gleichnisform
verfaflt: »Der innere Sinn der Worte der Tora ist eine Perle, wihrend der
duflere Sinn der Gleichnisse bedeutungslos ist.«** Die Unwissenden kén-
nen nur den dufleren Sinn verstehen, wihrend der Weise auch den inneren
erkennt.

Im Kommentar zum Kap. 10 von Sanhedrin unterscheidet Maimonides
zum Verstindnis der »Worte der Weisen« drei Arten von Menschen. Die
erste Gruppe, die grofle Mehrheit, nimmt die Texte wortlich. Die zweite
Gruppe steht auf der gleichen Stufe, glaubt sich aber kliiger als die Wei-
sen. Die dritte Gruppe versteht, »dafl die Worte der Weisen einen offen-
sichtlichen und einen geheimen Sinn haben (...) Gehérst du zur dritten
Gruppe, dann wirst du bei einem Text der Weisen, der dir im Widerspruch
zur Vernunft zu stehen scheint, inne halten, ihn betrachten und einsehen,
dafl es sich um ein Gleichnis oder ein Ritsel handelt. Du wirst dariiber

" Vgl. hierzu etwa W. Bacher, Die Bibelexegese der jiidischen Religionsphilosophen des
Mittelalters vor Maimuni. Budapest 1892; ders., Die Bibelexegese Moses Maimuni’s.
Budapest, 1896; Bardowicz, Die rationale Schriftauslegung des Maimonides. In: Mag. W.
J. 9, 1892, 139-170; 10, 1893, 50-76; S. Eppenstein, Beitrige zur Pentateuchexegese Mai-
muni’s. In: W. Bacher und andere, Moses ben Maimon. Sein Leben, seine Werke und sein
Einflufl. Leipzig 1908, 411-420; 1. Friedlinder, Maimonides as an Exegete. In: Past and
Present. Cincinnati 1919, 193-216; Ph. Goldberger, Die Allegorie in ihrer exegetischen
Anwendung bei Moses Maimonides. Breslau 1901; Z. Karl, Maimonides as Interpreter of
the Torah (hebr.), The Maimonides Book of Tarbiz. Jerusalem 1935, 152163, etc.

* MN I, Einleitung.

7 MN I, 33. Vgl. MN 1, 31.

'8 Vgl. Talmud Babli, Yebam. 71a; Bab. Mes. 31b; MN 1, 26, 33; I, 13; MT, Sefer mada’l, 9
usw.

19 MN 1, 33.

2 MN I, Einleitung.
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schlafen und dich bemiihen, seine Logik und seinen Sinn zu verstehen, bis
dieser dir aufgeht«*!

Von daher wird der Stellenwert der allegorischen Exegese innerhalb des
Rambam-Systems?? deutlich. Es geht nicht darum, eine bereits bekannte
metaphysische Welt mit biblischen Inhalten zu belegen. Es handelt sich
vielmehr um einen echten exegetischen Weg, der den tiefen Sinn der Exi-
stenz und die Erkenntnis der gottlichen Wirklichkeit erschliefit.

Maimonides wendet jedoch nicht generell die allegorische Exegese auf
den ganzen biblischen Text an. Diese Interpretationsweise bleibt einigen
Texten vorbehalten, auf die wir spiter eingehen. Sonst folgt er den be-
kannten jiidischen Interpretationsmethoden: Der Suche nach dem unmit-
telbaren Sinn (peschat”) und der auf den bekannten hermeneutischen Re-
geln fulenden traditionellen rabbinischen Interpretationsform (derasch®).
Je nach Bedarf greift er auf die eine oder andere Methode zuriick.

Die erste Methode (peschat), die in der Tora die Grundlage aller jiidi-
schen Gebote zu finden versucht, ist fiir einen Juristen wie ihn offenkun-
dig. In der Einleitung zu Sefer ha- miswot, in der er die 613 Gebote auf-
zihlt, erinnert er an die Worte der Rabbiner: »Ein Vers der Schrift verliert
niemals seinen wortlichen Sinn«. In seinen Grundlegungen der gottlichen
Herkunft der jiidischen Gebote folgt Maimonides meistens dieser Form
der Exegese. Hierbei ist kein Platz fiir freiere Interpretationsformen.

Diese Methode birgt allerdings fiir Unwissende eine Gefahr, da sie nur
den dufleren Sinn des Textes sehen.?

Die andere Methode (derasch) ist frei und entfernt sich manchmal weit
vom Sinn des Textes. Der Leser kann diese Interpretation entgegengesetzt
auffassen: entweder denkt er, die Weisen hitten den Sinn des Textes ge-
nauso verstanden, wie er geschrieben steht oder er meint, sie hitten sich
torichterweise vom Sinn entfernt. Beide Male wird {ibersehen, daff »es sich
lediglich um poetische Allegorien handelt, deren Bedeutung dem intelli-
genten Menschen nicht dunkel sein kann«.?

Selten und immer unter Beriicksichtigung der rabbinischen Interpreta-
tion verwendet Maimonides die hebriische Zahlenmystik, d.h. er erklirt
den Sinn eines Textes auf Grund der Zahl der Worter. So etwa in seinem
Brief an Yemen, wo das Wort redu (Gen 42, 2 »zieht hinab« nach Agyp-
ten), von Jakob zu seinen S6hnen gesprochen, als eine Andeutung auf die
Jahre verstanden wird, welche die Israeliten in Agypten verbringen wiir-
den, und das Wort noschantem (ihr seid alteingesessen) aus Deut. 4, 25 als
Hinweis auf die 840 Jahre, die zwischen der Ankunft im verheiflenen Land
und dem Exil zur Zeit von Jojakim vergehen werden.?”’

2 CM, Sanh., 10 (heleq).

2 Vel, oben Anm. 2.

peschat = einfache, wortliche Bedeutung des Bibeltextes. (Anm. der Ubersetzer.)
2 derasch = homiletische Auslegung der Bibel. (Anm. der Ubersetzer.)

3 Vgl. CM, Sanh., 10.

2 MN III, 43.

2N 43
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Im Fiihrer behandelt Maimonides kaum Textstellen, die nur einen wort-
lichen Sinn haben und darum allen zuginglich sind. Mit Blick auf den re-
ligiosen und wissenschaftlichen Menschen hebt er vier Schwierigkeiten
hervor, die eine besondere Exegese erzwingen:

1) Zunichst gibt es »gewisse Worte in den Biichern der Propheten; ei-
nige zweideutig (...) andere metaphorisch (...) andere doppeldeutig«?:
Gott hat weder einen Kérper noch Gefiihle wie die Menschen. Wenn von
ihm behauptet wird, er »steige hinab«, »sitzt« usw., muff dies im iibertra-
genen Sinne verstanden werden.

2) Ferner »die Erlduterung von dunklen Gleichnissen bei den Prophe-
ten«. Rambam unterscheidet zwei Arten: »In einigen Gleichnissen hat je-
des Wort eine Bedeutung, in anderen ergibt sich diese aus dem Gesamt-
text«.” Als Beispiele bringt er: In der Passage der Jakobsleiter (Gen 28,
12-13), die der ersten Art zuzurechnen ist, hat jedes der darin vorkom-
menden sieben Elemente eine eigene Bedeutung. Die Propheten steigen
auf der Leiter der Erkenntnis bis zu Gott hinauf. Dann steigen sie hinab,
um die Menschen zu lehren. Die Passage iiber die Ehebrecherin (Spr 7,
6-21) dagegen darf nur nach einem Gesamtverstindnis interpretiert wer-
den, namlich » als eine Warnung vor den Geliisten des Leibes«.

3) Ebenso »miissen die Figuren und Hyperbeln in den prophetischen
Biichern bedacht werden: Versteht man die Texte wortlich, ohne deren
Ubertreibungen zu berticksichtigen, oder ihrem Sinn nach, ohne deren
symbolischen Charakter zu beachten, entstehen Widerspriiche«.?® Alles
klirt sich, wenn beides einbezogen wird.

4) Schlieflich gibt es bei den »Geheimnissen der Tora einige, die iiber-
fliissig zu sein scheinen, wie die Aufzihlung der Nachkommen Noahs
mit ihren Namen und Geburtsorten in Gen 10 sowie die Genealogien.
Nach Maimonides hat alles einen Sinn: »entweder sie stellen eine Siule des
Gesetzes dar, oder sie berichtigen eine Handlung, so dafl Ungerechtigkeit
und Aggression unter Menschen vermieden werden kénnen«.!

So versucht Maimonides, die Schwierigkeiten auf dem Weg zur Voll-
kommenheit zu iberwinden. Das Verstindnis der »Geheimnisse der To-
ra« 6ffnet den Weg zur Weisheit, zur gottlichen Wissenschaft. Die Pro-
pheten haben dies am besten verstanden. Aber diese Erkenntnis ist nicht
nur intellektuell. Von Mose, Aaron und Miriam sagt die Bibel, sie seien
durch den Mund Adonais gestorben. Die Rabbiner interpretierten: Sie
sind durch einen Kufl Gottes gestorben. Maimonides selbst versteht es so:
»Sie wollten darauf hinweisen, daf} alle drei an der Lust des Erreichten,
durch leidenschaftliche Liebe gestorben sind«.??

In dieser Liebe der Propheten zu Gott, sieht Maimonides das héchste
Ziel der Vollkommenheit fiir den Menschen. Dieses Ziel wird durch die

% MN I, Einleitung.

# MN I, Einleitung. Vigl. auch MN I, 15.
3 MN II, 47.

3 MN I11, 50.

? MN III, 51.

o
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Kenntnis der Wissenschaften, insbesondere der géttlichen Wissenschaft
erreicht, fiir welche die Bibelexegese grundlegend ist.

Eine tragende Rolle spielt die Bibelexegese bei der Spekulation, die der
Philosoph aus Cérdoba tiber den Messias macht.

3. Der Messias

G. Scholem hob vor Jahren das Wesentliche des von Maimonides aufge-
stellten Messiasbildes hervor: Der weit verbreiteten Vision gegeniiber, die
vom Messias eine apokalyptische Verinderung der Welt und eine Lésung
aller Probleme erhoffte, schrinkt Maimonides die utopische Erwartung
ein. In der messianischen Zeit wird nur das vertieft werden, was hier schon
erreicht werden kann. Er verweist die utopische Idee in die Grenzen der
Vernunft. Ein kontemplatives Leben wird die Hauptbeschiftigung der
Menschen sein. Reine Apokalyptik kann zur Anarchie fiihren, wenn sie
die Kontrolle der Vernunft verlalt. Nach ihm wird der Messianismus den
urspriinglichen Zustand der Welt wiederherstellen, der verloren gegangen
1st.

In diesem Sinne schliefit er den Messianismus in die 13 Grundsitze des
judischen Glaubens ein. Im Kommentar zur Mischna schreibt er: »Der
zwolfte Grundsatz bezieht sich auf die Tage des Messias. Er besteht dar-
in, zu glauben, dafl er kommen wird. Man darf nicht sagen, daf} er sich ver-
spatet: >Wenn er sich verspatet, warte auf ihn< (Hab. 2, 3). Wir diirfen we-
der das Datum seines Erscheinens festlegen noch die biblischen Textstel-
len daraufhin interpretieren (...) Wir miissen an ihn glauben, ihn loben
und lieben und ihn bitten, dafl er komme, nach den Worten der Prophe-
ten, von Mose bis Malachias. Wer daran Zweifel hegt, der disqualifiziert
die Tora, die ausdriicklich sein Kommen durch Bileam verheifit.«*

Im Fiibrer sind kaum Hinweise auf den Messias enthalten. Erwihnt
wird dort die Wiederherstellung der Prophetie in der messianischen Zeit.
Dagegen erldutert Maimonides in Mischna Tora den Messianismus mehr
von der jlidischen Tradition als von der Philosophie her: »Der K6nig Mes-
sias wird (...) das Heiligtum wiederaufbauen und die Verstreuten aus Is-
rael sammeln. Dann werden alle Gesetze wieder gelten wie einst; Opfer
werden dargebracht, Sabbatjahre und Jubiliumsjahre nach den Geboten
der Tora wieder beachtet werden. «

Dennoch entfernt Maimonides aus dem Messiasbild jede Verbindung
mit Wundern: »Du sollst nicht denken, daff der Messias Wundertaten voll-
bringt, irgendetwas Neues auf der Welt erschafft, Tote erweckt (...)
Schaut, R. Aquiba war einer der groflen Weisen der Mischna. Er wurde
Vertrauter des Konigs ben Koziba und sagte iiber ihn, er wire der Mes-

** Vgl. G. Scholem, The Messianic Idea in Judaism. London 1971, 9, 24-27. Ferner: J. Sara-
chek, The Doctrine of the Messiah in Medieval Jewish Literature. New York 1932,
126-161.

3 CM, Sanh. 10.

¥ Melakim 11, 1.
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sias. Er und alle Weisen seiner Zeit waren davon iiberzeugt, bis der Kénig
grausam getotet wurde. Da er gestorben war, wufiten sie, dafl er nicht der
Messias gewesen sein konnte. Die Weisen aber hatten keine Wunder von
ihm verlangt (...) Wenn nun jemand aus dem Hause Davids aufsteht, der
iiber die Tora nachsinnt, alle Gebote seines Vaters David achtet und ganz
Israel darauf verpflichtet, der die Schlachten des Herrn kimpft — der
kénnte der Messias sein. Ist auch sein Handeln von Erfolg gekrént, besiegt
er die Vélker ringsum, errichtet er den Tempel des Herrn an seinem Ort
und sammelt alle Verstreuten Israels, dieser ist gewifl der Messias. Ist er
aber erfolglos oder wird getotet, dann ist er gewi8 nicht der Verheiflene.«

Nicht die iibernatiirliche Wunderaura legitimiert den Messias, sondern
seine Treue zur Tora und das Werk der Wiederherstellung. Scheitert er da-
bei, kann er nicht der Messias sein. Wir wissen nicht, ob Maimonides an
Jesus und die christliche Interpretation des Gottesknechtes denkt. Er er-
withnt sie nicht, aber es ergibt sich aus seinen Worten von selbst.

Der Messias ist ein Konig aus Fleisch und Blut, folglich sterblich. Den-
noch kann das Leben viel linger dauern, wenn die Ordnung wiederherge-
stellt ist. Andererseits geht die »messianische Zeit« iiber das Leben des
Messias hinaus: »Der Messias wird sterben. (...) Gott hat deutlich seinen
Tod mit diesen Worten vorausgesagt: >Er wird nicht verzagen noch zu-
sammenbrechen, bis er das Recht auf Erden aufgerichtet hat< (Is 42, 4).«*

Im Brief an Yemen nimmt der Messianismus eine zentrale Stellung ein.
Hier spricht mehr der Philosoph denn der jiidische Denker, der geistige
Fiihrer, welcher der yemenitischen Gemeinde Sicherheit verleihen und sie
vor dem Glauben an den Pseudomessias warnen will.

Fiir Maimonides stellt die Riickkehr der Prophetie den Anfang der mes-
sianischen Zeit dar. Die Verfolgungen vieler jiidischer Gemeinden lassen
ihn an die »messianischen Wehen« im letzten der vier Reiche Daniels den-
ken. Denn »die Zeit, in der er sich zu erkennen geben wird, wird eine sehr
schmerzhafte fiir Israel sein«*® Die Ankunft des Messias wird stattfinden,
wenn die Verfolgung von Edom stirker wird und sich iiber die Erde aus-
breitet, wie es jetzt geschieht.

Um dies zu beschleunigen, nimmt Maimonides sogar »eine auRerge-
wohnliche Tradition« auf. »Ich iibernahm sie von meinem Vater, dem sie
von seinem Vater und diesem vom Grofivater weitergegeben wurde. Sie
geht auf die Exilzeit Jerusalems zuriick«.* Es handelt sich um die Inter-
pretation der Prophetie von Bileam (Nu 23, 23). Das dort benutzte Wort
ka-’et (»um die Zeit«) soll andeuten, dafl bis zur Wiederherstellung der
Prophetie in Israel, mit der die messianische Zeit beginnt, soviel Jahre ver-
gehen miissen wie von der Schopfung der Welt bis zu diesem Zeitpunkt.®

% Melakim 11, 3—4.

% CM Sanh. 10.

¥ CY 41; vgl. ib. 42,

PIENEA

** Diese Interpretation hat bemerkenswerte messianische Spekulationen ausgelsst. Das Da-
tum, das diese Tradition, wenngleich mit kleinen Unterschieden, festlegt, liegt um 1216.
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Obwohl er von niheren Spekulationen iiber das Datum abrit, ist es klar,
daf} er seine Ankunft erwartet.

Der Messias, sagt Maimonides, steht hoher als alle Propheten aufler
Mose. Und da er auch ein Prophet sein wird, muf} er Wissen im hochsten
Maf3e besitzen.

Er wird zuerst im Land Israel erscheinen, dann aber »ganz Israel in Je-
rusalem und in anderen Orten Israels sammeln. Darauthin wird sich die
Nation ausdehnen und vom Morgenland und Abendland bis hin nach In-
dien reichen«.*!

Die Erscheinung des Messias, sagt er weiter, wird zunachst die anderen
Kénige beunruhigen und Streit hervorrufen. Nach Abschluff der »Kriege
von Gogund Magog« wird jedoch Frieden auf der ganzen Welt herrschen.

4. Die »messianischen Zeiten«

Der jidischen Tradition gemafl unterscheidet Maimonides die »messiani-
schen Zeiten« von der »zukiinftigen Welt«, die eine véllig andere eschato-
logische Epoche meint.

Die »messianischen Zeiten« stellen fiir Rambam eine Art Wiederher-
stellung der vollkommenen Ordnung in dieser Welt dar. Dabei gibt es kei-
ne Wunder. Die Naturgesetze und die Gesetze der Tora werden nicht auf-
gehoben. Nur die Freiheit Israels, das Studium und die Erfillung der Tora
sowie die Erkenntnis Gottes werden einzigartig fiir diese Zeit sein. Alles
andere wird genauso wie bisher bleiben. Das ist die Vorzeit der »kiinfti-
gen Welt«. Die messianische Zeit sichert dem Menschen keineswegs die
Herrschaft iiber die Zukunft. Aber sie bietet ihm besondere Vorausset-
zungen, um seine Fahigkeiten zu entfalten.*

Wie eingangs angedeutet ist es wichtig, die Texte mit der richtigen Her-
meneutik zu interpretieren. In den »Tagen des Messias« wird erst der volle
Sinn der Gleichnisse verstehbar. Fiir Rambam ist dabei kein Platz fiir Uto-
pien. Das deutlichste Merkmal der messianischen Zeiten wird die Wieder-
herstellung der Unabhingigkeit Israels von den anderen Volkern sein:
»Die Weisen haben gesagt: zwischen der jetzigen und der messianischen
Zeit besteht kein anderer Unterschied als die Abhingigkeit, die wir ge-
genwirtig erleiden.«* Die Befreiung von der Unterdriickung wird die
Kinder Israels Verdienste fiir die »kiinftige Welt« sammeln lassen. Die in
der Tora verheiflenen Belohnungen und Strafen werden Wirklichkeit wer-
den. Den »Garten Eden, diesen fruchtbarsten Ort der Erde, wird Gott
den Menschen eines Tages offenbaren. Er wird ihnen den Weg dorthin zei-
gen, und die Menschen werden gliicklich sein. »Gehenna« dagegen ist der
Ort fiir die Strafen und Schmerzen, welche die Frevler erleiden werden.

Es ist mehr als eine Familientradition. Viele jiidische Denker hatten dasselbe Datum aus-
gerechnet (vgl. J. Targarona, Edit. CY, 123 ff.). Wichtig ist hier die Rechenweise.

# CY 47, vgl. 46 und 48.

2 Vgl. G. Scholem, The Messianic Idea 30 ff.

# Melakim 12, 2. Ebenso im Kommentar zu Mischna.
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Es wird keine Utopie sein. Weiterhin wird es Reiche und Arme, Starke
und Schwache geben, aber es wird leichter sein, den Lebensunterhalt zu
verdienen. Dadurch wird die Hoffnung auf einen Zustand gedffnet, der
nicht das Ergebnis uibernatiirlicher Einwirkung, sondern der Vernunft-
tatigkeit sein wird: »In dieser Zeit wird es weder Hunger noch Krieg noch
Neid noch Konkurrenz geben. Die einzige Beschiftigung der Menschen
wird sein, Gott zu erkennen«.* An dem gemessen sind die Einzelheiten,
wie dies geschehen wird, ohne Bedeutung.

5. Die Auferstehung

Der gliubige Maimonides kann den im Judentum so tief verwurzelten Ge-
danken wie die Auferstehung der Toten, d.h. die Riickkehr der Seele in den
Korper, nicht bezweifeln. Immer wieder deutet er darauf hin und wider-
spricht der Verleumdung, wonach er diesen Glaubenssatz verneint habe.
Auch die Zeit dieses Ereignisses ist fiir ihn klar: Es wird in den »messia-
nischen Zeiten« geschehen, aber auch damit abschlieflen. Hierin stimmt er
mit den meisten jiidischen Denkern nicht iiberein. Wie er dieses empfind-
liche Thema in seinem philosophischen System situiert, ist ein weiteres
Problem.

Maimonides interessieren nicht die Fragen, welche die Leute seiner Zeit
stellten, »ob die Toten nackt oder angezogen, mit den gleichen Kleidern,
in denen sie begraben wurden, (...) auferstehen werden«.* Er begntigt sich
damit, das Faktum der Auferstehung mit Texten von Daniel zu belegen.

1191 schreibt Maimonides seinen Traktat tiber die Auferstehung.*® Er
vertritt weiterhin die Auffassung, daff es in der »kiinftigen Welt« keine
kérperliche Existenz geben wird, da es nach dem Tode nicht um materiel-
les Glick gehe.”

Die Auferstehung der Toten ist der letzte der 13 Grundsatze des Ju-
dentums (wer sie verneint, der wird keinen Anteil an der »kiinftigen Welt«
haben), aber sie ist nicht das Ziel der Menschheit. Sie darf nicht allegorisch
interpretiert werden. Das Leben wird wirklich sein: Die Auferstandenen
werden wieder essen, trinken, ein sexuelles Leben fithren und nach einem
langen Leben sterben. In der »kiinftigen Welt« dagegen wird es keinen Tod
geben, da es keinen Korper geben wird.

Nicht leicht nachzuvollziehen ist freilich die Logik des Maimonides,
der zwar das »Wunder« der Auferstehung in den »messianischen Boitenk
geschehen liflt, sonst aber iibernatiirliche Phinomene ausschliefit und die
Herrschaft Israels in den Mittelpunkt riickt. Fest steht allerdings, daf}
nicht der Messias, sondern Gott dieses Wunder vollbringen wird. Denn

“ Melakim 12, 4; vgl. MT, TeSubah 9, 2.

. CM, Sanh. 10.

# Vgl Maimonides® Treatise on Resurrection. Ed. J. Finkel. N. Y. 1939; Moses Maimonides
Treatise on Resurrection. Transl. by F. Rosner. N.Y. 1982. Kiinftig TR.

7 TR 11; vgl. 7 ff,, 23 u. 24.
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wenn Gott die Welt aus dem Nichts erschuf, kann er auch die Toten auf-
erwecken.*

Das Thema wird von Maimonides nicht von seinem philosophischen
System aus betrachtet. Es handelt sich um einen aus der Bibel gewonne-
nen Glaubenssatz. Er betont allerdings die Ubereinstimmung mit seiner
philosophischen Ansicht, wonach der Leib an der Unsterblichkeit der
»kiinftigen Welt« nicht teilnehmen kann. Daraus schliefit er die Notwen-
digkeit eines zweiten Todes, durch den die endgultige Befreiung der Seele
ermoglicht wird. Diese Auffassung war im Judentum neu. Sie zeigte am
deutlichsten den Einflufl der philosophischen Spekulation auf den jiidi-
schen Glauben. Die Juden, die an einer Beibehaltung der traditionellen
Lehre festhielten, protestierten dagegen.

6. Die »zukiinftige Welt«

Die »kiinftige Welt« gehort den koérperfreien, unsterblichen Seelen. Sie
bleiben im Besitz ihrer in diesem Leben entwickelten Vernunfttatigkeit.
Ewige Gegenwart erwartet die Gerechten — und nur diese — nach dem To-
de. Philosophisch, so der Fiihrer, bedeutet das korperfreie Weiterleben der
Seele ihre Vervollkommnung: »Die nach dem Tod weiterlebenden Seelen
sind nicht identisch mit denen, die den Menschen zukommen, wenn sie in
das Sein treten. Die Seele, die bei der Zeugung entsteht, ist nur »Potenz<*,
eine >Bereitschaft, wihrend die Seele nach dem Tod den Rang eines >In-
tellekts im Akt< erreicht.«

Hier folgt er mehr seiner aristotelisch fundierten Philosophie als der
biblischen Exegese. Von seinem jiidischen Glauben her beschreibt er das
hochste Gliick der Seele so: »Das Gliick und hochste Ziel besteht darin, in
die erhabene Gesellschaft [der Engel] einzutreten und den Gipfel zu er-
reichen. Das Leben der Seele hat kein Ende, ebenso wie das Leben des
Schépfers, der sie geschaffen hat, kein Ende hat (...).« Dieses Gliick kén-
nen wir in diesem Leben nicht begreifen. Die hochste Strafe besteht im
Verlust dieses hochsten Gliicks: »Die absolute Strafe ist die Vernichtung
der Seele (...).«<*! Der Lohn der Gerechten ist, diesen gliickseligen Zustand
zu verdienen und zu genieflen. Die Strafe der Frevler besteht darin, ver-
nichtet zu werden.

Die »kiinftige Welt« existiert eigentlich schon. Es bedarf daher nicht der
Zerstorung der gegenwartigen Welt, um in sie einzutreten. Es ist unklar,
welche Stellung die »messianischen Zeiten« und die Auferstehung inner-
halb dieses Gedankenganges einnehmen. Es heifit: »Der einzige Grund,
weshalb die Weisen sie >zukiinftige Welt< genannt haben, ist der, weil die-

TR 37

# Potentia, Moglichkeit. Actus, Titigkeit. Intellectus in actu, vollendeter Geist, vollkom-
mene Vernunft. Ausdriicke aus der aristotelisch-scholastischen Philosophie. (Anm. der
Ubersetzer.)

52 MN I, 70.

51 CM, Sanh. 10; vgl. MT, TeSubah 8, 1 u. 5.
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ses Leben dem Menschen erst nach seinem Leben auf dieser Welt zu-
kommt, wo wir in Leib und Seele existieren; diese ist die erste Phase des
Existierens, durch die wir Menschen gehen.«*? In dieser »zukiinftigen
Welt« ist Platz nicht nur fiir die gerechten Israeliten, sondern auch fiir
jene, die ihre Siinden bereut haben (mit Ausnahme der Ketzer und Ab-
triinnigen), und fiir die frommen Menschen anderer Nationen.

2 MT, Tesubah 8, 8; vgl. 3, 5.



Zur judischen Abstammung Teresas von Avila

Ulrich Dobhan
L~

Noch vor 50 Jahren wire es niemand in den Sinn gekommen, iiber die jii-
dische Abstammung Teresas auch nur ein Wort zu verlieren, denn ihre Ab-
stammung aus einer hochadeligen, also altchristlichen Familie, wie man zu
wissen glaubte, stand ohne jeden Zweifel fest. Heute ist es gerade umge-
kehrt: Thre jidische Abstammung gehért zum gesicherten Wissen tiber sie.

Ich méchte in meinem Beitrag einen kurzen Blick auf die Geschichte
der teresianischen Hagiographie werfen (1), dann die Entstehung des
Converso-Problems in Spanien skizzieren (2), das sich besonders an den
Statuten fiir die Reinheit des Blutes konkretisierte (3), um im Anschluff
daran die Entdeckung der jiidischen Abstammung Teresas darzustellen (4)
und schliefflich an einigen Beispielen zu zeigen, wie sie darauf reagiert hat
bzw. damit fertig geworden ist (5). Daran konnte auch deutlich werden,
dafl Teresas jiidische Abstammung so etwas wie ein »methodologischer
Schltssel«! ist — einer von vielen —, um ihre Persoénlichkeit und auch ihre
Schriften besser zu verstehen.

1. Teresa im Spiegel der barocken Hagiographie

Wer sich einmal die Mithe macht, die wichtigsten Teresa-Biographien, die
seit ihrem Tod 1582 geschrieben worden sind, genauer zu betrachten, kann
interessante Beobachtungen machen.? Wihrend es den ersten Biographien
ein Anliegen ist, Teresa fur die Seligsprechung »aufzubauen<®, wird sie
schon bald in den Dienst der Ordensideologie gestellt, d.h. die Ordenslei-
tung gebraucht Teresa zur Rechtfertigung ihrer eigenen Absichten und ih-
rer Sicht der Ordensgeschichte?, die, was wir heute sicher sagen kénnen,
in wichtigen Punkten nicht mit denen der Madre Fundadora iibereinstim-

! Damit ist gemeint, daf} es nicht geniigt, dieses Faktum zur Kenntnis zu nehmen und in
einer Biographie tiber sie zu erwihnen, sondern beim Lesen und Verstehen ihrer Schrif-
ten mufl das immer mitbedacht werden, denn »in diesem Punkt ist niemand unwissend«
(Kardinal Siliceo an Kaiser Karl V. Zitiert von A.A. Sicroff, Les controverses des Statuts
de »pureté de sang« en Espagne du XVe au XVle siécle. Paris 1960, 126).

* Siehe dazu: T. Egido, El tratamiento historiogrifico de Santa Teresa. Inercia y revisiones,

in: Revista de Espiritualidad 40 (1982) 171-189.

Das tritt deutlich zutage in der ersten Biographie: Francisco de Ribera, La vida de la Ma-

dre Teresa de Jesis, fundadora de las descalzas y descalzos Carmelitas. Salamanca 1590;

aber auch bei Diego de Yepes, Vida, virtudes y milagros de la Bienaventurada Virgen Te-

resa de Jestis, Madre y Fundadora de la nueva reformacién de la Orden de los Descalzos

y Descalzas de Nuestra Sefiora del Carmen. Zaragoza 1606.

* So die offiziellen Historiographen des Ordens, vor allem Francisco de Santa Maria Pul-
gar, die auf Geheifl der Ordensoberen Ordensgeschichte schrieben. Angesichts der star-
ken Spannungen, die es in der ersten Generation nach Teresa gab (siehe dazu U. Dobhan,
Der Name Teresa, in: Edith Stein Jahrbuch 2 (1996) 139-151 [140]), hatte das negative
Folgen, da die Meinung der herrschenden Schicht allgemein verbindlich wurde, zum Teil
mit Auswirkungen bis in unsere Zeit.
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men. Ein weiterer Schritt in diesem Entstellungsprozefl Teresas wird
durch das 1807 erschienene dreibindige Werk von Manuel de Santo Tomis
Traggia® gemacht, der dem bisherigen Teresabild einen neuen Aspekt an-
fugt: Teresa als Patronin aller Spanier. Indem er an diese Vorstellung an-
kniipft, macht Gabriel de Jests aus Teresa die Heilige der Rasse®, und Sil-
verio de Santa Teresa gar die héchste Synthese der Rasse’.

Zu Beginn unseres Jahrhunderts unternommene Versuche, auch an die
Biographie Teresas mit dem Instrumentarium der modernen Historiogra-
phie heranzugehen, scheiterten am Widerstand einfluireicher Kreise ihres
Ordens?, so dafl sich alle Biographien bis in die 60er Jahre unseres Jahr-
hunderts an die herkémmliche Sicht halten, wie sie vor allem auf Silverio
de Santa Teresa zuriickgeht; dieser hat sich zwar als Herausgeber ihrer
Werke grofRe Verdienste erworben, nicht aber auch als ihr Biograph. Den-
noch hangen von ihm alle heutigen Biographien ab, wie die von E. Allison
Peers, William Th. Walsh, M. Auclair, G. Papasogli und Criségono de Je-
stis Sacramentado.’ In diesen herkémmlichen Biographien iiber Teresa von
Avila wird kein Zweifel daran gelassen, dafl sie aus einer adeligen Familie
Avilas stammt, denn dem Adel der Seele mufl ja auch der Adel des Blutes
entsprechen. So ist das jahrhundertelang tiberliefert worden.

Einen Schritt weiter bedeutet die Biographie von Efrén de la Madre de
Dios!?, vor allem seit der Mitarbeit von Otger Steggink'!; mit der dreibin-
digen Teresa-Biographie dieser beiden Autoren scheint ein vorliufiger
Abschluf} erreicht worden zu sein'?, doch auch sie bleibt teilweise der tra-
ditionellen Historiographie verhaftet’’.

w

La Mujer Grande. Vida meditada de Santa Teresa de Jestis, ensefiando como madre, ma-
estra y doctora universal, con ejemplos y doctrina. Obra distribuida, que forman un afio
cristiano completo, 3 Bde. Madrid 1807.

La Santa de la Raza. Vida grifica de Santa Teresa de Jesiis, 4 Bde. Madrid 1929-1935.

Santa Teresa de Jests, sintesis suprema de la Raza. Madrid 1939.

So z.B. Miguel Mir, Santa Teresa de Jestis. Su vida, su espiritu, sus fundaciones, 2 Bde.

Madrid 1912.

9 E. A. Peers, Mother of Carmel. A Portrait of Saint Teresa of Jesus. London *1979; W. T.
Walsh, Saint Teresa of Avila. Milwaukee 1948; M. Auclair, Das Leben der hl. Teresa von
Avila. Ziirich 1953; G. Papasogli, Teresa von Avila. Miinchen 21961; Criségono de Jesis
Sacramentado, S. Teresa de Jests. Su vida y su doctrina. Barcelona 1936 (und mehrere
Neuauflagen).

19 Im ersten Band seiner dreibindigen Ausgabe der Werke Teresas in: Biblioteca de Auto-
res Cristianos (BAC), Madrid, 1951 erschienen.

! Tiempo y vida de Santa Teresa. Madrid 21977.

Santa Teresa y su tiempo, 3 Bde. Salamanca 1982-1984.

Siehe weiter unten.

PORSENTE -
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2. Die Entstehung des Converso-Problems't

Wihrend des Mittelalters lebten die drei monotheistischen Religionen —
Juden, Christen, Muslime — in Spanien relativ friedlich zusammen, was ei-
nen einzigartigen kulturellen und wissenschaftlichen Austausch unter ih-
nen ermoglichte. Ende des 14. Jahrhunderts fithrten verschiedene Fakto-
ren (aufkommender Kapitalismus, Epidemien, soziale Gegensatze, das
abendlindische Schisma 1378-1417) zu einer Verinderung dieser Situa-
tion'®, was sich vor allem auf die Situation der Juden auswirkte.!®* Den
Anfang ihrer Verfolgung bildet die Erstirmung und Zerstorung des Ju-
denviertels in Sevilla 1391, bedingt vielleicht durch den Druck auf das ein-
fache Volk, das wegen der den Juden tiberlassenen Geldgeschifte diesen
ausgeliefert war, oder auch wegen der Kompetenz der jiidischen Hand-
werker. Dieses gewaltsame Ereignis wirkte wie ein Fanal fiir weitere Uber-
griffe in Andalusien, dann aber auch bis nach Valencia und Katalonien.
Eine Folge davon war, dafl die Judenviertel entvolkert wurden, weil viele
Juden auswanderten, was die von den Konigen oft nur halbherzig ge-
wihrte Protektion auch nicht verhindern konnte. Ein mitunter gewaltsa-
mer Bekehrungseifer der Christen mit der berithmten Disputation von
Tortosa (Februar 1413 bis November 1414)v fithrte zu Bekehrungen in
grofier Zahl, wobei die Neubekehrten in kirchliche Amter geradezu hin-
elndrangten (z.B. Kardinal Juan de Torquemada; sein Neffe Tomds de Tor-
quemada, der erste Generalinquisitor) und oft zu den erbittertsten Fein-
den ihrer echemaligen Glaubensbriider wurden. Das wiederum fiihrte man-
che Historiker zu der Meinung, daff der fiir die Inquisition typische Fa-
natismus teilweise da seinen Ursprung hitte'®, jedenfalls stammen fast alle
antijidischen Schriften dieser Zeit von konvertierten Juden. So entstand
das Problem der Conversos (Neuchristen), denn wenn schon die Juden
verhaflt waren, so waren es erst recht die Conversos, die nicht nur ihre tra-
ditionellen, gerade tir die Oberschicht niitzlichen Berufe wie Bankiers,
Arzte, Kaufleute, Stadtschreiber usw. ausiibten, sondern sich nun auch
noch in kirchlichen Amtern breitmachten. So erd klar, dal der Antise-
mitismus des Volkes nicht nur religiose Wurzeln hatte, sondern vor allem
wirtschaftlich und sozial motiviert war.?

* Als Conversos — Bekehrte — bezeichnete man in Spanien damals die zum Christentum
konvertierten Juden und deren Nachkommen,

' Siehe dazu z.B. J. Huizinga, Herbst des Mittelalters. Studien iiber Lebens- und Geistes-

formen des 14. und 15. Jahrhunderts in Frankreich und in den Niederlanden. Stuttgart

7555

Zur Geschichte der Juden in Spanien: |. Amador de los Rios, Historia social, politica y

religiosa de los Judios de Espaiia y Portugal. Madrid 1973.

7 Siche dazu A. Amador de los Rios, a.a.0., 501-507.

¥ So M. Menéndez Pelayo, A. Castro, C. Sanchez Albornoz (A. Dominguez Ortiz, Los Ju-

deoconversos en Espafia y América. Madrid 1971, 27, Anm. 16) gegen jiidische Histori-

ker.

Als Stimme des einfachen Volkes sei die Meinung des Pfarrers Andrés Berndldez von Los

Palacios (Sevilla) zitiert. (Siehe dazu: A. Dominguez Ortiz, Los Judeoconversos en

Espafa y América, Madrid 1971, 22f.)
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Als die Katholischen Konige, Isabella I. von Kastilien und Ferdinand V.
von Aragonien, 1475 den Thron bestiegen, glich die Situation im Land ei-
nem Biirgerkrieg: Auf der einen Seite die Altchristen, d.h. adelige oder
auch nichtadelige Leute, in deren Adern aber auf jeden Fall kein jiidisches
Blut flof - was immer wichtiger war als der hochste Adel?® —, auf der an-
deren Seite die Juden bzw. die Neuchristen. Die Reinheit des Blutes war
schliefflich das einzige, was gerade die kleinen Leute den iiberlegenen Ju-
den und Conversos voraushatten, und daraus wurde das Unterschei-
dungsmerkmal schlechthin. Jeder, der es irgendwie fertigbrachte, versuch-
te, dieses »Kainsmal« zu vertuschen. Ein typisches Beispiel dafiir ist die
Familie Teresas, wie wir weiter unten sehen werden. Um mit dieser Situa-
tion fertig zu werden, beschlossen die Monarchen, alle Juden aus Spanien
zu vertreiben, was mit dem Dekret vom 31. Mirz 1492 auch geschah.?!

3. Die Statuten fiir die Reinbeit des Blutes

Eine weitere Maflnahme zur Lésung des Converso-Problems war die Ein-
fiilhrung besonderer Statuten, aufgrund derer die Reinheit des Blutes ga-
rantiert werden sollte.?? Sie sollten verhindern, daff konvertierte Juden
oder deren Nachkommen Zugang zu staatlichen oder kirchlichen Gre-
mien erhielten. So wurden sie trotz des Protestes von seiten des Papstes
Nikolaus V. und der Erzbischéfe von Toledo zuerst 1449 von der Stadt
Toledo eingefiihrt, und zwar aus zwei Griinden: Einmal, um das Volk zu
beruhigen, zum anderen, um die Unterwanderung von Gesellschaft und
kirchlichen Amtern durch Scheinbekehrte zu vermeiden. Es folgten bald
verschiedene Orden, Universititskollegien und schliefflich 1547 sogar das
Dombkapitel von Toledo, womit sich diese Statuten endgiiltig durchgesetzt
hatten.

Im Karmelitenorden war es nicht dazu gekommen, aber nicht etwa aus
Griinden der Toleranz, sondern weil der Orden in Spanien von den allge-
meinen Reformbemiihungen im Rest des Ordens und in der spanischen
Kirche kaum erfaflt worden war. Bei der Visitation des Ordens durch den
Ordensgeneral Giovanni Battista Rossi 1566/67 sagte ein Ordensmann in
Ecija: »...sie lassen auch viele Abkémmlinge von Juden zu, und es kommt

# In einem Manuskript aus dem 17. Jahrhundert heifit es: »In Spanien gibt es zwei Arten
von Adel (nobleza): den einen, grofleren, die Hidalgufa, und den anderen, kleineren, die
Reinheit des Blutes, die wir Altchristen nennen. Und wenn es auch von mehr Ehre zeugt,
erstere, also die Hidalguia, zu besitzen, so ist es doch viel schindlicher, der zweiten zu
entbehren; denn in Spanien schitzen wir einen, der Vasall, aber von reinem Blut ist, hgher
als einen Adeligen, der nicht von reinem Blut ist« (A. Castro, De la edad conflictiva. Cri-
sis de la cultura espafiola en el siglo XVI. Madrid *1972, 183).

Angaben iiber die Griinde fiir die Ausweisung und die Anzahl der vertriebenen Juden
siche bei U. Dobhan, Gott — Mensch — Welt in der Sicht Teresas von Avila. Frankfurt
1978, 26 f., Anm. 35,36,38.

Das grundlegende Werk dazu ist A. A. Sicroff, Les controverses des Statuts de »pureté
de sang« en Espagne du XVe au XVle siecle. Paris 1960. Eine Zusammenfassung des ge-
samten Problems siehe bei U. Dobhan, a.a.0., 27-34.

2
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vor, dafl man ihnen sagt, wenn sie sich bei anderen Orden vorstellen: >Geht
doch zu den Karmeliten««.? Teresa selbst hat diese Statuten fiir thre Griin-
dung immer zuriickgewiesen und viele Frauen aus Converso-Familien
aufgenommen?, doch durch ein Pipstliches Breve 1595 wurde diese Mafi-
nahme, gegen die sich die Heilige immer gewehrt hat, bestitigt™.

Die Folgen dieser Statuten fiir die spanische Gesellschaft waren unab-
sehbar:
— Sie schiirten die Miffigunst der kleinen Leute gegen die als tiberlegen
empfundenen Conversos, die man nun mit Hilfe dieser Statuten leichter
beherrschen konnte®.
— Sie trugen dazu bei, die Inquisition zu rechtfertigen, denn diese ist in ge-
wisser Weise das Instrument der kleinen Leute, um gegen die iibermich-
tigen Conversos vorgehen zu konnen. Dadurch entstand ein Klima von
Miffgunst, Neid und Mifltrauen.
— Sie fithrten zur Geringschitzung jeglicher Titigkeit, die nicht vom
Ackerbau kommt, da dieser den Juden schon durch die staatskirchliche
Gesetzgebung der romischen Kaiser Konstantin, Theodosius und Justi-
nian sowie die Konzilien des 4. bis 7. Jahrhunderts verboten war. Das be-
deutet umgekehrt, dafl alle Titigkeiten, die nicht von Juden ausgetibt wur-
den, in hoherem Ansehen standen, und oft die Abstammung von Bauern
dartiber entschied, wer zu Amtern in Staat und Kirche zugelassen wurde,
was natiirlich nicht bedeutet, dafl das keine fihigen Leute sein konnten;
doch oft kam es so weit, »dafl es als Zeichen vornehmer Abstammung gilt,
seinen Namen nicht schreiben zu kénnen«.?”
— Damit trugen sie zur Spaltung der Gesellschaft bei, was Luis de Leén in
seinem 1589 entstandenen Werk La perfecta casada deutlich sagt: »Es gibt
solche, die das Land bebauen, solche, die als Kaufleute vom Handel leben
und schliefllich Adelige, die ihre Einnahmen von Vasallen oder aus Grund-
besitz beziehen«.?
— Sie fithrten, nach A. Castro, zum kulturellen Riickschritt der Spanier:
»Dieser ist seit der Mitte des 16. Jahrhunderts nicht etwa der Gegenrefor-
mation und auch nicht der wissenschaftsfeindlichen Haltung Philipps II.
zuzuschreiben, sondern schlicht und einfach der Furcht, als Jude zu gel-
ten«.?’

5 Q. Steggink, La reforma del Carmelo espafiol. La visita canénica del general Rubeo y su
encuentro con Santa Teresa (1566-1567). Roma 1965, 264 (2. verbesserte und vermehrte
Auflage. Avila 1993).

% Eine Liste von Frauen aus Converso-Kreisen, die bei Teresa eintraten, siche bei U. Dob-
han, a.a.0., 226, Anm. 5.

% Vgl. F. Antolin, La »limpieza de sangre« en la Reforma teresiana, in: Revista de Espiri-
tualidad 46 (1987) 301-309.

% Deutlich zeige sich das am Verhalten des Kardinal Siliceo, Erzbischof von Toledo, tiber
den es in einem Bericht heifit: »Der einzige Ruhm, den er von seinen Vorfahren mitbe-
kommen hat, ist seine Abstammung von Altchristen« (A. A. Sicroff, a.a.0., 96f.).

27 Juan de Mal Lara in seiner Filosofia vulgar (A. Castro, a.2.0., 162).

3 La perfecta casada, 4. Kapitel, in: F. Garcia (Hg.), Obras completas castellanas de Fray
Luis de Le6n. Madrid 1957, 219-358 (274).

A Castro, a.a.0%; 105
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—Schliefllich trugen sie dazu bei, dafl jeder iiber seine wahre Abstammung
bestens Bescheid wufite, zumal es die sog. »griinen Biicher« gab, d.h. Ka-
taloge mit den Namen der Converso-Familien, und die 6ffentlich aufge-
hingten Sambenitos, Buflkleider, einen solchen »Geburtsfehler« nicht ver-
gessen lieflen.?

Einen nicht selten gewihlten Ausweg, mit all dem fertig zu werden, bot
die Auswanderung aus der Geburtsstadt, oder, falls moglich, der Erwerb
eines Adelsbriefes, der Aufbruch nach den Indias (Westindien), die Ande-
rung des Nachnamens und vor allem der Verzicht auf alle Titigkeiten, die
nur irgendwie jiidisch aussehen konnten. Wir werden sehen, daff genau das
tir die Familie Teresas zutrifft.

4. Teresa von Avila — eine Conversa’!

1946 verotfentlichte Narciso Alonso Cortés Ausziige aus Prozeflakten, die
im Archiv der Real Chancillerfa in Valladolid aufbewahrt werden®?. In ih-
nen ist der Verlauf mehrerer Rechtsstreite festgehalten, die Angehorige der
Familie Cepeda vor allem mit dem Ziel fiihrten, ihre adelige Abstammung
erneut bestitigen zu lassen, was ihnen mit Hilfe gekaufter und bestoche-
ner Zeugen auch gelang. Aus diesen Prozeflakten geht aber auch hervor,
dafl Juan Sdnchez de Toledo, Grofivater Teresas, am 22. Juni 1485 vor dem
Inquisitionstribunal in Toledo bekannte, »viele und grofle Vergehen und
Delikte der Hiresie und Apostasie gegen unseren heiligen katholischen
Glauben getan und begangen zu haben...«*, was dem damaligen gesell-
schaftlichen Kontext entsprechend so v1el bedeutet wie vom judischen
zum christlichen Glauben iibergetreten zu sein.

Diese Nachricht war so ungeheuerlich, daff es Jahrzehnte gedauert hat,
bis Teresas jiidische Abstammung in Spanien endlich akzeptiert wurde®;
sehr schwer taten sich damit vor allem ihre geistlichen Sohne und Téch-
ter, was kein Wunder ist, wenn man bedenkt, daf§ auch sie es waren, die sie
zur »hichsten Synthese der Rasse« erhoben hatten.

Besonders erwihnenswert sind in diesem Zusammenhang Américo Ca-
stro, einer der eifrigsten Verfechter von Teresas jidischer Abstammung,

® A, Dominguez Ortiz, a.2.0., 228-230.

*' Eine ausfiihrlichere Darstellung dieses Themas siehe bei U. Dobhan, a.2.0., 36-40.

2 N. Alonso Cortés, Pleitos de los Cepeda, in: Boletin de la Real Academia Espafiola 25
(1946) 85-110. T. Egido gelang es 1986, die gesamten Prozeflakten in die Hinde zu be-
kommen, denn seit der erwihnten Veroffentlichung einiger Ausziige durch Alonso Cor-
tés waren sie verschwunden. Siehe dazu T. Egido, El linaje ]udeoconverso de Santa Te-
resa (Pleito de hidalguia de los Cepeda). Madrid 1986.

P A0 90,

¥ Ohne groﬁe Probleme wurde diese Neuheit von spanischen Historikern iibernommen,
wie H. Seris, Nueva genealogia de Santa Teresa, in: Nueva Revista de Filolog{a Hispani-
ca 10 (1956) 365-384; F. Marquez Villanueva Santa Teresa y el linaje, in: Espiritualidad y
literatura en el siglo XVI. Madrid-Barcelona 1968, 139-205; ]. Gémez-Menor Fuentes, El
linaje familiar de Santa Teresa y de San Juan de la Cruz. Sus parientes toledanos. Toledo
1970; ders., Cristianos nuevos y mercaderes de Toledo. Toledo 1972; A. Dominguez Or-
tiz, Los Judeoconversos en Espafia y América. Madrid 1971, u.a.
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und Efrén de la Madre de Dios, der — seit 1967 zusammen mit Otger Steg-
gink — zum wichtigsten Biographen Teresas wurde.

Unabhingig von den Dokumenten, die 1946 N. Alonso Cortés verof-
fentlicht hatte, brachte Américo Castro in seinem 1948 erschienenen Buch
Espasia en su bistoria (Cristianos, moros y judios) die aus Teresas Schriften
hervorgehende Fihigkeit zu feinfiihliger Selbstbeobachtung in Zusam-
menhang mit der hispano-jiidischen Tradition, wenn er sagt: »Es pafite gut
in mein Konzept, wenn Dofia Teresa de Cartagena von Don Pablo de San-
ta Maria, also von einem konvertierten Juden, abstammte. Einige meinen
es, doch kann ich es weder annehmen noch ablehnen... Von da aus ist es
zu Santa Teresa nur noch ein Schritt«.?® In dem 1954 erschienenen Buch
Castros La realidad historica de Espaiia lautet der entsprechende Ab-
schnitt: »Heute weiff man, dafl Teresa de Cartagena von Pablo de Santa
Maria abstammt, das heifit von einem konvertierten Juden. Es mutet wun-
derbar an, im 15. Jahrhundert ein autobiographisches Bekenntnis zu fin-
den, das ein Bewufitsein und eine Analyse des innersten Ichs, >meines
Ichss, enthilt. Von hier bis zu Theresia von Avila ist nur ein Schritt, und
es scheint unmoglich, die beiden Frauen nicht mit der semitischen Tradi-
tion in Verbindung zu bringen«.*® Was A. Castro 1948 fiir die Konsolidie-
rung seiner allerdings umstrittenen These® iiber die spanische Geschichte
hitte gut brauchen konnen und 1954 stark vermutete, ist durch die Ent-
deckung von N. Alonso Cortés und die Veroffentlichung der Prozeflak-
ten durch T. Egido 1986 zur Gewiftheit geworden. Fiir A. Castro, der zu
seiner Zeit Teresas jiidische Abstammung am entschiedensten verteidigte,
wurde sie sogar zu einer der Hauptgestalten fiir das Spanien des 16. Jahr-
hunderts, an der er seine These iiber die Geschichte Spaniens erhirtet.’®

Eine andere Einstellung zu Teresas jidischer Abstammung nimmt
Efrén de la Madre de Dios ein. 1951 erschien eine insgesamt dreibindige
Gesamtausgabe der Werke Teresas, deren erster Band eine Biographie mit
dem Titel Tiempo y vida de Santa Teresa enthilt.’® Das erste Kapitel be-
steht aus einer Beschreibung von Avila zur Zeit Teresas und einer Famili-
engeschichte der Cepedas, die auf einen Vasallen Alfons’ XI. (1312-1350),
Vasco Vizquez de Cepeda, ja bis auf einen Ritter mit Namen Luis de Ce-
peda aus dem Jahr 1227 zuriickgefithrt wird. Die von N. Alonso Cortés
entdeckten Dokumente werden in dem Sinn umgedeutet, dafl der Grofiva-
ter Teresas, Abkémmling eines vornehmen Adelsgeschlechts, aufgrund

3 Zitiert bei T. Egido, La novedad teresiana de A. Castro, in: Revista de Espiritualidad 32
(1973) 82-94 (87).

% A.a.0., 87. Dieses deutschsprachige Zitat ist entnommen aus: A. Castro, Spanien. Vision
und Wirklichkeit. Kéln- Berlin 1957, 363, Anm. 84, das auf Castros La realidad histéri-
ca de Esparia von 1954 zuriickgeht.

3 Siehe z.B. C. Sinchez Albornoz, Del ayer de Espaiia. Tripticos histéricos. Madrid 1973.

38 Siehe dazu sein Buch De Iz edad conflictiva. Crisis de la cultura espaniola en el siglo XVI.
Madrid ?1972; vorher war bereits 1961 die 1. und 1963 die 2. Auflage erschienen, ge-
geniiber denen die 3. erweitert und verbessert ist.

39 Efrén de la Madre de Dios, Tiempo y vida de Santa Teresa, in: Efrén de la Madre de Dios
— Otilio del Nifio Jests (Hg.), Santa Teresa de Jestis, Obras completas, 3 Bde. Madrid
1951.
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seiner beruflichen Tatigkeit als Tuch- und Seidenhindler viel mit Juden zu
tun hatte, »vielleicht mit mehr Vertraulichkeit als notwendig warx,
schliefflich von seinem Glauben abfiel und zusammen mit seinen S6hnen
judisch wurde. Als dann 1485 in Toledo die Inquisition mit ihrer Aktivitit
einsetzte, die gewohnlich mit der Verkiindigung eines Gnadenerlasses be-
gann, schlug Juan Sdnchez das Gewissen, so daff er am 22. Juni 1485 vor
dem Inquisitionstribunal seine Verfehlungen bekannte und zusammen mit
seiner Familie ausgesdhnt wurde, abgesehen von einem Sohn.*

Auch in den drei folgenden, 1968, 1977 und 1982 zusammen mit Otger
Steggink verfafiten, Biographien®! halten die beiden Autoren grundsitz-
lich an dieser These fest. Die von N. Alonso Cortés veroffentlichten Ak-
ten werden auf diese Riickkehr zum Christentum bezogen. Damit wird ei-
nerseits die altchristliche Abstammung des Juan Sinchez de Toledo und
somit auch diejenige Teresas aufrechterhalten, zugleich wird aber ebenso
den historischen Dokumenten Rechnung getragen, wenn auch um den
Preis einer Apostasie vom christlichen Glauben! Seit der Veroffentlichung
aller Prozeflakten durch T. Egido im Jahre 1986 ist meiner Meinung nach
eine solche Interpretation der Dokumente nicht mehr moglich. Bei ent-
sprechender Berticksichtigung des historischen Kontextes hitten aller-
dings schon die von N. Alonso Cortés veroffentlichten Ausziige geniigen
miissen, um die jiidische Abstammung Teresas als gesichert anzusehen und
nicht auf eine derartig absurde Interpretation jener Akten zu verfallen,
denn die jiidische Abstammung Teresas und ihrer Familie ist keine Ne-
bensache, sondern ein Umstand, der fiir das Verstindnis ihrer Personlich-
keit und ihres Werkes von weitreichender Bedeutung ist. Das mochte ich
im letzten Punkt noch kurz aufzeigen.

5. Das Verhalten Teresas

Fir Américo Castro, jenen scharfsinnigen Denker, der Teresas jiidische
Abstammung schon erahnt hat, noch bevor sie dokumentarisch feststand,
ist diese einzigartige Frau ein klassisches Beispiel fiir das bessere Ver-
stindnis des spanischen 16. Jahrhunderts. An ihr und ihrer Familie kann
man feststellen, wie sich die Conversos verhielten und wie sie tiberlebten:
~ Teresas Grofivater ist nach seiner Konversion in Toledo »ausgewandert«
und it sich in Avila nieder, wo er mit einer neuen Identitit weiterlebt.
— Teresa und alle ithre Geschwister ibernehmen nicht den Nachnamen ih-
res Groflvaters »Sdnchez«, sondern jeweils den ihrer Miitter bzw.
Grofimiitter, die unbelastet waren.

— Thre Briider wandern nach Westindien (Las Indias) aus, um den Schniif-
feleien und Verdachtigungen tibelwollender Mitbiirger zu entgehen und
vielleicht zu Geld und Ansehen zu kommen, das ihnen durch den Erwerb

* Efrén de la Madre de Dios, Tiempo y vida de Santa Teresa (1951), 170f.
*# Efrén de la Madre de Dios — O. Steggink, Tiempo y vida de Santa Teresa. Madrid 1968,
4,21977, 4 und (in drei Binden) Salamanca 1982, 1. Bd., 47.
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eines Titels zuteil werden konnte. Da sie dem Gesetz nach Adelige waren,
stand ihnen die Moglichkeit dazu offen, wihrend den Conversos dieser
Weg verschlossen war, weil man in den neuentdeckten Landern eine »idea-
le Gesellschaft und Kirche« aufbauen wollte; dazu pafiten keine Conver-
sos, Auslinder, von der Inquisition Verurteilte usw.*

— Teresas Vater lebt vom Vermogen seines Vaters, das er geerbt hat, und
der Aussteuer seiner Frauen, tibt also keinen reguliren Beruf aus, um nur
ja nicht in den Verdacht zu kommen, irgendwie mit Juden in Verbindung
zu stehen.

Teresa selbst zeigt sich dieser schwierigen Situation gewachsen und scheint
tber ihr zu stehen.

— Sie kennt die Welt des Adels gut, obwohl sie ihr tatsichlich nicht an-
gehort. Als sie an Weihnachten 1561 zu Dofia Luisa de la Cerda nach To-
ledo gehen mufite, um diese nach dem Tode ihres Mannes zu trosten, bot
sich ihr die Gelegenheit, einen Adelspalast von innen kennenzulernen. Sie
schreibt: »Ich gewann grofle Zuneigung zu ihr und sagte ihr das auch. Ich
sah, dafl sie eine Frau war und den Leidenschaften und Schwachen genau-
so unterworfen wie ich, und ich sah, fiir wie gering man das Herrsein zu
halten hat und dafl es mehr Sorgen und Kummer mit sich bringt, je grofier
es ist: die Sorge, eine standesgemifle Aufmachung zu haben, die einen
nicht ungehindert leben lafit; aufler der Zeit und jeder Regelma&gkelt zu
essen, da ja alles dem Stand und nicht den natiirlichen Gegebenheiten ent-
sprechend verlaufen muf}; oft Speisen zu essen, die mehr ihrem Stand als
ihrem Geschmack entsprechen. So kommt es, daff ich vor dem Wunsch,
eine vornehme Frau zu sein, zuriickschrecke. Gott befreie mich vor
schlechtem Umgang; dabei gibt es, glaube ich, wenige, die zuriickhalten-
der sind als diese Frau, die doch zu den ersten des Reiches gehort, und sie
ist von grofler Schlichtheit. Mir tat sie sehr leid, und sie tut es mir immer
noch, wenn ich sehe, wie sie sich oft nicht ihrer Neigung entsprechend
verhilt, um ithrem Stand gerecht zu werden... Das ist eine Knechtschaft,
eine der Liigen dieser Welt, Personen in diesen Umstinden Herren zu nen-
nen, wo sie doch meiner Meinung nach nichts anderes als Sklaven von tau-
send Dingen sind«.*

— Sie hat Mitleid mit den Adeligen, weil diese so sebr an ihrer Ebre hin-
gen. Das kommt bei der Beschreibung der Eltern von Teresa de Laiz, der
Griinderin des Klosters in Alba de Tormes, deutlich zum Ausdruck: »Da
sie nicht so wohlhabend waren, wie ihre vornehme Abstammung es ver-
langt hitte, wohnten sie in einem Ort mit Namen Tordillos, ungefihr
10 km von dem erwihnten Alba entfernt. Es ist doch sehr bedauerlich,
wenn man wegen der eitlen Riicksichten der Welt lieber in der Einsamkeit
dieser kleinen Ortschaften leben will, wo es wenig Moglichkeiten zur Un-

# T. Egido, Ambiente misionero en la Espafia de Santa Teresa, in: Teresa de Jests y su vi-
vencia eclesial y misionera. Burgos 1982, 1946 (37).

# Leben 34,4-5. Ahnlich auch in Griindungen 10,11. Die Schriften Teresas werden zitiert
nach der Ausgabe von Efrén de la Madre de Dios — O. Steggink, Santa Teresa de Jests.
Obras completas. Madrid ?1967.
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terweisung und Forderung des geistlichen Lebens gibt, als auch nur die ge-
ringste Einbufle von dem, was sie Ehre nennen, hinzunehmen«.*

= Teresa ist frei von versklavender Ebrsucht. Besonders gut zu erkennen
ist das bei der Grindung des Klosters in Toledo.* Thren Bericht dariiber
schliefit sie folgendermaflen ab: »Wenn ich auf die nichtigen Meinungen
der Welt geachtet hitte, dann wire es nach dem, was wir nun erkennen
kénnen, unméglich gewesen, eine so gute und angenchme Lésung zu fin-
den, und wir hitten dem Unrecht getan*, der uns so guten Willens diese
Liebe erwiesen hat.«*

— Teresa weist alle Ebrsucht in ihren Klostern entschieden zuriick. Thre in
dieser Hinsicht klaren Worte haben also nichts mit einem Moralismus
oder einem aszetischen Appell zu tun, sondern bekommen ihre eigentli-
che Bedeutung erst vor der konkreten historischen Situation. Im Weg der
Vollkommenbeit, einem Handbuch fiir das Leben in ihren Klostern,
schreibt sie: »Das (Pochen auf vornehme Abstammung) kommt hier nicht
in Frage; gebe Gott, dafl in diesem Haus niemals derartige Dinge ein-
reiflen; es wire die Holle; vielmehr soll eine, die vornehmerer Abstam-
mung ist, den Namen ihres Vaters seltener erwihnen: alle haben gleich zu
sein! ... Gott befreie euch, Schwestern, von derartigem Geschwitz, und sei
es auch nur im Scherz«*. Oder auch: »Gott befreie uns von Kléstern, in
denen es einen solchen Ehrenkodex gibt; niemals ehrt man Gott in ihnen
sehr.«*

— Teresa griindet in Armut, da diese niemals Ebre mit sich bringt. Die klo-
sterliche Armut, die sie gerade am Anfang so sehr verteidigt, hat also hier
thren Grund, »denn Ehre und Geld gehen fast immer zusammen, und wer
Ehre sucht, lehnt Geld nicht ab, wer aber das Geld ablehnt, gibt auch nicht
viel auf die Ehre«.*®

— Teresa kennt auch die Ebrsucht in den Klostern, und das bewahrt sie vor
Uberheblichkeit gegeniiber anderen, auch den Adeligen. So bemerkt sie
ironisch: »Es gibt andere, die um des Herrn willen alles verlassen haben,
kein Haus und kein Vermogen mehr haben und sich auch aus den An-
nehmlichkeiten und den Dingen dieser Welt wenig machen — also gerade-
zu ein Biiflerleben fithren —, weil der Herr sie schon erkennen lief, wie
armselig sie sind; doch sie geniefien viel Ehre. Sie wiirden nichts tun, was
nicht sowohl von den Menschen als auch vom Herrn gut aufgenommen
wiirde; welch raffinierte Haltung! Doch diese zwei Dinge lassen sich nur

* Griindungen 20,2.

% Siehe dazu U. Dobhan, a.2.0., 258-262.

% Gemeint ist der Stifter, der zur Griindung des Klosters Geld beigesteuert hatte. Da er
aber ein Converso war, wurde das von den Adeligen Toledos hintertrieben.

“ Griindungen 15,17. Bekriftigt wird diese Meinung in Gewissensbericht 5, wo ihr der
Herr sagt: »Du begehst eine grofie Dummbheit, Tochter, wenn du auf die Vorschriften der
Welt achtest. Richte deine Augen auf mich, der ich arm und von der Welt verachtet bin.
Sind vielleicht die Groflen der Welt auch in meinen Augen grofi? Oder sollt ihr nach eu-
rer Abstammung oder euren Tugenden beurteilt werden?«

* Weg [Escorial] 45,2.

“ A.a.0,, 63,3. Ahnlich auch in Leben 31,21-22; Weg 7,10.

% Weg [Escorial] 2,5. Siche auch a.a.0., 63,3.
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sehr schlecht vereinen; das Schlimmste aber ist, daf} dabei fast immer, ohne
dafl diese ihre Unvollkommenheit bemerken, mehr die Sache der Welt als
die Gottes gewinnt. Diese Menschen fiihlen sich meist durch alles, was
man iiber sie sagt, beleidigt und nehmen ihr Kreuz nicht auf sich, sondern
tragen es nur schleppend, und so bedriickt, ermiidet und zermiirbt es sie;
doch wenn sie es liebten, wire es leicht zu tragen, das ist gewifi«.5!

— Teresa verachtet die Adeligen nicht, denn sie hat unter ihnen gute
Freundinnen und Freunde. Sie erkennt durchaus an, daf es auch unter den
Adeligen echte Frommigkeit geben kann, wie aus ithrem anschaulichen
und zum Teil ironisch klingenden Bericht tber die Padillas hervorgeht:
Das Verhalten der adeligen Verwandten, welche die Berufswahl der vier
Kinder der Dofia Maria de Acufia und des Don Juan de Padilla y Manri-
que nicht verstehen konnten, weist sie entschieden zuriick, wihrend sie
das Verhalten Dofia Marias, der Mutter, die mit dem Klostereintritt ihrer
Kinder insgeheim einverstanden ist, und das der Kinder vorbildlich nennt.
Gerade da zeigt sich deutlich, dafl sie weder aus der adeligen Abstammung
noch aus deren Ablehnung eine Ideologie macht, sich aber auch in bei-
derlei Hinsicht ihren klaren Blick nicht triiben lifit: »O vornehmes Volk!
Macht doch um Gottes willen die Augen auf und seht, daf§ die wahren Rit-
ter Jesu Christi und die Fiirsten der Kirche, ein heiliger Petrus und ein hei-
liger Paulus, nicht einen solchen Weg gingen, wie ihr ihn geht. Denkt ihr
vielleicht, daf} es fiir euch einen neuen Weg gibt? Glaubt doch nur das
nicht!«** Doch mufl immerhin festgestellt werden, daf} Teresa weder bei
der Griindung in Toledo von ihrer reichen »Freundin« Dofia Luisa de la
Cerda, noch in Alba de Tormes von den michtigen Herzégen unterstiitzt
wurde®, dagegen von vielen Conversos, wie wir noch sehen werden.

— Teresa war iiber ihre wahre Abstammung sebr wobl informiert. Dariiber
erzihlt uns P. Gracién in seiner Autobiographie Peregrinacion de Anasta-
sio. Im ersten Dialog, der zwischen ihm und Ana de San Bartolomé statt-
findet, sagt Ana von sich: »Ich wurde in einem Dorf bei Avila geboren. ...
Ich hatte drei Briider und noch vier Schwestern, und wenn meine Ab-
stammung auch bescheiden war, so fehlte meinem Vater doch nicht, was
er an Vieh und Besitz vonnoten hatte; er und meine Briider hatten bei
tichtigen und klugen Minnern Ansehen, und so ernannten diese sie fast
immer zu Biirgermeistern des Dorfes oder zu Kirchenpflegern.« Darauf
antwortet Gracidn: »Mit groflerer Leichtigkeit als die selige Mutter Teresa
von Jesus habt ihr mir tiber eure Abstammung erzihlt, denn als ich in

5

Betrachtungen zum Hohenlied 2,31. Siche auch Weg [Escorial] 19,5-20,1. Siche dazu
auch Leben 21,10: »Diese Seele [sie meint sich selbst] lacht manchmal bei sich, wenn sie
sieht, wie gewichtige Personen, die dem Geber ergeben und fromm sind, grofles Aufse-
hen um einige Ehrenpunkte machen, die diese Seele schon unter den Fiiflen hat. Sie sa-
gen, daf} es die Klugheit und das Ansehen des Standes so verlangen, um mehr Nutzen zu
haben. Dabei weiff sie sehr gut, dafl es an einem Tag mehr Nutzen brichte, wenn man
dieses Ansehen des Standes aus Liebe zu Gott hintansetzte als mit ihm in zehn Jahren«.
*2 Griindungen 10,8-16, hier zitiert aus Abschnitt 11.

* Darauf hat mit Recht F. Mérquez Villanueva hingewiesen (Santa Teresa y el linaje, a.a.0.,
156f£.).
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Avila Nachforschungen iiber das Geschlecht der Ahumadas und Cepedas
anstellte, von wo es abstammte, da es eines der vornehmsten jener Stadt
war, wurde sie ganz bése iiber mich, als ich davon sprach und sagte, daf§
es ihr gentige, Tochter der katholischen Kirche zu sein; und daf} es ihr
mehr ausmachte, eine liflliche Stinde begangen zu haben, als wenn sie Ab-
kémmling der gemeinsten und niedrigsten Dorfbewohner und Conversos
der ganze Welt wire«.>* Es war ihr also sehr unangenehm, iiber dieses The-
ma zu reden. So wird verstiandlich, daf} sie in einem Brief an die Priorin
von Valladolid, einer Verwandten von ihr, darauf zu sprechen kommt, wie
sich ihre Neffen, die S6hne ihres Bruders Lorenzo, in Avila anreden las-
sen: »Kommen wir nun zu Thren Ratschligen. Beziiglich des ersten, der
mit den >dones *: Alle, die in Westindien Vasallen haben, werden dort so
genannt. Doch als sie hierher kamen, bat ich ihren Vater, sie sollten sich
nicht so nennen, und nannte ihm Griinde dafiir...«.?* Ob wir wohl erah-
nen kénnen, was das fiir Griinde waren?

— Ihre Eltern nennt sie »tugendhaft und gottesfiirchtig«¥, aber nicht Hi-
dalgos (Edelleute) und »von reinem Blut«, wie sie das bei anderen macht.58
Die Abstammung ihrer Familie und somit ihre eigene ist ihr nicht so wich-
tig, doch sagt sie dariiber auch nicht die Unwahrheit, wie das spiter ihre
Biographen tun.

— Teresa greift bei ihren Griindungen immer wieder anf die Hilfe von
Conversos zuriick, so in Medina del Campo, Alba de Tormes, Toledo und
Burgos. Dabei setzt sie diesen Menschen oft ein Denkmal, wenn sie etwa
den Stifter des Klosters in Toledo folgendermaflen beschreibt: »Es lebte in
der Stadt Toledo ein ehrenhafter Mann und Diener Gottes, ein Kaufmann,
der nie hatte heiraten wollen, sondern das Leben eines guten Katholiken
fithrte«.* Fast konnte man meinen, sie wolle damit gegen das damals star-
ke Mif8trauen und die pauschalen Vorurteile gegeniiber den Conversos
protestieren, denen man im allgemeinen keine echte Frommigkeit zubil-
ligte.

— Teresa nimmt viele Frauen aus Converso-Familien in ihre Kloster anf.*®
Wihrend andere Orden Aufnahmestatuten einfithren und daran festhal-
ten, widersetzt sie sich allen Abgrenzungen. Umso bedauerlicher ist es,
dafl schon zehn Jahre nach ihrem Tod auch in ihrem eigenen Orden sol-
che restriktiven Statuten eingefithrt und durch ein Pipstliches Breve ab-
gesegnet worden sind.®!

** Biblioteca Mistica Carmelitana. Burgos 1933, Bd. 17, 259.

»Dones«, Plural von Don — Herr, ist die einem Adeligen gebiihrende Anrede.

** Brief vom 29.4.1576 an Maria Bautista (Brief 101,11). Siehe auch den Brief vom 9. Juli
1576 an ihren Bruder Lorenzo, in dem sie u.a. schreibt: »Euer Gnaden neigt noch zu viel
Ehrsucht und trigr sie auch zur Schau. Es ist nétig, daf§ Sie sich diesbeziiglich abtoten
und nicht auf alle héren...« (Brief 109,5).

57 Leben 1,1.

%8 Siehe z.B. Griindungen 20,2.

Griindungen 15,1; in diesem Sinn auch 15,2.6.

6 Siehe oben Anm. 25.

6 Siehe oben Anm. 26.
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Schlufigedanken

Teresas Abstammung aus einer jiidischen Familie kann heute nicht mehr
ernsthaft bezweifelt werden. Es ist nicht zulissig, die betreffenden Doku-
mente zu ignorieren oder in dem Sinn zu interpretieren, dafl der Grofi-
vater vom christlichen Glauben abgefallen und dann wieder zuriick-
gekehrt sei.

Um die ganze Tragweite dieses Umstandes zu ermessen, mufl der ge-
schichtliche Hintergrund beriicksichtigt werden, denn schlieflich lebte
Teresa ja nicht im luftleeren Raum. So kann ihre jiidische Abstammung ge-
radezu ein Schliissel zum Verstindnis ihrer Schriften und ihrer Person-
lichkeit werden. Das gilt nicht nur fiir historische, soziologische, femini-
stische oder psychologische Untersuchungen, sondern auch fiir das Studi-
um theologischer und spiritueller Themen. Meines Erachtens wird Teresas
Grofe dadurch nicht geschmilert, sondern ihre menschliche Ausstrahlung
wird noch bedeutender. Aufgrund ihrer Fihigkeit zu scharfer Beobach-
tung gelingt es Teresa, der Verlogenheit ihrer Mitmenschen in Gesellschaft
und Kirche den Spiegel vorzuhalten.



MSpinozas Philosophie der Freiheit —
eine »jiidische Philosophie«? *

Manfred Walther

1. Freibeit als Selbstbestimmung auns Vernunft:
Grundziige der Philosophie Spinozas

1.1 Unter dem Datum des 27. Juli 1656 findet sich im Gemeindebuch der
portugiesisch-jiidischen Gemeinde Amsterdams folgender Eintrag:

»Die Herren des Mahamad [Gemeindevorstandes] tun Euch zu wissen,
daf sie schon lingst von den schlechten Meinungen und Handlungen Ba-
ruchs de Espinoza Kenntnis hatten und durch verschiedene Wege und
Versprechungen sich bemiihten, ihn von seinen schlechten Wegen abzu-
bringen. Da sie aber keine Besserung erzielten, im Gegenteil von den
schrecklichen Ketzereien, die er iibte und lehrte, und von den ungeheuer-
lichen Handlungen, die er beging, mit jedem Tage mehr Kenntnis erhiel-
ten, und da sie hierfiir glaubwiirdige Zeugen hatten, die in Gegenwart des
genannten Espinoza bekundeten und bezeugten und ihn iiberfihrten, und
nachdem all das in Gegenwart der Herren Chachamim [Rabbiner] gepriift
worden war, beschlossen sie mit deren Zustimmung, daf} der genannte
Espinoza gebannt und ausgeschieden werde von dem Volke Israels, wie sie
ihn gegenwirtig mit dem folgenden Banne in den Bann tun:

»>Nach dem Beschlusse der Engel, nach dem Urteil der Heiligen bannen
wir, verstoffen wir und verwiinschen und verfluchen wir Baruch de Espi-
noza mit der Zustimmung des HIl. Gottes und mit der Zustimmung dieser
ganzen Kehila Kadoscha [Hl. Gemeinde] vor den hl. Biichern des Geset-
zes mit den 613 Vorschriften, die in ihnen geschrieben sind, mit dem Ban-
ne, mit dem Josuah Jericho gebannt hat, mit dem Fluche, mit dem Elisa die
Knaben verflucht hat — und mit allen Verwiinschungen, die im Gesetze ge-
schrieben sind. Verflucht sei er am Tage, und verflucht sei er in der Nacht.
Verflucht sei er, wenn er sich niederlegt, und verflucht sei er, wenn er auf-
steht. Verflucht sei er, wenn er ausgeht, und verflucht sei er, wenn er
zuriickkehrt. Der Herr wolle ihm nicht verzeihen ...« Wir verordnen, dafl
niemand mit thm mindlich oder schriftlich verkehre, niemand ihm ir-
gendeine Gunst erweise, niemand unter einem Dache oder innerhalb vier
Ellen bei ihm verweile, niemand eine von ithm verfafite oder geschriebene
Schrift lese.«!

Damit wurde der 23jihrige Ex-Kaufmann Baruch (in der Familie por-
tugiesisch: Bento) de Spinoza aus der jidischen Gemeinde seiner Vater-
stadt ausgeschlossen. Ein solcher Bann wurde zwar immer wieder einmal
verhingt, aber die meisten der so Ausgeschlossenen unterwarfen sich bald
wieder der Gemeindedisziplin, und der Bann gegen sie wurde aufgehoben.

I Text nach: Carl Gebhardt (Hg.), Spinoza — Lebensbeschreibungen und Gespriche. Ham-
burg 21977, 126-127.
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Anders Spinoza: er unternahm nichts, um die Aufthebung des Bannes zu
erreichen; er schlof sich aber auch formell keiner anderen Religionsge-
meinschaft an, obgleich er mit freikirchlichen Kreisen seiner Vaterstadt,
den Kollegianten, z.T. freundschaftlich verkehrte und spiter in deren
Hochburg Rijnsberg ibersiedelte, als auch die weltlichen Behorden gegen
ihn vorgingen.

Was waren die »schrecklichen Ketzereien, die er iibte und lehrte«, und
die »ungeheuerlichen Handlungen, die er begmg«?

Was die Handlungen betraf, so kommen in erster Linie Ubertretungen
der Zeremonialgesetze in Frage. Aber vielleicht war der Bannspruch auch
eine Reaktion darauf, daf} Spinoza sich im Dezember 1655 beim — weltli-
chen - Gericht der Stadt Amsterdam, im Ergebnis erfolgreich, darum
bemiiht hatte, sich von der Erbschaft und damit von den Schulden des va-
terlichen Geschifts entbinden zu lassen, das er als Firma Gabriel & Bento
Despinoza zusammen mit seinem Bruder iibernommen hatte.? Denn da-
mit hatte er die Abhingigkeit von der jidischen Gemeinde abgeschiittelt,
die sich als Solidargemeinschaft verstand und der er andernfalls wegen der
okonomischen Situation der Firma verpflichtet geblieben wire.

Was die ketzerischen Ansichten betraf, so finden sich in zwei Protokol-
len von Reisenden, die in den Niederlanden gewesen waren und 1659 vor
der spanischen Inquisition ausgesagt hatten, Angaben dariiber, daff er zu-
sammen mit einem gewissen Juan de Prado, einem Arzt, der der spani-
schen Inquisition entronnen und im Jahre 1655 iiber Hamburg nach Am-
sterdam gekommen war, folgende Ansichten vertreten habe, wie es beide
den Zeugen gegeniiber selbst gesagt hitten:® Er leugne die Autoritdt des
mosaischen Gesetzes, ja erkenne iiberhaupt kein Gesetz an; er leugne die
Unsterblichkeit der Seele; er behaupte, daf§ es »nur einen Gott im philo-
sophischen Sinne« gebe, d.h. dafl Gott sich nicht dem Volke Israel offen-
bart habe. Spinoza bestritt damit nicht nur zentrale Glaubenssitze der ei-
genen jiidischen Gemeinde in Amsterdam, die sich nach der Emigration
aus Portugal gerade erst mithsam konsolidiert hatte. Ausschlaggebend fiir
die Reaktion der Gemeinde war vermutlich eher die Tatsache, dafl er mit
diesen »Ketzereien« gerade diejenigen Glaubenslehren leugnete, welche
im Zuge der Zulassung einer weitgehend autonomen jidischen Gemeinde
von den Amsterdamer Behorden als fiir Juden und Christen gemeinsam
verbindlich bezeichnet worden waren und zu deren strikter Beachtung die
Gemeinde daher verpflichtet war, wollte sie nicht in Konflikt mit ihrer
christlichen Umwelt geraten.

? Vgl. die Dokumente 51 und 53 in: Manfred Walther (Hg.), Spinoza — Lebensbeschrei-
bungen und Dokumente. Hamburg 1997, sowie ders., Rezension von Jews, Millenarians
and Sceptics. Studia Spinozana 7 (1991), 323-325. Wenn ich im folgenden mehrfach auf
eigene Arbeiten verweise, so deshalb, weil diese meist die am besten erreichbaren neue-
sten deutschsprachigen Arbeiten zu den behandelten Themen sind. Weitere Literatur zur
Biographie Spinozas ist zu finden bei Manfred Walther, Das Leben Spinozas - Eine Bi-
bliographie. Hannover 1996 (auch in Studia Spinozana 10 (1994)).

Die Protokollausziige in Spinoza — Lebensbeschreibungen (wie Anm. 1), Dokumente 55
und 56.
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1.2 War schon das, was Spinoza 1656, zwar nicht 6ffentlich, sondern in
privatem Kreis, gespriachsweise vertrat, auch und vor allem fiir die christ-
liche Umwelt skandals, so sollte die spitere, ausgereifte Gestalt seiner
Philosophie einen Skandal heraufbeschworen; enthalten ist sie vor allem
in dem 1670 anonym publizierten »Theologisch-politischen Traktat«
(weiterhin mit TTP zitiert), der unter falscher Orts- und Verlagsangabe
bei Jan Rieuwertsz in Amsterdam erschien; aber dieser Skandal wurde
noch in den Schatten gestellt, als kurz nach Spinozas Tod um die Jahres-
wende 1677/78 seine nachgelassenen Werke, die Opera posthuma, verdf-
fentlicht wurden, welche der Offentlichkeit sein systematisches Haupt-
werk, eine »nach Art der Geometrie streng hergeleitete Ethik«, und seinen
Briefwechsel zuganglich machten. Denn hier spricht er seine Ansichten
nicht mehr, wie oft im TTP, verklausuliert®, sondern klar und unmiflver-
standlich aus. Und der ebenfalls in den nachgelassenen Werken publizier-
te, aber Fragment gebliebene »Politische Traktat« (TP) enthilt eine Lehre
tiber Grundlagen und Bedingungen fiir die Stabilitit des Staates, die in ih-
rer Kritik an einem schopfungstheologisch oder auch normativ begriinde-
ten Naturrecht noch weit iiber das hinausgeht, was man von der anderen
Skandalfigur der politischen Philosophie, dem Englinder Thomas Hob-
bes, zu horen bekommen hatte.

Wie sieht diese skandalése Philosophie in ihren Grundziigen aus? Spi-
noza versteht seine Philosophie als eine solche der Freiheit: Die »Ethik«
endet mit einem 5. Teil iiber das Thema »Von der menschlichen Freiheit«.
Wie schon sein langer Untertitel wissen 1af}t, ist es Ziel des TTP zu be-
weisen, daf} die »Freiheit zu philosophieren« fiir Frémmigkeit und Frie-
den im Staate nicht nur unschidlich, sondern sogar Bedingung sei.’> Wie
ebenfalls der Untertitel verri, ist es Ziel des TP, diejenige Verfassung ei-
nes Staates aufzuzeigen, welche allein Frieden und Biirgerfreiheit zu ge-
wihrleisten und jede tyrannische Herrschaft zu verhindern vermag.®

Diese Beweisziele geht Spinoza nun aber von einer Grundlage aus an,
die mit ihnen ganz unvereinbar zu sein scheint, nimlich der Lehre, daf al-
les, was geschieht, kraft strenger, naturgesetzlich verfaiter Notwendigkeit
geschieht — ein skandal6ses Paradox, so erschien es nicht nur den Zeitge-

# §. dazu Yirmiyahu Yovel, Spinoza. Das Abenteuer der Immanenz. Géttingen 1994, Kap.
1/5.

Der volle Titel lautet: »Theologisch-politischer Traktat — Enthaltend einige Abhandlun-
gen, in denen gezeigt wird, dafl die Freiheit zu philosophieren nicht nur unbeschadet der
Frommigkeit und des Friedens im Staat zugestanden werden kann, sondern daf} sie nur
zugleich mit dem Frieden im Staat und mit der Frommigkeit selbst aufgehoben werden
kann.«

Zitate aus dem TTP nach Kapitel und Seitenzahl sind der Ausgabe des TTP, hg. v. Giin-
ter Gawlik, in der Philosophischen Bibliothek, Hamburg 1976 u.6., entnommen.

Der volle Titel lautet: »Politischer Traktat, in dem gezeigt wird, wie eine Gesellschaft,
deren Regierungsform monarchisch oder aristokratisch ist, eingerichtet werden muf}, da-
mit sie nicht der Tyrannei verfallt und damit Frieden und Freiheit der Biirger unangeta-
stet bleiben.« Der Titel ist in Anlehnung an Formulierungen eines Briefes Spinozas, den
die Herausgeber dem Text vorangestellt haben, von diesen formuliert worden. Ich be-
nutze die Ausgabe Politischer Traktat/Tractatus politicus, lat.-dtsch., neu iibers., hg. und
eingeleitet von W. Bartuschat, in der »Philosophischen Bibliothek«, Hamburg 1994.

5
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nossen. Welche Herausforderung die Philosophie Spinozas um 1675 nicht
nur fiir das streng kirchlich-orthodox gebundene, sondern auch das
»freigeistige« Denken der Zeit darstellte, sei kurz skizziert:

a) Spinoza bestimmt das Verhiltnis der einzelnen existierenden Dinge,
welche zusammen die Welt ausmachen, zu dem sie hervorbringenden
Grund als ein solches der Immanenz: Gott ist die »inbleibende«, die
immanente Ursache aller Dinge, und zwar dergestalt, daff die einzelnen
Dinge die Selbstmichtigkeit und Selbstgentigsamkeit des Seinsgrundes in
je spezifischer, durch die Verfafitheit dieser Einzeldinge bestimmter und
damit auch begrenzter Weise »ausdriicken«. Die Realitit insgesamt ist ein
in mehrfacher Hinsicht unendlicher, gesetzmiflig strukturierter Prozef}
des Entstehens, Gestaltwandels und Vergehens endlicher Einzeldinge, die
miteinander diachron und synchron in Kausal- bzw. Wechselwirkungsbe-
ziehungen stehen. Die Wirklichkeit als das Ganze des sich in immer neuen
Gestalten reproduzierenden Seins der Dinge aus ihrem Grunde ist ein
selbstgentigsamer Prozef. Indem Spinoza den traditionellen Begriff der
Substanz aufgreift, d. h. dessen, was sich im Wandel eines Dinges dauer-
haft durchhilt, formuliert er diese Einsicht dadurch, daf er den im Sub-
stanzbegriff angelegten Gedanken des in sich selbst Bestchenden gegen
seine schépfungstheologisch gebrochene Verwendung in der Tradition ra-
dikal zu Ende denkt und also als Substanz nur das gelten laf}t, was auch
durch sich selbst existiert, also selbstreproduktiv ist. Und er kann zeigen,
dafl allein ein solcher Begriff der Substanz als dessen, was in und durch
sich existiert, den Anforderungen gerecht wird, welche die Tradition an
den Gottesbegriff gestellt hat. So ist »Deus sive natura sive substantia« als
der Grund und die Ursache der Einzeldinge bestimmt, die daher als un-
selbstindige, entstehende und vergehende Momente (modi) der gesetz-
miflig verfafiten, mit Notwendigkeit sich vollziehenden Selbstreproduk-
tion der Wirklichkeit im Ganzen aufgefafit werden.

b) Die Wirklichkeit ist in sich qualitativ unendlich dimensioniert, und das
heiflt, daf Denken und Ausdehnung als die beiden uns bekannten Di-
mensionen (Attribute) dieser Wirklichkeit gleich urspriinglich sind.

¢) Der Mensch, selbst nur ein endlicher und damit ebenfalls in den Bedin-
gungen und Formen seiner Existenz notwendig determinierter Modus,
vermag die Existenz der Dinge und auch sich selbst nur dadurch zu er-
kennen, daf} alle Dinge bestindig aufeinander einwirken, sich wechselsei-
tig affizieren, zur Existenz bringen und vernichten, d.h. mit Hilfe der Er-
fahrung. Folglich ist auch unsere Erkenntnis der Dinge, zu welcher wir
kraft dieses Affiziertwerdens gelangen (eben das ist nimlich die Erfah-
rung), immer durch die jeweilige Relation bedingt, in der wir vermdge die-
ser Wechselwirkung zu den Dingen der Umwelt stehen. In unserer Er-
kenntnis schligt sich also cher die durch die Interaktion mit den Dingen
der Umwelt mitbedingte Modifikation von uns selbst als die eigene Ver-
faltheit der anderen Dinge nieder. Allein das Denken, verstanden als
Selbstorganisationsmacht der Ideenverkniipfung, kann uns dazu befihi-
gen, die Dinge in ihrer wirklichen Verfafitheit adiquat zu erkennen, indem
wir die durch Erfahrung gegebenen Sinnesdaten in kausaler Konstruktion
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zu der Einheit eines gesetzmiflig bestimmten Determinationszusammen-
hanges verkniipfen (Lehre von der genetischen Definition).

d) Damit ist die Wirklichkeit im ganzen ihres hierarchischen Aufbaus be-
raubt: Anstelle von abgestuften, unterschiedlich »guten« Dingen gibt es
nur wechselnde Macht- und Wirkungskonstellationen zwischen den Ein-
zeldingen, von denen jedes in dem Mafle, wie es Ausdruck der Daseins-
macht des Wirklichkeitsgrundes insgesamt ist, sich in Wechselwirkung mit
den Dingen der Umwelt zu erhalten vermag.

e) Fiir die Selbsterhaltungsmacht der Einzeldinge und damit auch des
Menschen gilt, dafl sie dem Komplexitdtsgrad ihrer eigenen Verfafitheit
entspricht: je komplexer ein Ding verfaflt ist, desto grofler ist seine Fihig-
keit, sich den wechselnden Umwelteinwirkungen und -konstellationen
anzupassen, d.h. sich derart mit den Dingen der Umwelt auszutauschen,
dafl dabei seine Eigenkomplexitit, seine Individualitit, erhalten bleibt.
Und die Menschen sind Individuen von besonders hoher Komplexitit.

f) Daraus ergeben sich einschneidende Konsequenzen fiir die einzig mog-
liche Gestalt, deren die praktische Philosophie, also politische Theorie
und Ethik, fahig ist:

- Weil Gott oder die Natur nicht mehr anthropomorph als Willenssub-
jekt verstanden werden kann, folgt allgemein aus der Neufassung der on-
tologischen Differenz zwischen dem Grunde der Wirklichkeit und dem in
ihm Begriindeten als eines Verhiltnisses der Immanenz, daf§ es keinen auf
den Menschen und seine Bedurfnisse zweckmiflig ausgerichteten Ordo
gibt, dem in seinem Verhalten und Handeln zu entsprechen dem Men-
schen aufgegeben ist. Anders gesagt: Jedem deontologischen, mit Sollens-
begriffen arbeitenden und jedem normativ geprigten Wirklichkeitsver-
standnis ist ontologisch der Boden entzogen. Normativitit, damit auch
alle wertend-qualifizierenden Pradikate fiir die Dinge, wie gut und schlecht,
schon und hifllich, geordnet und ungeordnet, haben den Status von Re-
flexionsbegriffen aus der Perspektive einer um die eigene Selbsterhaltung
zentrierten lebensweltlichen Betrachtungsweise, deren Genese erklirt und
deren Funktion verstanden werden kann.

— Der dynamisierte Begriff der Selbsterhaltung, in dem das Selbst der
Selbsterhaltung seinerseits zwar durch bestimmte invariante Grundstruk-
turen bestimmt, aber duflerst unterschiedlicher konkreter Ausprigungen
und damit auch unterschiedlich grofler Selbstorganisationsmacht fihig ist,
untergribt alle jene Ordnungsvorstellungen fiir Gesellschaft und einzel-
menschliche Lebensfithrung, welche den Menschen primir als Adressaten
urspriinglicher Pflichten begreifen, die ihm kraft seiner Abhingigkeit und
Detfizienz gegeniiber dem transzendent-gottlichen Ursprung allen Seins
anhaften — deshalb bestehen jene Ordnungsvorstellungen auch darauf, dafl
er einen freien Willen habe.

— Die Frage, wie denn unter solchen Bedingungen Freiheit, d. h. selbstbe-
stimmtes Handeln, tiberhaupt noch méglich ist, kann nur in Form einer
grundlegenden Umgestaltung der gesamten praktischen Philosophie be-
antwortet werden. An deren Spitze steht die Neufassung des Freiheitsbe-
griffes selbst: Spinoza faflt Freiheit nicht als Unbestimmtheit und beliebi-
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ges Bestimmen; indem er sie vom Zwang oder der Bestimmung durch an-
deres (Fremdbestimmung) absetzt, definiert er sie vielmehr als Selbstbe-
stimmung. Und es ist ohne weiteres klar, dafl frei, also selbstbestimmt im
absoluten Sinne, nur Gott oder die Natur als Ganzes ist.

~ Demnach ist die Frage nach menschlicher Freiheit sowohl in der sozia-
len Interaktion (politische Freiheit) als auch im Selbstverhaltnis (ethische
Freiheit) als Analyse der Bedingungen anzusetzen, unter denen die
menschlichen Individuen unbeschadet der Wirksamkeit allgemeiner Na-
turgesetze im Verhiltnis zueinander einen gesicherten Handlungsraum fiir
die Realisierung ihrer je eigenen Handlungsentwiirfe organisieren kénnen
und gegeniiber dem Einfluf} der durch Umwelteinwirkungen in ihnen er-
regten Leidenschaften zu einem Handeln fihig sind, welches selbstbe-
stimmt ist, d.h. ihrer jeweils eigenen Natur voll entspricht.

— Ansatzpunkt fiir eine Theorie der politischen Freiheit ist die Einsiche,
dafl sich die einzelnen Menschen, im Hinblick auf die Ubermacht der Um-
weltdinge gegeniiber ihrer je individuellen Aktionsmacht, nur dadurch
selbst erhalten kénnen, dafl sie miteinander kooperieren und als Koope-
rierende damit ihre Handlungsmacht gegeniiber der Umwelt gemeinsam
steigern. Je vielfiltiger die Kooperationen ausfallen, zu denen sie gelangen,
je mehr Individuen derart miteinander kooperieren und je stabiler diese
Kooperationsformen gemacht werden kénnen, desto mehr gemeinsame
Handlungs- und Gestaltungsmacht haben die Menschen, und eine dem-
entsprechend groflere Teilhabe an dieser Macht kann ihnen als einzelnen
daher auch von der Gesamtheit eingeriumt werden. Die entscheidende
Form fiir die kooperative Selbststeigerung der Menschen ist das Recht. Da
Spinoza subjektives Recht als tatsichliche Aktionsmacht definiert, also
auch im Rechtsbegriff die Sein-Sollens-Differenz konsequent eliminiert,
kann er ausfiihren, dafl die Menschen nur dort wirkliche Rechte haben,
wie sie ihnen als Menschen (und nicht nur als biologischen Organismen)
entsprechen, wo sie gemeinsame Rechte (iura communia) — und damit
auch notwendig gemeinsam befolgte, das Handeln koordinierende Regeln
(leges humanae) - besitzen, deren geordnete Ubertragung an die einzel-
nen Gesellschaftsmitglieder jedem einen eigenen, durch die Macht der Ge-
samtgesellschaft geschiitzten Handlungsraum gewihrt. Sind also alle sub-
jektiven Rechte durch Vergesellschaftung vermittelt, so gilt das nicht un-
bedingt fiir das je eigene Denken und Urteilen, welches unvertretbar und
letzten Endes gesellschaftlich auch nicht beherrschbar ist, weswegen die
Einraumung von Meinungs- und Redefreiheit die Gesellschaft auch nicht
zerstort, sondern ganz im Gegenteil stabilisiert.

Unter den verschiedenen Formen von politischer Organisation der Ge-
sellschaft ist die Demokratie — Spinoza behandelt nur die Grundform der
absoluten Demokratie — dadurch charakterisiert, daf in ihr alle dem sxs
commaune Unterworfenen auch an der Regelbildung beteiligt sind und die
Demokratie daher, ceteris paribus, immer die héchste Akzeptanz von
Herrschaftsausiibung hervorbringt: in ihr sind wie im Naturzustand inso-
fern alle gleich, als alle ihr je eigenes Urteil in den Willensbildungsprozef}
einbringen kénnen. Die Demokratie ist aber auch die natiirlichste und die
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beste Staatsform: Die natiirlichste ist sie deshalb, weil in ihr die unaufheb-
bare Wechselwirkung zwischen den Handlungspriferenzen der Be-
herrschten und denen der Herrschenden nicht ideologisch entschirft, son-
dern zum Operationsmodus des politischen Systems selbst gemacht wird;
und die beste ist sie, weil eben dadurch die Gesamtmacht der Gesellschaft
am starksten gesteigert wird und somit auch den Individuen die grofit-
mogliche Handlungsmacht in Form subjektiver Rechte zugestanden wird.
— Im ethischen Sinne frei ist der Mensch in dem Mafle — denn absolute
Freiheit ist eine Illusion, aus der eher Selbsteinschiichterung als Ermuti-
gung hervorgeht —, wie er selbstbestimmt handelt, d. h. nicht nach Maf-
gabe der durch die Umwelteinwirkungen in ihm hervorgerufenen Leiden-
schaften, sondern vielmehr aufgrund selbsterzeugter Einsichten und
Handlungspline. Die Fahigkeit zu solch selbstbestimmter Lebensfiihrung
resultiert daraus, dafl der Mensch zwar in seinem Agieren nicht unmittel-
bar durch Einsichten, sondern durch Affekte motiviert oder determiniert
wird, dafl aber adidquates Erkennen als héchste Form selbstproduzierter
Ideenverkniipfung und somit als Héchstmafl von Handeln - im Gegensatz
zu Leiden — zugleich das Maximum positiver und dauerhafter Affekte her-
vorbringt: Der beim Erkennen sich einstellende Affekt der Freude, in Ver-
bindung mit dem inhaltlich-kognitiven Aspekt der Einsicht in die dem
Menschen méglichen Handlungsalternativen, befihigt diesen dazu, seine
Affekte aus eigener Kraft bestméglich zu steuern. Die Grenzen selbstbe-
stimmten Lebens resultieren daraus, daf die von den Dingen der Umwelt
ausgeiibte Macht im Vergleich zu der des Menschen — und, wie Spinoza
betont, auch des vergesellschafteten Menschen — so unendlich grofd ist, daff
wir immer wieder unseren Leidenschaften erliegen.

g) Indem sich der Mensch im adiquaten Erkennen ohne Aufgabe seines
Verstandes, ja geradezu mit dessen intensivster Betitigung, an den logi-
schen und ontologischen (causa sive ratio) Ort der Wahrheit — den in-
tellectus infinitus Dei — hindenkt, vermag er in intuitiver Gestalterkennt-
nis die Dinge der Welt einschlieflich seiner selbst sub specie aeternitatis zu
erkennen und erfihrt sich zugleich als aufgehoben in der »Einheit, welche
der Geist mit der gesamten Natur hat«. Die daraus entspringende Ruhe
des Gemiits ist das héchste Gut, welches der Mensch erlangen kann, und
diese Erkenntnis ist zugleich Quellgrund der Liebe, mit der er Gott liebt,
ohne begehren zu kénnen oder auch nur zu wollen, dafl er wiedergeliebt
wird. Darin ist der intuitiv Erkennende zugleich am Ort der Religion,
denn »alle Begierden und Handlungen, deren Ursache wir sind, sofern wir
die Idee Gottes haben oder sofern wir Gott erkennen, rechne ich zur Re-
ligion« (»Ethik« IV, Lehrs. 37, Anm. 2) — in einem nicht mehr kausal-ana-
lytischen, sukzessiven, sondern in einem Simultaneitit erzeugenden und
zugleich gewinnenden intuitiven Erkennen.
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1.3 Der Gegensatz zur herrschenden schopfungstheologisch fundierten
theologisch-politischen Weltsicht kénnte kaum grofler sein:

a) Hier 1st die Welt als eine gegeniiber Gott kontingente Realitit verstan-
den, von ihm als dem Schopfer durch einen Abgrund getrennt, den nur
Gott selbst gnidig zu tiberbriicken vermag (Schopfung);

b) hier ist Gott als Person gedacht, zu ihm gibt es ein kommunikatives und
ein Willensverhaltnis (Theismus);

¢) hier ist Gott als Geist gedacht, der die Materie entweder zuallererst
schafft oder doch durch deren geistige Formung zuallererst Weltrealitit
entstehen laf3t (Idealismus);

d) hier hat Gott die Welt insgesamt zweckmiflig eingerichtet und allen
Dingen einen Impuls (inclinatio) zur Realisierung ihres Zweckes eingege-
ben (objektive und subjektive Teleologie);

e) hier wird Gott als Herrscher bzw. Gesetzgeber verstanden; soweit es die
Menschen selbst betrifft, wissen sie auch, und zwar in Form von morali-
schen und juridischen Gesetzen, fiir welchen Zweck Gott die Dinge be-
stimmt hat, so dal den Menschen die willentliche, d. h. freie Befolgung
dieser Gesetze als Verdienst, der Verstofd gegen sie als Stinde angerechnet
werden kann (Willensfreiheit);

f) hier ist Gott der gerechte Richter, der kraft seiner Allwissenheit nicht
nur alle Handlungen der Menschen kennt, sondern ihnen auch ins Herz
zu sehen vermag — womit das Dunkelzifferproblem beseitigt ist —, und ih-
nen in der Ewigkeit — weswegen die Seele des Menschen unsterblich sein
muf — das Thre, und zwar fiir alle Ewigkeit, zukommen lafft (Gerichts-
barkeit);

g) Trost findet der Mensch in dem Glauben, daf} Jesus, der Fleisch gewor-
dene Sohn Gottes (Zwei-Naturen-Lehre), in seinem stellvertretenden Lei-
den und Sterben die Siinden der Menschen gesithnt hat und zugleich mit
seiner leiblichen Auferstehung die Wirklichkeit einer jenseitigen Welt in
dieser Welt sichtbar werden lief§ (Christologie).

Indem Spinoza die Kontingenz der Welt insgesamt gegeniiber ithrem
Grunde bestreitet, werden nicht nur alle diese schopfungstheologisch fun-
dierten Konstrukte hinfillig, sondern es wird auch noch die im Deismus
gerade noch iibriggebliebene Vorstellung von einem ersten verniinftigen
und woméglich providentiellen Beweger des wie ein Uhrwerk ablaufen-
den Universums von Spinozas Kritik getroffen.

Gleichzeitig revolutioniert Spinoza in allen Bereichen, in Ontologie
und Erkenntnistheorie, Naturwissenschaft und Physiologie, Psychologie,
Politik, Ethik und Religionsphilosophie die Begriffe von Grund auf, und
zwar nicht durch Einfithrung neuer Termini, sondern im radikalen Fest-
halten und Durchdenken des jeweils zugrunde liegenden begriffsbilden-
den Gedankens; er erarbeitet ein Gesamtkonzept von hoher Geschlossen-
heit und argumentativer Dichte, das er in Gestalt einer biblischen Herme-
neutik kritisch mit der religidsen Tradition riickvermittelt; schlieflich re-
konstruiert er insbesondere die traditionellen Anschauungen genetisch
und erklirt sie funktional, womit er ihnen somit eine relative Wahrheit zu-
erkennt. Das Zusammentreffen all dieser Merkmale in seiner Philosophie
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hat zur Folge, dafl sich diese fiir lange Zeit, d.h. fiir Jahrhunderte, dem
Selbst- und Weltverstindnis auch der meisten derer verschliefit, die geistig
am wachsten und aufgeschlossensten sind.

2. Spinozas Verstindnis und Bewertung der Geschichte

des jiidischen Volkes

2.1 Ob und ggf. in welchem Sinne Spinoza dem Judentum zugehort, dar-
iiber streuen die Ansichten zwischen der Behauptung, er denke antisemi-
tisch und habe sein Volk verraten, bis hin zu der Behauptung, er sei von
Geburt Jude, habe das Judentum daher niemals abschiitteln konnen und
sei auch in seinem Denken zutiefst durch die jiidische Tradition und das
judische Wesen gepragt (s. das folgende Kapitel); eine grofle Rolle hat bei
dieser Auseinandersetzung teilweise die Analyse gespielt, welcher Spino-
za die Existenz des altisraelitischen Staates und die Fortexistenz eines sich
auch nach dem Untergang dieses Staates als Volk verstehenden Diaspora-
Judentums unterzogen hat.

2.2 Spinoza gibt in seinem TTP eine Erklarung fur die Bedingungen, For-
men und Schicksale des Staates der »alten Hebrier« als einer Einheit von
religioser und politischer Gesellschaft. Er setzt dabei voraus, dafl Religion
ein Phinomen des menschlichen Lebens ist, das aufgrund der allgemeinen,
das Leben und die Vergesellschaftung der Menschen determinierenden
Gesetze naturlich zustande kommt und daher auch natiirlich, d.h. wissen-
schaftlich, erkliart werden kann. Diese Analyse ist zugleich von dem In-
teresse geleitet, die offenbarungstheologische Selbstdeutung von Religion
und Staat Alt-Israels als eines Lebens im Gehorsam gegeniiber einer welt-
transzendenten autoritativen Macht, welche dieses Volk fiir ihr Heilshan-
deln erwihlt und sich ihm mitgeteilt hat, als unangemessene, wenngleich
historisch notwendige Deutung zu erweisen und damit zugleich diese
Form des durch die Autoritat jener welttranszendenten Macht begriinde-
ten Gehorsams ihr gegeniiber kritisch aufzulésen. Dabei sind seine un-
mittelbaren Adressaten die calvinistischen Theologen, die unter Berufung
auf das Alte Testament auch bei allen politischen Fragen das letzte Wort
beanspruchen. Die kritische Destruktion des religiosen Selbstverstindnis-
ses von Alt-Israel zielt also darauf ab, die Freiheit des Philosophierens,
d.h. auch: des wissenschaftlichen Forschens ebenso wie der Weltanschau-
ung allgemein, gegeniiber dem Kontroll- und Unterdriickungsstreben der
calvinistischen Theologen seines Heimatlandes wie der Theologen insge-
samt zu begriinden.

a) In einem ersten Schritt begriindet Spinoza seine Auffassung, daff sich
die Erwihlung der alten Hebrier durch Gott ausschlieflich auf deren po-
litisch-staatliche Existenz bezog. Denn von den drei Giitern, die wir
hauptsichlich begehren und deren Besitz daher auf Gottes Handeln
zurtickgefithrt zu werden pflegt, nimlich »die Dinge durch ihre Ursachen
verstehen, die Leidenschaften zihmen oder den Zustand der Tugend er-
langen und endlich sicher und bei gesundem Korper zu leben« (TTP 3,
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S. 52), waren die ersten beiden unter den Juden nicht stirker verbreitet als
anderswo. Denn sie hingen nur von den Fihigkeiten der Menschen selbst
ab und sind daher »keinem Volke eigen, sondern stets der ganzen Mensch-
heit gemeinsam«. In diesem Bereich ist kein Volk besonders »erwihlt«.
Die Erwihlung Israels durch Gott kann sich folglich nur auf das stark von
dufleren, nicht verfiigbaren Umstinden abhingige politisch-staatliche
Schicksal des Volkes bezogen haben, das durch den »iufleren Beistand
Gottes« besonders gliicklich war und dem eine lang dauernde politische
Stabilitat beschert wurde (S. 53).

Wenn nun die mosaische Gesetzgebung am Sinai als Akt der Erwihlung
des Volkes Israel durch Gott, als von Gott initiierter Bundesschlufi, ver-
standen wurde, dann kam darin, im Medium der Religion, ein politisches
Selbstverstindnis Israels zum Ausdruck: Wenn das Volk anfangs beschlof},
sich Gott als seinem Herrn zu unterwerfen, so war es der politische Sinn
dieser urspriinglichen Theokratie, daff es im Volk weder Herrscher noch
Beherrschte gab. Sieht man also einmal von der damals herrschenden Auf-
fassung ab, diese Theokratie sei auf Gott selbst als handelnden Akteur ge-
griindet, so war sie eine Demokratie, die allerdings derart wenig selbstbe-
wuflt und handlungsfihig war, daff das Volk sich fiirchtete, als es vor Gott
treten sollte, um seine Weisungen zu empfangen, und beschlof, Moses
vorzuschicken, der fiir es sprechen und die Weisungen empfangen sollte.
Das aber hief}, daff Moses forthin mit dem Anspruch auftreten konnte, als
einziger authentisch iiber den Willen Gottes unterrichtet zu sein, d.h. daff
aufgrund der Fiktion Gottes als des eigentlichen Gesetzgebers nun eine re-
ligios begriindete absolute Monarchie entstanden war.’

Dafl Gottes Selbstmitteilung an Moses in der Hauptsache aus Gesetzen
bestand, die aufgrund dieser Beglaubigung von den Adressaten gehorsame
Unterwerfung forderten, und dafl Moses und seine Nachfolger fiir Israel
zu allen Lebenssituationen ein ganzes Biindel von Vorschriften erlieflen,
die auch immer wieder &ffentlich verlesen wurden und somit allgemein
bekannt waren; daf} diese Gesetze sowohl als religiése wie als politisch
verbindliche anerkannt wurden, wodurch sich Politik und Religion wech-
selseitig verstirkten; dafl schliefflich der Erwihlungsglaube Israel in seiner
Umwelt verhaflt machte und daher Dissidenten keine Chance hatten,
ihren eigenen Weg zu gehen, sondern auf Gedeih und Verderb an ihr Volk
und dessen Schicksal gekettet waren — das alles bewirkte, daf der Geset-
zesgehorsam fiir Israel zur zweiten Natur wurde.

Zu einem tugendhaftem Leben, das nicht darin besteht, die Zeremonial-
gesetze zu beachten, hielten die Propheten das Volk durch ihre Verkiindi-
gung an und bezeugten so, dafl die Religion Alt-Israels von eben jenem
ethisch-praktischen Wissen durchdrungen war, das alle wahre Religion
vom Aberglauben unterscheidet und das Spinoza als Kernbotschaft der
Bibel identifiziert: »daf} sie nur Gehorsam von den Menschen fordert«

7 Ausfiihriich und mit Nachweisen dazu: Manfred Walther, Institution, Imagination und
Freiheit bei Spinoza: Eine kritische Theorie politischer Institutionen, in: G. Géhler u.a.
(Hg.), Politische Institutionen im gesellschaftlichen Umbruch. Opladen 1990, 246-275.
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und dafl »der Gehorsam gegen Gott blof in der Liebe zum Nichsten be-
steht« (TTP 13, S. 206). Freilich zielten die Propheten oft darauf ab, der
politischen Herrschaft die Legitimitit abzusprechen, wodurch sie zur
Quelle moglichen Aufruhrs wurden; und in ihren Gottesvorstellungen,
die vom jeweiligen Milieu gepragt waren, teilten sie die z.T. primitiven
Vorurteile ihres Volkes.

Spinoza bestreitet also Israel wie jedem anderen Volk, daff es sich zu
Recht im Sinne intellektueller oder moralischer Uberlegenheit als erwihlt
betrachten kann. Er sieht Israels Erwihlung in dem ganz auf das geistige
und kulturelle Niveau abgestimmten Institutionensystem und dem da-
durch bedingten giinstigen Verlauf seiner politischen Geschichte, so dafl
die » Erwihlung« mit der Vernichtung des Reiches und der Zwangsexilie-
rung endete. Das ethisch-praktische Wissen, das wahre Religion vom
Aberglauben unterscheidet, gewann zudem in der Lehre Christi und der
Apostel eine auf das Wesentliche vereinfachte, eine verinnerlichte und eine
universelle Gestalt — auch wenn es bald ebenfalls mit unverstindlichen
Dogmen verbunden wurde und sein Kerngehalt in der Geschichte des
Christentums dann weitgehend verlorenging.

In bezug auf Israel zieht Spinoza das Fazit: »Heutigentages haben da-

her die Juden gar nichts mehr, was sie sich vor allen Vélkern zuschreiben
kénnten« (S. 63).
b) Ist aber nicht die weltgeschichtlich einmalige Fortexistenz der Juden als
eines sich weiterhin von den Vélkern, unter denen sie leben, getrennt wis-
senden Volkes der Beweis dafiir, daf} sie auf ewig erwihlt sind? Widerlegt
nicht die fortdauernde Sonderexistenz der Juden unter den Vélkern auch
ohne eigene staatliche Existenz, dafl Spinozas Interpretation, die Erwih-
lung sei an die staatlich-politische Existenz Alt-Israels gebunden gewesen,
eine Fehlinterpretation ist?

Spinoza skizziert nun eine soziologische Theorie der Bedingungen, aus
denen sich diese Fortexistenz der Juden unter den Vélkern iiber zwei Jahr-
tausende erklart:® Es ist das Zusammenspiel zwischen der Aufrechterhal-
tung dullerer Gebriuche als sichtbarer Unterscheidungsmerkmale und der
Beschneidung auf der einen, der Verweigerung vollstindiger Eingliede-
rung von seiten jener Volker auf der anderen Seite, es ist die Wechselwir-
kung von Judenhafl und solchen Formen der Selbstabschottung, die sich
gegenseitig verstirken, was diese Fortexistenz erklirt. Wo die volle Inte-
gration angeboten wurde, wie in Spanien, verschwanden bald auch die
dufleren Unterscheidungsmerkmale, und es fand eine Vermischung mit
dem »Gastvolk« statt; auch die Chinesen verdankten der Fortfihrung ih-
rer Zopfmode, dafl sie nach langen Zeiten der Fremdherrschaft immer
wieder zu staatlicher Selbstindigkeit zuriickfanden (S. 63-64).

In diesem Zusammenhang fithrt Spinoza weiter aus: »Das Zeichen der
Beschneidung halte ich dabei fiir so bedeutungsvoll, daf ich iiberzeugt

¥ Vgl. dazu die schonen Ausfithrungen in Kap. 3.2 bei Ze’ev Levy, Baruch or Benedict: On
some Jewish aspects of Spinoza’s philosophy. New York u.a. 1989.
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bin, dies allein werde das Volk fiir immer erhalten«. Und in einer Passage,
die spiter grofle Bedeutung erlangen sollte, fahrt er fort: »Ja, wenn die
Grundsitze ihrer Religion ihren Sinn nicht verweichlichen, so méchte ich
ohne weiteres glauben, daf sie einmal bei gegebener Gelegenheit, wie ja
die menschlichen Dinge dem Wechsel unterworfen sind, ihr Reich wieder
aufrichten und daff Gott sie von neuem erwahlt« (S. 63).

2.3 Sich selbst versteht Spinoza einerseits als einen Angehdrigen jener
Menschengruppe, die sich jenseits aller zufilligen geschichtlichen Beson-
derheiten ihres Lebens im Streben nach Erkenntnis geeint weiff. Anderer-
seits lebt er bewuflt als Biirger eines Landes, dessen Gesetzen er sich nicht
in einem Akt blinden Gehorsams, sondern aus Einsicht in ihre Niitzlich-
keit fiir thn und alle anderen fiigt, und dessen Sitten er respektiert und
ebenfalls ibernimmt. Er ist stolz, Biirger des freien Amsterdam zu sein, in
dem jeder nach seinem eigenen Sinne leben und nach den ihm wichtig er-
scheinenden Giitern trachten darf.

Aber er verleugnet keineswegs seine Herkunft und distanziert sich auch
nicht von den Juden als Volk. So antwortet er auf die Ausfithrungen eines
trithen Kritikers des TTP, der geschrieben hatte, es interessiere thn nichrt,
zu welchem Volk Spinoza gehore und welche Lebensstellung er habe
(Brief 42, S. 177)%, dafl beides fiir das Verstindnis seiner Werke keineswegs
irrelevant sei, denn »(w)enn er es ... gewuflt hitte, dann wire er nicht so
leicht zu der Uberzeugung gekommen, ich lehre den Atheismus« (Brief
43, 8. 193). Wie er einem anderen Briefpartner schreibt, weif} er sich in ei-
nem zentralen Punkt, nimlich dem Verstindnis Gottes als der immanen-
ten Ursache aller Dinge, mit der altisraelitischen Tradition in Uberein-
stimmung: »Ich behaupte eben, daf alles in Gott lebt und webt, geradeso
wie Paulus und vielleicht auch alle antiken Philosophen ..., und ich darf
wohl sagen, auch wie alle alten Hebraer« (Brief 73, S. 276). Als ihn schlief -
lich ein fritherer Bekannter, der zum Katholizismus kenvertiert war, in ag-
gressiver Weise von der Uberlegenheit des Katholizismus tiberzeugen will
und dabei auf die grofle Anzahl von Mirtyrern der Kirche verweist, erhilt
er zur Antwort, auch die Pharisaer hielten sich viel darauf zugute, »daf} sie
weit mehr Mirtyrer zihlen als irgendeine Nation und daf} die Zahl derer,
die fiir den ihnen bekannten Glauben mit besonderer Seelenstirke leiden,
noch tiglich wichst«. Und er weist auf das Beispiel eines jungen Juden hin,
der »mitten in den Flammen, als man ihn schon tot glaubte, eine Hymne
zu singen begann, »Dir, Gott befehle ich meine Seele, und der so mitten
im Gesang seinen Geist aufgab« (Brief 76, S. 287).

Wovon Spinoza sich kompromifllos lossagt, ist nicht das Schicksal sei-
nes Volkes, sondern die von Zeremonialgesetzen tiberbordende Gesetzes-
religion als nach seiner Auffassung dominante Strémung innerhalb der
mosaischen Tradition, in welcher sich seiner Uberzeugung nach auch die
Ausdrucksformen ihres ethischen Gehalts iiberlebt haben.

? Zitiert nach: Gebhardt/Walther (Hg.), Spinoza, Briefwechsel. Hamburg *1986.
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3. Die Philosophie Spinozas — eine jiidische Philosophie?

3.1 Der Skandal, den Spinozas Philosophie der Freiheit auf deterministi-
scher Grundlage darstellt, kommt darin zum Ausdruck, daf} bereits weni-
ge Monate nach Erscheinen des T'TP die erste Gegenschrift erscheint und
der Strom derjenigen, die diese Philosophie bekimpfen und zu vernichten
suchen, lange Zeit nicht abreifit; auch darin, dafl die wenigen, die sich be-
stimmte Aspekte oder auch nur Ausdriicke dieser Philosophie zu eigen
machen, ihrerseits unter Verfolgung zu leiden haben.”® Das beginnt sich
erst zu andern, als der Philosoph und Wirtschaftsfachmann Friedrich
Heinrich Jacobi berichtet, der berithmte Literat und Publizist Lessing
habe sich zu Spinoza bekannt'!, und schon zwei Jahre spiter der Theolo-
ge Herder sich in einer Schrift mit dem Titel Gozz'? auf die Seite Spinozas
stellt. Der Durchbruch, den Spinozas Philosophie in der Folgezeit damit
erreicht — bei den Dichtern Goethe, Schiller, den Romantikern, ebenso wie
bei Biichner; bei den Philosophen von Fichte bis Hegel; bei dem Theolo-
gen Schleiermacher und anderen mehr' —, fiihrt jedoch nicht dazu, dafd sie
seitdem allgemein akzeptiert wird. Die Zahl derer, die Spinoza scharf
bekimpfen, nimmt insgesamt keineswegs ab, schon gar nicht auf den Ge-
bieten der Theologie und der Rechts- und Staatstheorie. Das alles kann
hier nicht im Detail dargestellt werden.!

Um dem Rahmenthema dieses Bandes gerecht zu werden, mochte ich
vielmehr etwas aus der Debatte schildern, die sich dariiber entspann, ob
Spinozas Philosophie »jiidisch« sei oder nicht — was immer man darunter
verstehen mag.”® Wer aber nun denkt, es gehe vornehmlich um die Aus-

'® Der erste in Deutschland, den das Spinozismus-Verdikt trifft, ist der Mathematiker, Phi-
losoph und Erfinder Ehrenfried Walter Graf Tschirnhaus, der zum engeren Freundes-
und zum Korrespondentenkreis Spinozas gehdrt hat: Thn beschuldigt der Aufklirer
Christian Thomasius im 1. Band seiner Monatsgespriche (Halle 1688) zunichst, in sei-
ner 1686 erschienenen Medicina Mentis [Medizin des Geistes] viele gefihrliche Gedan-
ken bei einem noch ungenannten Philosophen entlichen zu haben; als Tschirnhaus sich
gegen diese Beschuldigung wehrt und Thomasius unter Berufung auf seine hohe Her-
kunft droht, nennt Thomasius dann den Namen: Spinoza. Tschirnhaus bemiiht sich wei-
ter, sich unter Hinweis auf die — tatsichlich vorhandenen — betrichtlichen Differenzen zu
Spinoza vor allem in Fragen der Ethik von diesem Verdacht zu reinigen. Der Jurist Theo-
dor Ludwig Lau wird wegen der christentums- und religionskritischen Gedanken, die er
in den 1717 erschienenen, bald verbotenen Meditationes philosophicae [Philosophische
Meditationen] duflert, des Spinozismus beschuldigt und muf widerrufen. Vgl. zu beiden:
Winfried Schréder, Spinoza in der deutschen Frithaufklirung. Wirzburg 1987, Kap. 1a
und 4; Riidiger Otto, Studien zur Spinozarezeption in Deutschland im 18. Jahrhundert.
Frankfurt am Main u.a. 1994, 1. Teil, Kap. 3.2.5 und 3.2.8. Auch Johann Georg Wachter
(s.u. 3.4) hat es wohl seinem spiteren Eintreten fiir Spinoza zu verdanken, daf er niemals
eine universitire Anstellung findet.
Friedrich Heinrich Jacobi, Ueber die Lehre des Spinoza in Briefen an Herrn Moses Men-
delssohn. Breslau 1785. Einflufireich wurde die 2. Aufl. von 1789, die in Jacobi, Werke,
Bd. VI/1+2, Darmstadt 1978, zuginglich ist. Lessings Ausfithrungen dort S. 51-55,
12 Johann Gottfried Herder, Gott: Einige Gespriche iiber Spinozas System. Gotha 1787.
Vgl. die kommentierte Ausgabe von Martin Bollacher, Frankfurt/Main 1994.
¥ Vgl. als neueste Gesamtdarstellung Otto 1994 (wie Anm. 10), IL. Teil.
'* S. jedoch fiir einzelne der Genannten 3.4.
Ich folge dabei weitgehend der Selbstbezeichnung der an der Debatte Beteiligten, die, so-
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einandersetzung mit Spinoza wihrend des Nationalsozialismus, irrt ge-
waltig. Das Thema »Spinoza und das Judentum« wird nimlich nirgends so
dauerhaft, engagiert und vielfaltig diskutiert wie etwa seit dem Beginn des
19. Jahrhunderts im neuzeitlichen Judentum, und zwar zunichst vor allem
in Deutschland, im 20. Jahrhundert dann, nicht zuletzt aufgrund der Ver-
treibung vieler deutschstimmiger Juden, praktisch in der ganzen Welt und
auch im neuen Staate Israel.

Die heutzutage fiir viele sicher iberraschende »innerjiidische«'® Dauer-
debatte tiber das Verhiltnis der Philosophie Spinozas zum Judentum oder
den judischen bzw. nicht-jiidischen Charakter dieser Philosophie hat ei-
nen ersten leicht auszumachenden Grund: In den 2000 Jahren seit dem
Untergang des althebriischen Staates hat es keinen Menschen jiidischer
Herkunft gegeben, der in der Philosophie, aber auch in Dichtung und
Wissenschaft, einen derart gewaltigen Eindruck hinterlassen hat wie Spi-
noza. Wer judische Identitit in der Moderne bestimmen, sich dieser Iden-
titdt versichern will, kommt deshalb — ob er will oder nicht — um die Aus-
einandersetzung mit Spinoza nicht herum, jedenfalls insoweit, als es sich
um eine Debatte unter Intellektuellen jeglicher Herkunft handelt.

Ich werde im folgenden zunachst bestimmte Muster und Traditions-
linien des Spinoza-Verstindnisses beim Spinoza-Streit innerhalb der jiidi-
schen Welt sichtbar machen und anschliefend auf die Spinoza-Deutungen
in der »christlichen« Umwelt eingehen. Dabei beschrinke ich mich weit-
gehend auf die Debatte in Deutschland, und zwar aus zwei Griinden:
Einerseits hat Spinoza in keinem anderen Land fiir die Entwicklung von
Philosophie, Literatur und Wissenschaft seit dem Ende des 18. Jahrhun-
derts bis ins erste Drittel des 20. Jahrhunderts eine so herausragende Rol-
le gespielt wie in Deutschland.!” Das gilt auch fiir die ebenfalls zuerst in
Deutschland einsetzenden Bemiihungen jiidischer Deutscher, sich im Zu-
ge der Emanzipation aus den vielfiltigen tiberkommenen Herabsetzungen
tiber ihre Identitit in der modernen Welt zu verstindigen und Zukunfts-
perspektiven zu entwickeln: auch hier ist die Auseinandersetzung mit dem
Paradefall Spinoza zentral. Die Frage nach tibereinstimmenden Mustern
der Spinoza-Deutung bei judischen und nicht-jiidischen Deutschen mag
dariiber hinaus vielleicht Uberraschendes, ja Irritierendes zu Tage férdern.

Andererseits st nirgends sonst ein Versuch zur »Endlésung« der »Ju-
denfrage« mit solch mérderischer Energie und Konsequenz unternommen
worden wie in Deutschland wihrend der nationalsozialistischen Zeit, und
es hat seit dem Ende der allgemeinen Spinoza-Verdammung in keinem an-
deren Land eine so gezielte Diffamierung Spinozas stattgefunden wie hier.'®

weit ich sehe, vielfach mit der Etikettierung durch die antisemitische Literatur iiberein-
stimmt.

' Die an der Debatte Beteiligten verstehen sich natiirlich meist zugleich als Deutsche.

7 Eine Ubersicht iiber den Verlauf der Spinoza-Debatte und Muster ihrer Deutung in ver-
schiedenen europidischen Lindern findet sich in: Manfred Walther, Spinozissimus ille
Spinoza oder wie Spinoza zum Klassiker wurde, in: Helmut Reinalter (Fg.), Beobachter
und Lebenswelt. Thaur (Osterreich) 1996, 183-238.

'8 Eine Reihe von Titeln zur Diskussion des jiidischen oder nichtjiidischen Charakters der
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3.2 Die ersten Schriften, welche Spinoza bekimpfen und seine Verban-
nung aus der Amsterdamer Gemeinde rechtfertigen, stammen von einem
Mitglied eben dieser Gemeinde, dem zunichst in Portugal in die Finge der
Inquisition geratenen judischen Arzt und Schriftsteller Orobio de Ca-
stro.!?

Dafl Spinoza in den Diskussionen des Judentums lange keine Rolle
spielt, erklart sich leicht daraus, dafl es ja, wie der Bannfluch bestimmt hat-
te, einem Juden untersagt war, Spinozas Schriften auch nur zur Kenntnis
zu nehmen. Sobald daher in der judischen Welt tiberhaupt eine Spinoza-
Debatte beginnt, ist das zum einen dafiir ein Zeichen, daff diese Vorschrift
ihre Verbindlichkeit einzubiiflen beginnt, zum anderen aber auch dafiir,
dafl in Deutschland eine Situation eingetreten ist, wo es einem am zeit-
gendssischen geistigen Leben seiner Zeit und seines Landes teilnehmenden
judischen Intellektuellen einfach unméglich geworden ist, dem Spinoza-
Problem auszuweichen. Und eben das geschieht, wie kurz skizziert,
wihrend der Spinoza-Renaissance nach 1880, und zwar zunichst vor al-
lem in Deutschland.

Als erster jidischer Intellektueller geht der Berliner Aufklirer Moses
Mendelssohn in seinen Schriften gegen die pauschale Verurteilung an.
Es ist eine Zeit, in der sich die Philosophie von Leibniz und Christian
Wolff in Deutschland allgemein durchgesetzt hat. Mendelssohn nutzt die
Verbindung, welche die Gegner zwischen Spinoza und dieser sikularen,
von der vollstindigen Herrschaft der Theologie emanzipierten rationa-
listischen Philosophie in polemischer Absicht hergestellt hatten, nun zu
einer Ehrenrettung Spinozas, die freilich zugleich eine Distanzierung ist:
Spinoza wird von Mendelssohn als ein zwar irrender, durch seinen Irrtum
aber den Fortschritt von Descartes zu Leibniz geradezu erzwingender
Denker begriffen, der zudem in einer Reihe wesentlicher Lehrinhalte mit
Leibniz tbereinstimmte oder diesem vorarbeitete. Spinoza erscheint als
eine Art Opferlamm des philosophischen Fortschritts.?®

In der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts bildet sich in Kreisen jiidischer
Intellektueller eine neue Art und Weise heraus, Beziige zur eigenen Ge-
schichte herzustellen. Indem man verschiedene Impulse von seiten Her-
ders und Hegels aufgreift, vor allem aber wegen des hohen Anschens, das

Philosophie Spinozas und seines Bildes vom Judentum bei Walther 1996 (wie Anm. 2),
Abschnitt B.2.2.43. Einen gut strukturierten Uberblick, verbunden mit einer bedenkens-
werten These, gibt auflerdem Steven B. Smith, Spinoza’s paradox: Judaism and the con-
struction of liberal identity in the Theologico-Political Treatise. The Journal of Jewish
Thought and Philosophy 4 (1995), 203-225.
" Die beste und neueste Ubersicht bietet Yosef Kaplan, From Christianity to Judaism: The
story of Isaac Orobio de Castro. Oxford 1989 (zuerst hebr. 1982). Werke Orobios und
weitere Literatur bei Walther 1996 (wie Anm.2), Abschnitt B.2.2.3.3.
»Ehe der Uebergang von der Cartesischen bis zur Leibnitzischen Weltweisheit gesche-
hen konnte, mufite jemand in den dazwischen liegenden ungeheuren Abgrund stiirzen.
Dieses ungliickliche Loos traf Spinosen.« Moses Mendelssohn, Philosophische Ge-
spriche, in: Ders. Gesammelte Schriften, Jubiliumsausgabe, Bd. 1. Berlin 1929 / Repr.
Stuttgart-Bad Cannstatt 1971 (zuerst 1755), 1-39 (14).
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die Wissenschaft tiberhaupt geniefit, beginnt man, die geistigen Urspriin-
ge und Grundlagen der judischen Tradition in deren Geschichte auch in
Europa durch wissenschaftliche Forschung freizulegen. Damit will man
den abwertenden Urteilen der Umwelt tiber das Judentum entgegentreten
und so auch die politische und kulturelle Anerkennung der Juden in
Deutschland vorantreiben sowie dem spirituellen und insbesondere reli-
giosen Leben der zeitgendssischen jiidischen Gemeinden neue Impulse
verleihen. Das ist die Geburtsstunde der Wissenschaft des Judentums, die
sich als aufleruniversitires Forschungsvorhaben etabliert, weil die Univer-
sitaten sie nicht als eigene Disziplin einfithren wollen.?! Institutionell
schlagen sich diese Reformbewegungen, mit unterschiedlicher Haltung
gegeniiber der Talmud-Tradition der Rabbiner, in der Griindung von In-
stitutionen zur wissenschaftlichen Rabbiner-Ausbildung und einer Aka-
demie fiir die Wissenschaft des Judentums nieder.?? Welche Bedeutung die
Auseinandersetzung mit Spinoza in diesem Zusammenhang hat, kann man
schon daran erkennen, dafl fast alle an der Berliner Hochschule titigen
Dozenten, die sich mit Religionsphilosophie und Ideengeschichte befas-
sen, auch tiber Spinoza publizieren und teilweise schon ihre Dissertation
iiber Spinoza geschrieben haben.?

Die Spinoza-Arbeiten dieser Gruppe untersuchen zum Teil die Ge-
schichte seines Wirkens in Deutschland, zum Teil seine (Religions-) Phi-

&

Zu dem philosophischen Hintergrund des um den Hegel-Schiiler und Rechtsphilosophen
Eduard Gans sich bildenden Kreises s. Richard Schaeffler, Die Wissenschaft des Juden-
tums in ihrer Beziehung zur allgemeinen Geistesgeschichte im Deutschland des 19. Jahr-
hunderts, in: Julius Carlebach (Hg.), Wissenschaft des Judentums. Anfinge der Judaistik
in Europa. Darmstadt 1992, 113-152. Zu den drei Protagonisten einer Wissenschaft des
Judentums und ihren Gemeinsamkeiten wie Differenzen s. Michael A. Meyer, Jewish re-
ligious reform and Wissenschaft des Judentums. The positions of Zunz, Geiger and Fran-
kel. Leo Baeck Institute Year Book 16 (1971), 19-41.
2 Das judisch-theologische Seminar in Breslau wird 1854 gegriindet (s. die Gedichtnis-
schrift »Das Breslauer Seminar«, hg. v. Guido Kisch. Tiibingen 1983), die Hochschu-
le/Lehranstalt — der Name wechselt dreimal - fiir die Wissenschaft des Judentums wird
1872 in Berlin gegriindet (s. den Aufsatz von Herbert A. Strauss in dem in Anm. 20 ge-
nannten Sammelband), und die Akademie der Wissenschaft des Judentums nimmt, eben-
falls in Berlin, 1919 mit einem breit angelegten Forschungsprogramm ihre Arbeit auf (s.
Festgabe zum zehnjihrigen Bestehen der Akademie fiir die Wissenschaft des Judentums
1919-1929. Berlin 1929).
Das sind Leo Baeck, der letzte Haupt-Rabbiner der deutschen jiidischen Gemeinden bis
in die Nazi-Zeit (Diss.), ferner Julius Guttmann (s. sogl.), Fritz Bamberger, Martin Bu-
ber (Gastdozent), Hermann Cohen (s. sogl.), Ismar Elbogen, Abraham Geiger, Julius
Lewkowitz (Diss.), Leo Strauss (Spinoza-Projekt der Akademie; s.u. bei 3.4) und Max
Wiener. (Die Liste der Dozenten hat mir Irene Kaufmann aus ihren Forschungsarbeiten
zur Verfiigung gestellt.) Cohen, Elbogen, Guttmann und Wiener haben in Breslau stu-
diert. Auch die Breslauer Studenten und spiteren Rabbiner Max Grunwald (s. sogl.), Mo-
ritz Krakauer (Diss.), Nathan Porges und der dort spiter auch lehrende Albert Lewko-
witz publizieren tiber Spinoza (s. Alfred Jospe, Short biographies ..., in: Das Breslauer
Seminar, 1963 (wie Anm. 22), 381-442). Und auch bei den Anfingen dhnlicher Bemiihun-
gen in Italien spielt Spinoza, und zwar in der heftigen Polemik gegen ihn von seiten der
Griinderfigur Samuel David Luzatto, eine Rolle (s. Ze’ev Levy, On some early respon-
ses to Spinoza’s philosophy in Jewish thougt. Studia Spinozana 6 (1990), 251-278
(262-271), und Amos Luzatto in dem in Anm. 21 genannten Sammelband).
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losophie, und zwar ohne ausdriicklich auf sein Verhiltnis zur jiidischen
Tradition einzugehen. Nachdem Spinoza breitere Anerkennung in der
deutschen Philosophie gefunden hat, wenden sich jedoch einige der Frage
nach den jiidischen Quellen seiner Philosophie zu. So geht der Breslauer
Rabbiner Manuel Joel in mehreren Schriften? denjenigen Stellen in Spi-
nozas TTP nach, wo diese Quellen direkt erwihnt werden oder auch nur
zwischen den Zeilen zu lesen sind. Sobald Spinoza als philosophischer
Klassiker etabliert ist, bemiihen sich andere Spinoza-Forscher in der
»christlichen« Umwelt gleichzeitig darum, jeglichen Einfluf§ der jiidischen
Religionsphilosophie auf ihn energisch zu bestreiten. So fithrt der Heidel-
berger (zeitweise Jenenser) Philosoph Kuno Fischer im Spinoza-Band?
seiner immer wieder neu aufgelegten mehrbindigen Geschichte der neue-
ren Philosophie Spinoza auf Descartes zuriick, wie das vor allem franzo-
sische Forscher schon getan hatten. Der Hamburger Rabbiner Max Grun-
wald, dem wir die erste umfassende Darstellung der Auseinandersetzung
mit Spinoza in Deutschland verdanken?, merkt dazu an, daff man nun-
mehr »den Kampf um Spinoza auf das Gebiet der Quellen hiniiber (spiel-
te)«, sobald er in Deutschland als Denker von universeller Bedeutung er-
kannt worden war.?” Sachlich ins Schwarze trifft der Kommentar, den Ju-
lius Guttmann zu diesem Kampf auf dem Ersatzkriegsschauplatz abgibt:
Im Abschnitt »Der Einfluss der jiidischen Philosophie auf das System Spi-
nozas« eines 1933(!) publizierten Buches heifit es kurz und biindig: »Das
System Spinozas hat seinen eigentlichen Platz nicht in der Geschichte der
jidischen Philosophie, sondern in der Entwicklung des modernen eu-
ropdischen Denkens ... Seine Philosophie steht zu der jiidischen Religion,
nicht nur in ihrer tiberlieferten dogmatischen Form, sondern ihren letzten
Grundiiberzeugungen nach, in tiefstem Gegensatz. ... (D)ie Wirkung, die
von ihm ausgegangen ist..., liegt ganz auflerhalb der jiidischen Welt und
gehort der Geschichte der modernen Philosophie an.« Aber er fiigt hinzu:

# Sie liegen gesammelt als Nachdruck vor: Manuel Joel, Beitrige zur Geschichte der Phi-
losophie. 2 Bde. in 1. Hildesheim 1978.

# Kuno Fischer, Geschichte der neueren Philosophie. Band 1: Das classische Zeitalter der
dogmatischen Philosophie. Mannheim 1854. Seit der 2. Auflage ist Spinoza mit einem ei-
genen Band 2 des am Ende insgesamt neunbindigen Werkes vertreten. Ein Nachdruck
der 6. Auflage des Spinoza-Bandes erschien Nendeln 1973.

*¢ Max Grunwald, Spinoza in Deutschland. Berlin 1897. Nachdr. Aalen 1986.

¥ Ders., Spinoza — Jude? (Schluf). Populir-wissenschaftliche Monatsblarter 14 (1894), 124.
Daf in der neueren Literatur die Zahl der Arbeiten am grofiten ist, die Spinozas Ver-
hiltnis zur vor allem mittelalterlichen jiidischen Theologie und Philosophie behandeln,
erklirt sich aus diesem Kontext. Daneben steht eine nicht geringe Anzahl vor allem fran-
zosischer Arbeiten, die dem Einflufl von Descartes gewidmet sind. Der dadurch entste-
hende Eindruck, dies seien auch die wesentlichen von Spinoza verarbeiteten Einflisse, ist
dadurch zu korrigieren, dafl u.a. auf den Einfluf} der sog. spanischen Spitscholastik ver-
wiesen wird — dariiber hat vor allem Di Vona auf italienisch publiziert, frith auch schon
Jacob Freudenthal auf deutsch - und zur Reformation; s. dazu die italienischen Arbeiten
von Gallicet Calvetti zu Zwingli und Calvin und Manfred Walther, Biblische Herme-
neutik und historische Erklirung. Studia Spinozana 11 (1995), bes. Abschnitt 6, sowie
ders., Spinozas Kritik des Wunders — ein Wunder der Kritik? Die historisch-kritische
Methode als Konsequenz der reformatorischen Hermeneutik. Zeitschrift fiir Theologie
und Kirche 88 (1991), 68-80.
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»Erst seit das Judentum den Anschlufl an das geistige Leben der europii-
schen Volker gefunden hat, ist sie von hier aus auch in die jiidische Welt
gedrungen.«*®

So fillt denn die Beurteilung Spinozas fast nur bei denen uneinge-
schrinkt glinstig aus, die sich als moderne Europier verstehen, sei es, daf§
sie sich dem jeweiligen Nationalstaat und seinem universell-abstrakten
Rechtssystem verpflichtet wissen, das jeden Biirger ohne Ansehen der
Person voll und ganz als Rechtssubjekt anerkennt, sei es, daf§ sie ihre mes-
sianische Zukunftsvision von einer befreiten Menschheit nicht zuletzt auf
Spinoza griinden.?? Zur ersten Gruppe gehort der auflerhalb der akademi-
schen Welt lebende und schreibende »Einsiedler« Constantin Brunner,
Enkel eines Altonaer Rabbiners, der sich vor allem auf Spinoza beruft,
wenn er Metaphysik, Religion und Moral als Aberglauben bekimpft und
zugleich, ebenfalls im Ruckgriff auf Spinoza, die Struktur jener iiberall
prisenten Vorurteile gegen die » Anderen« aufdeckt und bekampft, welche
sich am deutlichsten in Gestalt des modernen Antisemitismus zeigt.*

Eine der schirfsten Verurteilungen Spinozas stammt von dem neukan-
tianischen Philosophen Hermann Cohen, dem ersten Ordinarius fiir Phi-
losophie jtidischer Herkunft in Deutschland. In einem 1910 in der Berli-
ner Loge Bne-Brit gehaltenen Vortrag heifit es noch relativ zurtickhaltend:
»Es ist ... schwer begreiflich, wie er — ohne alle Uberlegung und mit Los-
reiffung von allen Erinnerungen des Gemiits, von allen Gefiihlszusam-
menhingen mit den religiésen Erlebnissen seiner Jugend, von aller Pietit
fur Vater und Mutter, die der Inquisition entflohen und mit ithm(!) nach
Holland entkamen — in die tendenziose Kritik des Apostels Paulus wie ein
geborener Christ einstimmen konnte.«*! Die Pietitlosigkeit Spinozas ge-
geniiber seiner Herkunftswelt mit ihrem harten Schicksal, vor allem aber
sein Uberlaufen zum Christentum bringt Cohen gegen ihn auf. Hinzu
kommt noch folgendes: Cohen sieht, wie sich die nach seinem Verstind-
nis allgemeingiiltige ethische Botschaft des Noachiden®? und der Prophe-
ten Israels bis zur Vollendung in der deutschen Kultur, vor allem in der
praktischen Philosophie Kants®, stetig fortentwickelt, so daff er die Ab-
qualifizierung der altisraelitischen Propheten als zutiefst verletzend emp-

# Julius Guttmann, Die Philosophie des Judentums. Miinchen 1933, 278-279.

# S, dazu den Abschnitt 3.4.

*® Eine frithe Kampfschrift Brunners trigt den Titel: Spinoza gegen Kant und die Sache der

geistigen Wahrheit. Sie ist vorangestellt der von Brunner angeregten deutschen Uberset-

zung von K.O. Meinsma, Spinoza und sein Kreis. Berlin 1909 (zuerst niederl. 1896). Zur

Spinoza-Nihe Brunners im Bereich der Rechts- und Staatsphilosophie und zu seiner

Theorie des Antisemitismus s. Manfred Walther, Recht, Zwang und Freiheit oder: Der

Rechtsstaat als Egoismus zweiter Stufe, in: Jiirgen Stenzel (Hg.), »Ich habe einen Stachel

zuriickgelassen...«. Essen 1995, 119-140. Vgl. auch die zahlreichen Besprechungen von

Werken zu Spinoza aus dem Brunner-Kreis von E. E. Harris und Jiirgen Stenzel in ver-

schiedenen Jahrgingen der Studia Spinozana.

Ein ungedruckter Vortrag Hermann Cohens iiber Spinozas Verhiltnis zum Judentum.

Eingel. v. Franz Rosenzweig, in: Festgabe, Berlin 1929 (wie Anmerkung 22), 42-68 (54).

32 1. Mose 9,46 in der Deutung durch die rabbinische Literatur.

** Cohen kann daher die Rolle Deutschlands im (1.) Weltkrieg in der »Verwirklichung des
judischen Messianismus durch den Sieg der deutschen Waffen« sehen. So Michael Brum-

w
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finden mufl.** In einem fiinf Jahre spiter publizierten Aufsatz® kennt Co-
hen die Ursache fiir den »menschlich unbegreiflichen Verrat« (124) Spi-
nozas: Es ist Spinozas »Rassehafi«. Dieser in Spinozas Schriften prisente
Rassehafl ist nach Cohen zugleich dafiir verantwortlich, daf} in einer Zeit,
wo die »protestantische Kathedertheologie« soviel Positives iiber die Pro-
pheten Alt-Israels zu sagen weif}, »der Judenhaf§ seine Orgien feiern konn-
te«: der »bése Ddmon Spinozas« vergifte »jene Atmosphire noch immer«
(127). Dieser Selbst- und Rassehafl, der Spinoza sein Volk verraten, zum
Christentum iiberlaufen und jenes hiflliche Bild des Judentums zeichnen
lief}, ist es, aus dessen Arsenal der Antisemitismus bis in die Gegenwart
schopfen konnte.*

3.3 Die Geschichte der »Aneignung« Spinozas auf dem Wege zu einer
neuen Identitit der Juden im modernen Europa wird dadurch noch kom-
plizierter, dafl bald nach der Mitte des 19. Jahrhunderts eine Bewegung
einsetzt, die darauf hinarbeitet, daff nun auch die territoriale Einheit der
Juden in einem eigenen Nationalstaat wiederhergestellt wird: der politische
Zionismus betritt die Bithne. Und wieder ist Spinoza diejenige Leitfigur,
an der sich die verschiedenen Facetten des politischen Zionismus ausbil-
den, sei es nun, daff man sich thm anschliefit oder von ihm abwendet. Auch
Cohen und Brunner sind durch ihre Stellung zum Zionismus mit geprigt:
beide lehnen ihn ab, Brunner meist mit scharfen Worten. Aber wihrend
sich die Ablehnung des Zionismus bei Cohen mit der Ablehnung Spino-
zas verbindet, versteht Brunner seine Ablehnung des Zionismus gerade als
durch Spinoza begriindet und gedeckt. Doch ich habe vorgegriffen.
Derjenige, welcher die Idee eines eigenen jiidischen Staates in Palistina
zuerst propagiert und somit den politischen Zionismus begriindet, ist Mo-
ses Hess; daneben und teilweise dagegen bildet sich eine Stromung des
Kulturzionismus aus, die bestimmte Tendenzen aufnimmt, welche auch
die Anfinge einer Wissenschaft des Judentums charakterisieren. Hess
kann zugleich als Griindungsfigur des Sozialismus in Deutschland, aber

lik, Zur Zweideutigkeit deutsch-jiidischen Geistes: Hermann Cohen, in: Karl E. Grozin-
ger (Hg.), Judentum im deutschen Sprachraum. Frankfurt am Main 1991, 371-381 (371).

* Zum Wandel der Bewertung Spinozas bei Cohen s. Ernst Simon, Zu Hermann Cohens
Spinoza-Auffassung, in: Ders., Gesammelte Aufsitze, Heidelberg 1965, 205-214.

* Hermann Cohen, Spinoza iiber Staat und Religion, Judentum und Christentum. Jahr-
buch fiir jiidische Geschichte und Literatur 18 (1915), 57-150. Alle Seitenangaben im
Text beziehen sich auf diesen Abdruck. Der Aufsatz ist erneut publiziert in: Hermann
Cohen, Jiidische Schriften, 3. Bd., Berlin 1924, 290-372.

* Eine griindliche Zuriickweisung von Cohens Spinoza-Beschimpfung, welche dessen

Fehlinterpretationen des TTP aufdeckt, findet sich bei Leo Strauss: Cohens Analyse der
Bibelwissenschaft Spinozas. Der Jude 8 (1924), 295-314.
Strauss iibt in seinem bedeutenden Spinoza-Buch »Die Religionskritik Spinozas als
Grundlage seiner Bibelwissenschaft«. Berlin 1930, seinerseits grundsitzliche Kritik an
Spinoza und seiner Verabschiedung der Tradition als dessen Vorurteil. Diese Kritik wie-
derum verfehlt nicht ihre Wirkung auf so unterschiedliche Geister wie Hans Georg
Gadamer und Carl Schmitt (zu Schmitt s. u. 3.4). Cohens Spinoza-Kritik wird, nachdem
verschiedene pro- und contra-Urteile aus der jiidischen Literatur referiert wurden, er-
neuert von Isac Franck, Spinoza’s onslaught on Judaism. Judaism 28 (1979), 177-193.
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auch der Sozialdemokratie’” bezeichnet werden. Er veroffentlicht im Jah-
re 1837 eine Schrift mit dem Titel Die Heilige Geschichte der Menschheit®
und versieht sie mit dem Zusatz »Von einem Jiinger Spinozas«; dieser Zu-
satz bezeichnet den Kern der Vorstellung, die Hess vom Verlauf sowohl
der bisherigen wie der zukiinftigen Menschheitsentwicklung hat. Indem er
die Drei-Reiche-Lehre des Joachim von Fiore aufgreift, d.h. die Lehre
vom Reich des Vaters, des Sohnes und des Heiligen Geistes, versteht Hess
die drei Menschheitsepochen als das Zeitalter der Juden mit Abraham als
Grindungsfigur, der Christen mit Jesus als Grindungsfigur und der
Menschheit insgesamt mit Spinoza als Griindungsfigur; mit thm hebt das
Reich des Geistes an, das sich vom politischen Erbe seines Griinders aus
in der amerikanischen und franzésischen Revolution fortsetzt und mit der
Riickgewinnung des Gemeinbesitzes erst in einer sozialistischen Gesell-
schaft vollenden und so die moderne soziale Frage endgiiltig 16sen wird.
Wihrend mit Jesus in Uberwindung des jiidischen Partikularismus die
Menschheit insgesamt zum Adressaten der wesentlichen Botschaft wurde,
dies aber mit Griindung der Kirche als einer Heilsvermittlungsinstanz rein
religidser Orientierung einherging und somit Kirche und Staat, Politik
und Religion sich gegeneinander verselbstindigten, stellt Spinozas Lehre
vom amor Dei intellectualis, der alle Menschen einenden intellektuellen
Gottesliebe, die Synthese von der noch naiven Gottunmittelbarkeit der jii-
dischen Religion und der Universalitit des Christentums her. Spinoza ist
der erste moderne Mensch, der iiber die jeweilige historische Gestalt der
beiden Offenbarungsreligionen, Judentum und Christentum, hinausgeht ~
er gehort keiner der beiden Religionen an — und zugleich deren Synthese
lebt und denkerisch vollzieht; indem er dabei den sozialen Charakter der
jidischen Religion aufgreift, bahnt er auch »den Weg zu einem neuen so-
zialen Universume«.*

Vor allem deshalb, weil sich Frankreichs Kunst der politischen Gestal-
tung mit Deutschlands spirituell-spekulativer Kraft vereinigt, sicht Hess
1837 sein Neues Jerusalem noch in Europa entstehen; doch ruft er 1862
wihrend der Restaurationszeit in Rom und Jerusalem* zur Griindung ei-

¥ Daf} die deutsche Sozialdemokratie, anders als der Marxismus-Leninismus, auch auf dem
Hohepunkt antisemitischer Kampagnen gegen Ende der Weimarer Republik diesen im-
mer entgegengetreten ist — s. George E. Mosse, German socialists and the Jewish ques-
tion in the Weimar Republik. Leo Baeck Institute Year Book 16 (1971), 123-151 —, hat
nicht zuletzt mit den Anfingen dieser Partei zu tun. S. zur Arbeit von Hess fiir den von
Lassalle gegriindeten Allgemeinen Deutschen Arbeiterverein, aus dem spiter die SPD
hervorgeht, Shlomo Na’aman, Moses Hess in der deutschen Arbeiterbewegung. Jahr-
buch des Instituts fiir deutsche Geschichte der Universitit Tel Aviv 5 (1976), 247-297.

*¥ Moses Hess, Die heilige Geschichte der Menschheit. Von einem Jiinger Spinozas. Stutt-

gart 1837. Faksimile-Nachdruck Hildesheim 1980. Ebenfalls in: Moses Hess, Philoso-

phische und sozialpolitische Schriften 1837-1850. Hg. u. eingel. v. Wolfgang Ménke, Va-

duz 21980, 1-74.

Shlomo Avineri, Moses Hess” Gesellschaftslehre als »Jung-Spinozismuss, in: Fortschritt

der Aufklirung. Koln 1987, 121-146 (132).

> Moses Hess, Rom und Jerusalem. Leipzig 1862. Erneut Jerusalem 1935. Auch in: Horst
Lademacher (Hg.), Moses Hess, Ausgewihlte Schriften. Koln 1962, 221ff,

32
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nes neuen Gemeinwesens sozialistischer Pragung in Paldstina auf. Sein
Gewahrsmann ist natiirlich wiederum Spinoza mit der oben angefiihrten
Passage tiber die Méglichkeit der Wiederherstellung eines jiidischen Staa-
tes, eines Staates, in dem die Trennung von Staat und Kirche und die da-
mit einhergehende Zerreiflung in das, was Marx spiter den Bourgeois und
den Citoyen nennen sollte, in einer sowohl religiés wie politisch einigen
neuen Menschheit aufgehoben ist: im Neuen Jerusalem.*’ Grundlage fur
das Bild einer Menschheit, in der materieller wie spiritueller Besitz ge-
meinsam sind, ist fiir Hess wieder der monistische Ansatz von Spinozas
Lehre, vor allem im Hinblick auf die Einheit bzw. Identitit von Seele und
Korper, in der sich seiner Ansicht nach eine typisch jiidische Tradition
ausdriickt.

Seitdem Juden erneut in Palastina siedeln und erst recht seit der Griin-
dung des Staates Israel ist der anhaltende Streit iiber den Charakter dieses
Zionismus wenigstens unter den Intellektuellen in Israel wie etwa auch in
den Vereinigten Staaten von Amerika, immer zugleich ein Kampf um Spi-
noza und dartiber, ob man ihn in die geistigen Grundlagen des Staates ein-
beziehen soll oder aber gerade nicht. Ist dieser Zionismus ein durch das
Judentum der Tradition geprigter Gottesstaat oder ein Nationalstaat der
Juden, der die von der jidischen Religion ausgehende soziale Bindung
zwar fortfithre, aber zugleich auch neuzeitlich-europiisch ist, oder einfach
ein moderner Rechtsstaat durchweg weltlicher Pragung mit Religionstrei-
heit usw.?

So heiflt es in dem Vortrag »Der jiidische Charakter der Lehre Spino-
zas«, den der Zionist Joseph Klausner 1927 anlifilich der zweihundert-
fiinfzigsten Wiederkehr von Spinozas Todesjahr an der Hebriischen Uni-
versitit von Jerusalem hilt: »Das Judentum als das Pradikat der Juden ist
nationale Weltanschauung auf sittlich-religioser Grundlage« (177). Und
dann geht Klausner daran, den jiidischen Charakter Spinozas nachzuwei-
sen: Nachdem er - im Gegensatz zum Christentum, das zwar kraft seiner
Loslésung vom realen Leben »eine vollendet extreme Sittenlehre predigts,
das aber um den Preis eben dieser Losldsung [Leitmotiv von Hess!] —
zunichst den Charakter des Judentums als den einer Lebenslehre und da-
mit als so widerspriichlich »wie das Leben selbst« bestimmt hat, versucht
er zu zeigen, daf§ »Spinoza von diesem Gesichtspunkt aus ... ein voll-
kommener Jude (war) und ... seine Lehre einen absolut jiidischen Cha-
rakter (besitzt)« (119). Keirie systematische Philosophie sei so wider-
spruchsvoll wie diejenige Spinozas (119-121), und zugleich sei Spinozas
Lehre, daff die Kraft des Glaubens sich in einer sozial orientierten Lebens-
praxis erweise, zutiefst jidisch (121-125). Auch Spinozas Bibelkritik ist

#Architektonik und Argumentationsstruktur dieser Schrift von Hess sind verbliiffend
dhnlich denen von Novalis (Friedrich Hardenberg), Die Christenheit oder Europa, in:
Ders., Schriften. Bd. 3. Stuttgart 1968, 507-524 (zuerst 1799). Zur Interpretation: Sieg-
bert Peetz, Jerusalems Rache. Zur universalgeschichtlichen Deutung der Moderne bei
Novalis, in: Gangolf Hiibinger u.a. (Hg.), Universalgeschichte und Nationalgeschichten.
Festschrift fiir Ernst Schulin. Freiburg/Br. 1994, 137-156.
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kein Hindernis mehr, seine Zugehorigkeit zum Judentum zu erkennen:
»Uns jedoch, die wir keinen Begriff eines Glaubensvolkes kennen — anders
als das Christentum [M. Walther] -, sondern den Begriff einer Nation, die
auch die Religion einschliefit« (123), geniigt es zu erkennen, daff Spinoza
in seiner Haltung dem Judentum gegeniiber zu sich selbst im Widerspruch
steht. Die »intellektuelle Liebe zu Gott« erweist ihn trotz ihrer Abstrakt-
heit als »Volljude(n)« (129). So kann Klausner am Schluf} ausrufen:
»Gelost ist der Bann! / Gewichen ist das Vergehen des Judentums gegen
Dich! / Gesiihnt ist deine Schuld ihm gegeniiber! / Unser Bruder bist
Du! / Unser Bruder bist Du! / Unser Bruder bist Dul« (131).2

Der erste Ministerprisident des neuen Israel, David Ben Gurion, emp-
fiehlt ein mit dem T'TP beginnendes Spinoza-Studium; und nachdem er im
Dezember 1954 die Parallele zu dem trotz seiner Verurteilung Grieche ge-
bliebenen Sokrates in einem Zeitungsartikel gezogen hat, bezeichnet er
dort den gesegneten (Baruch) Spinoza als »unsterblich und (als) aus dem
ewigen Volk stammend«. Ben Gurions Aufruf, den Bann iiber Spinoza
nun endlich aufzuheben, 16st im Judentum eine weltweite Diskussion aus.

Und das zuerst auf Hebraisch erschienene, in Israel dann zum Bestsel-
ler gewordene Spinoza-Buch von Yirmiyahu Yovel* kann auch als politi-
sche Intervention in den Streit um den grundlegend religiésen oder aber
sakular-neuzeitlichen Charakter des Staates Israel verstanden werden;
denn es interpretiert Spinoza als den ersten »secular Jew« und geht dann
den Spuren dieses ersten weltlichen Juden bei Kant, Hegel, Heine, Hess,
Feuerbach, Marx, Nietzsche und Freud nach, was ihm bei vielen Rezen-
senten prompt den Vorwurf der Germanophilie oder gar der Germano-
manie eintragen wird.

Innerhalb der liberal-demokratischen Strémung in Deutschland ist Spi-
noza seit dem 19. Jahrhundert als Theoretiker der Freiheit und Demokra-
tie vor allem bei jenen Autoren vielfiltig prisent, die ihren Standort nicht
tiber die jidische Herkunft, sondern die Zugehérigkeit zur deutschen li-
beral-demokratischen Kultur definieren.** So ist Spinoza z.B. in der
Grundsatzdiskussion um Recht und Staat in der Weimarer Zeit durchaus
gefragt: Als es der Staatsrechtler und Kommunalwissenschaftler Hugo
Preufl, von dem der erste Entwurf zur Weimarer Reichsverfassung
stammt, 1921 unternimmt nachzuweisen, daff der Ubergang Deutschlands
zur Demokratie iiberfillig und die Weimarer Republik daher berechtigt
ist, die noch dazu aus einer Revolution hervorging, da beruft er sich dem
Wort und der Sache nach auf Spinoza. Sein Aufsatz im 3. Band des Hand-
buchs der Politik beginnt mit dem Satz: »Oboedientia facit imperantem!
Dafl er Gehorsam findet, das macht den Herrscher aus. Mit diesem Wort
trifft die Weisheit Spinozas in den Kern des Problems politischer Organi-

2 Der zweimal wiederholte Ausruf ist die Formel, mit welcher der Bann aufgehoben wird!

# Yovel 1994 (wie Anm. 4).

# Die Geschichte dieser Prisenz ist noch nicht geschrieben. Zum aktiven Einsatz von Leo-
pold Zunz, einem der Initiatoren der Wissenschaft des Judentums, fiir die Demokratie
vor 1848 s. den Hinweis bei Meyer 1971 (wie Anm. 21), 39.
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sation.«* Und auch bei dem Staatsrechtler Hermann Heller spielt Spino-
za in Grundlagenfragen eine Rolle.*

3.4 Wie verlduft in der christlichen Welt die Diskussion um Spinozas Ver-
haltnis zur jidischen Tradition?

Die Reaktion auf Spinoza ist fast durchweg feindlich: Schon der TTP
provoziert eine Fiille scharf ablehnender Stellungnahmen, wobei Spinozas
Eintreten fiir die Demokratie im Mittelpunkt steht.*” Spinoza wird in den
Gegenschriften zwar als blasphemischer Atheist verurteilt, besonders
nachdem die Ethik erschienen ist, aber meistens nicht als Jude, sondern als
»Ex-Judaeus«, als Ex-Jude, bezeichnet, der aus der Synagoge verstofien
worden sei.*® Die Distanzierung der jiidischen Gemeinde Amsterdams
von Spinoza gibt also wenig Anlaf, sein Denken in irgendeinem Sinne als
judisch einzuordnen.

Das dndert sich, als im Jahre 1699 Johann Georg Wachter® in seiner
Schrift Der Spinozismus im Jiidenthumb*® den Nachweis zu fithren sucht,
dafl Spinozas Philosophie, wie sic in der Ethik endgiiltige Gestalt gewon-
nen hat, ganz und gar in der Traditionslinie und Nachfolge der Kabbala
stehe, einer mystischen Form jiidischer Religionsphilosophie.” Diese
Deutung ist bei Wachter dezidiert judenkritisch gemeint: Der in der Kab-
bala und damit auch bei Spinoza manifesten »Weltvergotterung« stellt
Wachter die christliche »Weltentsagung« gegeniiber und entgegen. Als er
aber in der sieben Jahre spiter erschienenen Schrift Elucidarius cabalisti-
cus® die Zugehorigkeit Spinozas zur Tradition kabbalistischer jiidischer
Philosophie erneut behauptet, dient sie ihm nunmehr zur Verteidigung
Spinozas.

* Hugo Preuff, Vom Obrigkeitsstaat zum Volksstaat, in: Handbuch der Politik, Bd. III:
Die politische Erneuerung, Berlin; Leipzig 1921, 16-26 (16). Der Eingangssatz zieht sich
als Motto durch den gesamten Aufsatz hindurch.

* 8. das Namensregister in Hermann Heller, Gesammelte Schriften. 3. Bd. Leiden 1971, un-
ter >Spinoza«. Eine Studie iiber die Prisenz Spinozas in der Rechts- und Staatslehre der
Weimarer Republik gibt es nicht. Zu Carl Schmitt s. u. Abschnitt 3.4,

7 8. Manfred Walther, Machina civilis oder Von deutscher Freiheir, in: Paolo Cristofolini

(Hg.), L’hérésie spinoziste. Amsterdam u. Maarssen 1995, 184-221, mit zahlreichen Be-

legen zur Abwehr vor allem der demokratietheoretischen Lehren des TTP.

So zitiert Johann Dieecmann, De naturalismo. Leipzig 1684, S. 19, zustimmend die von

Maresius iibernommene Formel von Spinoza als blasphemischem Exjuden und formalem

Atheisten.

¥ Zu Wachter und seinen Schriften Gber Spinoza vgl. die Ubersicht bei Schréder 1987 (wie
Anm. 10), Kap. 3.

** Amsterdam 1699. Faksimile-Nachdruck, mit Einleitung von Winfried Schrader, Stutt-

gart — Bad Cannstatt 1994.

Eine ein Jahr nach Spinozas »Ethik« publizierte Version ist zuganglich: Abraham Cohen

Herrera, Das Buch Scha’ar Haschamajim [im Titel in hebriischen Lettern] oder Pforte

des Himmels. Einl. v. Gershom Scholem. Frankfurt am Main 1974,

*2 Johann Georg Wachter, Elucidarius cabalisticus. »Rom« 1706. Faksimile-Nachdruck,
mit Einleitung von Winfried Schréder, Stuttgart — Bad Cannstatt 1995. Der Band enthilt
noch zwei andere Schriften Wachters, von denen diejenige iiber Urspriinge des Natur-
rechts ebenfalls auf Spinozas Rechtsphilosophie Bezug nimmt, ohne ihn allerdings zu
nennen.
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Vor allem Wachters erste Schrift findet grofle Resonanz und macht
»Spinoza und die Kabbala« zu einem Dauerthema der religiés bestimmten
philosophischen Debatte® — aber diese Debatte verlduft anders als von
Wachter beabsichtigt: In einer Zeit der Wiederentdeckung dessen, was
man spater im Unterschied und Gegensatz zum griechischen Denken das
hebriische Denken nennen wird, setzen von seiten christlicher Autoren
Bemiihungen ein, die Kabbala gegen ihre Identifizierung mit Spinozas
Philosophie in Schutz zu nehmen. So geht der Hallenser Moralphilosoph
und spatere Jenenser Theologe Johann Franz Buddeus [Budde] mehrfach
gegen die Wachtersche These vor.** In der Folgezeit, nachdem Spinoza
zum Gipfel- und Endpunkt der Geschichte aller atheistischen Irrlehren
»aufgestiegen« ist®, gibt es naturgemif keinen Grund mehr, ithn mit der
religiosen Tradition der Juden in nihere Verbindung zu bringen. Als ihn
Hegel im Zuge der Spinoza-Renaissance den Ausgangspunkt aller wahr-
haften Philosophie nennt®, geht er bei dieser Verkliarung allerdings auch
gleich wieder mit der Feststellung auf Distanz, bei Spinozas Denken hand-
le es sich um die Wiederauferstehung des orientalischen Prinzips im -
christlichen — Okzident.”” Denn der Substanz im Sinne Spinozas fehle das
dynamische Prinzip, und folglich habe die im Christentum zuerst hervor-
getretene und in der Reformation entfaltete neuzeitliche Subjektivitit in
dieser Philosophie keinen Platz — ein Vorurteil, das in der deutschen Spi-
noza-Forschung Schule machen wird, als seien es Zusitze von fremder
Hand, wenn in Spinozas Werken vom Eigensinn der Menschen bzw. Biir-
ger die Rede ist oder aber davon, dafl deren jeweils individuelles Urteils-
vermogen nicht hintergangen werden kann.

Ohne solche Reserven kann der Theologe Friedrich Daniel Schleierma-
cher 1799 begeistert ausrufen: »Opfert mit mir ehrerbietig eine Locke den
Manen des heiligen(!) verstoflenen Spinoza! IThn durchdrang hoher Welt-
geist, das Unendliche war sein Anfang und Ende ...«

5 Einen Uberblick iiber diese Debatte gibt Andreas B. Kilcher, Kabbala in der Maske der
Philosophie. Zu einer Interpretationsfigur der Spinoza-Literatur, in: Hanna Delf u.a.
(Hg.), Spinoza in der europiischen Geistesgeschichte. Berlin 1994, 193-242.

Johann Franz Buddeus, Defensio cabbalae ebraeorum contra auctores quosdam moder-
nos [Verteidigung der Kabbala der Hebrier gegen gewisse moderne Autoren]. Halle
1700.

* ].F. Budde; J.F. Werder, Dissertatio philosophica de Spinozismo ante Spinozam [Philo-
sophische Dissertation tiber den Spinozismus vor Spinoza]. Halle 1706. S. dazu Walther
1995 (wie Anm. 47), 182.

»Wenn man anfingt zu philosophieren, so muff man zuerst Spinozist sein.« G. W. F.
Hegel, Vorlesungen tiber die Geschichte der Philosophie III. Frankfurt am Main 1986
(G. W. F. Hegel, Werke 16), 165.

7 »Den Dualismus, der im Cartesischen System vorhanden ist, hob Benedikt Spinoza voll-
ends auf - als ein Jude. Diese tiefe Einsicht seiner Philosophie, wie sie sich in Europa aus-
gesprochen, der Geist, Unendliches und Endliches identisch in Gott, nicht als einem
Dritten, ist ein Nachklang des Morgenlandes.« G. W. F. Hegel, Vorlesungen III (wie vo-
rige Anm.), 157-158. Vgl. auch Ders., Vorlesungen ... I (Werke 16), 98. Dazu Michel Hu-
lin, Spinoza l"oriental? Cahiers Spinoza 4 (1982/839); 139-170; Michel Hulin, Spinoza et
’orient. Paris 1979. _

Friedrich Daniel Schleiermacher, Uber die Religion. Reden an die Gebildeten unter ihren
Verichtern. Hamburg 1958 (zuerst 1799), 31.

54

56

5

&



Spinozas Philosophie der Freiheit — eine »jiidische Philosophie«? 123

Und dafl Spinozas politische Philosophie in dieser Zeit keineswegs ver-
gessen, vielmehr als Hintergrund mancher Bemithungen um seine »Reha-
bilitierung« oft wichtig ist, kommt u.a. darin zum Ausdruck, daf der von
Christoph Martin Wieland herausgegebene Teutsche Merkur 1787 unter
dem Titel »Aphorismen: Aus dem Lateinischen eines bekannten aber we-
nig gelesenen Schriftstellers des vorigen Jahrhunderts« einen Artikel
bringt, in dem es u.a. heifit: »Allein wenn es eine der wichtigsten Angele-
genheiten und eines der ersten Staatsgeheimnisse einer despotischen Re-
gierung ist, die Menschen in unaufhorlicher Tauschung zu erhalten und
den Kappzaum der Furcht, den man ihnen iiber die Kopfe wirft, mit den
schonsten Farben der Religion zu iibertiinchen, damit sie fiir ihre Skla-
verei wie fiir ihr eigenes Beste kimpften ..., so kann im Gegentheile eine
republikanische Regierung ... auf keinen ungliicklicheren Einfall ge-
rathen, als die Denkfreyheit freyer Biirger durch vorgeschriebene Vorur-
teile zu fesseln...«*” Der »bekannte aber wenig gelesene Schriftsteller« ist
niemand anders als Spinoza, und der Text ist ein leicht abgewandelter Aus-
zug aus der Vorrede des TTP!¢

Daf und wie Spinoza, oft als grundlegend wirksamer Vorginger in den
Anfingen einer modernen, von Theologie und Metaphysik freien Wissen-
schaft vom Menschen prasent ist, kann hier nicht ausgefiihrt werden.!

Nicht systematisch erforscht ist bislang, wie sich der von den Juden
vorangetriebene Prozef} ihrer »biirgerlichen Emanzipation«, ferner die
Anfinge der Wissenschaft des Judentums und des politischen Zionismus
sowie die Tendenzen in der »christlichen« Umwelt, diese Entwicklungen
zu unterstiitzen oder zu behindern, in den Mustern der Spinoza-Interpre-
tation und der Thematisierung des »jiidischen Charakters« seiner Philo-
sophie spiegeln und wohl auch wechselseitig beeinflussen.® Fiir die Beto-
nung des jidischen Charakters der Philosophie Spinozas nach 1848/49
seien nur zwel Beispiele angefiihrt:

Friedrich Nietzsche, der auf einer Postkarte an den Theologen Franz
Overbeck vom 30. Juli 1881 begeistert ausgerufen hat: »Ich bin ganz er-
staunt, ganz entziickt! Ich habe einen Vorginger und was fiir einen! Ich
kannte Spinoza fast nicht: daff mich jetzt nach ihm verlangte, war eine >In-
stinkthandlung«®: derselbe Nietzsche schreibt in einem Gedicht An Spi-

5 Teutscher Merkur 1787, 187-188.

% Zu dem Spinoza-Bezug in Wielands Einsatz fiir politische Aufklirung s. Claude Miquert,
C. M. Wieland directeur du Mercure allemand. Frankfurt am Main u.a. 1990.

¢ Zum Anregungspotential der Erkenntnistheorie und Affektenlehre Spinozas fiir Johan-
nes Miillers Physiologie s. Michael Hagner, Sinnlichkeit und Sittlichkeit. Spinozas »gren-
zenlose Uneigenniitzigkeit« und Johannes Miillers Entwurf einer Sinnesphysiologie, in:
Michael Hagner u.a. (Hg.), Johannes Miiller und die Philosophie. Berlin 1992, 29-44. Zur
Bedeutung Spinozas fiir die Grundlegung der Soziologie bei Ferdinand Ténnies s. Man-
fred Walther, Gemeinschaft und Gesellschaft bei Ferdinand Ténnies und in der Sozial-
philosophie des 17. Jahrhunderts, in: Lars Clausen, Carsten Schliiter (Hg.), Hundert Jah-
re Gemeinschaft und Gesellschaft. Opladen 1991, 83-106.

2 Vgl. zum »Quellenstreit« die kurzen Bemerkungen in 3.2 (bei Anm. 27).

* Friedrich Nietzsche, Simtliche Briefe (Kritische Studentenausgabe, Bd. 6). Miinchen
1984, 111. Es folgen fiinf »Hauptpunkte«, in denen Nietzsche sich mit Spinozas Philo-
sophie einig weiff.
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noza vom Herbst 1884: »Doch unter dieser Liebe fraf} / unheimlich glim-
mender Rachebrand: / - am Judengott frafl Judenhafl! — / Einsiedler, hab
ich dich erkannt?«** — Und in dem 1. (einzigen) Band seiner Spinoza-Mo-
nographie schreibt Alfred Wenzel 1907, Spinoza habe als Jude »das
Gemiitsleben der germanischen Rasse zur vollen Bliite gebracht«®, womit
er einen allergischen Punkt in den Bemiihungen beriihrt, Spinoza fir
Deutschland zu vereinnahmen.

Unerforscht ist unser Thema auch fiir die Zeit, in der die Behandlung
dieser Frage ihren »Hohepunkt« erreicht, nimlich fiir die Zeit des Natio-
nalsozialismus. Wenn behauptet wird, die Zerrissenheit des deutschen
Volkes in der Weimarer Zeit sei vor allem dem jahrhundertelang wirksa-
men Einfluff des Weltjudentums zu »verdanken«, der mittels Materialis-
mus, Liberalismus, Gesetzesdenken, Internationalismus und Pazifismus
den Volksgeist und die Erbsubstanz der Deutschen zersetze, dann ist die-
ser Antisemitismus auf rassistischer Grundlage von grofler Bedeutung, da
er so etwas wie eine alles erklirende und den heterogenen Elementen der
NS-Ideologie Konsistenz verleihende Geschichtsphilosophie darstellt.
Und in diesem Zusammenhang wird auch die Rolle Spinozas bei dem ge-
nannten »Zersetzungsprozefl« thematisiert. Freilich ergibt sich ein grofies,
das Unternehmen insgesamt gefihrdendes Problem, nimlich die Tatsache,
dafl Spinoza auf deutsche »Dichter und Denker« einen so ungeheuren
Einfluf ausgetibt hat: waren diese also auch »jiidisch infiziert«? Was blieb
dann aber an grofler wirklich deutscher Substanz tibrig?

Als der Gauleiter Rechtsanwalt Schroder auf der von dem Staatsrecht-
ler Carl Schmitt im Oktober 1936 organisierten Tagung »Das Judentum
in der Rechtswissenschaft« in einer der Eroffnungsansprachen »Das Ver-
hiltnis des Juden zum Gesetz« bespricht, geht er auch auf die »philosemi-
tische Haltung des gebildeten Biirgertums im 19. Jahrhundert« ein und
sieht eine enge Verbindung zwischen Humanismus und jidischem Geist.
Er erklirt: »Es ist auch bezeichnend, daff im Spithumanismus zur Zeit
Goethes der judische Geist in der Gestalt Spinozas das Geistesleben des
Humanismus mafigeblich beeinflufit hat«. Aber wie kann er der Konse-
quenz, die »Verjudung« des groflen Goethe behaupten zu miissen, ent-

8 Friedrich Nietzsche, Simtliche Werke (Kritische Studienausgabe; 11). Miinchen 1977,
319. Die Erstveroffentlichung dieses Gedichts findet sich bei Grunwald 1897/1986 (wie
Anm. 26), 282.

% Alfred Wenzel, Die Weltanschauung Spinozas. 1. Bd.: Spinozas Lehre von Gott, von der
menschlichen Erkenntnis und von dem Wesen der Dinge. Leipzig 1907 (Neudruck Aa-
len 1983), 33. Den Hinweis verdanke ich dem duflerst materialreichen und anregenden
Buch von Marcel Senn, Spinoza in der deutschen Rechtswissenschaft. Ziirich 1991 (dort
S. 91, Anm. 149).

% Die meisten Ansprachen und Vortrige dieser Tagung sind veréffentlicht in insgesamt
acht Heften unter dem Tagungstitel, Berlin 0.]. Die Zitate im folgenden Text Heft 1: Die
deutsche Rechtswissenschaft im Kampf gegen den jiidischen Geist, S. 21-22. Zu dieser
Tagung s. Hasso Hofmann, Die deutsche Rechtswissenschaft im Kampf gegen den jiidi-
schen Geist, in: Karlheinz Miiller (Hg.), Geschichte und Kultur des Judentums. Wiirz-
burg 1988, 223-240; Manfred Walther u.a., Wissenschaftsemigration und Strukturwandel
einer Disziplin (im Erscheinen), Kap. B. 2.



Spinozas Philosophie der Freiheit — eine »jiidische Philosophie«? 125

kommen? »Goethe, der bekanntlich das Judentum gefihlsmiflg ablehnte,
entging doch nicht dem schleichenden Gift judischer Denkart, die als Spi-
nozismus die Welt des Humanismus beeinflufite und mit der Goethe« —
nun also doch wenigstens — »sein Leben lang hat ringen missen.«

Das Spinoza-Problem ist den meisten der akademisch Ausgebildeten im
Kimpfen fir die Ausmerzung des jiidischen Geistes aus der deutschen
Kultur als ein Problem bewufit, das besondere Beweislast auferlegt. Im
Bemiihen, die sich aufdringenden Schlufifolgerungen aus dem Einfluff
Spinozas auf »den deutschen Geist« abzuwehren, werden sehr unter-
schiedliche Strategien entwickelt. So wird aus der Sicht des Philosophen
und Psychologen Hans Alfred Grunsky® der talmudische Geist des Ju-
dentums vom System Spinozas insofern revolutionir erneuert, als die Zu-
sammenhanglosigkeit der unendlichen Attribute gelehrt und trotzdem ab-
strakt behauptet wird, dafl sie eine Einheit bilden. Dieser Geist erméglicht
es namlich Spinoza in echt rabbinischer Haarspalterei, durch das Aufzei-
gen rein formaler Beziehungen zwischen den zusammenhanglosen Ein-
zelbestandteilen der Wirklichkeit das ungebremste Triebleben mit dem in-
tellektuellen Affekt des Talmudlernens so zusammenzubringen, daf} der
»Zusammenhalt im mosaischen Gesetz« (112), welcher die Juden in der
modernen Welt isolieren wiirde, in ein universelles Gesetz der Gleichheit
aller Menschen tibergeht. Damit pafit Spinoza nicht sich und die jiidische
Tradition den Nicht-Juden an, sondern umgekehrt die Nicht-Juden den
Juden (113). Und die deutsche Philosophie zeigte sich deshalb so stark von
Spinoza beeindruckt, weil dieser die denkgeschichtlich anstehende Syn-
these von Naturwissenschaft und Mystik, die groffe dem arischen Denken
gestellte Aufgabe, als erster, allerdings zu frith und damit unausgereift, an-
ging. Eben das beeindruckte die arischen Denker, so daff der »Einbruch
Spinozas in die germanische Philosophie zu einem Zeitpunkt erfolgte, als
diese sich in einer grofien, noch unausgetragenen Entwicklungskrise be-
tand«. Aber trotzdem ist »das Bild instinktiver(!) Ablehnung tiberwilti-
gend«, wenn man die »wahren, nicht die jiidisch retuschierten und ge-
falschten Urteile unserer deutschen Denker iiber Spinoza zusammen-
stellt«: Hier steht doch eine Front »von Leibniz tiber Kant bis zu Hegel,
Schopenhauer und Nietzsche« (115).% Was Grunsky noch argumentativ
zu entfalten sucht, gerinnt dann bei dem auch sonst diirftigen Philosophen
Hermann Glockner zu den lapidaren Bemerkungen: »Auf dem undeut-
schen Boden des Spinozismus wire die Ausbildung dieser Freiheitslehre
unmoglich gewesen. Der Jude Spinoza ist der bedeutendste Widersacher
und Gegenspieler der deutschen Philosophie ... Mit dem echten Spinoza
wufite kein Deutscher jemals etwas anzufangen; wohl aber malte biswei-

® Hans Alfred Grunsky, Baruch Spinoza, in: Forschungen zur Judenfrage, Band 2 (= Sit-
zungsberichte der Zweiten Abteilung der Forschungsabteilung Judenfrage des Reichsin-
stituts fiir Geschichte des neuen Deutschland vom 12. bis 14. Mai 1937). Hamburg 1937,
88-117. Alle Seitenangaben im Text beziehen sich auf diese Schrift.

% Zur grundlegenden Differenz zwischen Spinoza und Nietzsche vgl. dort S. 95, Anm. 2,
zum jiidischen Charakter der Mengenlehre Cantors und der Physik Einsteins S. 103,
Anm. 1 und S. 107.
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len das Mitleid mit dem volk- und heimatlosen Mann ein falsches, dem
deutschen Fiihlen angepafites Bild.«*

Auch Carl Schmitt, Initiator der Tagung zur Identifizierung und Aus-
merzung des Judentums in bzw. aus der Rechtswissenschaft, hatte sich in
mehreren Schriften der Weimarer Zeit noch anerkennend auf Spinoza be-
zogen. So fithrte er die fiir seine Verfassungslehre grundlegende Unter-
scheidung des Volkes als politischer Einheit und der staatlichen Souveri-
nitat auf die vom Abbé Sieyés gemachte Unterscheidung des »pouvoir
constituant« [konstituierende Macht oder Gewalt], die beim Volk liegt,
vom »pouvoir constitué« [konstituierte Macht oder Gewalt], die bei den
verfassungsmaflig agierenden Staatsorganen liegt, und diese wiederum auf
Spinozas Unterscheidung von »natura naturans« [hervorbringende Natur]
und »natura naturata« [hervorgebrachte Natur] zurtick und kommentier-
te: »ein unerschopflicher Urgrund aller Formen, selber in keiner Form zu
fassen, ewig neue Formen aus sich herausstellend, formlos alle Formen bil- |
dend«.”® Stark beeinfluflt von der Spinoza-Kritik in der Monographie von
Leo Strauss’!, zeichnet er im Hobbes- Jubiliumsjahr 1938 in seiner Hob-
bes-Monographie’ ein ganz anderes Bild: Zunichst hebt er hervor, daff
Hobbes der erste war, welcher den modernen Staat — mit dem mythischen
Bild des Leviathan — als weltanschaulich neutralisiertes, rein technisch ver-
standenes Ordnungsinstrument mit uniiberwindbarer Macht, eben als
Maschine, definiert habe, aber vor der letzten Konsequenz zuriickge-
schreckt sei, diese Maschine erfasse auch das Innere des Menschen. Dann
tihrt er fort: »Schon wenige Jahre nach dem Erscheinen des Leviathan™
fiel der Blick des ersten liberalen Juden auf die kaum sichtbare Bruchstel-
le. Er erkannte in ihr sofort die Einbruchstelle des modernen Liberalismus
... Die Trennung von Innerlich und Auferlich ist auch bei Hobbes ... im
Keime vorhanden. Aber der jidische Philosoph treibt diesen Keim zur
duflersten Entfaltung ... Eine kleine umschaltende Gedankenbewegung
aus der judischen Existenz heraus, und in einfachster Folgerichtigkeit hat
sich im Laufe von wenigen Jahren die entscheidende Wendung im Schick-
sal des Leviathans [des Staates als gesellschaftsiiberlegener integrierender

¢ Hermann Glockner, Vom Wesen deutscher Philosophie. Stuttgart 1941, 23.

7° Carl Schmitt, Verfassungslehre. Berlin 1970(5) (zuerst 1928), 79-80.

I Leo Strauss, Die Religionskritik Spinozas als Grundlage seiner Bibelwissenschaft. Berlin
1930. Von dessen Spinoza-Buch wufite der Rechtswissenschaftler Roman Schnur zu
berichten, »dafl kaum ein Buch dieser (d.i. der Schmittschen) Bibliothek so viel von
Schmitt gelesen worden ist ... Das Exemplar war regelrecht zerlesen, und in kaum einem
anderen Buch habe ich am Rande so viele Bemerkungen Schmitts in Kurzschrift gelesen«.
Zit. bei Manfred Lauermann/Thomas Heerich, Der Gegensatz Hobbes-Spinoza bei Carl
Schmitt (1938). Studia Spinoza 7 (1991), 97-167 (111 Anm. 21).

72 Carl Schmitt, Der Leviathan in der Staatslehre des Thomas Hobbes. Sinn und Fehlschlag
eines politischen Symbols. Kéln 1982 (zuerst 1938). Ausfiihrlich zum Spinoza-Bild bei
Schmitt und den zeitgendssischen Reaktionen auf sein Leviathan-Buch Lauermann/Hee-
rich 1991 (wie vorige Anm.), Kapitel 1.3. S. weiter Manfred Walther, Carl Schmitt con-
tra Baruch Spinoza oder Vom Ende der politischen Theologie, in: Spinoza in der eu-
ropiischen Geistesgeschichte, 1994 (wie Anm. 53), 422--441.

7* Das Hauptwerk von Thomas Hobbes, Leviathan, erschien zuerst 1651. Deutsche Aus-
gabe Frankfurt am Main 1984 u. 6.
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Macht] vollzogen.«’* In der Folge setzen dann verschiedene Initiatoren die
liberale Zersetzungsarbeit fort: »Geheimbiinde und Geheimorden, Rosen-
kreuzer, Freimaurer, [lluminaten, Mystiker und Pietisten, Sektierer aller
Art, die vielen »Stillen im Lande< und vor allem auch hier wieder der rast-
lose Geist des Juden, der die Situation am bestimmtesten auszuwerten
wufite« (92). Und an diesem seinem Bild von Spinoza halt Schmitt auch
nach 1945 fest. In seinem geistigen Tagebuch, dem Glossarium, heifit es
unter dem 8.10.47: »Die dreisteste Beleidigung, die jemals Gott und den
Menschen zugefiigt worden ist und die alle Fliiche der Synagoge rechtfer-
tigt, liegt in dem >sive< der Formel: Deus sive Natura.«’

Aber es sind auch andere Tone zu vernehmen: Daf} der Leipziger Psy-
chologe Kriiger, mit Zustimmung der Partei zum Rektor gewihlt, »bald
auf dieses Amt wieder verzichten (mufite), weil er es gewagt hatte, in ei-
ner Vorlesung von Spinoza als dem edlen Juden zu sprechen«,” pafit noch
gut ins Bild.

Wie aber dieses: Die vom Kréner-Verlag in vielen Auflagen verbreitete
Ethik-Ausgabe, mit einer Auswahl aus dem Spinoza-Briefwechsel im An-
hang, kann in einer weiteren Auflage erscheinen, freilich ohne dafl Rekla-
me fiir das Buch gemacht werden darf.”” Und dies: In den Jahren 1933 bis
1936 erscheinen nicht nur die vier Binde der Spinoza-Arbeit des Stanis-
laus von Dunin-Borkowski, das umfangreichste je in deutscher Sprache —
allerdings unter dem Schirm der Katholischen Kirche publizierte - Spino-
za-Buch.”® Es werden auch mindestens drei Dissertationen iiber Spinoza
ohne antijiidische Polemik — 1937 von Steen in Miinster, 1938 von Holters
in Bonn und von Schmoldt in Berlin — publiziert.

Und es wire sicher erhellend zu priifen, wie sich Bogislav von Selchow,
der 1932 folgendes zu Spinoza ausfiihrt, nach 1933 duflern wird: »Nicht
deswegen ist die Lehre Spinozas so bedeutend, weil der Flug seiner Ge-
danken ihn, den Einsamen und Unverstandenen, weit hinausfithrt iiber
das Bewuftsein seiner Zeit, sondern weil der Urkonflikt aller Philosophie
bei ihm am klarsten zum Ausdruck kommt, der Konflikt zwischen dem
auf letzte Einheit gerichteten Denktrieb des Menschen und der widerstre-
benden Materie ... Kein Zweifel, daf} Spinoza scheiterte ... Und doch
bleibt an Spinoza zu bewundern, wie der riicksichtslose Denkwille sich
immer wieder beugt vor einem starken Wirklichkeitssinn.« Indem er die
Staatsentstehung »aus elementaren Triebenergien« begreift, »gewinnt er
Einsichten zuriick, die in der Rechtsphilosophie seit den Tagen der Hoch-
scholastik vollig in Vergessenheit geraten waren.« Jedoch ungeachtet der
vielfiltigen Einfliisse, die Spinoza mit Renaissance und Humanismus, mit
Descartes und Hobbes verbinden: »wenn er einsam und fremd und un-

™ Schmitt, Leviathan 1938/1982 (wie Anm. 72), 86-89.

7’ Carl Schmitt, Glossarium. Aufzeichnungen der Jahre 1947-1951. Berlin 1991. (Aus dem
Nachlafl herausgegeben.) Spinozas Formel heifit »Gott oder auch (sive) die Natur«.

’¢ Berichtet bei Willibald Apelt, Jurist im Wandel der Staatsformen. Lebenserinnerungen.
Tiibingen 1965, 232.

77 Die Information verdanke ich Manfred Lauermann.

’® Stanislaus von Dunin-Borkowski, Spinoza. 4 Bde. Miinster 1933-1936.
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verstanden unter seinen Zeitgenossen steht, dann ist es im Grunde doch
weniger die Grofle und Zukunftstrichtigkeit seiner Gedanken als die
vollig anders geartete Geistigkeit, die ihre Herkunft aus dem Getto nicht
verleugnen kann. Die talmudische Spitzfindigkeit, die messerscharfe Ge-
dankenfithrung, die Vorherrschaft des Formalen, die schollenfremde
Abstraktheit, all das verbindet ihn mit der jiidischen Denkhaltung ... Der
tiefste Lebensglaube, das nie versiegende Vertrauen in die Gottwirklich-
keit allen Seins und hart und unverbunden daneben eine illusionslose
Sachlichkeit, all das ist letztlich nur aus semitischer Geistesverfassung her-
aus zu erkliren.« Aber direkt im Anschlufl heifit es doch wieder: »In
Spinoza, der unter den kirglichsten Verhaltnissen stets die Heiterkeit der
Seele bewahrt hat, ist ein Stiick edelsten Judentums sinnbildliche Gestalt
geworden.« Dieser Text von 1932 verbindet in eigentiimlicher Weise typi-
sche Ausdriicke der polemischen Charakterisierung »jiidischen« Denkens
damit, daf§ er auch das Zukunftstrichtige in Spinozas Denken betont und
sogar bewundernd anerkennt. Es ist, wenn auch spiegelbildlich, eine ganz
dhnliche Ambivalenz, wie sie bei den entschiedenen Gegnern Spinozas in-
nerhalb der judischen Diskussion erkennbar war. Der Autor, Bogislav von
Selchow”, ist im Dritten Reich dann Mitglied der von den Nationalsozia-
listen gegriindeten Akademie fiir Deutsches Recht.

Das Fazit aus diesen ganz unterschiedlichen Befunden ist hier wie auf
vielen anderen Gebieten eindeutig: Eine Notwendigkeit, gegen Spinoza
polemisch-aggressiv zu Felde zu ziehen, besteht selbst in der NS-Zeit
nicht. Wer dennoch hier seine »deutsche Pflicht« erfillt, tut es aus eige-
nem Antrieb.

4. Offene Fragen

Zwei Probleme kann ich am Schluff nur noch skizzieren, ohne eine defi-
nitive Antwort geben zu kénnen:

4.1 Die Frage, ob und ggf. inwiefern Spinoza trotz seiner zwar unfreiwil-
lig eingeleiteten, dann aber doch freiwillig gelebten Absonderung von der
judischen Gemeinschaft gleichwohl als genuin jiidischer Denker anzuse-
hen sei, ist aus zwei Griinden schwer zu beantworten.

a) Der eine Grund ist, daff sich aus Spinozas Schriften Anhaltspunkte fiir
beide Sichtweisen ergeben:

Auf der einen Seite stehen und werden immer wieder genannt: sein Mo-
nismus der einen Substanz — weil dieser ja dem Monotheismus nahesteht;
ferner die Betonung des primir auf rechte Lebensfithrung, nicht aber auf
korrekte Dogmatik ausgerichteten Verstandnisses von wahrer Religion im

” Bogislav von Selchow, Die Not unseres Rechts. Eine Wegschau. Leipzig 1932. Die Zita-
te sind alle dem Spinoza-Abschnitt S. 224-232 entnommen. Den Hinweis auf diese
Schrift verdanke ich ebenfalls der Arbeit von Senn 1991 (wie Anm. 65), 109-110, Anm.
200. Senns Bemerkung, daf§ »(w)ider Erwarten der Antisemitismus der nationalsoziali-
stischen Zeit nicht zu Buch« schlage, die mit dem Hinweis auf die 1932 erschienene
Schrift von Selchows belegt wird, diirfte freilich nicht aufrecht zu erhalten sein.
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Gegensatz zum Aberglauben; schliefflich die Betonung des gleichen Ur-
sprungs von korperlich-sinnlicher und geistiger Existenz.

Auf der anderen Seite stehen: seine These, die mosaische Gesetzgebung
beziehe sich ausschlieflich auf die politische Existenz des jiidischen
Volkes und habe daher mit dem Ende des Staatswesens der »alten He-
brier« ihre Geltung verloren; ferner seine Kritik der Gesetzesreligion als
einer autoritir-duflerlichen »Schule des Gehorsams«, besonders seine
Hervorhebung der Religion Christi als einer allgemeingiiltig, innerlich
und ecinfach gefaffiten und insofern iiberlegenen Form von Religion;
schliefflich der Hinweis auf die Rolle, welche die durch iufiere Zeichen er-
kennbare Absonderung der Juden von ihrer Umwelt in Verbindung mit
threm Glauben, nur sie allein seien auserwihlt, fiir die Reaktionen eben
dieser Umwelt auf die Juden spielte.

b) Der andere Grund ist folgender: In der jiidischen Diskussion, aber viel-
fach parallel dazu auch in der »christlichen« Welt® ist die Einstellung zum
Verhiltnis von religiosem und nachreligiésem Selbstverstindnis einerseits
sowie politischer Zielvorstellung andererseits entscheidend dafiir, auf wel-
che Aspekte der Philosophie Spinozas man sich mit selektiver Aufmerk-
samkeit konzentriert, welche man als fiir Spinoza typisch ansieht. Denn
daraus ergeben sich sehr verschiedene Definitionen, was jiidisch eigentlich
ist.*! Je nachdem, wie man wahre Religion sowie richtige Politik und po-
litische Verfassung sieht und das Verhiltnis beider zueinander bestimmt,
ergibt sich ein ganzes Spektrum von Grundpositionen, die fiir die Bewer-
tung der Denkleistung Spinozas und deren jiidischen oder nicht-, ja anti-
jiidischen oder gar antisemitischen Charakter ausschlaggebend sind. Sie
seien daher abschlieflend typisierend skizziert:

— Im religiosen Bereich hingt alles an der Frage: Werden Spinozas Got-
tesbegriff, demzufolge die Welt nicht aufler Gott, sondern in ihm existiert,
und die »Intellektualisierung« des Gottesbezuges im »amor Dei intellec-
tualis« als Teil der jiidischen Tradition anerkannt oder innerhalb des Ju-
dentums wenigstens als legitim angesehen? Oder wird seine Gotteslehre
deshalb als atheistisch angesehen und Spinoza somit als Gegner der jiidi-
schen Religion, ja als Religionsfeind schlechthin betrachtet, weil man sich
Gott als Person vorstellt (theistischer Aspekt), als einen, der mit Vor-
schriften, Lohn und Strafe ins menschliche Leben eingreift (forensischer
Aspekt) bzw. dem Lauf der Welt Zweck und Ziel bestimmt (teleologischer

¥ Die Parallelitit besteht in der Suche nach dem typisch »Jiidischen«, die freilich in dem ei-
nen Fall gespeist ist von dem Motiv zu ergriinden, ob und in welcher Weise eine jiidische
Identitit in der modernen Welt sich auch auf Spinozas Denkleistung berufen und sich ih-
rer versichern kann, wihrend sie in dem anderen Fall gerade in der Distanzierung, ja Dif-
famierung einer eben auch Spinoza einschlieflenden jiidischen Tradition das die Beweis-
fiihrung anleitende Interesse hat.

Zum Problematischen der Frage nach einer jiidischen Philosophie angesichts der Aus-
richtung der Philosophie auf Erkenntnis und zu verschiedenen Versuchen, jiidische Phi-
losophie inhaltlich zu bestimmen, vgl. Willi Goetschel, Gibt es eine jiidische Philoso-
phie? Zur Problematik cines Topos, in: Willi Goetschel (Hg.), Perspektiven der Dialo-
gik. Wien 1994, 91-110.

o0
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Aspekt)? Da nicht wenige derer, fiir die das neue Isracl auf religioser
Grundlage steht oder doch stehen sollte, die erste Frage bejahen, gibt es
auch unter den »Religiésen«, nicht zuletzt den Rabbinern solche, die Spi-
noza insoweit durchaus respektieren. Aber auch ihnen bereitet es kaum
iiberwindbare Schwierigkeiten, daf Spinoza kompromifllos die Lehre ver-
wirft, Israel sei fiir alle Zeit unter den Volkern besonders auserwahlt.

— Im politischen Bereich sind zwei Hauptstromungen zu unterscheiden:
In der einen wird die Religion zur Grundlage fir die Einheit des Staates
Israel gemacht, in der anderen sieht man diesen als modernen pluralisti-
schen Staat, der nicht nur der Religion gegeniiber tolerant ist. Dafl fiir die-
se zweite Richtung Spinozas politische Theorie besonders attraktiv ist, be-
darf keiner besonderen Begriindung. Schwierig ist die Lage aber tiir dieje-
nigen, die in Spinozas Universalismus der Vernunft eine Absage an jene
Einheit sehen, die in erster Linie durch einen vorpolitischen Gemein-
schaftsgeist nicht-religiéser Art verbiirgt ist. In diesem Falle kommt als
einheitsstiftender Faktor nimlich nur ein scharf ausgeprigtes Judentum in
Frage, dessen Konturen freilich unscharf werden bzw. zuweilen ins Rassi-
sche tendieren, wenn sie nicht religiés definiert sind; oder aber es wird der
Sozialismus als zeitgemifle Form des altjiidischen Gemeinschaftssinnes
auf neuer, universalistischer Basis angesehen ~ in der Tradition von Hess
und dessen Spinoza-Verstandnis und damit doch wieder mit Spinoza.

— Schliefllich wird die Lage dadurch kompliziert, dafl das Eintreten fiir
einen politisch toleranten liberalen Staat nicht notwendig mit einer
nachreligiésen Haltung zusammenfillt, sondern sehr wohl viele politisch
liberal Eingestellte den theistischen Gottesbegriff fiir unverzichtbar halten
— wie umgekehrt die Zustimmung zu Spinozas pantheistischem Gottes-
verstandnis (alles ist in Gott) hiufig mit der Ablehnung eines rein welt-
lichen Judenstaates verbunden ist.

Unter dem Eindruck, daff Spinozas Philosophie schlechthin der Beitrag
eines Denkers jiidischer Herkunft zur Kultur der modernen Welt ist, er-
geben sich so mannigfache Dissonanzen - Dissonanzen iibrigens, die Spi-
noza mit dem Ausdruck »fluctuatio animi«, Hin- und Herschwanken des
Geistes, von sich aus bereits zur Sprache gebracht hat.® Nicht in Wider-
spriiche geraten also diejenigen, welche ithn deshalb ablehnen, weil sein
Gottesbegriff von ihnen fiir atheistisch gehalten wird #nd er sich fiir einen
weltlichen Staat einsetzt. Dagegen finden sich bei vielen der anderen — und
dazu gehoren die meisten Intellektuellen — sehr paradoxe Formulierungen,
wenn sie Spinoza »trotz alledem« fiir das Judentum in Anspruch nehmen
wollen: Vom »nichtjiidischen Juden«® reicht die Palette der Sprechweisen
bis hin zu der These: »Spinoza trat in die Geschichte des jidischen Den-
kens ein dadurch, daf er es verlieff«.®

82 »Dieser Zustand des Geistes, der aus zwei entgegengesetzten Affekten entspringt, heifit
Schwankung des Gemiits« (Ethik. Hamburg 1976 u. 6., IIL. Teil, Lehrsatz 17, Anmer-
kung, S. 126).

8 Isaac Deutscher, Der nichtjiidische Jude. Berlin 1988 (zuerst amerikan. 1968).

8 Eliezer Schweid, Das Judentum und der einsame Jude [hebriisch]. Tel Aviv 1974, 117.
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Es gibt jedenfalls einen Aspekt, unter dem all diese Bemiihungen zur
Philosophie Spinozas passen: Sein Denken kann nimlich als ein grofian-
gelegter Versuch verstanden werden, diejenigen Paradoxe aufzul6sen, die
sich ergeben, wenn man falsche Gegensitze aufstellt: den zwischen Frei-
heit und Notwendigkeit, Korper und Geist, Kausalitit und Selbstrepro-
duktion, Vernunft und Affekt, Eigennutz und Moralitit, schlieflich den
zwischen der Macht, die von der Menge ausgeht und der staatlichen Sou-
verdnitit. All diese Begriffspaare sind bis heute fiirs Denken im allgemei-
nen, aber auch in der Philosophie paradox geblieben, und das nicht nur in
der fritheren Bedeutung, dafl sich der gesunde Menschenverstand ganz
massiv gegen sie sperrt, sondern auch dahingehend, dafl sie in sich selbst
widerspriichlich seien. Jeder moge aber fiir sich kliren, ob die Gedan-
kenakrobatik, mit der das Jiidische an Spinozas Auszug aus der jiidischen
Gemeinde herausgearbeitet werden soll, die Widerspriiche begrifflich
nachvollziehbar aufldst oder doch eher darauf zuriickzufithren ist, dafl
man sich vor allem gefiihlsmifig in Spinoza existentiell wiederfinden will
bzw. aus politischer Strategie heraus so argumentiert.

4.2 Die andere Frage lautet: Hat die von den Deutschen unter der Herr-
schaft des Nationalsozialismus systematisch betriebene Massentotung von
Landsleuten, die nach den damaligen gesetzlichen Kriterien als jiidisch zu
gelten hatten, wie auch die von Osteuropiern nicht schon lingst ein fiir
allemal das Problem gelost, ob es fiir die Juden so etwas wie eine eigene
Identitit und im Einklang mit den in ihrem jeweiligen Lebensraum herr-
schenden kulturellen Traditionen zugleich einen gemeinsamen Lebensstil
geben konne, und bestand die Losung dieses Problems nicht gerade darin,
daf es, wie die Weltgeschichte endgiiltig gezeigt habe, jene Moglichkeiten
nicht gebe und der Zionismus daher ohne Alternative sei?*
Vergegenwartigt man sich diejenigen Ziige der Philosophie Spinozas,
die einen Zugang zu dem Phinomen des nicht nur versuchten Vélker-
mords eréffnen konnten - insbesondere seine Affektenlehre, seine (Sozial-)
Psychologie und seine politische Philosophie, hier vor allem seine Analy-
sen zum theologisch-politischen Komplex -, so schieben sich folgende
Gesichtspunkte in den Vordergrund:
- Wenn ein wesentlicher Aspekt der NS-Ideologie darin bestand zu glau-
ben, ein Volk sei — heilsgeschichtlich gesehen — unabhingig von der Art
seiner Uberlegenheit zur Begliickung der gesamten Menschheit auf ein-
zigartige Weise ausersehen, dann ist Spinozas Abrechnung mit jedem sol-
chen Erwihlungsglauben, gerade angesichts seiner verheerenden Konse-
quenzen in der modernen, auf internationalen Austausch angewiesenen
Zeit (TTP 18, S. 276), jedenfalls nichts, was gegen seine Philosophie
spricht. Auch fiir die Lésung des Palistina-Problems wird viel davon ab-
hingen, ob die jedem solchen Erwihlungsglauben innewohnende Beherr-

# Diese These vertritt, neben vielen anderen, auch unter Bezugnahme auf Spinoza Emil
Fackenheim, To mend the world. New York 1982. Zur Auseinandersetzung mit dessen
diesbeziiglicher Spinoza-Kritik s. R. M. Silverman, Baruch Spinoza. Outcast Jew, uni-
versal sage. Northwood 1995, Epilogue, 216-222.
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schungstendenz auf beiden Seiten an Einfluf} verliert. Insofern ist Spinoza
auch in dieser Beziehung ein wichtiger Autor, und zwar fiir beide Seiten.
— Was seinen angeblich tiberbetonten Rationalismus angeht, dessen Ohn-
macht ja durch die Weltgeschichte erwiesen sei, so zeigt schon ein fliichti-
ger Blick auf das, was Spinoza zum Verhiltnis von Vernunft und Leiden-
schaften tatsichlich ausfiihrt, etwas ganz anderes als sein Scheitern: Kaum
ein anderer als Spinoza hat daraus, daff der Mensch nicht ein dem Natur-
zusammenhang enthobenes Wesen, sondern ein relativ ohnmichtiger Teil
der gesamten Natur ist, derart rigorose Schlufffolgerungen gezogen, um
jene Macht einzuschitzen und zu erkliren, die von den Leidenschaften auf
das menschliche Tun ausgeiibt wird. Und wie er immer wieder im einzel-
nen ausfiihrt, kénnen menschliche Gefiihlsregungen sozial sehr schnell ins
Gegenteil umschlagen; damit wird auch klar, daf§ es auf Dauer keine Bar-
riere gegen den Riickfall einer Kultur in die Barbarei gibt. Gleichzeitig ar-
beitet Spinoza heraus, dafl stabile soziale Beziehungen nur auf der Basis
von Zusammenarbeit méglich sind und deshalb eine Rechtsordnung, wel-
che dieser Logik der Kooperation folgt, auch wieder mifligend auf die Af-
fekte der Biirger einwirkt und sie mehr Vernunft annehmen lift, wie um-
gekehrt eine auf Streit und Kampf ausgerichtete Rechtsordnung das ge-
naue Gegenteil bewirke.

— Deshalb entwickelt Spinoza in seiner politischen Philosophie eine Theo-
rie zur institutionell-verfahrensmifligen Stabilisierung solcher politischen
Strukturen, die derartige Riickfille und tyrannische Herrschaft verhin-
dern, dafiir aber den Frieden und die Biirgerfreiheit stirken. Daraus
spricht alles andere als ein tibergrofies Vertrauen, das man im politischen
Leben der Nationen bei einzelnen auf die Vernunftherrschaft setzen kénn-
te. Freilich betont er auch, dall Gesetze und Verfahren allein die Freiheit
nicht garantieren konnen, dafl es vielmehr auch geniigend Biirger geben
mufi, fiir welche die konstruktive Wechselwirkung von aktiver Teilnahme
am politischen Leben in der Demokratie und der Freiheit zu persénlicher
Entfaltung selbstverstindlich und Grund genug ist, fiir die Demokratie
einzutreten. Und er macht immer wieder darauf aufmerksam, was gerade
eine abergliubisch zugespitzte Weltanschauung religiser Firbung an
Moglichkeiten zur Ausbeutung durch das Herrscherpersonal bietet.

Das alles spricht nicht dafiir, daf§ Spinozas Philosophie und die Folge-
rungen, die er fiir das Leben von Minderheiten in den modernen Natio-
nalstaaten zieht, durch die Ereignisse in Deutschland von 1933 bis 1945
endgiiltig gescheitert seien. Statt also einer Riickkehr zu gesellschaftlich
einheitlichen, woméglich sogar religiés untermauerten Nationalstaaten im
strengen Sinn das Wort zu reden, sollte man lieber eine ganz andere und
viel niher liegende Konsequenz ziehen: Es erscheint eher angezeigt, jene
Faktoren und Mechanismen genau zu studieren, die in der deutschen Ge-
sellschaft dazu gefiihrt haben, dafl es zu einer verhingnisvollen Riickkop-
pellung kam, in der nur durch die Steigerung von Kampf und Haf iiber-
haupt noch Gemeinsamkeit des Handelns zustande kommen konnte, die
ambivalente Sozialnatur des Menschen ihre destruktive Seite also voll aus-
zubilden vermochte.
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Es bleibt also bei dem Programm, das Spinoza skizziert hat: »Deshalb
habe ich die menschlichen Affekte, beispielsweise Liebe, Hafl, Zorn, Neid,
Ruhmsucht, Mitleid und die iibrigen Gemiitshewegungen, nicht als Feh-
ler der menschlichen Natur betrachtet, sondern als deren Eigenschaften,
die ihr so zugehéren wie zur Natur der Luft die Hitze, die Kilte, der
Sturm, der Donner und anderes dieser Art, Eigenschaften, die, mégen sie
auch unangenehm sein, gleichwohl notwendig sind; sie haben bestimmte
Ursachen, durch die wir ithre Natur begreifen« (TP 1/4, S. 11).

Dieser Rationalismus, der nicht davon traumt, daff die Vernunft des
Menschen zur endgiiltigen Herrschaft gelangt und er die Kausalitit der
Natur restlos ablegt, aber andererseits auch nicht in Dimonisierung und
neue Fundamentalismen verfillt, anstatt die Formen kollektiven Groflen-
wahns verstandesmiflig zu analysieren — dieser Rationalismus ist ebenso
wenig tiberholt, wie es die menschliche Natur sein kann, die er ohne gut-
gemeinte Verfilschung der Realitit zu erkennen sucht, um Perspektiven
fiir ein gemeinsames Leben in Frieden und Freiheit ausmachen zu kénnen.

Daf} Spinoza im heutigen Judentum Dauerthema ist, habe ich gezeigt und
zu erkliren versucht. In Deutschland verschwand Spinoza weitgehend aus
der philosophischen, politischen, religisen und wissenschaftlichen Dis-
kussion, vor allem im Westen® — sieht man einmal von den Philosophie-
und Literaturhistorikern ab, die gerade in Deutschland Spinoza nicht ein-
fach vollstindig tibergehen konnten.¥” Die langfristigen Folgen der NS-
Zeit fiir die Diskreditierung bestimmter Denkformen und die These, daft
die deutsche Judenvernichtungspolitik Spinozas »Assimilations«empfeh-
lung fiir die Juden in weltgeschichtlichem Mafstab endgiiltig widerlegt
habe, verstirkten sich wechselseitig. Wenn jedoch die Hauptaufgabe einer
Philosophie »nach Auschwitz« darin besteht zu erkennen, wie NS-Herr-
schaft mit all ihren Auswirkungen als ein Ausdruck dessen méglich wur-
de, wozu menschliches Denken und Handeln unter bestimmten Bedin-
gungen fihig sind, dann bietet sich zur Losung dieser Aufgabe gerade die
Philosophie Spinozas besonders an, gibt sie doch eine Analyse dafiir, wie
Haf}, Zorn, Neid usw. entstehen und in einen sich selbst verstirkenden
Kreislauf geraten kénnen. Die Wiedereinbiirgerung der Philosophie Spi-
nozas ist auch unter diesem Gesichtspunkt iiberfillig.

¥ In der Deutschen Demokratischen Republik konnte die Spinoza-Forschung an die Deu-
tungslinie Spinozas als eines materialistischen Denkers ankntipfen, der freilich die theo-
logischen bzw. metaphysischen »Eierschalen« noch niche ganz abgestreift habe, aber als
Vertreter des fortschrittlichen biirgerlichen Lagers zu den im realen Sozialismus als Er-
be »aufzuhebenden« Traditionsbestinden gehdre. Besonders klar wird diese auf die so-
wijetischen Philosophen Plechanow und Deborin zuriickgehende, cine Bemerkung des al-
ten Engels aufgreifende Deutungslinie in den Spinoza-Arbeiten Helmut Seidels sichtbar.
Vgl. dazu jetzt Seidels Riickblick, in: Spinoza und die Defizite der Marxschen Philoso-
phie. Ingolf Becker im Gesprich mit Helmut Seidel und Manfred Walther. Studia Spi-
nozana 9 (1992), 365-375.

Die erste Spinoza im Titel fiihrende literaturwissenschaftliche Arbeit ist die von Herbert
Lindner, Das Problem des Spinozismus im Schaffen Goethes und Herders. Weimar 1960;
sie ist also in der DDR erschienen.



0 " Jenseits des Ghettotores —
~ Moses Mendelssohn und Samson Raphael Hirsch *

Klaus S. Davidowicz

Bereits im italienischen Judentum der Renaissance hatte es Offnungen zur
weltlichen Kultur gegeben. In Dichtung, Philosophie und Geschichts-
schreibung taten sich Gelehrte wie Mose di Rieti (1388-1460), Jehuda ben
Isaak Abrabanel (1460-1523), Azaria dei Rossi (1511-1578)! oder Leone
Modena (1571-1648) hervor. In ithren Werken finden sich bereits histo-
risch-kritische Auseinandersetzungen mit den religitsen Traditionen der
rabbinischen Gelehrsamkeit. Auch die messianische Bewegung um Sabba-
tai Zwi (1626-1676)* sowie als Folge davon die sabbatianischen Kontro-
versen, z.B. der Amulettenstreit von Hamburg, hatten die jiidische Tradi-
tion in ihren religiés-nationalen Normen zwar erschiittert und ge-
schwicht, aber nicht einschneidend verindert. Dennoch fithren Briicken
wie das italienische Renaissancejudentum und tragische Einzelschicksale
z.B. des Uriel da Costa (1585-1640) oder Baruch Spinoza (1632-1677) von
der mittelalterlichen zur modernen jiidischen Aufklirung. Aber erst in der
jiidischen Aufklirung (Haskala)’, an deren Anfingen Moses Mendels-
sohn* (6.9.1729 Dessau — 4.1.1786 Berlin) steht, wurden jetzt die Integra-

' Reuven Bonfil (Hg.), Azariah de Rossi. Jerusalem 1991; ders., Jewish Life in Renaissance

Italy. Berkeley 1994.

? Zu Sabbatai Zwi: Gershom Scholem, Sabbatai Zwi, der mystische Messias. Frankfurt
a.M. 1992; Yehuda Liebes, On Sabbateanism and its Kabbalah, collected Essays (hebr.).
Jerusalem 1995; zum Amulettenstreit und anderen Kontroversen um (vermeintliche) An-
hinger Zwis: Elisheva Carlebach, The Pursuit of Heresy: Rabbi Moses Hagiz and the
Sabbatian Controversies. New York 1990.

* Aufklarung und Haskala in jiidischer und nichtjiidischer Sicht, hg. von Karlfried Griin-

der und Nathan Rotenstreich, Heidelberg 1990; Edward Breuer, The Limits of Enlight-

enment. Cambridge, Mass. 1996; Deutsche Aufklirung und Judenemanzipation. Beiheft

3 des Jahrbuchs fiir Deutsche Geschichte, hg. von Walter Grab, Tel Aviv 1980; Deutsch-

Jidische Geschichte in der Neuzeit, hg. von Michael A. Meyer, Michael Graetz, Morde-

chai Breuer und Michael Brenner, 4 Binde. Miinchen 1996ff.; Heinz Mosche Graupe, Die

Entstehung des modernen Judentums. Hamburg 1969; Maurice-Ruben Hayoun, Le Ju-

daisme Moderne. Paris 1989; Jacob Katz, Aus dem Ghetto in die biirgerliche Gesell-

schaft. Jidische Emanzipation 1770-1870. Frankfurt a. M. 1986; Michael A. Meyer, Jii-
dische Identitit in der Moderne, Frankfurt a.M. 1990, ders., Von Moses Mendelssohn zu

Leopold Zunz. Judische Identitit in Deutschland 1749-1824. Miinchen 1994.

Die wichtigsten Mendelssohn-Biographien: Isaac Abraham Euchel, Toledot rabenu he-

chacham Mosche ben Menachem (hebr.). Berlin 1788, 2Wien 1814; Meyer Kayserling,

Moses Mendelssohn. Sein Leben und seine Werke. Nebst einem Anhange ungedruckter

Briefe von und an Mendelssohn. Leipzig 1862 (eine iiberarbeitete zweite Auflage trug

den Untertitel: Sein Leben und sein Wirken, Leipzig 1888); Hermann M.Z. Meyer, Mo-

ses Mendelssohn Bibliographie. Berlin 1965; Alexander Altmann, Moses Mendelssohn.

A biographical Study. Philadelphia 1973 (die bislang fundierteste und umfangreichste

[900 Seiten] Studie zu Mendelssohn); Julius H. Schoeps, Moses Mendelssohn. Konig-

stein/Ts. 1979; Maurice-Ruben Hayoun, Moise Mendelssohn (in press, Paris 1997). Ei-

nen Uberblick iiber die Mendelssohn-Forschung gibt: Michael Albrecht, Moses Men-
delssohn. Ein Forschungsbericht 1965-1980, in: Deutsche Vierteljahrsschrift fiir Litera-
turwissenschaft und Geistesgeschichte 57 (1983), 64-166. Eine Zusammenfassung der
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tion der Juden in die biirgerliche Gesellschaft, die Akkulturation und die
Reform des jlidischen Bildungswesens angestrebt, was die Pflege der deut-
schen und hebriischen Sprache voraussetzte.

Unter den zahlreichen bedeutenden Képfen der deutsch-jiidischen Gei-
stesgeschichte nehmen Moses Mendelssohn und Samson Raphael Hirsch
(1808 Hamburg — 1888 Frankfurt a.M.)* herausragende Positionen ein. Mit
ihren Namen sind Schlagworte wie »jiidische Aufklirung«, »Emanzipa-
tion«, »Reform« und »Neo-Orthodoxie« verkniipft. Mendelssohn war
nicht Griinder der Haskala, sondern eher geistiger Vater der jiidischen
Aufklirung. Er hatte versucht, das Judentum fiir die moderne Welt zu &ff-
nen. Dies bedeutete Gleichheit der Rechte und Aufnahme weltlicher Kul-
tur. Als Gegenleistung dafiir die Treue zur jiidischen Tradition aufzugeben
kam Mendelssohn nie in den Sinn. Jiidische Tradition und die Aufnahme
der Bildung und Kultur seiner Zeit zeichnen sein Leben und Werk® aus.

Wihrend sich in Deutschland Mendelssohn zusammen mit seinem
Freund Gotthold Ephraim Lessing (1729-1781) Fragen der Asthetik und
Philosophie widmete, lebten in Osteuropa bedeutende Zeitgenossen Men-
delssohns, die ganz andere Formen jiidischer Tradition begriindeten: Israel
ben Elieser (Akronym BeShT = Baal Shem Tov, ca. 1700-17607) schuf den
osteuropdischen Chassidismus; Elia ben Salomon Salman, der Gaon von
Wilna (Akronym HaGra = Ha Gaon Rabbi Eliahu, 1720-1797), ein aner-
kannter Gegner von Chassidismus und Haskala, war der bedeutenste Ver-
treter der rabbinischen Gelehrsamkeit seiner Zeit. Schlieflich verwarf
Jacob Frank (1726-1791) die gesamte jiidische Tradition und entwickelte
in Podolien einen hochst eigentiimlichen spiten Ableger des radikalen
Sabbatianismus.

Der Kreis um Mendelssohn sollte die Gedanken der Berliner Haskala
weiterentwickeln und vorantreiben. Ohne die Triger der Aufklirung

neuesten Mendelssohn-Forschung ist: Moses Mendelssohn und die Kreise seiner Wirk-
samkeit, hg. von Michael Albrecht, Eva ]. Engel und Norbert Hinske. Tiibingen 1994.

* Zu Hirsch und seiner Zeit: Mordechai Breuer, Jiidische Orthodoxie im Deutschen Reich
1871-1910. Frankfurt a.M. 1986; ders., Samson Raphael Hirsch, die neue Orthodoxie und
die deutsche Kultur, in: Bulletin des Leo Baeck Instituts 72 (1985), 3—30; Isaac Heine-
mann, Samson Raphael Hirsch: The Formative Years of the Leader of Modern Ortho-
doxy, in: Historia Judaica 13 (New York 1951); Noah H. Rosenbloom, Tradition in an
Age of Reform. The Religious Philosophy of Samson Raphael Hirsch. Philadelphia 1976;
sehr wertvoll ist auch die Jubildumsschrift (1908) der Zeitschrift Israelit zum 100. Ge-
burtstag Hirschs.

¢ Moses Mendelssohn, Gesammelte Schriften, hg. von G.B. Mendelssohn, 7 Binde. Leip-
zig 1843-1845; ders., Gesammelte Schriften. Jubiliumsausgabe in Gemeinschaft mit
F. Bamberger, H. Borodianski, S. Rawidowicz, B. Strauss, L. Strauss, hg. von Ismar El-
bogen, Julius Guttmann, E. Mittwoch. Berlin / Breslau 1929-1938, Neudruck und Fort-
setzung hg. von Alexander Altmann, Stuttgart — Bad Cannstatt 1971f.; ders., Brautbrie-
fe. Konigstein/Ts. 1985; ders., Briefwechsel der letzten Lebens-Jahre. Sonderausgabe ein-
geleitet von Alexander Altmann. Stuttgart — Bad Cannstatt 1979; ders., Neuerschlossene
Briefe Moses Mendelssohns an Friedrich Nicolai, hg. von Alexander Altmann und Wer-
ner Vogel. Stuttgart 1973; Ludwig Geiger, Briefe von, an und tiber Mendelssohn, in: Jahr-
buch fiir Jiidische Geschichte und Literatur 20 (Berlin 1917), 85-137.

7 Moshe Rosman, Founder of Hasidism, a Quest for the historical Ba‘al Shem Tov. Ber-
keley 1996.
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(Maskilim) wie Naftali Herz Wessely (1725-1805), Salomon Dubno
(1738-1813), Herz Homberg (1749-1841), Isaak Euchel (1756-1804) oder
Lazarus Bendavid (1762-1832) wiren die von Mendelssohn unternomme-
ne Bibeliibersetzung (ins Deutsche mit hebriischen Buchstaben) und die
hebriische Zeitschrift HaMeassef = Der Sammler® nicht denkbar gewesen.
Nicht nur Zeitungen, die Titigkeiten von »Maskilim« als Hauslehrer in
einfluffireichen Familien, die Bibeliibersetzung mit Kommentar (der he-
briisch verfafite »Biur«), sondern auch die neu gegriindeten Schulen der
Haskala sollten die Gedanken der Aufklirung in die Képfe der Menschen
bringen. Bald zeigten sich allerdings auch die Schattenseiten der Haskala
in Mitteleuropa: das Schwinden der jiidischen Identitit bis hin zur volli-
gen Assimilation und bei einigen auch die Taufe, Vermittler der Auf-
klirung nach Osteuropa waren Vertreter aus habsburgischen Gebieten.
Die im 19. Jahrhundert auf nationaler Grundlage in Osteuropa (vor allem
in Wilna und Odessa) entstandene Haskala brachte eine Renaissance der
hebriischen Sprache fiir profanes Schrifttum mit sich. Ironischerweise
schwang sich auch das von Mendelssohn heftig bekimpfte Jiddisch zu ei-
nem wahren Héhenflug auf. Die osteuropiische Haskala wurde zum Weg-
bereiter des jiidischen Sozialismus und modernen Nationalismus.

Hirsch? sah sich so einem bereits durch Emanzipation und Assimilation
erschiitterten Judentum gegeniiber, das er zur Tradition zuriickfiihren
wollte, ohne die weltliche Kultur und Bildung aufzugeben. Martin Buber
hatte Hirsch den Antipoden von Mendelssohn genannt, und doch gibt es
trotz der Unterschiede eine gewisse Kontinuitit, die sich in einer Ge-
geniiberstellung ihrer wichtigsten Schriften, Mendelssohns Jerusalem und
Hirschs 19 Briefe iiber [udentum, zeigt.

Jerusalem, oder iiber religiose Macht im Judentum, 1783 erschienen, ist
ein Spitwerk Mendelssohns. Seine prekire personliche Situation im Ber-
lin Friedrichs II. sollte stets beriicksichtigt werden, wenn man sich mit
seinen Schriften zum Judentum auseinandersetzt. Er war 1743 seinem
Lehrer R. David Frinkel ohne dessen Wissen nach Berlin nachgereist.
Nach Titigkeiten als Hauslehrer wurde er in der Fabrik des Seidenfabri-
kanten Isaak Bernhard Buchhalter, was er zeitlebends blieb, da ithm 1771
durch einen Einspruch Friedrichs II. die Aufnahme in die Akademie der
Wissenschaften verweigert wurde. Mendelssohn war kein »Hofjudex, ge-
schweige denn »ordentlicher Schutzjude«. Erst nachdem er 1763 den
1. Preis der Berliner Akademie der Wissenschaften fiir seine Abhandlung
iiber die Evidenz in metaphysischen Wissenschaften erhalten hatte, wurde
er »auflerordentlicher Schutzjude«. Im Gegensatz zum »ordentlichen

¥ Sie erschien 1784-1790, 1794-1797, 1809-1811.

? Samson-Raphael Hirsch, Gesammelte Schriften, hg. von Naphtali Hirsch, 6 Binde.
Frankfurt a. M. 1908-1912. Die franzésische Ubersetzung der Igrot tsafon: 19 Briefe iiber
Judentum (das deutschsprachige Original erschien in Altona 1836 unter dem Pseudonym
Ben Usiel, Neudruck Ziirich 1987) enthilt eine umfangreiche wissenschaftliche Einlei-
tung von Maurice-Ruben Hayoun: Dix-neuf épitres sur le judaisme, iibersetzt und her-
ausgegeben von Maurice-Ruben Hayoun, Paris 1988.
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Schutzjuden« wurde das Wohnrecht in Berlin nicht auf die Angehérigen
vererbt. Den 2. Preis gewann damals Immanuel Kant (17241 804). Dieser
gute Mann aus Konigsberg hat es sich spiter in seiner Kritik der reinen
Vernunft nicht nehmen lassen, den Mendelssohnschen Seelenbegriff zu
widerlegen.'® Wihrend Mendelssohn neben dem Broterwerb fleifig pro-
fane Ficher studierte, arbeitete er zusammen mit Lessing und Friedrich
Nicolai (1733-1811) an der Bibliothek der schinen Wissenschaften und der
freyen Kiinste (1756-1759) und an den Briefen die Neueste Literatur be-
treffend (1759-1763). Er veréffentlichte zunichst Schriften zu Asthetik
und Philosophie, wie Phidon (1767). Judentum und »Weltweisheit« wa-
ren fiir ihn miteinander zu vereinbaren, und er hatte sich mit dieser Kon-
zeption auch stets fiir die bedringte Judenheit eingesetzt. Aber erst die
Auseinandersetzung mit dem Schweizer Theologen Johann Caspar Lava-
ter (1741-1801) holte ihn in die gefihrliche Manege der »christlich-jiidi-
schen Disputationen«. Danach sollte er seine Gedankenwelt in Schriften
wie Jerusalem oder der Vorrede zur deutschen Ubersetzung von Manas-
seh Ben Israels (1604-1657) Vindiciae Judaeorum — Rettung der Juden
(1782) schopferisch »mit allergnidigsten Freyheiten« (so das Titelblatt zu
Jerusalem) ausformulieren. Natiirlich war er bereits vor diesem Streit wie-
derholt in den Bannstrahl geraten. Zeitgenossen wie Thomas Abbt hatten
bedauert, daff der »Jude Moses« sich nie bekehren liefle, und die Litera-
turbriefe waren aufgrund einer anonymen Anklage 1762 kurzfristig ver-
boten worden:

»Es erscheine in Berlin eine schindliche Schrift (...), worin ein Jude in
einem Aufsatz wider den Hrn. Hofprediger Cramer zu Kopenhagen die
Gottheit Christi bestritten, auch die Ehrfurcht gegen des Konigs Aller-
hochste Person durch ein freches Urteil tiber die Poésies diverses aus den
Augen gesetzt habe. Er finde sich in seinem Gewissen verbunden, diese
Attentate des Juden der Allerhéchsten Behérde anzuzeigen.«!!

Als Mendelssohn zum Generalfiskal zitiert wurde, soll er — Nicolai zu-
folge — gesagt haben:

»Wenn ich mit einem Christen Kegel schiebe, wire es auch ein Hofpre-
diger, so werfe ich alle Neune, wenn ich kann.«!2

Lavater hatte einen Teil der frisch erschienenen Palingénésie philosophi-
que von Charles Bonnets unter dem Titel Herrn Carl Bonnets, verschie-
dener Akademien Mitglieds, philosophische Untersuchung der Beweise fiir
das Christentum in Ziirich 1769 veroffentlicht und mit einer 6ffentlichen
»Zuschrift« an Mendelssohn versehen. Darin forderte er ihn auf:

»Nicht, diese Schrift mit philosophischer Unparteylichkeit zu lesen;
denn das werden Sie gewif}, ohne mein Bitten, sonst thun: Sondern, die-
selbe offentlich zu widerlegen, wofern Sie die wesentlichen Argumenta-
tionen, womit die Thatsachen des Christentums unterstiitzt sind, nicht

 Immanuel Kant, Kritik der reinen Vernunft, Band 2. Frankfurt a.M. 1974, 350-358.

" Friedrich Nicolai, Kritik ist iiberall, zumal in Deutschland, notig, Satiren und Schriften
zur Literatur. Miinchen 1987, 450.

12 Ebd., 448.
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richtig finden: Dafern Sie aber dieselben richtig finden, zu thun, was Klug-
heit, Wahrheitsliebe, Redlichkeit Sie tun heiflen.«!

Das Christentum 6ffentlich zu widerlegen oder sich taufen lassen for-
derte Lavater von einem Juden, der mit seiner Familie stets unter der dro-
henden Ausweisung lebte. Mendelssohn antwortete zuriickhaltend, aber
dennoch bestimmt:

»Ich begreife nicht, was mich an eine, dem Ansehen nach so iiberstren-
ge, so allgemein verachtete Religion fesseln kénnte, wenn ich nicht im
Herzen von ihrer Wahrheit iiberzeugt wire.«'*

Die Auseinandersetzung war mit Mendelssohns Antwortschreiben kei-
neswegs beendet. Andere meldeten sich zu Wort und ermahnten Lavater,
er diirfe Mendelssohn nicht herausfordern. Dieser blieb nach der 6ffentli-
chen Kontroverse zwar formal der »moralische« Sieger, wurde aber ner-
venkrank. Der eigentliche Kern der Debatte, Judentum oder Christentum,
blieb nahezu unangetastet.'®

Der Hintergrund fiir Mendelssohns »Vorrede« (zu Manasseh Ben Is-
racls Rettung der Juden) war die durch ihn angeregte Veréffentlichung
von Christian Wilhelm Dohms Schrift Uber die biirgerliche Verbesserung
der Juden (1781), welche die Emanzipation der Juden sowie die Toleranz-
patente Josephs II. fiir die Juden Bohmens (1781) und Osterreichs (1782)
mafigeblich forderte. Mendelssohn dachte, damit sei nun die Zeit reif, um
die Gleichberechtigung auch in Preuflen voranzubringen. Wer konnte
denken, dafl dieser Kampf noch fast hundert Jahre dauern wiirde - bis
1871.

Die knapp 25 Seiten starke Vorrede geht zunichst auf die soziale und
geistige Lage der Judenheit ein:

»Man bindet uns die Hinde, und macht uns zum Vorwurfe, dafl wir sie
nicht gebrauchen.«!

Auflerst brisant ist auf den weiteren Seiten der Aufruf an die jiidischen
Rabbinen und Gemeindevorstinde, den rabbinischen Bann aufzugeben.
Dies war ein — durchaus taktvoll formulierter — Angriff auf die gerichtli-
che jiidische Autonomie. Mendelssohn erklirte, daff eine Religion nur
Geist und Herz sei und daher keine Arme und Finger brauche.

»Die wahre, gottliche Religion mafit sich keine Gewalt iiber Meinungen
und Urtheile an; gibt und nimmt keinen Anspruch auf irdische Giiter, kein
Recht auf Genuf}, Besitz und Eigenthum; kennet keine andere Macht, als
die Macht durch Griinde zu gewinnen, zu iiberzeugen, und durch Uber-
zeugung glickselig zu machen.«'”

Als Reaktion auf diese Vorrede erschien 1782 in Berlin die in Wien ver-
taflte Broschiire Das Forschen nach Licht und Recht in einem Schreiben an

'* Mendelssohn, Jubildiumsausgabe, 7. Band, 3.

HyBRbd S

** Der gesamte Lavater-Streit wird im Band 7 der Jubiliumsausgabe von Simon Rawido-
wicz S. XI-CLVIII ausfiihrlichst behandelt, ebenso sind alle Schriften, Briefe und Do-
kumente dort abgedruckt.

' Jubiliumsausgabe, 8. Band, 6.

7 Ebd., 18.
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Herrn Moses Mendelssobn auf Veranlassung seiner merkwiirdigen Vorrede
zu Manasseh Ben Israel. Das Verfasserkiirzel »S.« und der Ort Wien wies
auf Joseph von Sonnenfels hin — eine geschickte Maskerade des tatsich-
lichen Autors August Friedrich Cranz (1737-1801), um auf seine Schrift
mehr Aufmerksamkeit zu lenken. Cranz warf Mendelssohn vor, er habe
das Judentum verlassen und sich dem Christentum genihert, da doch die
Basis des Judentums ein zwingendes Recht sei. Wie konne also Mendels-
sohn der Religion seiner Viter treu sein, wenn er deren Basis negiere?
Sichtlich inspiriert von Hobbes und Spinoza, antwortete Mendelssohn
seinem Widersacher mit Jerusalem: Ziel des Staates und der religiésen In-
stitutionen ist es, das Gliick der Menschen zu mehren. Allerdings besitzt
der Staat die Macht zu befehlen, und die Religion sollte nur lehren und
iiberzeugen. Im alten Israel bildeten die véllig anderen rechtlichen Ver-
héltnisse mit ihrem religiosen Zwang eine Ausnahme, da Gott der Kénig
Israels gewesen sei. Das Judentum ist keine geoffenbarte Religion. Es hat
ein anderes Verstindnis von Offenbarung als das Christentum: Nicht
»ewige Heilswahrheiten« wurden den Juden offenbart und iibergeben,
sondern Gesetze, Vorschriften und Gebote, die nur sie befolgen sollten.
Die fiirs menschliche Gliick unverzichtbaren ewigen Wahrheiten der Reli-
gion konnen von der Vernunft allein vollstindig erkannt werden. Bis der
Messias kommt, sind die Juden verpflichtet, sich an die offenbarten Vor-
schriften zu halten. Mendelssohn war traditioneller Jude und weltlicher
Philosoph, der sich fiir bessere Lebensverhiltnisse seiner jiidischen Mit-
briider einsetzte. Er war kein Reformator der jiidischen Religion, auch
wenn spitere Reformer die Trennung in »Zeremonialgesetz« und »ewige
Wahrheiten« aufgriffen. Von der Emanzipation zur Assimilation war es fiir
viele nur ein kleiner Schritt, der oft getan wurde. Der Verzicht auf die jii-
dische Tradition bedeutete fiir eine kleine Anzahl von Juden zu Beginn des
19. Jahrhunderts auch die Konversion. Dies war das »Eintrittsbillet zur eu-
ropdischen Kultur«, wie es der gliicklose Konvertit Heinrich Heine
(1797-1856) formuliert hatte. Unter den Konvertiten war auch Abraham
Mendelssohn, der Sohn von Moses Mendelssohn und Vater von Felix Men-
delssohn-Bartholdy (1809-1847). In Deutschland rief die Abwendung von
den alten Traditionen verschiedene Formen der Reaktion hervor: die be-
deutendsten waren die jiidische Reformbewegung und die Altorthodoxie.
Samson Raphael Hirsch bekimpfte beide und versuchte einen dritten
Weg zu gehen, der als Neo-Orthodoxie bekannt wurde: das Judentum auf-
rechterhalten, die Gebote erfiillen und die Kultur der Umgebung aufneh-
men. Im Grunde war Hirsch, dessen Bonner Studienfreund Abraham Gei-
ger (1810-1874) war, ein gemafigter Aufklirer, der ganz im Sinne der Ro-
mantik versuchte, den Geist des Judentums zu bewahren, ja wiederzuent-
decken. Hirsch wuchs in Hamburg auf, das in seiner Jugendzeit durch den
1818 gegriindeten Reformtempel Schauplatz eines heftigen Kampfes zwi-
schen Orthodoxie und Reform war. Sein Vater Raphael (1777-1857) war
ein traditioneller Jude, der sich aber trotzdem zur Haskala hingezogen
fihlte. Hirsch lernte bei dem Hamburger Rabbiner Isaak Bernays
(1792-1849), der von Schelling stark beeinfluflt war, in deutscher Sprache
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predigte und auf eine »wiirdige Form« des Gottesdienstes bedacht war.
Nachdem er mit 20 Jahren Schiiler von R. Jakob Ettlinger in Mannheim
gewesen war, studierte er an der Bonner Universitit. Allerdings brach er
die Studien 1830 ab und wurde Landesrabbiner im Groflherzogtum OI-
denburg, wo er einen Chor in der Synagoge einrichtete. In diese Zeit fal-
len seine Jugendschrift 19 Briefe und Horeb, Versuch iiber Jissroels Pflich-
ten in der Zerstrenung (1837). In Anlehnung an Jehuda HaLevis
(1075~1141) Kuzari verfaite Hirsch ein Werk, das junge Juden zur Tradi-
tion zuriickbringen sollte.

Es beginnt mit dem Brief eines ratlosen Juden namens Benjamin, der
dem Judentum eine Reihe bekannter Vorwiirfe macht: das Judentum
trennt sich von Kunst und Literatur, kennt keinen Fortschritt und hat eine
Fiille von unsinnigen Vorschriften. Hirsch antwortet, indem er zunichst
das Judentum verteidigt. Dann behandelt er den Inhalt der jiidischen Ge-
bote, um im Anschluf§ heftig gegen Reform und Altorthodoxie zu pole-
misieren.

In seiner Schrift, so etwas wie einem kurzen »Fiihrer der Verwirrtenx,
ist er nicht nur jiidischen Denkern wie HaLevi oder Nachmanides ver-
pflichtet, man merkt auch, dafl er Georg W. F. Hegel (1770-1831) und Jo-
hann G. Fichte (1762-1814) kennt. Hirsch erklirte die Auserwahltheit als
Aufgabe, ein erzieherisches Vorbild zu sein:

»Mit ihm also Stein zu einem neuen Bau der Menschheit, in ihm ge-
fliichtet Erkennung Gottes und des Menschenberufs und durch Geschick
und Leben offenbart zum Beispiel, zur Warnung, zum Muster, zur Erzie-
hung. Aber eben darum mufite es gesondert bleiben; durfte nicht eingehen
ins Treiben der iibrigen Vélker, damit es nicht auch untergehe in Besitz-
und Genufivergotterung.«'

Hirsch entwarf in wenigen Strichen das Bild eines geistlosen Juden-
tums, von dem er sich umgeben sah: ein »entseeltes« Reformjudentum, das
»erleuchtet« niederreifit, und eine in reiner Gebotserfiillung erstarrte Alt-
orthodoxie. Hirsch strebte eine andere Art von »Reform« an, eine geisti-
ge Erneuerung:

»Wenn nun ein geistloser Geist die lebensvollsten Gesetze erfaflt hat
und sie zur Mumie versteinert und, von mancher Verirrung in Geistesbe-
strebungen geschreckt, wie Raubvogel scheuchte den Geist vom teuren
Leichnam? Wenn Jahrhunderte des Drucks und des Elends, zum Wirken
keinen Raum bietend, nur zu dulden und zur Ergebung rufend und Erhe-
bung dazu im Gebete findend und in Beschauung des Lebens Trost, gera-
de diese Seite hervorkehren mufiten?«!?

Ebenso wie Mendelssohn sah Hirsch in den Geboten keine Dogmen:

»Satzungen? Glaubenssatzungen? 613 Pflichten kennt das Judentum,
keine Glaubensgebote; die Wahrheiten, die es zum Grunde legt, offenbart
es als Wahrheit, spricht sie aus fiir den, der Ohren hat, Wahres zu vernch-
men, und 6ffnet eben durch seine Bestimmung ein Feld zu allweiter For-

'* Samson Raphael Hirsch, 19 Briefe. Ziirich 1987, 38.
19 Ebd.; 56.
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schung; zum Eindringen in Wesen und Zusammenhang von Geschopf,
Welt, Mensch, Menschheit, in Entwicklung der Menschengeschichte und
in Gottes Plan mit ihr.«?

Der 18. Brief enthilt eine radikale Kritik an falscher Reform und Alt-
orthodoxie, worin er Mendelssohn treffend schildert:

»Denn nun, als das dufiere Joch sich zu liiften begann und der Geist sich
freier fiihlte, trat wieder eine hochglinzende, hochst achtbare Persénlich-
keit auf, die wieder durch ihre Personlichkeit die Entwicklung bis auf den
heutigen Tag geleitet. Sie selbst — ihre freiere Geistesentwicklung — auch
nicht aus dem Judentum geschépft habend, eigentlich grof in philosophi-
schen Diziplinen der Metaphysik und Asthetik, Thanach nur philolo-
gisch-dsthetisch entwickelnd, das Judentum als Wissenschaft nicht aus
sich selber erbauend, sondern nur gegen politischen Unverstand und
frommchristliche Zumutungen verteidigend, dabei persénlich ein prak-
tisch religidser Jude, zeigte ihren Briidern und der Welt: man kénne streng
religioser Jude sein und doch hochgeachtet hervorglinzen als deutscher
Plato! Dies »und doch« entschied.«*!

Hirsch schrieb nicht fiir ein philosophisch gelehrtes Publikum, sondern
tiir junge Juden, die er wieder fiir ihr Jude-Sein begeistern wollte. Sein ei-
gener Enthusiasmus fiir Literatur, Kunst und »Schulchan Aruch« spricht
aus jeder Zeile. Er war kein reaktionirer Autor, der die Tradition retten
wollte. Sein Ziel war es, das tigliche orthodox-jiidische Leben in einer ge-
bildeten Umwelt geistig wiederzubeleben. Uber Emden (ab 1841) und Ni-
kolsburg kam er 1851 nach Frankfurt, und zwar als Rabbiner der ortho-
doxen Israelitischen Religionsgesellschaft, deren Griindung auf die Uber-
nahme der Gemeinde durch die Reformbewegung zuriickging. Hier setz-
te er sich fiir eine radikale Trennung von Orthodoxen und Reformern ein.
Die Hohepunkte dieser Entwicklung waren das 1876 beschlossene Aus-
trittsgesetz und die Griindung der »Freien Vereinigung fiir die Interessen
des orthodoxen Judentums« (1885). Hirsch, der ein grofer Erzieher, aber
kein Philosoph war, griindete nach den Prinzipien seiner Lehre auch Schu-
len. Auf einer Fahne stand das Motto »Tora im derech erez = Tora im Weg
der Welt«. Indem er dieses rabbinische Wort aufgriff, erklirte Hirsch, daf}
»derech erez« das ganze soziale und biirgerliche Leben umfasse. Genauso
umfasse die Tora das ganze Leben. Diese beiden Elemente verbinden sich
miteinander. Der Jude wahrt seine jiidische Tradition nicht nur zu Hause,
sondern auch auf der Strafle. Und wenn sich die Kultur der Umgebung mit
den Lehren des Judentums vereinbaren liflt, darf man sie geniefien. Neben
seiner Arbeit fiir die Gemeinde gab Hirsch die Zeitung Jeschurun
(1855-1869) heraus, iibersetzte und kommentierte den Pentateuch
(1867-1879). Er schuf ein Werk, das die moderne Orthodoxie bis heute be-
fruchtet hat. Natiirlich atmet es den Geist der Romantik und spiritualisiert
Begriffe wie »Nation«. Aber es erlaubte den orthodoxen Juden, sich der
Kultur der Umgebung zu 6ffnen, ohne die jiidische Tradition aufzugeben.

LRbd, 79,
% Ebd., 101-102.
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Mendelssohn und Hirsch sind beide fiir die weltliche Kultur der Um-
gebung offen. Sie haben allerdings unterschiedliche Einstellungen zur jii-
dischen Tradition, was auch mit der jeweiligen historischen Situation zu-
sammenhingt. Mendelssohn wandte sich an eine Judenheit, der die Kultur
fast vollig fremd war und wollte ihr diese niherbringen. Hirsch versuch-
te, gegen die um sich greifende Assimilation ein neues Judentum entstehen
zu lassen, in dem Kultur und jiidische Tradition keine unvereinbaren Ge-
gensitze bilden. Fiir ihn war die Philosophie nur ein Hilfsmittel, um sei-
ne religiosen Uberlegungen zu formulieren. Mendelssohn war Philosoph,
der wie viele seiner Vorginger im Mittelalter versuchte, Philosophie und
Offenbarung in Einklang zu bringen. Er war unhistorisch und hatte an der
Geschichte eigentlich iiberhaupt kein Interesse. Lessings Gedanke vom
Fortschritt und der »Erziehung des Menschengeschlechts« wurde von ihm
abgelehnt, von Hirsch aber aufgegriffen. Dennoch hatte Hirsch Mendels-
sohns Idee tibernommen, Tora und Kultur ebenso miteinander zu verbin-
den wie Lehre und Leben mit Hilfe der Gebote, mochten sich diese nun
auf ewige oder nur zeitgebundene Wahrheiten beziehen. Hirsch hatte ver-
sucht, den Geist der Mendelssohnschen Ideen in ein praktisches Erzie-
hungsprogramm umzusetzen. Er stand damit Mendelssohn vielleicht
niher als so mancher Vertreter der jiidischen Reformbewegung oder der
Haskala.



Heinrich Heine, der fromme Ketzer

Judisch beschnitten — evangelisch getauft — katholisch getraut
Pinchas, Lapide

Als Jude geboren und beschnitten, evangelisch getauft und katholisch ge-
traut, blieb Heinrich Heine zeitlebens ein unsteter Grenzginger zwischen
den Welten: ein deutscher Patriot ohne Heimat; ein »europamiider« Wel-
tenbiirger im Exil; ein Rheinlinder an der Seine — und nicht zuletzt: ein
braver Soldat im Befreiungskrieg der Menschheit, wie er sich selbst so tief-
sinnig verstanden hat. Sensitiv und aggressiv zugleich, war er eine Zer-
reiffprobe von Widerborstigkeiten, voll kreativer Unruhe, dem wir viel-
leicht die profundesten Bekenntnisse eines gliubigen Ketzers verdanken.
Seinem »himmlischen Heimweh« und seinem zihen Ringen mit Gott um
den inneren Frieden sei hier dieses Spitlob gewidmet. Eine lange Nacht
hindurch rang Jakob einst mit dem Engel des Herrn — bis er ihm beim
Morgengrauen seinen Segen abringen konnte. Heinrich Heine, ein spiter
Nachfahre des Stammvaters, rang mit Gott und dessen Engeln ein ganzes
Leben lang. Wie Jakob wurde auch er dabei angeschlagen, aber nicht ge-
schlagen — doch der Segen blieb ihm versagt. Oder hat er ihn zu guter
Letzt doch noch erlangt? Wie dem auch sei, der Kaufmannssohn aus der
Diisseldorfer Bolkerstrafie lebte eine Zeitlang in Frieden mit Gott; eine
lingere Zeit dauerte seine lautstarke Rebellion gegen Gott und die Wels;
des 6fteren haderte er mit Gott wie einst Abraham um Sodom und Go-
morrha — aber ohne Gott lebte er fast nie.

Er liebiugelte zwar eine Weile mit Spinoza und dem Pantheismus, dann
mit dem Linksradikalismus und dem Salon-Kommunismus, und wihrend
seiner Sturm-und-Drang-Epoche hat er auch »bei den Hegelianern
Schweine gehiitet«, wie es in der Riickschau des ilteren Heine heiflt, was
sowohl seine Neu-Entwertung Hegels als auch seine Heimkehr als verlo-
rener Sohn zum Glauben seiner Viter zum Ausdruck bringen soll. Dafl es
wihrend seiner geistigen Odyssee auch zu atheistischen Wallungen kom-
men mufite, war bei seinem vulkanischen Temperament so gut wie unver-
meidlich. Als Freund von Marx und Engels gefiel er sich eine Zeitlang in
der Rolle des »Apostels der neuen Religion«, wie er die alt-neue Lehre
nannte, die »das Sterben Gottes«, die Emanzipation des Fleisches und die
Ver-Gottung des Menschen als angeblich befreiende Frohbotschaft aus-
posaunte. Wie un-neu all dies war, fand der reifere Heine in Psalm 14 und
Psalm 53, die er in redlicher Selbstkritik auf sich selbst bezog: »Der Narr
spricht in seinem Herzen: Es ist kein Gott ... da ist keiner, der Gutes tut
... Sie essen das Brot Des Herrn, aber rufen Seinen Namen nicht an.«
Doch die ausschweifenden Festgelage des Dionysos, denen der in Hellas
verliebte Jiingling ein paar Jahre lang fronte, waren — zutiefst gesehen —
Teil einer leidenschaftlichen, wenn auch wirren Gottes-Suche. Die iiber-
miitige Lyrik jener Tage tat er spiter, nach seinem »Widerruf« mit einem
kurzen Refrain ab:
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Gebeugten Hauptes sink ich nieder,
Oh Herr, vergib mir meine Lieder!

Doch auch im Uberschwang seiner »Griechen-Jahre« war sein A-Theis-
mus niemals eine niichterne Leugnung Gottes, sondern ein gut jidisches
Phinomen, das man nur mit »heifibliitigem Anti-Theismus« bezeichnen
kann: ein heiliger Zorn auf jenen unglaubwiirdigen Zwerg-Gott, den ge-
wisse Theologen ihm des 6fteren aufgeschwatzt hatten — ein Buchhalter-
Gortt, der sorgfiltig gute und bése Taten aufrechnet; ein Himmelstyrann,
der seine irdischen Untertanen polizeilich reglementiert; und ein Schlach-
ten-Gott, der in ehrwiirdigen Kathedralen die Waffen segnen lafit. Im Vor-
wort zum Atta Troll erlautert er diesen Pseudo-A-Theismus als gliubigen
Bildersturm: » Wir spotten nur tiber das Zerrbild«, so schreit er auf, »nicht
tiber Gott!« (was im Grunde den »Vogelscheuchen im Gurkenfeld« ent-
spricht, mit denen Jeremia (10,5) die Ab-Gotter der Heiden anzuprangern
pflegte). Aus Glaubensgriinden, nicht aus Aufmiipfigkeit blieb Heine
auch zeitlebens ein harter Gegner der Religionen — wie Karl Barth es war
=, da ihm, als Jude, auch nach seiner Taufe die Verdinglichungen und Ver-
bilderungen Gottes ein Greuel blieben; »Gétzenbilder«, wie er sagte, »be-
weihrauchert mit allzu viel frommelnder Salbaderei«, durch deren Dunst
nur hie und da ein Funken echter Frommigkeit durchzubrechen ver-
mochte. »Religion und Heuchelei sind Zwillingsschwestern, so schreibt
er in seinem Essay Zur Geschichte der Religion, »und beide sehen sich so
ihnlich, dafl sie zuweilen nicht voneinander zu unterscheiden sind.« In
seiner harten Kritik an den Kirchen und in der Unmittelbarkeit seiner
Gottesbeziehung erinnert er hiufig an Martin Buber, der nicht mide wur-
de zu betonen: »Ich meine Gott — nicht die Religionen!« Nur um (mit sei-
nem Freund Leonhard Ragaz) hinzuzufiigen, dafl das Reich Gottes eher
»das Gegenteil von Religion sei«, ja, daf} Religion die Neigung habe, »sich
an die Stelle Gottes zu setzen« und daher »gottlos zu sein«.

Fest steht in der heutigen Riickschau, dafl Heine sowohl in seiner un-
entwegten Jagd nach dem Geheimnis Gottes als auch in seiner oft mit
Spott und Ironie verbraimten Auflehnung gegen das etablierte Kultwesen
den Propheten Israels sehr nahe stand. »Was soll Mir die Menge eurer Op-
fer, spricht Der Herr, ... Ich habe keinen Gefallen am Blut eurer Stiere,
Lammer und Bocke!« So donnerte einst Jesaja (1,11ff.). Denselben Prie-
stern im Tempel zu Jerusalem verkiindet auch Jeremia seine antiklerikale
Drohbotschaft: »So spricht Der Herr: Wenn ihr auf Mich nicht horen wer-
det, und nicht nach Meinen Geboten lebet ... so will Ich dieses Haus zer-
storen und diese Stadt zum Fluchwort machen fir alle Vélker auf Erden«
(Jer 26,4—6). Ahnliches bewegte ... wohl auch Heine, als er im Nachwort
zum Romanzero Wert darauf legt zu betonen, dafl seine religiosen Uber-
zeugungen »von jeder Kirchlichkeit« freigeblieben seien: »Kein Glocken-
schlag hat mich verlockt«, so beteuert er, »keine Altarkerze hat mich ge-
blendet«, — worauf der Grenzginger zwischen Kirche und Synagoge sei-
nen Antikonfessionalismus mit Nachdruck hervorhebt. Ein Meister der
Dialektik, hatte er einen geradezu wollistigen Genufl daran, allen die
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Wahrheit zu sagen, wie er sie sah: den Juden und den Antisemiten; den
Deutschen und den Franzosen; den Adeligen und den Biirgern, aber vor
allem: den Katholiken und den Protestanten.

So konnte er den katholischen »Pfaffen« ... sowohl »Scheinheiligkeit
und Heuchelei« als auch »gleissende Frommelei« vorwerfen und den
Katholizismus eine Religion nennen, »die die Menschheit mit ihrer Leib-
feindlichkeit angekrinkelt hat«. In diesem Sinne beeindruckt ihn die Mes-
se, als »wenn der Liebe Gott eben gestorben wiire, und es riecht dabei nach
Weihrauch wie bei einem Leichenbegingnis«. Und dennoch konnte er er-
greifende Beschreibungen iiber die Marienprozessionen im katholischen
Diisseldorf dichten; mystische Betrachtungen iiber Heiligenfeste in Italien
anstellen; und wihrend seiner »Anfille von Wunderglauben«, wie er sie
sachlich diagnostizierte, konnte er beschwingend gliubige Verse schmie-
den, die wie der Erguff profunder Volksfrommigkeit klingen — wie etwa
seine Wallfahrt nach Kevlaar, die nicht von ungefihr bis heute zu den er-
baulichen Texten der Katholikentage gehoren.

Auch die Kirchen der Reformation kommen bei Heine nicht besser
weg. »Die protestantische Religion ist mir zu verniinftig«, so 1if}t er sei-
nen Herrn Hyazinth sagen, »gibe es in ihrer Kirche keine Orgel, so wire
sie gar keine Religion. Sie schadet nichts und sie ist so rein wie Wasser,
aber sie hilft auch nichts«. Was Heine besonders anwidert, sind die Strei-
tigkeiten der Pietisten und der Orthodoxen, die er als »Mystiker ohne
Phantasie und Dogmatiker ohne Geist« bezeichnet. Die »feigsten Monch-
Stiicke, die kleinlichsten Klosterrinke sind noch immer noble Gutmiitig-
keiten im Vergleich mit den Gehissigkeiten der Protestanten, die jetzt so-
gar bei der Philosophie noch Beistand suchen« — ein Tatbestand, der fiir
Heine ihren unabwendbaren Untergang vorausahnen lifft. Und dennoch
— oder gerade deshalb — war Heine ein glithender Verehrer Martin Lu-
thers, dessen Bibeliibersetzung er sich stets bediente, insbesondere um
Kirchen und Synagoge anzugreifen. »Luther gab uns nicht blof8 die Frei-
heit der Bewegung«, so schreibt er, »sondern auch das Mittel der Bewe-
gung: Dem Geist gab er den Leib; dem Gedanken gab er auch das Wort.
Er schuf die deutsche Sprache.« Heine war zwar nicht blind fiir »die ple-
beische Rohheit« in Luthers Streitschriften, die er als »ebenso widerwir-
tig wie grandios« empfand — aber was war das schon im Vergleich zur
Denkfreiheit und zur Vernunftherrschaft, die er, laut Heine »den Deut-
schen geschenkt hatte«!

Kurzum: Der Glaube als solcher galt ihm als edel, hehr und erhaben; die
Religionsstifter waren Leuchten der Menschheit, aber die in threm Namen
gegriindeten Institutionen empfand er stets als »herzlich schlecht«. Daf er
dabei seinen Tadel ganz unparteiisch auszuteilen gewillt war, mufite dazu
tithren, dafl er sich zwischen alle Stiihle setzte — aber war das nicht schon
immer der Stammplatz aller Propheten? Mit Witz und Esprit, mit Charme
und Eleganz, aber gelegentlich auch mit Frivolitit betrieb er seine Beru-
fung als ewiger Ruhestérer. So z.B. giefit er in seiner Ballade iiber die Dis-
putation in Toledo eimervoll Spott und Sarkasmus iiber den Glaubens-
kampf zwischen Rabbi Juda, dem Navarrer, und Frater José, dem Fran-
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ziskaner — nur um der spanischen Kénigin sein eigenes Schluffwort in den
Mund zu legen:

Welcher Recht hat, weifd ich nicht —
doch es will mich schier bediinken,
dafl der Rabbi und der Ménch,

dafl sie alle beide stinken.

Wobei er immer wieder mit Nachdruck betont: »Ich hasse nicht den Al-
tar, sondern ich hasse die Schlangen, die unter dem Geroll der Altdre lau-
ern; die arg-klugen Schlangen, die unschuldig wie Blumen zu licheln wis-
sen, wahrend sie heimlich ihr Gift spritzen ... und Verleumdung zischen
in das Ohr des frommen Beters.«

Das hitte auch ein Jeremia oder ein Schiiler des Jesaja sagen konnen -
bis hinein in die blumige Bildersprache der eifernden Scheltreden. Das gilt
mit gleicher Vehemenz auch fiir sein gebiirtiges Judentum, das er »ein tau-
sendjihriges Familientibel« und eine »aus dem Niltal mitgeschleppte Pla-
ge« nennt. »Bleiben Sie mir weg mit der altjiidischen Religion; die wiin-
sche ich nicht meinem irgsten Feind!« — So 138t er seinen Hyazinth auf-
seufzen: »Man hat nichts als Schimpf und Schande davon. Es ist gar keine
Religion, sondern ein Ungliick.« Doch solche Ausbriiche konnen keinen
Kenner der jiidischen Selbstkritik irrefithren. Weder Abscheu noch
Gehassigkeit gegeniiber den eigenen Wurzeln kommen hier zum Aus-
druck, sondern verletzte Liebe und enttiuschte Hoffnung, wie sie auch die
Propheten beseelt, wenn sie Jerusalem »eine Hure« nennen und die Prie-
ster als » Abtriinnige« und ganz Israel als »verstockt« brandmarken ... So
kann derselbe Heine Moses als den grofiten Kiinstler bewundern, der zwar
keinerlei Pyramiden aus Granit formierte, wohl aber »Menschen-Obelis-
ken« meiflelte, indem er einen armen Hirtenstamm nahm und daraus ein
Volk schuf, »ein grofies, ewiges, heiliges Volk, ein Volk Gottes, das ... der
ganzen Menschheit als Prototyp dienen konnte — er schuf Israel«.

Und so kommt Heine zu dem Schluf}, »dafl die Griechen nur schone
Jinglinge waren, die Juden aber immer Minner: gewaltige, unbeugsame
Minner ... bis auf den heutigen Tag, trotz 18 Jahrhunderten der Verfol-
gung und des Elends«, wie er betont. Und so bekennt er sich stolz zu »sei-
nen Ahnen, die dem edlen Hause Israel angehorten und Abkommlinge je-
ner Mirtyrer waren, die der Welt einen Gott und eine Moral gegeben und
auf allen Schlachtfeldern des Gedankens gekimpft und gelitten habenx.

Kurzum: Wer tiber Heine spricht, kann von seinem »unabwaschbaren«
Judesein nicht absehen, wie vielfaltig und widerspriichlich es sich auch bei
ihm zu manifestieren pflegte. Mit Ludwig Bérne konnte auch er sagen:
»Die einen werfen mir vor, daff ich Jude sei; die anderen verzeihen mir es;
der dritte lobt mich gar dafiir, aber alle denken daran. Sie sind wie gebannt
im magischen Judenkreise, es lisnnkeineshibaim Jidisches Geschick und
judische Sehnsucht hatten sich tief in seinen Werken eingemeiflelt, auch
dort, wo er nicht von Juden spricht. Als geschlagener Jude war es das Pro-
phetenblut in seinen Adern, das ihn anspornte, fiir alle Entrechteten auf-
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zuschreien. In seinem kimpferischen Gedicht Die schlesischen Weber stellt
er sich auf die Seite der Revoltierenden des Jahres 1844; er emport sich iiber
die Miflhandlung der Neger in den USA, und seine spitze Feder streitet
unentwegt fiir das Volk, »den groflen Liimmel«. Was ihn aber noch mehr
schmerzte als das Scheitern aller Versuche, seine zwiefache Herkunft als
Deutscher und als Jude in Einklang zu bringen, war die Unfreiheit seiner
deutschen Mitbiirger. »Ich bin nur krank an meinem Vaterlande; es werde
frei, und ich gesunde« — das hitte auch ein Provokateur der Liebe wie der
Prophet Amos verkiinden koénnen, der, wie Heine, die gesellschaftlichen
Mifistinde seiner Zeit der schonungslosen Kritik unterwarf: »Horet das
Wort, Ihr Vollgefressenen, die Hilflose unterdriicken, Beduirftige schinden
und sagen: Schafft her, dafl wir saufen! ... Ja, gebt acht! Tage kommen iiber
Euch, da schleppt man Euch fort mit Nasenseilen, und Euer Hinterteil mit
Fischerhaken!« (Amos 4,1-3) Dieser drastische Protest in derber Bauern-
sprache, den Amos gegen die genufisiichtige Elite seiner Residenzstadt
richtet, entstammt demselben empérten Gerechtigkeitsempfinden, das den
jungen Heine bewegt, wenn er seinen Titelhelden »William Ratcliff« von
jenen reden lift, »die selber im Uberfluf} schwelgen«:

Und stolz herabsehen auf den Hungerleider,

der mit dem letzten Hemde unterm Arm

langsam und seufzend nach dem Leihhaus wandelt.
Oh seht mir doch die klugen, satten Leute an,

wie sie mit einem Walle von Gesetzen

sich wohl verwahren gegen allen Andrang

der schreiend iiberldst’gen Hungerleider!

Amos und Heine wollen beide mit dem Riistzeug der Propheten eine fett-
leibige Abgestumpftheit durchstoflen und die tiberhebliche Riicksichts-
losigkeit jener reichen Prasser anprangern, gegen die auch Rabbi Jesus sei-
ne »Weherufe« schleudert, um im Namen der Nichstenliebe als Anwalt
der Armen gegen den Miflbrauch der Macht aufzutreten. Und wenn der
leidgepriifte Heine dann klagt, er habe »manchmal nicht {ibel Lust, das
ganze Sprechamt aufzugebenc, aber sich dann doch wie Jeremia als »Die-
ner des Wortes« versteht, den »ein inneres Feuer schier verzehrt, so dafl
er’s nicht ertragen konnte, er wire schier vergangen« (Jer 20,9), so folgt
Heine in den Fuflstapfen Moses, der zwar beteuerte, er habe eine »zu
schwere Zunge« zum Kiinden — aber dann dennoch sein Volk aus der Skla-
verel herausfithrte. Er folgt dem Propheten Elia, der in die Wiiste geflohen
war, um der Stimme zu entfliechen — aber dann dennoch das Kiinderamt auf
sich nimmt; und dem armen Jonah, der dem Geheiff von Oben durch
Flucht zu entgehen versucht, aber von Gott miihelos eingeholt wird.

Er war, ohne es zu wissen, auch ein wehmiitiger Prophet. Am klarsten
wurde mir diese Gabe in seinem Gedicht aus der Nachlese von 1824, in
dem er das gesamte Judentum zu »Edom« sprechen liflt (»Edom« ist der
alte rabbinische Beiname fiir die Kirche des Triumphalismus — An Edom

heifit das Gedicht):
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Ein Jahrtausend schon und langer —
dulden wir uns briiderlich.

Du, du duldest, daf} ich atme;

daf} du rasest, dulde ich.

Manchmal nur, in dunklen Zeiten,
ward’ mir wunderlich zumut’,

und die Liebe-frommen Titzchen
farbtest du mit meinem Blut.

Jetzt wird unsre Freundschaft fester,
und noch tiglich nimmt sie zu;
denn ich selbst begann zu rasen,
und ich werde fast wie du.

Das klingt fast, als wire es fiir das Stammbuch so mancher heutiger Israelis
gemeint. Er weist ohne Umschweife auf die innere Gefahr hin, die spiter
auch Martin Buber erkannte, als er vor einer Uber-Betonung des Polit-
Israels zu warnen pflegte, das so rasen will wie andere Vélker — auf Kosten
der zionistischen Vision der Bibel-Propheten.

Dies schon vor 160 Jahren durchschaut zu haben, wirft neues Licht auf
den feinfiihligen Spotter und Satiriker Heinrich Heine. In der Tat, ein Ho-
niglecken war das Prophetentum wohl nie, denn einer, der da mahnt und
riigt, der schilt und droht, wird heute, genau wie anno dazumal, fiir seine
Miihe geschlagen, verleumdet, abgewihlt oder vertrieben. Und wenn Elia
fliehen mufite, um das nackte Leben zu retten; wenn Micha im Gefingnis
landete und Jeremia halb zu Tode gepriigelt wurde, so erging es Heine wie
seinem Amtskollegen Amos: »Seher, auf, fliichte ins Land Juda! Dort
magst Du Dein Leben fristen ... In Beth-El aber darfst Du nicht mehr als
Prophet sprechen!« (Amos 7, 12-13) Kurzum: Redeverbot und Landes-
verweis — getarnt als menschliches Entgegenkommen.

Wie allen Kiindern im alten Israel war Heine die Botschaft wichtiger als
sein Botenschicksal. Er sicherte sich nie ab; Vorsichtsmafinahmen waren
mit seiner Militanz nur schlecht vereinbar. Ein Virtuose der Polemik,
wollte er von Takt und Taktik genau so wenig wissen, wie Jesaja. Franzo-
senfreund! Vaterlandsverriter! Jude! Liigner! Charakterloser! Verfiihrer
der Jugend und gottloser Materialist! — wie sehr Heine unter all diesen
gehissigen Vorwiirfen gelitten hat, kénnen wir nur ahnen.

Unverkennbar ist in seinem Werk die Absicht, mit Spott und Ironie, mit
Zorn, des &fteren sogar mit Hochmut jene Gefiihle zu kaschieren, die sein
Herz bestiirmten: die Enttduschung des Abgewiesenen, die Pein des Ver-
stoflenen und die Qualen verschmihter Liebe. Und da er mit offenem Vi-
sier zu kimpfen liebte, ging er den schweren Prophetenweg ins Exil —um
nie in Deckung gehen zu miissen. »Wer das Exil nicht kennt, schrieb der
nach Paris verjagte Heine, »begreift nicht, wie grell es unsere Schmerzen
farbt, und wie es Nacht und Gift in unsere Gedanken giefit. Dante schrieb
seine >Holle« im Exil.« Und dennoch heifit es: »Baut Hiuser in der Stadt
Eurer Verbannung, darin Thr wohnen mégt, pflanzt Girten ... Suchet der
Stadt Bestes, in die ich Euch habe wegfiihren lassen!« Diesen Rat Jeremias
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(29,51f) an seine Landsleute in Babylon befolgte auch Heine, der im Exil
Leid und Not, aber auch seine grofite Schaffensfreude und — zu guter Letzt
— auch seine »Bekehrung« erleben konnte.

Auch der letzte Tropfen Wermut im Leidenskelch des Kiinderamtes
blieb thm nicht erspart. »Ein Prophet gilt nirgends weniger als in seinem
Vaterland« (Mt 13,57). Diese Binsenwahrheit, die Elia in Samaria, Jeremia
in Jerusalem und Jesus in Nazareth am eigenen Leib erfahren mufiten,
wurde auch Heine zuteil. Nichts Deutsches war dem Juden Heine fremd,
der »das deutsche Wort« als »unser heiligstes Gut« bezeichnete, denn es
sel »ein Vaterland selbst demjenigen, dem Torheit und Arglist ein Vater-
land verweigern«. Deutschland jedoch, mit seiner Haflliebe zu seinen jii-
dischen Stiefkindern, nétigte ihn, iiber die Grenzen seiner Heimat hinaus-
zuwachsen —und so gelang ihm, was einem Kleist und einem Uhland ver-
sagt geblieben war: Er wurde ein europiischer Schriftsteller von Weltrang.

Auch »Klein Paris«, wie Napoleon anno 1811 Diisseldorf benannt hat-
te, hinkt in der postumen Anerkennung des »grofiten Sohnes« dieser Stadt
hinter Paris her. Lange wollte man gar nichts von ihm wissen. Dann ver-
suchte man die Wiedergutmachung fast schlagartig, indem ein sonderba-
res Denkmal gebaut, ein Heine-Preis ausgeschrieben und ein Heine-Ar-
chiv errichtet wurden. Als aber der naheliegende Gedanke aufkam, die neu
gegriindete Universitat nach Heine zu benennen, da dauerte die mian-
dernde Debatte um die Namensgebung 17 lange Jahre — nur um im Fe-
bruar 1982 in eine amtliche Ablehnung auszumiinden.

In den Worten von Rainer Wolf:

Der Universitatskonvent

zu Diisseldorf am Rheine

beschlof}, daf}, wenn er sich benennt,
auf keinen Fall nach Heine,

weil Heine a) als Demokrat

und b) als Sozialist

den Spieflern auf die Zehen trat,

was typisch judisch ist. ;

Manche frohlockten, denn sie sahen in der Weigerung ein Zeichen der un-
gebrochenen Wirkung Heines — man fiirchtete ihn eben noch immer.
Tatsdchlich hatte er vorausgesagt:

Wenn ich sterbe,

wird die Zunge

ausgeschnitten meiner Leiche.
Denn sie fiirchten,

redend kime ich

wieder aus dem Schattenreiche.
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Kurzum: Obwohl Heines Weltruhm von Island bis nach Japan ... unum-
stritten bleibt, behilt Rabbi Jesus noch immer Recht: »Nirgends ist ein
Prophet so verachtet wie in seiner Vaterstadt« (Mk 6,4).

Doch nein! Im Dezember 1988 — auf die Woche genau 191 Jahre nach
der Geburt des Dichters — kam es zur Wende. Der Senat der Hochschule
rang sich zur Benennung »Heinrich-Heine-Universitit« durch — zur tie-
fen Genugtuung der stidtischen Behérden und zahlreicher Biirger und
Studenten. Fiir den Nachruhm Heines ist der Beschlufl ohne Bedeutung.
Aber vielleicht wird der neue Name auf den Geist dieser Universitit Ein-
flufl ausiiben. Das wire dann doch noch ein postumer Triumph fiir Diis-
seldorfs grofiten Sohn.

Heine hatte keine Illusionen im Hinblick auf die prekire Lage des Ju-
dentums inmitten eines nur hauttief christianisierten Europas. Nach dem
Hamburger Judenkrawall im August 1819 schreibt er wehmiitig: »Ein Ju-
de sagt zum anderen: Ich bin schwach. Dies Wort empfichlt sich als Mot-
to zu einer Weltgeschichte des Judentums.« Heine gehorte zu jener ersten,
dem Ghetto entronnenen Generation. Er war ein Neuankémmling, der
stets um seine Anerkennung zu kimpfen und die Schikanen einer feind-
lich gesinnten Umwelt zu fiirchten hatte. Nur aus diesem existentiellen
Zwielicht erklirt sich der aufgestaute Heilhunger bei der Aneignung eu-
ropdischer Kultur und das ungestiime Sich-Losreiflen von der viterlichen
Lebensweise, die damals viele junge Juden gekennzeichnet hat.

Der Jude hatte auf deutschem Boden allzu lange nur allzu Schweres er-
tragen miissen, um nicht Herz und Kopf zu verlieren, sobald auch fiir thn
endlich das Fanal der Freiheit aufzuleuchten begann. Und so waren man-
che Juden damals im Vélkerfriihling bereit, ihre Vergangenheit auf dem
Altar der Zukunft darzubringen. Mehr noch: das Wohl ihrer Kinder dem
Glauben ihrer Viter vorzuziehen. Wihrend sich andere Minderheiten aus
solchen Seelenqualen in eine Gemeinschaft fliichten konnten, war dem Ju-
den jener Tage, der ein Deutscher werden wollte, dieser Ausweg versperrt.
Er lebte in einem vogelfreien Niemandsland zwischen den Fronten. Wie
jedes Genie, das seiner Zeit vorauseilt, stand Heine daher so gut wie allein.
Noch 1823 schreibt er an seinen Freund Moser, er hielte es fiir wiirdelos
und entehrend, wenn er, um ein Amt in Preulen zu erhalten, sich taufen
liefle. »Im liecben Preufiens, so seufzte er auf: »Ich weifl wirklich nicht, wie
ich mir in meiner schlechten Lage helfen soll. Ich werde noch aus Arger
katholisch; und hinge mich auf.«

So weit ging Heine zwar nicht; wohl aber wurde er anno 1825 formell
cin Protestant, weil dies damals die Vorbedingung fiir die Bekleidung eines
Staatsamtes in Deutschland war. Mit der Riickgingigmachung des libera-
len »Code Napoléon« war der grofie Emanzipationstraum im Nu ausge-
traumt. Die Reaktion war im Vormarsch und hitte die Juden am liebsten
ins Ghetto zuriickgeschoben. Den Grund erliutert Heine mit lakonischer
Weitsicht: »Erst wenn die ganze Menschheit frei geworden ist, kann sie
den Juden Freiheit gewdhren. Denn: wie sollte sie geben, was sie selbst
nicht hat?« Womit er »Gottes Minoritit« zum Barometer der Freiheit und
zum Pegel der Toleranz erklirt — was sie in der Tat auch bis heute geblie-
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ben ist. Er macht auch keinen Hehl daraus, daf ihn nicht Glaubensgriin-
de, sondern Broterwerb und Kulturhunger gezwungen hatten, den Tauf-
schein als »Entrée-Billett« zur Aufnahme in die europiische Gesellschaft
zu erwerben. Wenn er dabei beteuert, er hitte lieber silberne Lotfel ge-
stohlen, wenn das nicht verboten wire, so spricht das gewif} nicht fiir ihn;
noch weniger aber fiir einen Staat, der einem genialen Juden wegen seines
Judeseins keine Chance zur Entfaltung bietet.

»Die Taufe geschah in aller Stille in der Wohnung des Pfarrers« — so
nachzulesen in dem Kirchenbuch der Evangelischen Gemeinde zu St.
Martin in Heiligenstadt. Bei der Zeremonie war nur noch eine einzige Per-
son zugegen: der als Pate fungierende Theologe. Offensichtlich sollte sich
das Ganze méglichst unauffillig und schnell abspielen. Wenige Monate
spiter schrieb Heine in einem Brief: »Ich versichere dich, wenn die Ge-
setze das Stehlen silberner Loffel erlaubt hitten, so wiirde ich mich nicht
getauft haben.« Der Taufzettel war, seiner beriihmten Formulierung zu-
folge, nichts anderes als »das Entréebillett zur europiischen Kultur« - also
auch zur deutschen. Da allerdings erwies sich dieses Dokument als wenig
niitzlich: Heine muf§ eine Enttiuschung nach der anderen erlebt haben,
denn: »Ich bin jetzt bey Christ und Jude verhafit. Ich bereue sehr, dafl ich
mich getauft hab’. Ich seh” noch gar nicht ein, dafl es mir seitdem besser
gegangen sey, im Gegenteil, ich habe seitdem nichts als Ungliick.«

Diesen sozialen Zwang zur Taufe geiflelt er spiter als »modernen Schei-
terhaufen« und kann gar nicht begreifen, daff ein Jude aus innerem Antrieb
Christ werden wolle. Halb zynisch, halb autobiographisch heifit es in sei-
nem Gedicht, Einem Abtriinnigen gewidmet:

Und Du bist zu Kreuz gekrochen
zu dem Kreuz, das Du verachtest.

Auch nach seiner Taufe erging es ihm wie spiter Kurt Tucholsky, der an-
no 1935 im schwedischen Exil schrieb: »Ich bin im Jahre 1911 aus dem Ju-
dentum ausgetreten — und ich weif} jetzt, dafl man das gar nicht kann.«
Beim alten, kranken Heine klingt das noch klarer: »Ich mach keinen Hehl
aus meinem Judentum, zu dem ich nicht zuriickgekehrt bin, da ich es nie-
mals verlassen habe.«

Klingt das nicht wie eine triigerische Doppelziingigkeit? Keineswegs!
Daf er sich zwar taufen liefl — wobei er immer wieder das Passivum die-
ser Handlung betonte —, ohne jedoch zur Kirche iiberzutreten, bewies
nicht nur seine militante Kirchenkritik, sondern insbesondere sein Jesus-
bild, das so gut wie nichts weder mit Christologie noch mit Trinitdt zu tun
hat. Heine wurde niemals Christ, sondern war ein Jesuaner. Fir ihn soll-
te der Rabbi von Nazareth zur Glaubensbriicke werden, um sein gebiir-
tiges Judentum und sein »angetauftes« Christsein zur einenden Synthese
zu verschmelzen.

Wie eine Mutter fiir thr Kind nicht nur einen Namen hat, sondern
mehrere; wie Liebende sich mit immer neuen Namen benennen, so er-
geht es Heine, wenn er von Jesus schreibt. Seine bunte Palette von Je-
susbildern entspringt aber auch dem jiidischen Widerwillen gegen ein
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einziges festgeschriebenes, dogmatisch erstarrtes Bildnis, das nicht mehr
entwicklungsfahig ist. Indem Jesus fiir Heine bald zum grofien Mystiker
und Mirtyrer, bald zum Befreier oder Erloser wird, der an seiner gren-
zenlosen Selbsthingabe zugrunde geht, erfihrt er ihn als den festen
Seelenanker fir all seine Hoffnungen, Triume und Enttiduschungen und,
nicht zuletzt, als die Verséhnung all jener Widerspriiche, die ihn zeitle-
bens zerfleischt haben. Als »Befreier der Volker« war Jesus der Mann,
der fiir Heine Theologie und Politik zu einer Art von revolutionirer
Theo-Politik verbinden konnte. Indem er die Exegese seinen eigenen
Spielregeln unterwarf, konnte er seinen Jesus sogar zum »Géttlichen
Kommunisten« umfunktionieren, dessen Wort vom Kamel und dem
Nadelohr das Himmelreich zum Monopol der armen Schlucker gemacht
hat.

»Einen braven Soldaten im Befreiungskrieg der Menschheit« hat sich
Heine 1829 einmal genannt. Das war er wirklich. In all seinen Visionen
von der besseren Gerechtigkeit, in all seinen abgrundtiefen Enttiuschun-
gen fand er letztlich in Jesus auch den grofien Glaubensgenossen und Lei-
densgefahrten, dessen Passion er jenseits aller Polemik mit redlichem Gal-
genhumor betrauert. Fast alles, was Heine hier iiber Jesus sagt, gilt auch
fir ihn selbst — nicht zuletzt die schleichende Resignation, der Welt-
schmerz — die Europamiidigkeit, wie er sie nannte — und die frustrierte
Liebe, die sich in Aberwitz Luft zu machen sucht. Als er im Morgenrot
am Wegrand das Bild des Gekreuzigten erblickt, da stéhnt in ihm das
ganze Elend seines wunden Judentums. Und so schreibt er:

Mit Wehmut erfiillt mich jedesmal

dein Anblick, mein armer Vetter,

der du die Welt erldsen gewollt,

du Narr, du Menschheitsretter! —

Ach! hittest du nur einen anderen Text
zu deiner Bergpredigt genommen,
besafiest ja Geist und Talent genug,

und konntest schonen die Frommen! ...
Geldwechsler, Bankiers hast du sogar
mit der Peitsche gejagt aus dem Tempel —
ungliicklicher Schwirmer, jetzt hingst du am Kreuz
als warnendes Exempel! —

Heine war beschnitten und getauft — wie Jesus es war, dem er bis zum Le-
bensende Glauben geschenkt hat. Nicht als »Gottessohn« noch als Wel-
tenheiland, wohl aber als Vorbild der Menschlichkeit, der Nichstenliebe
und der selbstlosen Hingabe fiir die anderen. Wenn nicht alles trigt, so
scheint dieser erzirdische, urjiidische Jesus, den Heine so sehr liebte, dem
urspriinglichen Nazarener viel niher zu stehen als so manche Lichtgestalt
der weltentriickten Kirchenbilder. Wie dem auch sei, der jiidische Jesus
half ihm in seiner unvollendeten Suche nach einer Antwort auf das ewige

Ritsel der Theodizee.
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Haufig miflverstanden und zu Unrecht verpont wurde von Heine-Spe-
zialisten jenes blasphemisch klingende Gedicht, mit dem er anno 1853 sei-
nen Lazarus-Zyklus einleitet. Er stellt die Gottesfrage in einer Krafiheit,
die nur einer aufbringen kann, der lange mit Gott zu ringen hatte und nun
endlich gelernt hat, mit Fragen auszukommen, auf die es hienieden keine
Antworten gibt. Wenn er dann dennoch aufmuckt, so ist das weder Liste-
rung noch A-Theismus, sondern gehort zur iltesten jiidischen Bibeltradi-
tion. »Herr, ich mufl mit Dir rechten!« So sagt Jeremia zu Gott: »Warum
geht’s doch den Gottlosen so gut, und die Abtriinnigen haben alles in Fiil-
le?« (Jer 12,1-2) »Wie lange soll ich noch schreien — und Du willst nicht
héren?« So lautet der Vorwurf Habakuks an seinen Schépfer: »Warum lifie
Du mich Bosheit sehen, und Du siehst all dem Jammer zu?« (Hab 1,1-2)
Seit diesem Prophetenprotest gehort es zum Urgestein des Judentums, mit
Gott zu hadern, das Menschenrecht vom Himmel einzuklagen und Ein-
spruch zu erheben gegen die schmerzlichen Risse im Weltgebaude — bis
hin zum Rand der Rebellion.

Nirgends ist Heine jiidischer und bibelfester; in keinem Aufschrei sei-
ner tobenden Brust wird er dem streitbaren Namen »Israel« gerechter als
in seiner emporten Frage nach dem Leiden der Menschheit. Die Sprache ist
bitter und aggressiv. Der Ton, wie immer, spéttisch und gequilt zugleich.
Jesus, als leidender Gottesknecht, verkorpert hier das Elend allen Men-
schentums. Aber gerade hier, vor dem Abgrund der Trostlosigkeit, wird
die Klage nicht zur Anklage. Am Ende bleibt nur noch das »Wir« aller
Gotteskinder —und Gott bleibt, allem Elend zum Trotz, »unser Herr«. Um
hier, hinter all der gereizten Verzweiflung, die leise Stimme eines keimen-
den Glaubens herauszuhéren, bedarf es jiidischer Hellhérigkeit. Dieser
kahle Hiobstext an sich will doppelbsdig gelesen und verstanden werden:

Lass die heil’gen Parabolen,
lass die frommen Hypothesen —
Suche die verdammten Fragen
Ohne Umschweif uns zu losen!

Warum schleppt sich blutend, elend
unter Kreuzlast der Gerechte,
wihrend gliicklich als ein Sieger
trabt auf hohem Rof der Schlechte?

Woran liegt die Schuld? Ist etwa
unser Herr nicht ganz allmichtig?
Oder treibt er selbst den Unfug?
Ach, das wire niedertrichtig!

Also fragen wir bestindig

bis man uns mit einer Handvoll
Erde endlich stopft die Miuler —
Aber ist das eine Antwort? —
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Eine Antwort hat Heine zu guter Letzt dennoch gefunden — gegen Ende
seiner turbulenten »Lebensfahrt«. In seinen Herbstjahren konnte er mit
Stolz, ja mit Trotz behaupten: »Ich habe den Weg zum Lieben Gott weder
durch die Kirche noch durch die Synagoge genommen. Es hat mich kein
Priester, es hat mich kein Rabbiner vorgestellt. Ich habe mich selbst bei
IHM eingefithrt — und ER hat mich gut aufgenommen.« Dieses Gestind-
nis Heines ist gut antiklerikal gemeint, aber entspricht dem Tatbestand
nicht ganz. Auf seinem langen Umweg zu Gott hatte er nimlich auf der
letzten Durststrecke zwei bewihrte Wegweiser: Das Leid — und die Bibel,
die er gerne »die Memoiren Gottes« nannte. Kurz nach den Unruhen des
Jahres 1848 erkrankt er so schwer, dafl er die Pariser Wohnung nicht mehr
verlassen kann und gelihmt acht Jahre bis zu seinem Tode (1856) an »die
Matratzengruft« gefesselt bleibt. In diese Zeit fillt seine »Bekehrung«, wie
er sie selber nennt, iiber die man schon damals viel geritselt hat. Was ihn
zur Umkehr bewegt hat, zur Abkehr von fremden Gottern, zur Rickkehr
zum Glauben der Viter und zur Heimkehr zu sich selbst, beschreibt er mit
bestechender Schlichtheit: »Ich verdanke meine Erleuchtung ganz einfach
der Lektiire eines Buches — Eines Buches? Ja, und es ist ein altes, schlich-
tes Buch, bescheiden wie die Natur, auch natiirlich wie diese; ein Buch, das
werkeltdtig und anspruchslos aussieht wie die Sonne, die uns wirmt, wie
das Brot, das uns néhrt ... und dieses Buch heifdt auch ganz kurzweg das
Buch, die Bibel. Mit Fug nennt man diese auch die Heilige Schrift; wer sei-
nen Gott verloren hat, der kann ihn in diesem Buche wiederfinden, und
wer Thn nie gekannt, dem weht hier entgegen der Odem des »Gottlichen
Wortes«. — Was den Bettligerigen bewegt, ist ein griindliches Nachden-
ken tiber die Natur des Menschen schlechthin: »Im Wonnemonat des vo-
rigen Jahres mufite ich mich zu Bett legen, und ich bin seitdem nicht mehr
aufgestanden. Unterdessen, ich will es freimiitig gestehen, ist eine grofle
Umwandlung in mir vorgegangen. Ich bin kein Gottlicher Zweifufiler
mehr; ich bin nicht mehr >der freieste Deutsche nach Goethes, wie mich
Ruge in gesiinderen Tagen genannt hat ... ich bin jetzt nur ein abgezehr-
tes Bild des Jammers, ein armer, todkranker Jude.«

Dieser arme, todkranke Jude, der sich nun in der Barmherzigkeit Got-
tes geborgen weif}, widerruft ganz »unumwunden« all seine Lasterungen
als Jugendeselei — ja, dafl alles, was er einst zur »groflen Gottesfrage« zu
sagen hatte, »ebenso falsch wie unbesonnen« war. Mit zitternder Hand
schreibt er: »Zum grofiten Argernis meiner aufgeklarten Freunde, die mir
Vorwiirfe machen iiber dieses Zuriickfallen in den alten Aberglauben, wie
sie meine Heimkehr zu Gott zu benennen belieben ... habe ich mit Dem
Schépfer Frieden gemacht ... Ja, ich bin zuriickgekehrt zu Gott!« So ju-
belt er. Das himmlische Heimweh tiberfiel ihn und trieb ihn — wie er be-
tont — weder zur Schwelle irgendeiner Kirche oder gar in ihren Schof3,
sondern in die Arme Des Einen Gottes. Der ausgebliebene Segen, dem er
zeitlebens nachgejagt war, wurde ithm in seiner Pariser Passionszeit doch
noch geschenkt.

Zum Ende seines streitbaren Lebens steht Heine zwischen beiden Kon-
fessionen: Er verbirgt sein Judentum keineswegs, aber macht auch seinen
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Ubertritt zum Christentum nicht riickgingig. Uber alle Zweifel, Zwie-
spilte und Anfechtungen hinweg, in denen er sich selbst so oft zur Last
geworden war, hat er im Leiden jenen Glaubensfrieden gefunden, in dem
all seine Gegensitze letzten Endes thren Zusammenklang finden konnten.
Dem inneren Frieden, der iiber alle Vernunft und Ironie erhaben ist, hat
er in der Form seiner eigenen Grabschrift ein unsterbliches Denkmal ge-
setzt. Wie eine Parabel tiber sein ganzes Leben beginnt sie mit einem Biin-
del von Fragen und klingt mit der Antwort des Glaubens aus:

Wo wird einst des Wandermiiden
letzte Ruhestitte sein?

Unter Palmen in dem Siiden?
Unter Linden an dem Rhein?
Werd’ ich wo in einer Wiiste
eingescharrt von fremder Hand?
Oder ruh ich an der Kiiste

eines Meeres in dem Sand?
Immerhin! Mich wird umgeben
Gotteshimmel, dort wie hier,
und als Totenlampen schweben
nachts die Sterne iiber mir.

An seinem Grabmal in Paris gibt es keinen Hinweis, welcher Religion er
angehort habe. Rechtens! Denn er hat ja heimgefunden zu Gott, der tber
allen Religionen thront.



Einsame Zwiesprache?

Martin Bubers kritische Begegnung mit dem Christentum

Lorenz Wachinger

Jiiddische Menschen unseres Jahrhunderts sind ganz verschiedene Wege der
Auseinandersetzung mit dem Christentum gegangen. Simone Weil ist »vor
der Tire« zur katholischen Kirche stehen geblieben — wohl aus Wider-
streben gegen ihre soziale Gestalt, in der sie ebenso wie im Judentum die
Kollektivitit, »das grofie Tier« vergdtzt sah.! Edith Stein ist katholisch ge-
worden und als Karmelitin gestorben. Beide sind, jeweils anders, von der
schrecklichen Judenverfolgung des Dritten Reiches betroffen gewesen, so
auch Martin Buber (1878 - 1965), der frith die Auseinandersetzung mit
dem Christentum gesucht hat, aber bewuf$t Jude geblieben ist, freilich auf
seine Weise. Er hat den Widerstand gegen den NS-Staat in offizieller Stel-
lung bis 1938 durchgehalten und ist, zu einer wichtigen Phase seines Wer-
kes, nach Israel gegangen. Das Gesprich mit Christen hat sich nach dem
Krieg intensiviert, als er besonders in den Vereinigten Staaten bekannter
geworden war.? Sh. Talmon® spricht von der »Briicke zwischen Judentum
und Christentums, die er geschlagen habe, und vom »Anstof zur Erneue-
rung eines Dialogs zwischen ihnen«. Fiir den Exegeten (AT) J. Muilen-
burg* ist er »der grofite jiidische Lehrer der Christenheit«, er habe zudem
»ein tiefes Interesse am Neuen Testament.

Um den »Dialog« nicht zu harmonisch erscheinen zu lassen — Buber
streitet gern streng! — erinnere ich an seine Bemerkung zu Werner Kraft:
Zwei Glanbensweisen (1950) behandle eigentlich das Scheitern des Chri-
stentums, was er in dem Buch nur schonender ausgedriickt habe, weil er
es den Christen nicht habe zumuten kénnen.’

Schliefflich, um zu vermitteln, kann man wohl fragen, ob sich an der
Einsamen Zwiesprache — H.U. von Balthasars Buch zu Bubers 70. Ge-
burtstag® — viel gedndert habe: Buber war den orthodoxen Juden von An-
fang an verdichtig — als Zionist, spiter wegen seiner exegetischen Arbei-
ten und seiner Reserve gegeniiber dem jiidischen religiésen Leben; inner-
halb der zionistischen Partei war er friih isoliert und in Israel wegen sei-
ner Stellung zur Araberfrage im Abseits, was sich seit seinem Tod langsam

Vgl. dazu Bubers dritte Rede iiber das Judentum von 1951, »Die heimliche Frage«,in: An
der Wende (1952), M. Buber, Der Jude und sein Judentum. Kéln 1963, 163-172.
Um nur die erste groflere Buber-Monographie nach dem 2. Weltkrieg zu nennen: M.S.
Friedman, Martin Buber. The Life of Dialogue. New York 1960; dort als Kap. 27: »Bu-
ber and Christianity« (mit viel Material).
* In: W. Licharz / ]. Schoneveld (Hg.), Neu auf die Bibel héren. Die Bibelverdeutschung
von Buber/Rosenzweig — heute. Gerlingen 1996.
J- Muilenburg, Buber als Bibelinterpret; in: Schilpp / Friedmann (Hg.), Martin Buber.
Stuttgart 1963.
* W. Kraft, Gespriche mit Martin Buber (11. April 63). Miinchen 1966.
H.U. von Balthasar, Einsame Zwiesprache. Martin Buber und das Christentum. Koln u.
Olten 1958.
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zu lockern scheint. Buber hat kein Mandat, fiir die Juden zu sprechen; er
ist ein herausragender Einzelner geblieben, der die Erneuerung des Ju-
dentums angestrebt und die Zwiesprache mit den Christen zu Anfang die-
ses Jahrhunderts erffnet hat.

Was die Christen betrifft, mufl gefragt werden, ob sie den jiidischen Bu-
ber, der auch fiir die Ostjuden sprechen will, zu sehen und zu héren wa-
gen oder sich lieber einen bequemen »Dialog-Buber« zurecht-rezipieren.
Nachzuweisen wire die christliche, auswihlende Buber-Rezeption etwa
an dem hintergrunds- und geschichtslosen Ge- und Verbrauch vieler chas-
sidischer Geschichten, hinter denen eigentlich mehr Jiidisches, mehr Kab-
bala steht, als die Leser wahrhaben wollen; ferner an der weithin un-
gehérten Bibel-Verdeutschung Buber-Rosenzweigs, der ja die evange-
lisch-katholische »Einheitsiibersetzung« gegeniibersteht (mit Ausnahme
etwa der NT-Ubertragung E. Stiers); weiter an der verkiirzten Aufnahme
des »dialogischen Prinzips«, Ich und Du (1923), ohne die entschieden so-
zialistische, ja anarchistische Tendenz Bubers, ohne die politischen und
geistesgeschichtlichen Zusammenhinge von Bubers Schriften’ und ohne
die religiosen Implikationen.

Erst wenn in der Begegnung Bubers mit dem Christentum auch die kri-
tischen Anfragen gehort sind, kann der wirkliche Dialog ohne Illusionen
beginnen — etwa im Sinne der »heimlichen Frage« (vgl. Anm. 1), nimlich
der Frage der modernen Welt an die Religion, genauer: an die historischen
Religionen; und darin komme es wieder an »auf die persénliche Existenz,
die den Ursinn einer Religion verwirklicht und damit deren Leben be-
zeugt«.®

L. Die nene Problemstellung

Ich mochte Ihnen eine wunderbare und wahre Geschichte erzihlen, die
von Martin Buber handelt. Martin Buber nabhm an einem jiidisch-christli-
chen Dialog teil, an dem viele Juden und noch mebr Christen beteiligt wa-
ren. Als er an der Reihe war zu sprechen, sagte er: »Meine Damen und
Herren, wir haben vieles gemeinsam. Wir warten auf den Messias. Sie sind
der Meinung, dafl er bereits da war und wieder gegangen ist und noch ein-
mal zuriickkehren wird, ich bin der Meinung, dafl er noch nicht da war
und kommen wird. Ich mache Ihnen einen Vorschlag. Lassen Sie uns ge-
meinsam warten.« Und dann fubr Buber fort: »Wenn er kommt, dann
konnen wir ibn fragen, ob er schon einmal da war. Aber ich werde dann
versuchen, ibm ganz nah zu sein und ibm zuzufliistern: Geben Sie keine
Antwort!«

(Elie Wiesel, Rede in Stuttgart, 9. Mai 1995)°

’ Vgl. dazu M. Buber, Pfade in Utopia. Uber Gemeinschaft und deren Verwirklichung
(erw. Neuausgabe). Heidelberg 1985.

8 AaO.(Anm. 1), 164.

’ Aus: Chronik 95. Akademie der Divzese Rottenburg-Stuttgart, 55 (nicht autorisierte
Fassung nach der Simultan-Ubersetzung von W. Tépperwien).
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Fir Buber, wie fiir Rosenzweig, war das Christliche friih eine wirkliche
Anfrage an ihr Judesein; Rosenzweig stand kurz vor der Konversion zum
Christentum, hat sich dann aber entschieden jiidisch »orthodoxisiert;
Buber hat in jungen Jahren Zeugnisse vorwiegend christlicher Mystik ge-
sammelt'%, er kannte Eckhart wohl von G. Landauer (um 1903) her, also
cher literarisch-religiés, von der Sprache aus. Bald bezieht er Jesus in sein
Nachdenken iiber das Judentum ein — keine Selbstverstindlichkeit fiir ei-
nen Juden damals! —, das er zu erneuern, umzudeuten sucht. Buber steht
in der Tradition der reformatorischen Theologie, hat das Christentum zu-
erst durch Kierkegaard kennengelernt, also in einer paulinisch-lutheri-
schen Verschirfung; besonders von der protestantischen Exegese lernt er
seit 1900.

Von 1913 an beschiftigt ihn ein Plan zu einem Buch iiber das Urchri-
stentum, spater das messianologische (christologische) Problem; schlief3-
lich bringt er die Entwiirfe in Zwei Glaubensweisen (1950) ein, wo er im
Vorwort sein »briiderlich aufgeschlossenes Verhiltnis« zu Jesus betont,
den er von innen her anders als die Christen, nimlich als Juden zu kennen
meine.

Den damaligen Stand der Fragestellung spiegelt das Gesprich zwischen
Buber und dem evangelischen Theologen K.L. Schmidt im Januar 1933 wi-
der'’: Buber pocht darauf, daff die Christen mit Israel als etwas Einzigar-
tigem reden, und nicht nur mit einzelnen Juden; er wehrt sich dagegen,
dafl Israel verworfen sei, beruft sich vielmehr auf die jiidische Erfahrung:
»...unser armes, aber uneinschrinkbar faktisches Wissen um unser Dasein
in der Hand Gottes«. Er schligt vor, die jeweils andere Glaubenswirk-
lichkeit als ein Geheimnis anzuerkennen.

Inzwischen hat das II. Vatikanische Konzil mit seinem (mithsam zu-
stande gekommenen) Art. 4 (»Uber das Verhiltnis der Kirche zu den Ju-
den«) in der »Erklirung tiber das Verhiltnis der Kirche zu den nicht-
christlichen Religionen«'? stattgefunden; viele Streitpunkte von einst sind
tiberholt. Es sind aber noch Fragen zwischen Buber und dem Christentum
offen, die es nicht verdienen, ins Fachlich-Theologische abgeschoben zu
werden"; die »untheologische Religiositit« Bubers verlangt nach einem
tieferen Ansatz beim Selbstverstindlichen und Nicht-Bemerkten. Die

*® Ekstatische Konfessionen. 1909; erweiterte Neuauflage. Leipzig 1921; Neuauflage Hei-
delberg 1984; von P. Sloterdijk herausgegeben (mit wichtigem Vorwort) unter dem Titel
»Mystische Zeugnisse aller Zeiten und Vélker«, gesammelt von Martin Buber. Miinchen
21994.

' Bubers Beitrag unter dem Titel »Kirche, Staat, Volk, Judentums, in: »Der Jude und sein
Judentum«, 558 ff. - Vgl. den informativen Beitrag von G. Dautzenberg, Das christlich-
jiidische Gesprich, in: Orientierung 56 (1992) 121-124.

> Text und Kommentierende Einleitung (J. Oesterreicher) in LThK, Das II.Vatikan. Kon-
zil, IL. Band. Freiburg usw. 1967, 406—477; 478-495.

" Daran leiden Aufsitze wie von H. Gollwitzer u.a., in: J. Bloch / H. Gordon (Hg.), Mar-
tin Buber. Bilanz seines Denkens. Freiburg usw. 1983 (Buber-Symposion 1978 in Beer-
Sheva) oder in: Schilpp / Friedman, Martin Buber. Stuttgart 1963 und viele andere. - Von
»untheologischer Religiositit« Martin Bubers spricht W. Kaufmann in der Diskussion zu
Gollwitzers Vortrag, in: Bloch / Gordon, Martin Buber.
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wirkliche Frage kénnte sich gewandelt haben von der Typik Israel — Kir-
che, wie in Rém 9-11, oder Ecclesia — Synagoga in der gotischen Portal-
plastik zu der neuen Problemstellung in der Zeit des »Strukturwandels der
Offenbarung«'*, d.h. in einer Zeit, da die Bibel in einer geschlossenen jii-
dischen oder christlichen Welt nicht mehr privilegiert ist und mit Mono-
pol-Anspruch auftritt. Kann uns Buber helfen bei der Frage nach so etwas
wie einer »Heiligen Schrift«? Was heifft das heute? Und noch grundsitz-
licher: Was meinen wir, nach Buber, wenn wir »Gott« sagen?

I1. Auf die Stimme horen®

Meinen wir ein Buch$ Wir meinen die Stimme. Meinen wir, daff man lesen
lernen soll? Wir meinen, dafi man horen lernen soll. Kein andres Zuriick,
als das der Umbkebhr, die uns um die eigne Achse drebt, bis wir nicht etwa
auf eine friihere Strecke unsres Wegs, sondern auf den Weg geraten, wo die
Stimme zu horen ist! Zur Gesprochenbeit wollen wir hindurch, zum Ge-
sprochenwerden des Worts.'®

Was Juden und Christen verbindet, kénnte die Bibel sein, die aber von bei-
den Seiten je ihren Rahmen hat und hinter Gebirgen von Interpretationen
und Theologien verborgen ist. Auflerdem verbindet Christen und Juden
das moderne Problem, wie in der Welt der Kommunikation und Tele-
Kommunikation, iberhaupt der leichten Verfiigbarkeit der Bibel (Buch-
druck, elektronische Medien) die Stimme Gottes gehért werden kann. In
dem Ernst, der mit Offenbarung gemeint ist, geht es nicht um Historie
und Wissenschaft, so wichtig diese sind, sondern um das Horen und Le-
sen aus einem urspriinglicheren Kontakt; Buber umschreibt ihn — wie
Kierkegaard — als »Gleichzeitigkeit« mit den alten Texten. Es geht darum,
DIE STIMME zu horen, d.h. sich von dem Anreden treffen zu lassen, das
ein Horen und Antworten verlangt.

Eine Vorbedingung dafiir ist das Ernstnehmen der Sprache als gestalt-
haft strenge und dichterische, durchaus mit dem Gehalt verwachsene. Phi-
lologische Richtigkeit, das Ideal vieler Bibel-Ubersetzungen, reicht dafiir
nicht aus. Die Einheit von Inhalt und Form ist das Geheimnis der Bibel
wie aller groflen Urkunden der Religionen und aller Dichtung. Die Form,
allzuoft weit weniger geachtet als der Inhalt, ist zu erspiiren, am besten
wohl aus dem liebenden Umgang mit Dichtung und aus der Leidenschaft
tur sprachliche Gestalt. Es stiinde der Theologie, die es ja mit DEM
WORT zu tun hat, wohl an, von denen zu lernen, die die Sprache ernst
nehmen, nachdem das blofle Achten auf »Orthodoxie« nun einmal nicht
geniigt. Besonders bertithrt hat mich wihrend der letzten Jahre dieses

' P. Sloterdijk (s. Anm. 10), 20.

** Vgl. L. Wachinger (Hg.), Martin Buber. Auf die Stimme héren. Ein Lesebuch, Einleitung
zu Teil II: Bibel — nicht das Buch, sondern DIE STIMME. Miinchen 1993.

' M. Buber, aus: Der Mensch von heute und die jiidische Bibel (1936), in: Werke II, Schrif-
ten zur Bibel. Heidelberg-Miinchen 1964, 869 (der letzte Absatz); auch in Wachinger
(Anm. 15), 58.
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Ernstnehmen der Sprache in Briefen und Schriften'” von G. Scholem,
W. Benjamin, W. Kraft, R. Borchardt und eben Buber und Rosenzweig;
alles jiidische Intellektuelle und deutsche Schriftsteller, die das Unterneh-
men der Buber-Rosenzweigschen Verdeutschung der Bibel gekannt und
einer strengen Kritik unterzogen haben.

Buber hat nach 1922 die entscheidende Klarheit iiber die Methode einer
Schrift-Ubertragung gewonnen und vor allem erfahren, »warum das hei-
lige Buch, trotz allem, neu in die Menschenwelt der Gegenwart gestellt
werden will, neu, nimlich in seiner Urspriinglichkeit erneut«.!® Das aber
bedeutet, in der festgeschriebenen Schrift die lebendige Stimme der Bot-
schaft, das Anredende und Herausrufende sowie die im Beten und Tun
antwortende Menschenstimme neu hérbar zu machen, und zwar hinter
der Patina und den Verkrustungen der seit langem einsozialisierten Hor-
und Lesegewohnheiten. Dazu miisse die Bibel »akustisch, in ihrer dyna-
mischen Sinnlichkeit verstanden werden; von der »Gesprochenheit des
Wortes«, von der »fundamentalen Miindlichkeit der Schrift« redet Buber
in einem schénen Paradox. Der Sinn des WORTES, der ja nicht satzhaft,
objektivierend auszusagen ist, sofern er das Tiefste, nimlich die Beziehung
von Gott und Mensch betrifft, soll im gesprochenen und gehérten Laut-
gefiige des erneuerten Textes erfahrbar werden. Mit sprachlichen Mitteln
erkennbar gemacht, bietet er sich »nicht unserem diskursiven Verstande,
sondern unserer Anschauung dar«.” Solche sprachlichen Mittel sind vor
allem der Leitwort-Stil, der Stelle auf Stelle, Buch auf Buch bezieht und
die eine Botschaft der Schrift heraushebt; ferner das Achten auf die glei-
chen Wortwurzeln, die immer mit denselben deutschen Entsprechungen
wiedergegeben werden, so dafl sich nicht eine gefillige Abwechslung im
Ausdruck, sondern eine wuchtige Eindringlichkeir ergibt; schlieRlich die
Gliederung und Rhythmisierung in Kolen, d.h. in Atemzug-Einheiten, die
ein bestimmtes Tempo des Sprechens nahelegt. Diese indirekte Erzihl-
weise der Bibel macht das Verschwiegene zwischen den Zeilen horbar, wo-
bei der Sinn schwebend bleibt; die »latente Theologie der Schrift«® erzicht
zu dem ihr gemiflen Horen und Lesen. Alles in allem handelt es sich um
cine gewaltige Durchformung der Schrift, die sprachlich aufgerauht wird,
wie G. Scholem® sagt, und eine Aktualisierung, die es wahrscheinlicher
machen soll, daf} ein Leser oder Hérer sich betreffen lafit.

7 W. Kraft, Martin Buber iiber Sprache und deutsche Sprache, in: Hochland 60 (1968)
520-537. — R. Borchardts, des groflen Dichters und Ubersetzers, scharfe Kritik in: Ru-
dolf Borchardt, Martin Buber — Briefe, Dokumente, Gespriche 1907-1964, hg. von
G. Schuster (mit K. Neuwirth), Schriften der Borchardt-Gesellschaft, Miinchen e.V., Bd.
2, 1991. — Wertvolle Lit. und gute Aufsitze vereinigt der in Anm. 3 angegebene Band
(1996).

'* M. Buber, Zu einer neuen Verdeutschung der Schrift. Beilage zu »Biicher der Weisung«.
Olten 1954, 37.

' M. Buber, Abraham, der Seher; in: Werke 11, 882.

** M. Buber, Zur Verdeutschung der Preisungen. Beilage zu »Preisungen«. K&ln und Olten
1958, 4.

* G. Scholem, An einem denkwiirdigen Tage (zum Abschluff der Buberschen Verdeut-
schung, Febr. 1961); in: Judaica, 209. Frankfurt a.M. 1963. Scholem erwihnt seinen Brief
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Die Kritik wird sich auch weiterhin mit der Buber-Rosenzweigschen
Verdeutschung der Schrift auseinandersetzen, wie die amerikanischen und
deutschen Bibliographien belegen. Uber der wissenschaftlichen und der
kiinstlerischen Frage darf aber die religidse nicht vergessen werden, in der
es um personliche Stellungnahme, um »Glauben« geht. Das eigentiimliche
Pathos der Buber-Bibel verweist auf eine tiefe Erfahrung — die der ver-
nommenen Botschaft. »Stellte dein Wort sich ein, so verschlang ich es«,
schreibt W. Nigg mit einem Jeremia-Zitat (17,18) in seinem Beitrag iiber
die Buber-Rosenzweigsche Verdeutschung? und macht damit deutlich,
mit welcher Leidenschaft er sie sich angeeignet hat. Das Verdeutschen der
Bibel und das Héren oder Lesen wird zu einer Glaubensfrage, wie Buber
an Borchardt in Erwiderung auf dessen Kritik (im letzten Satz des betref-
fenden Briefes) schrieb: »... Sie kennen die Bibel nur als Schrifttum, nicht
als die Schrift.«»

Buber und Rosenzweig haben fiir deutsche Juden geschrieben, die es
heute fast nicht mehr gibt, wie G. Scholem bemerkte (s. Anm. 21). Lam-
bert Schneider, erster Verleger der Buber-Rosenzweig-Bibel, war Christ;
in seinem Verlags-Riickblick Rechenschaft schreibt er, dafl alle Ubersetzer,
auch die jidischen, das Alte Testament »unwillkiirlich christianisierten
oder modern philosophisch interpretierten«®*, was ihn verdrof und wes-
wegen er sein Ersuchen an Buber richtete. Tatsichlich, die implizite Kri-
tik Bubers an den Christen kénnte bereits darin liegen, daf§ sie die hebrii-
sche Bibel vereinnahmen, anstatt sie als das anzuerkennen, was sie wirk-
lich ist, nimlich hebriisch und jiidisch. Ohne es zu merken, hitten die
Christen damit den Dialog mit den Juden negiert, bevor sie ihn began-
nen.” Die Wichtigkeit der hebriischen Bibel, auch fiir Christen, hat ihren
Grund in dem Weg, auf dem sie den Leser und Horer fithrt. Mit »Weg« ist
ein langes Lernen gemeint: Wie lernt man den NAMEN (alte Umschrei-
bung fiir den heiligen, nicht auszusprechenden Gottesnamen der hebrii-
schen Bibel)? Jesus hat den NAMEN als Geheimnis gelassen, wenn er ihn
auch neu interpretiert hat; wir Christen miissen trotz unseres Bekenntnis-
ses zu Christus nicht meinen, wir wiifiten ihn, d.h. wir hitten ihn fest im
Besitz. Es steht uns wohl an, ein Stiick Lernen nachzuholen; denn die
jlingste Geschichte gibt uns Christen, besonders den deutschen, schlechte
Noten.

Zu diesem Lernen des NAMENSs eine personliche Erfahrung: Seit ich
an meiner Dissertation tiber Bubers Glaubensbegriff gearbeitet habe, lese

zum Buch »Im Anfang«, den Buber als »einzige ernste Kritik« bis dahin anerkannt habe
(nachzulesen in Buber, Briefwechsel aus sieben Jahrzehnten, II: 1918-1938, Heidelberg
1973, Nr. 212).
2 In: Riickschau und Ausblick (Hegner-Festschrift). Kéln 1962,
# In dem Buber-Borchardt-Band, hg. von G. Schuster (s. Anm. 17), 64; auch in Buber,
Briefwechsel I1, Nr. 346. — In seiner Antwort, die viel moderater ausfillt, weist Borchardt
Bubers Unterscheidung zuriick, wiirdigt Bubers und Rosenzweigs »Frommigkeit«,
bleibt aber bei seiner Distanz.
Rechenschaft. 1925-1965. Ein Almanach. Heidelberg o. J.
Vgl. dagegen die Aufsitze von A. Mayer, U. Vetter, R. Mack in dem in Anm. 3 genann-
ten Band.
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ich die (antiquarisch nach und nach erworbene) Buber-Bibel.? Spiter hor-
te ich Buber selbst auf einer Schallplatte Stiicke daraus lesen und bekam
seinen Tonfall ins Ohr. Schlieflich verwendete ich, wo es nur anging, die-
se Verdeutschung in Kursen und habe oft ihre verfremdende, darum auf-
schliefende Kraft erprobt. Ich habe also immer 6fter die deutsche Laut-
gestalt des heiligen Textes gesprochen und gehort; auch das leise Lesen hat
den anderen Rhythmus angenommen, es ist langsamer, hérender gewor-
den. Nur dadurch, daf} die sinnenhaft lautliche Gestalt vollzogen wird,
hat, nicht anders als bei einem Gedicht, das Lernen begonnen; es hat
zunichst dazu gefiihrt, dafl ich die hebriische Bibel lieben lernte.

III. Den NAMEN lernen

Das Erlernte

Als Levi Jizchak von seiner ersten Fahrt zu Rabbi Schmelke von Nikols-
burg, die er gegen den Willen seines Schwiegervaters unternommen hatte,
zu diesem beimkebrte, berrschte er ihn an: »Nun, was hast du schon bei
ihm gelernt?l« »Ich habe erlernt«, antwortete Levi Jizchak, »dafs es einen
Schopfer der Welt gibt.« Der Alte rief einen Diener herbei und fragte den:
»Ist es dir bekannt, daf es einen Schopfer der Welt gibt« »Ja«, sagte der
Diener. »Freilich«, rief Levi Jizchak, »alle sagen es, aber erlernen sie es
auchi<¥

Daf} wir nicht wissen konnen, was »Gott« bedeutet, ist alte theologische
Lehre. Wir Christen vergessen leicht tiber der Sicherheit eines mit Pauken
und Trompeten aufgefiihrten Credo von Haydn oder Mozart, daff sich das
Glauben heute tastender und leiser duflern wird. Das Inkarnatorische ver-
fithrt zu Verfestigungen wie »Christus«, »Leib Christi«, »Kirche«, was al-
les man auch anders auffassen konnte. Die soziale Gestalt des Judentums
im Exil hat eine kostbare Erfahrung aufbewahrt: die der Wanderung durch
das Weglose irgendeiner Wiiste. Ein anderes Bewufitsein von Mithe und
Nicht-am-Ziel-Sein konnte sich einprigen, darin auch das Aufrufen an-
ders verwurzelter Krafte des personalen Lebens.

Den umfangreichen christlichen Dogmatiken, fir Buber immer ver-
dachtig nahe an der Gnosis, dem »wisserischen« Verhaltnis zum Gottli-
chen, steht auf jiidischer Seite wohl ebenso viel frommes Schrifttum ge-
gentiber, das aber vorwiegend Auslegung der Schrift (und Auslegung der
Auslegungen) sein will und sich unendlich vielstimmig gibt. Schon die ver-
schiedenen Formen der biblischen Biicher — Erzahlung, Weisheitsspriiche,
prophetische Reden, Psalmen — erzwingen ein anderes Gesptir fiir das viel-
stimmige Reden Gottes. Das Heraushoren der STIMME wird wichtig.
Der Leser oder Horer der Bibel fragt, wer hier redet; es wird notwendig,

% Sie ist jetzt als Paperbackausgabe bei der Deutschen Bibelgesellschaft Stuttgart zu haben.

2 M. Buber, Werke I1I, Schriften zum Chassidismus. Miinchen-Heidelberg 1963, 323 (Die
Geschichten von Levi Jizchak von Berditschew); Die Erzahlungen der Chassidim. Ziirich
1949, 331f,
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den alten dunklen vierbuchstabigen Gottesnamen, das Tetragrammaton,
fiir unsere Zeit neu zu durchleuchten. Die alte Ersetzung dafiir in der grie-
chischen Bibel, »Kyrios«, nach ihr in der Vulgata, »Dominus<, und danach
wieder bei Luther (u.a.), »Herr«, ist zu gebriuchlich geworden; sie
schlieffit zu wenig auf und weckt falsche Assoziationen. Auch die Verwen-
dung von Grofibuchstaben dndert da wenig, ebenso die verhiillende jidi-
sche Ausdrucksweise »der NAME«; immerhin dringt die Verhiillung zur
Frage nach ihrem Sinn und zu einer Auslegung.

Buber und Rosenzweig entscheiden sich in ihrer Verdeutschung der
Schrift fiir eine Auslegung des heiligen Gottesnamens, die zugleich Ver-
hiillung bleibt: ICH und MEIN, wo Gott selber spricht und seinen Na-
men nennt; DU und DEIN, wo ein Mensch ihn anspricht; ER und SEIN,
wo von ihm geredet wird. Der NAME als die Mitte der Offenbarung,
nicht auszusprechen im jiidischen Brauch, spricht damit auf elementare
Weise an. Natiirlich kann auch diese Ubersetzung alltiglich werden; aber
das in ihr aufbewahrte »Nicht!« (Nicht wissen und festhalten wollen!
Nicht aussprechen! Nicht zum Zaubern verwenden!) fordert anderes und
verlockt gleichzeitig zum Nachdenken. Fiir die Dauer eines Blitzes spiire
ich Licht, hore mich angeredet und fiihle, daff ich gemeint bin.

Die Pronomina stehen fiir den NAMEN,; ohne ihn preiszugeben. Ich
gewohne mich ans Horchen; ich gehe in meine Gegenwart. Bereits die
sprachliche Gestalt ist Botschaft — fiir Buber macht sie den eigentlichen
Kern der Schrift aus; wohl verweht sie mit dem Atem, und doch hat sie die
Bestindigkeit eines immer gegenwirtigen Anredens, von dem ich mich
finden lassen kann. Schon daf ich, um die Groffbuchstaben hérbar zu ma-
chen, beim Vorlesen die Stimme heben muf}, fordert ein anderes Engage-
ment.

Das Problem selber der Verdeutschung des heiligen Gottesnamens in
der Buber-Rosenzweig-Bibel zwingt zum personlichen Reden; eine »Sen-
sibilisierung des christlichen Bewuf}tseins«?® ist wohl nétig. Sie besteht vor
allem darin zu lernen, dafl von Gott nur nicht-objektivierend gesprochen
werden kann. Die »frommex, gedankenlose Tradition des gegenstandli-
chen theologischen Redens ist fest eingefahren, wir bemerken sie nicht
mehr. Es handelt sich um eine Anwendung des »dialogischen Prinzips«
(von Ich und Du, 1923, her, das als religionsphilosophisches Grundwerk
gedacht war): Das Ich-Es-Verhiltnis bedeutet objektivierendes, vom Sub-
jekt abgelostes Denken und Reden im Stil der Naturwissenschaften, also
nach dem Modell des Gebrauchens, Habens und Manipulierens; die Ich-
Du-Beziehung meint subjektive Erfahrung in Verbundenheit und in
wechselseitigem Wirken aneinander. In der Ich-Es-Einstellung treten Ich
und Welt, Subjekt und Objekt, religiése und profane Sphire auseinander;
in dieser distanzierenden Haltung kann Gott nicht getunden werden. In
der Ich-Du-Beziehung kann sich die Begegnung mit Gott ereignen, inso-
fern der Mensch in den »Seinsmodus der Erschlossenheit« eintritt: er 6ff-

#* W. Schottroff, Die Bedeutung der Verdeutschung der Schrift von Buber-Rosenzweig fiir
die christliche Theologie; in dem in Anm. 3 genannten Buch, 78 (mit viel Literatur).
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net sich der Situation und »hért«, was sie zu sagen hat; er erkennt die An-
dersartigkeit dessen an, was ihm begegnet, und lifit sie verandernd auf sich
einwirken; er nimmt die Situation als »Wort«, Herausforderung und Fra-
ge; er halt ihr stand.

Das Objektivieren zu unterlassen, dazu ermahnen schon die christli-
chen Mystiker des Mittelalters. Von Gott nichts festhalten zu kénnen und
sich mit der menschlichen Geste des Anrufens zu bescheiden, lernt sich
schwer. Im Anrufen und »vor Gott« da sein, im Sich-Offnen leben und die
Sicherheiten loslassen, das GewufSte sprachlich und poetisch in der Schwe-
be zu lassen, ist die geduldig zu ibende Haltung.

Wie die Theologie der hebraischen Bibel, nach Buber, eine latente ist, so
auch seine Kritik am Christentum vielfach. Man muf nicht nur auf Zwe:
Glanbensweisen schauen, ein Buch, das E. Brunner einen »Groflangriff auf
das Christentum« genannt hat.? Seine Kritik bezieht sich u.a. darauf, wie
Christen die von ihnen als »Altes Testament« bezeichnete hebriische Bi-
bel lesen und wie sie Gott ins theologische Denken einbeziehen.

Daf} das kritisierte »Christentum« nicht stehen geblieben ist, mag (fiir
die katholische Kirche) mit der Zeit von Bubers Wirken angedeutet sein,
die ungefihr von der Modernismus-Krise (kurz nach 1900) bis zum Ende
des II. Vatikanums reicht (Buber stirbt 1965). Wie insbesondere seine
Briefe zeigen, hat sich in Bubers Denken ein entschiedener Wandel voll-
zogen.* Seine Kritik richtet sich dhnlich auch gegen das Judentum; Bubers
erneuernde, geradezu reformatorische Impulse sind nicht nur durch die
Propagierung (und Umdeutung) des Chassidismus gekennzeichnet.

Nattrlich ist an Buber auch Kritik geiibt worden; von den frithen Ar-
beiten zur Mystik und zum Chassidismus tiber die Schriften zur Philoso-
phie und zur Bibel reifit ihr Strom nicht ab. Noch E. Lévinas geht in sei-
ner Auffassung vom Problem des Anderen auf Buber ein und iiber ihn
hinaus; er zeigt damit, daff man Buber auch anders lesen konnte, als man
ihn zu kennen meint.

Vielleicht ist etwas vom Besten, was man iiber Buber sagen kann, daf} er
im Gesprich ist und Gesprich provoziert, mag es auch weithin »Einsame
Zwiesprache« bleiben — »einsam« deshalb, weil sie in unserer Zeit zwangs-
laufig nur von einzelnen gefiihrt wird. Gerade darin liegt ein Moment der
Kritik, nicht nur am Christentum.

# E. Brunner, Dogmatik III. Ziirich-Stuttgart 21964, 187.
® M. Buber, Briefwechsel aus sicben Jahrzehnten, mit der Einleitung und der sorgfiltigen
Kommentierung durch G. Schaeder, 3 Binde. Heidelberg 1972-1975.



Albert Einstein (1879-1955)

Armin Hermann

Zur Zeit von Reformation und Gegenreformation war die Religion die
prigende geistige Kraft; in unserer Epoche ist es die Wissenschaft. Dabei
hat von allen Disziplinen die Physik, genauer gesagt: die theoretische Phy-
sik, am stirksten gewirkt. Albert Einstein, der grofite theoretische Physi-
ker des 20. Jahrhunderts, ist also schon durch seine Rolle in der Wissen-
schaft eine der wirkungsmichtigsten Gestalten unserer Epoche. Hinzu
kommt, daf} er seit Ausbruch des Ersten Weltkrieges, als er 35 Jahre alt
war, sein Prestige bewufit eingesetzt hat, um als ein Voltaire des 20. Jahr-
hunderts fiir seine politischen Ideale zu wirken, fiir Volkerverstindigung
und Meinungsfreiheit.

Im Jahre 1905 setzte Einstein den Umsturz im Weltbild der Physik in
Gang, der fiir die gesamten Naturwissenschaften und die Philosophie
weitreichende Konsequenzen hatte. Als Thomas Mann 1939 im Exil in
Princeton aus der Hand Finsteins die »Einstein Medal for Humanitarian
Services« entgegennahm, pries der Dichter in seiner Dankrede den grofien
Physiker als »weltberiihmten Reprisentanten« einer Wissenschaft, in der
»Dinge vor sich gehen, phantastischer als alles, was Dichtung ersinnen
koénnte, und wichtiger, verindernder fiir den Menschen und sein Weltbild
als alles, was Literatur zu leisten vermagx«.

Dabei kannte man im Januar 1939 nur die geistigen Konsequenzen des
neuen Denkens. Eine noch stirkere Wirkung auf den Menschen und die
menschliche Gesellschaft hatten die technischen Anwendungen der mo-
dernen Physik, von denen die Nutzung der Atomenergie nur ein Beispiel
1St.

Doch nun der Reihe nach. Geboren wurde Einstein am 14. Mirz 1879
in Ulm, aufgewachsen ist er in Miinchen, wo er die Volksschule und das
Luitpoldgymnasium besuchte. Dafl Einstein ein schlechter Schiiler gewe-
sen sei, ist nur Legende. Allerdings war er kein Streber. »Albert hat mich
von jeher daran gewéhnt, sagte sein Vater, »neben sehr guten Noten auch
schlechtere zu finden.!

Einsteins Vater und Onkel betrieben in der bayerischen Haupt- und
Residenzstadt eine elektrotechnische Fabrik. Der junge Albert hatte aus-
gesprochene Freude daran, durch die grofie Halle zu gehen und die Praxis
aus cigener Anschauung kennenzulernen. Dabei hérte er einmal von ei-
nem ungeldsten Problem. Er lief} sich die Sache zeigen, und fast im Hand-
umdrehen fand er die Losung. »Wissen Sie, es ist schon fabelhaft mit mei-
nem Neffen«, erzihlte der Onkel stolz in der Fabrik. »Wo ich und mein
Hilfsingenieur uns tagelang den Kopf zerbrochen haben, da hat der junge
Kerl in einer knappen Viertelstunde die ganze Geschichte herausgehabrt.
Aus dem wird noch mal was!«

L Zitiert nach den »Collected Papers of Albert Einstein« (hier Bd. 1, S. 19). Die auf etwa
dreiflig Binde angelegte Edition erscheint seit 1987 in Princeton NJ.
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Auch spiter haben ihn technische Aufgaben als intellektuelle Heraus-
forderung gereizt, und zusammen mit Leo Szilard hat er sogar eine neue
Kiltemaschine erfunden. Einsteins eigentliches Interesse aber galt immer
den groflen erkenntnistheoretischen Grundproblemen, und schon als
Gymnasiast war sein Lebensziel eine Professur fiir theoretische Physik.

Die viterliche Firma mufite 1894 liquidiert werden. Auch ein neuer An-
fang in Oberitalien wurde schliefllich ein MifRerfolg, und die urspriinglich
wohlhabende Familie verarmte. Einstein konnte sein Studium am Poly-
technikum in Zirich, der spiteren Eidgendssischen Technischen Hoch-
schule, nur mit Unterstiitzung von Verwandten finanzieren. Nach achtse-
mestrigem Studium erwarb er im Juli 1900 sein Diplom als Fachlehrer fiir
Mathematik und Physik, hoffte aber vergeblich auf eine Stelle als Wissen-
schaftlicher Assistent.

Seit Studienbeginn war Einstein mit einer Kommilitonin befreundet; es
war die aus der Woiwodina stammende Mileva Marié. Seine Eltern spra-
chen sich strikt gegen eine Verbindung aus. Als die Geliebte ein Kind von
thm erwartete, beschlof er, sich eine, »wenn auch noch so irmliche Stel-
le« zu suchen?, um Mileva heiraten zu kénnen. Ubergliicklich hat er 1902
eine Subalternstellung am Patentamt in Bern angetreten; ein halbes Jahr
spater wurde Hochzeit gefeiert. Wie man den Umstinden entnehmen
mufl, lieflen die Eltern das voreheliche und von Mileva in ihrer ungari-
schen Heimat zur Welt gebrachte »Lieserl« von Fremden adoptieren. Es
wurde dann 1904 Hans Albert als erster und 1910 Eduard als zweiter Sohn
geboren. Von der Ehe war Einstein bald erniichtert. »Seelisches Gleichge-
wicht, das wegen M. verloren, nicht wieder gewonnens, heifit es lapidar in
einem Brief vom November 1909.

Einstein war introvertiert. Diese Veranlagung prigte sich nun stirker
aus, und er entwickelte sich, wie er es nannte, zum »Einspanner«, der
»dem Staat, der Heimat, dem Freundeskreis, ja selbst der engeren Familie
nie mit ganzem Herzen angehort hat«. Sein inneres Gliick fand er in der
Wissenschaft.

Nichts zeigt Einsteins Genialitit deutlicher als die Tatsache, daf er trotz
einer anstrengenden 48-Stunden-Woche am Patentamt in Bern noch die
Zeit und die Kraft fand, sich mit den Grundfragen der Physik zu beschaf-
tigen. Im Jahre 1905 veroffentlichte er in der Zeitschrift »Annalen der
Physik« drei epochemachende Arbeiten, die den Umsturz im Weltbild der
Physik einleiteten. Es handelte sich um die Lichtquantenhypothese, um
die spitere sogenannte »Spezielle Relativititstheorie« und um eine Kon-
sequenz aus dieser Theorie, die Aquivalenz von Masse und Energie, d.h.
die bertthmte Formel E = mc2.

Anerkennung fand zunichst, und zwar in erstaunlich kurzer Zeit, die
Spezielle Relativititstheorie. Die durch diese Theorie bewirkte geistige
Umwilzung sei an Ausdehnung und Tiefe nur mit der kopernikanischen
Revolution vergleichbar, meinte Max Planck schon 1909. Nach einigen

? Albert Einstein/Mileva Marié: Am Sonntag kiiss® ich Dich miindlich. Die Liebesbriefe
1897 — 1903. Miinchen 1994, 142.
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Jahren wurde offenbar, daff Einstein auch mit seiner Lichtquantenhypo-
these einen entscheidenden neuen Gesichtspunkt erkannt hatte. Einige
Jahre trieb er die Entwicklung, welche schliefflich in die Quantentheorie
miindete, allein oder doch fast allein voran. Seinen Nobelpreis erhielt er
1922 (riickwirkend fiir das Jahr 1921) fiir die Erklarung des Photoeffektes
mit Hilfe der Lichtquantenvorstellung.

Es war wirklich ein » Treppenwitz in der Geschichte«, wie 1908 ein jun-
ger Kollege konstatierte, dafl der neue Kopernikus »acht Stunden am Tag
in einem Biiro sitzen« mufite. Im Jahre 1909 wurde Einstein endlich Pro-
fessor der theoretischen Physik an der Universitit Ziirich, 1911 ging er als
Ordinarius an die Deutsche Universitat Prag und 1912 an die ETH Ziirich,
wo er die letzten vier Jahre vor der Jahrhundertwende studiert hatte. Auf
Betreiben von Max Planck wurde Einstein zum 1. April 1914 nach Berlin
berufen. An der Preuflischen Akademie der Wissenschaften erhielt er eine
herausgehobene Position, die ihn nur noch zur Forschung verpflichtete.
Daneben besafl er das Recht, jederzeit, wenn er es wollte, Vorlesungen
oder Seminare an der Universitat abzuhalten. Im Jahre 1917 wurde er noch
zusitzlich Direktor des (freilich nur de iure existierenden) Kaiser-Wil-
helm-Instituts fiir Physik.

Auf den Ausbruch des Ersten Weltkrieges reagierte Einstein mit tiefer
Betroffenheit. »Wenn es doch irgendwo eine Insel fiir die Wohlwollenden
und Besonnenen gibe! Da wollte ich auch glithender Patriot sein.« Mit ein
paar Gleichgesinnten bemiihte sich Einstein, eine Bresche in die Mauer des
Chauvinismus zu schlagen. In einem Aufruf an die Europder plidierten sie
fur einen raschen Verstandigungsfrieden. Wahrend kurz vorher das unbe-
sonnene Manifest An die Kulturwelt, das den Haf} der Alliierten und Neu-
tralen gegen alles Deutsche weiter schiirte, von 93 prominenten Person-
lichkeiten unterschrieben worden war, fanden sich fiir den versohnlichen
Aufruf nur ein paar Unterzeichner. Deshalb unterblieb die Publikation.

Unter solchen Umstinden empfand Einstein die Beschiftigung mit der
Wissenschaft als »eine Flucht aus dem Alltagsleben mit seiner schmerzli-
chen Rauheit und trostlosen Ode«. Im Oktober 1915 gelang thm die For-
mulierung der »Allgemeinen Relativititstheorie«, der langgesuchten Feld-
theorie der Gravitation. Von deren Richtigkeit war er iiberzeugt, als er aus
ihr das alte Newtonsche Gravitationsgesetz als erste Niherung herleiten
konnte. In der zweiten Niherung ergaben sich drei Effekte: die Perihel-
bewegung des Merkur, die Lichtablenkung am Sonnenrand und die Rot-
verschiebung der Linien im Sonnenspektrum. Von der Lichtablenkung
und der Rotverschiebung wufite man noch nichts; die winzig kleine Peri-
helbewegung des Merkur aber hatten die Astronomen schon festgestellt,
ohne sie freilich erkliren zu kénnen. »Denk’ Dir meine Freude«, schrieb
Einstein an einen Kollegen und Freund, »daf} die Gleichungen die Perihel-
Bewegungen Merkurs richtig liefern! Ich war einige Tage fassungslos vor
freudiger Erregunge«.

Nach dem Ersten Weltkrieg entsandten die britischen Astronomen zwei
Expeditionen in die Tropen, um die Sonnenfinsternis am 29. Mai 1919 zur
Beobachtung der Lichtablenkung am Sonnenrand zu nutzen. Am 6. No-
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vember wurde das Ergebnis in einer gemeinsamen Sitzung der Royal So-
ciety und der Royal Astronomical Society feierlich bekanntgegeben: Ein-
stein habe auch in seiner zweiten Voraussage recht bekommen.

Mit der Bestitigung der Allgemeinen Relativititstheorie begann Ein-
steins Weltruhm. Weil sie der Royal Society Respekt abnétigte, wurde sei-
ne Theorie in Deutschland als »nationale Tat« gefeiert. Am 14. Dezember
1919 erschien die Berliner Illustrirte mit einem groflen Portrit Einsteins
auf der Titelseite: »Eine neue Grofle der Weltgeschichte: Albert Einstein,
dessen Forschungen eine vollige Umwilzung unserer Naturauffassung be-
deuten und den Erkenntnissen eines Kopernikus, Kepler und Newton
gleichwertig sind.«

Als sich spiter Biographen danach erkundigten, ob seine Genialitit vom
Vater oder von der Mutter stamme, verbliiffte sie der groe Physiker mit
der Feststellung, er habe gar keine besondere Begabung, sondern sei nur
leidenschaftlich neugierig und hartnickig. Richtig daran ist, dafl seine
grofien Theorien ihre Entstehung nicht einem genialen Wurf verdanken,
sondern daf} er viele Jahre bis zur Losung gebraucht hat. Sein erstes (zu
Lebzeiten unveroffentlicht gebliebenes) Manuskript zur Speziellen Rela-
tivititstheorie stammt aus dem Jahre 1895, als er 16 Jahre alt war, Im Al-
ter von 22 schrieb er an Mileva, daff er eifrigst am Thema arbeite und das
Ganze eine »kapitale Abhandlung« zu werden verspreche. Bis zum
Durchbruch im Mai 1905 dauerte es freilich noch vier Jahre. Ahnlich war
es bei der Allgemeinen Relativititstheorie. An ihr hat er acht Jahre gear-
beitet. Zuletzt steckte er so tief im Thema, daff er, wie ein Kollege meinte,
»tir alles andere taub« war.

Es gibt aber natiirlich auch viele Arbeiten Einsteins wie jene iiber seine
verbliiffend einfache Herleitung der Planckschen Strahlungsformel von
1916, die er ohne grofle Anstrengung sozusagen en passant verfafit hat.
Diese schone Abhandlung zeigt klar, wie Licht und Atome miteinander in
Wechselwirkung treten. Neben der spontanen Emission, die man sich
nach der Art der radioaktiven Zerfallsprozesse denken mufi, gibt es unter
dem Einfluf des Strahlungsfeldes auch noch eine stimulierte Emission.
Zur technischen Anwendung dieser »stimulierten Emission« kam es seit
1960 durch die Erfindung des Lasers. Mit Stolz nennen die Pioniere der
neuen Technik Einstein ihren Stammvater.

Die Allgemeine Relativititstheorie hinterlief bei Fachleuten und Laien
einen nachhaltigen Eindruck. »Die begabten Leute merkten, daf etwas in
der Physik los war, berichtete Werner Heisenberg. Wihrend sich Ein-
stein mit der Struktur des Weltganzen beschiftigte, formulierte Niels Bohr
seine Theorie des Atoms. Die theoretische Physik entwickelte sich zum ei-
gentlichen Kern- und Grundlagenfach der gesamten Naturwissenschaften.
Viele hochbegabte junge Menschen entschlossen sich, theoretische Physik
zu studieren, und das Fach erlebte in den zwanziger und dreiffiger Jahren
einen unerhorten Aufschwung.

Von der Allgemeinen Relativititstheorie fasziniert waren auch Hans
Reichenbach, Karl Popper, Moritz Schlick und viele andere Philosophen.
Reichenbach nannte die Theorie eine »philosophische Tat«: In Einsteins
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Begriffsbildungen sei mehr Philosophie enthalten »als in allen vielbindi-
gen Werken der Kant-Epigonen«. Karl Popper war tief beeindruckt, dafl
Einstein ganz anders als Marx, Freud und Adler seine Theorie dem Rich-
terspruch der Erfahrung unterwarf, und er entwickelte sein Falsifizierbar-
keitskriterium.

Spiter untersuchte Popper die Beziehungen zwischen dem Gravita-
tionsgesetz Newtons und der Allgemeinen Relativititstheorie Einsteins.
Uber weite Bereiche der Erfahrung macht die neue Theorie gleich gute
Aussagen wie die alte; in einigen Punkten aber fihrt sie zu abweichenden
Resultaten und gibt dabei die Erfahrung besser wieder. Die neue Theorie
enthilt also die alte als Niherung, erfaflt aber einen weiteren Bereich der
Wirklichkeit. In seiner »Logik der Forschung« erweiterte Popper dieses
Resultat zu einer allgemeinen Theorie tiber die Entwicklung der Wissen-
schaft.

In der politisch ruhelosen Zeit nach dem Ersten Weltkrieg wurden auch
Einstein und seine Allgemeine Relativititstheorie in den Strudel der Aus-
einandersetzungen hineingezogen. In Berlin setzte ein rechtsradikaler
Agitator namens Paul Weyland eine Kampagne gegen den angeblichen
»wissenschaftlichen Dadaismus« in Gang, die indessen nach zwei Mas-
senkundgebungen kliglich zusammenbrach.’

Wir wissen heute, dafl im Hintergrund der Heidelberger Nobel-
preistrager Philipp Lenard die Fiden gezogen hatte. Lenard war dezidiert
der Meinung, »dafl eine Bekimpfung des Einsteinschen Einflusses notig«
sel. Er entwickelte eine abstruse »Deutsche Physik«, in der die modernen
Theorien als »judische Blendwerke« entlarvt werden sollten. Durch seine
Beziehungen zu Adolf Hitler erhielt Lenard spiter im Dritten Reich
groflen Einfluf}, und er fiigte der Physik erheblichen Schaden zu.

Als im August 1920 die Kampagne des Paul Weyland gegen ihn begann,
glaubte Einstein irrigerweise, »dafl ein grofler Teil unserer Physiker dabei
beteiligt sei«. Deshalb hatte er ein paar Tage lang erwogen, Berlin und
Deutschland zu verlassen. Erneut vor die Frage gestellt, ob er nicht besser
emigrieren solle, war Einstein nach dem Mord an Walther Rathenau am
24. Juni 1922, nach Hitlers Bierhallenputsch am 9. November 1923 und
nach dem uiberwiltigenden Sieg der NSDAP bei den Reichstagswahlen am
31. Juli 1932.

Seit 1919 war Einstein in zweiter Ehe mit seiner Cousine Elsa verheira-
tet. Weil Frau Elsa, leider durchaus begriindet, um sein Leben fiirchtete,
verlief§ er 1923 und 1932 fiir einige Wochen die Reichshauptstadt.

Als am 30. Januar 1933 Adolf Hitler zum Reichskanzler ernannt wur-
de, befand sich Einstein als Gastforscher in Pasadena (Kalifornien). In ei-
ner vielbeachteten Presseerklirung gab er zu Protokoll: Solange er noch
die Moglichkeit dazu habe, werde er sich nur in einem Land aufhalten, »in
dem politische Freiheit, Toleranz und Gleichheit aller Biirger vor dem Ge-

3 Hier wie tiberall genaueres in der Biographie des Verfassers: Einstein. Der Weltweise und
sein Jahrhundert. Miinchen 1996.
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setz herrschen«. Er legte sein Amt bei der Preuflischen Akademie der Wis-
senschaften nieder und hat nie mehr deutschen Boden betreten.

Einstein war ein iiberzeugter Pazifist und hatte die Jugend der Welt zur
Verweigerung des Wehrdienstes aufgerufen. Jetzt gab er seinen Pazifismus
auf. Viele Kriegsdienstgegner waren von Einstein tief enttduscht. In einem
sehr naiven Brief hielt ihm ein britischer Pazifist vor, Hitler sei doch kein
Narr und werde nie einen Krieg fithren. »Wissen Sie nicht«, erwiderte thm
Einstein, »daf} in Deutschland fieberhaft geriistet wird? Und daf} die ge-
samte Bevolkerung nationalistisch verhetzt und zum Kriege gedrillt wird?
Ich hasse Militir und Gewalt jeder Art. Ich bin aber fest davon iiberzeugt,
dafl heute dieses verhafite Mittel den einzigen wirksamen Schutz bildet«.

Die schopferischen Jahre lagen hinter ihm. Seit Niels Bohr und Werner
Heisenberg 1927 die Entwicklung der Quantentheorie mit der sogenann-
ten »Kopenhagener Deutung« abgeschlossen hatten, war Einstein mit dem
neuen Geist in der Physik zutiefst unzufrieden. Er wollte die statistische
Auffassung der Naturgesetze nicht akzeptieren und am traditionellen De-
terminismus festhalten.

Obwohl er »aus einem Bonzen zu einem Ketzer in der Wissenschaft«
geworden war, wie er durchaus zutreffend selbst konstatierte, hatte er, an-
ders als die anderen Emigranten, 1933 iiberhaupt keine Schwierigkeiten,
eine neue Stellung zu finden. Angebote kamen aus vielen Lindern. »Ich
komme mir nun bald vor wie eine Reliquie aus einer Stiftskirche«, scherz-
te Einstein. »Man kann mit dem alten Knochen nichts anfangen, aber ha-
ben will man ithn doch.« Er ging nach Princeton, dem idyllischen Univer-
sititsstidtchen fiinfzig Meilen siidwestlich von New York, wo soeben das
»Institute for Advanced Study« gegriindet worden war. Er hat damals vie-
len Verfolgten des Regimes geholfen, insbesondere den gefliichteten Wis-
senschaftlern.

Im Dezember 1936 starb Frau Elsa. An seinem Leben dnderte sich we-
nig. Den Haushalt fiihrte ihm nun seine Sekretirin Helene Dukas. Sie
stand seit 1928 bis zu seinem Tode insgesamt 27 Jahre in seinen Diensten
und hat dann weitere 27 Jahre zusammen mit Einsteins Freund Otto
Nathan als Nachlaflverwalter gewirkt. Wenn heute wesentliche Teile der
Korrespondenz von ihm und an ihn noch vorhanden sind, so ist dies vor
allem ihr zu verdanken.

Bereits 1905 hatte Einstein aus seiner Speziellen Relativititstheorie die
Formel E = mc? hergeleitet. Danach sind Masse und Energie dquivalent
und Umwandlungen im Prinzip méglich. Einstein wuflte schon damals,
daf solche Umwandlungen in der Natur auch tatsichlich vorkommen,
und zwar beim radioaktiven Zerfall der schweren Atome. Auch eine tech-
nische Nutzung hielt Einstein fiir moglich, glaubte aber nicht, dafl er
selbst diesen Tag noch erleben wiirde.

Durch die von Otto Hahn und Fritz Stralmann entdeckte Kernspal-
tung beim Uran dnderte sich Anfang 1939 die Situation. Im Ersten Welt-
krieg hatte Einstein in Berlin die Entschlossenheit seiner deutschen Kol-
legen erlebt, mit Hilfe der Giftgase den Sieg zu erzwingen. Wie die deut-
schen Chemiker im Ersten Weltkrieg, meinte er, wiirden jetzt die deut-



Albert Einstein (1879-1955) 171

schen Physiker keinen Augenblick z6gern, ein neues Kriegsmittel zu ent-
wickeln. Am 2. August 1939 unterzeichnete Einstein deshalb den beriihmt
gewordenen Brief an den amerikanischen Prasidenten. Er empfahl nicht
den Bau der Atombombe, wie man oft liest, sondern die Sicherstellung der
belgischen Uranvorrite und die Intensivierung der einschligigen For-
schung. Es war bis dahin noch nicht ganz sicher, ob eine Atombombe
wirklich funktionieren wiirde und wie klein sie gegebenenfalls gemacht
werden konne. An den Entwicklungsarbeiten war Einstein nicht beteiligt,
und wir wissen auch nicht, ob er von dem sogenannten »Manhattan-Pro-
ject« noch zu Kriegszeiten erfahren hat.

Am 1. Oktober 1940 erhielt Einstein zusammen mit seiner Stieftochter
Margot und seiner Sekretirin die amerikanische Staatsangehorigkeit. Be-
sonders gliicklich, ein Amerikaner zu sein, war er am 7. Dezember 1941,
dem »Tag von Pearl Harbor«. Amerika sei heute die »Hoffnung aller auf-
rechten Menschen«. Er sprach eine »Botschaft an Deutschland« auf Ton-
band, die seine ehemaligen Landsleute iiber Rundfunk erreichen sollte.

Schon seit Oktober 1940 wandte sich Einsteins Schicksalsgenosse Tho-
mas Mann einmal im Monat iiber BBC London an die Deutschen. Vergli-
chen mit den meisterhaften Appellen des grofen Schriftstellers wirkt Ein-
steins »Botschaft an Deutschland« hausbacken. Vielleicht hat es deshalb
keine Fortsetzung gegeben.

Tief betroffen war Einstein, als er vom Massenmord an den europii-
schen Juden erfuhr. Die Solidaritit mit dem jiidischen Volk wurde nun sei-
ne stirkste innere Bindung. Den Deutschen gegentiber aber entwickelte er
Rachegefiihle, und er war selbst erstaunt, dafl solche Emotionen von ihm
Besitz ergreifen konnten.

Nach dem Ende des Ersten Weltkrieges hatte Einstein alles tun wollen,
um die Deutschen »vor dem Hungertod zu retten«. Er war bereit, nach
Paris zu fahren, um Fiirbitte bei den Alliierten einzulegen. Nach dem
Zweiten Weltkrieg lehnte er jede Aktion zugunsten der Deutschen kom-
promifllos ab. »Wenn sie vollends besiegt sind und wie nach dem letzten
Kriege tiber ihr Schicksal jammern«, meinte er 1944, »soll man sich nicht
ein zweites Mal tiuschen lassen«.

Nach dem Zusammenbruch hat Einstein wieder mit den alten Freunden
und Kollegen in Deutschland korrespondiert, insbesondere mit Max von
Laue, der dem Regime entgegengetreten war, wo er nur konnte. Strikt aber
lehnte Einstein jede offizielle Verbindung ab. Als Theodor Heuss den Or-
den »Pour le mérite« neu beleben wollte und bei Einstein anfragte, ob er
seine Mitgliedschaft erneuern wolle, antwortete er: »Nach dem Massen-
mord, den die Deutschen an dem jiidischen Volk begangen haben, istes ...
evident, dafl ein selbstbewufiter Jude nicht mehr mit irgendeiner offiziel-
len Veranstaltung oder Institution verbunden sein will.«

Fiir Volkerverstindigung, Abriistung und Menschenrechte engagierte
sich Einstein noch stirker als frither. Seit der Explosion der beiden ameri-
kanischen Atombomben iiber den japanischen Stidten Hiroshima und
Nagasaki war offenkundig, dafl sich »die ehemals noch ziemlich harmlos
erscheinende Wissenschaft« zu einer Bedrohung der Menschheit ent-
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wickelt hatte. Das erlege den Gelehrten eine erhéhte Verantwortung auf.
Insbesondere die Atomforscher miifiten dafiir sorgen, dafl »das Atom zum
Segen und nicht zum Ruin der Menschheit genutzt« werde. Als Prisident
des neugegriindeten »Notstandskomitees der Atomforscher« stemmte er
sich, freilich ohne Erfolg, gegen das Wettriisten der Grofimichte.

Als bei den Vereinten Nationen der Gedanke auftauchte, unter dem
Dach der Weltorganisation internationale Forschungsinstitute zu griin-
den, plidierte Einstein zum Erstaunen seiner Kollegen dafiir, nicht die
Physik, sondern zuallererst die »Wissenschaft der menschlichen Bezie-
hungen« zu férdern: »Man sollte eine Methode erarbeiten, um zum Bei-
spiel Geschichte ohne die Obsessionen der Vergangenheit zu lehren«. Auf
diese Weise kénne der Bann des Nationalismus gebrochen werden.

Noch stirker aufgefordert, nicht schweigend zuzusehen, fithlte sich
Einstein, als im kalten Krieg viele Amerikaner kommunistischer Sympa-
thien verdichtigt wurden. Einstein sprach sich vehement gegen die Gesin-
nungsschniiffelei aus und nannte sich selbst einen iiberzeugten » Nonkon-
formisten«. Wie er in den zwanziger Jahren in Berlin kein »guter Deut-
scher« gewesen war, so jetzt kein guter Amerikaner: »Um ein tadelloses
Mitglied einer Schafherde sein zu kénnens, sagte er, »mufl man vor allem
ein Schaf sein«.

1921 war Einstein mit Chaim Weizmann in die Vereinigten Staaten ge-
reist, um Geld fiir die geplante jiidische Universitit in Jerusalem zu sam-
meln. Als Président des Staates Israel hat Weizmann diese Reise spiter als
»milestone in the awakening of Jewish America for Zion« gewiirdigt.
Auch Einstein selbst wurde unter dem Einflufl Weizmanns zum Zionisten.
In seinem Testament hat er seinen wertvollsten Besitz, die literarischen
Rechte an seinen Schriften und Briefen, an die »Hebrew University« iiber-
tragen.

Als Chaim Weizmann 1952 starb, wurde Einstein von Ministerprisident
David Ben Gurion gebeten, das Amt des israelischen Staatsprisidenten zu
tibernehmen. Juden in der ganzen Welt und die Presse Israels (insbeson-
dere Ezriel Carlebach, der Chefredakteur des Maariv) appellierten an Ein-
stein, sich nicht zu versagen. Der grofle Physiker kannte jedoch seine
Grenzen und hat mit »Trauer und Beschimung« abgelehnt.

Schon in Berlin, als Einstein fiinfzig Jahre alt war, hatten die Arzte eine
aneurysmatische Ausbuchtung der Aorta diagnostiziert. 25 Jahre spiter
fihrte ein Rifl im Aneurysma zum Tode. Am 18. April 1955 starb der
grofle Physiker und Weltweise im Krankenhaus von Princeton. Auf dem
Nachttisch fand man ein paar physikalische Notizen und das unfertige
Manuskript einer Ansprache, die er zum 7. Jahrestag der Staatsgriindung
Israels hitte halten sollen. Darin brachte er unpathetisch und ohne Eitel-
keit auf den Punkt, was er sein ganzes Leben lang gewollt und getan hat-
te: »Was ich erstrebe, ist einfach, mit meinen schwachen Kriften der
Wahrheit und Gerechtigkeit zu dienen auf die Gefahr hin, niemand zu ge-
fallen.«



/Der Dichter und Europa: Ossip Mandelstam™

Theo Stammen
L

Nachdenkende Anniherungen an die Gestalt, das Leben und das Werk ei-
nes der grofiten Dichter (Lyriker) dieses 20. Jahrhunderts sollen im fol-
genden in verschiedenen Ansitzen zur Sprache kommen. Wie kaum einer
sonst geriet er mit diesem Jahrhundert (mit seinen Kriegen, Revolutionen,
Totalitarismen, Unterdriickungen und Verfolgungen) unausweichlich und
unvermeidlich in einen existenzbedrohenden, letztlich todlichen Kon-
flikt, in dem er schlieflich als einzelner — trotz allen personlichen Einsat-
zes und aller Kraftanstrengung — unterlag: Ossip Mandelstam, 1891 in
Warschau geboren, umgekommen 1938 in einem stalinschen Zwangsar-
beitslager bei Wladiwostok.

Diese Anniherungen wollen die (tragische) Existenz des Dichters Os-
sip Mandelstam erfassen, welche durch die totalitire Politik Stalins von
ihren europaischen Wurzeln abgeschnitten und dadurch zerstort worden
ist, und so an diesem exemplarischen Leben aufweisen, in welchen (fiir den
Dichter ausweglosen) Konflikt eine Literatur, die sich wesentlich als eu-
ropiische, nicht nationale Literatur versteht, mit der Politik des Toralita-
rismus geraten mufl. [llustriert wird dieser Versuch durch Texte aus dem
inzwischen vollstindig auf deutsch vorliegenden Werk von Ossip Man-
delstam, das von dem Schweizer Slawisten Ralph Dutli iibersetzt wurde
und in Ziirich erschienen ist.

Das Werk Mandelstams besteht aus vier Lyrik-Binden: Der Stein
(Frithe Gedichte 1908- 1915), Tristia (Gedichte 1916-1925), Mitternacht in
Moskau (Gedichte 1930-1934), Woronescher Hefte (letzte Gedichte
1935-1937); aus zwei Essay-Banden: Uber den Gesprichspartner (Essays
1913-1924), Gespréch iiber Dante (Essays 1925-1935); aus einem Band ge-
sammelter »autobiographischer« Prosa der 20er Jahre unter dem Titel Das
Rauschen der Zeit und einem Band mit Reisenotizen 1930-1933: Arme-
nien, Armenien.

1. Anniherung: Herkunft in Hinsicht auf Genealogie und Geographie

Wir besitzen von Ossip Mandelstam keine »autobiographischen Schrif-
ten« im strengen Sinn, wohl aber die beiden Erinnerungsbinde seiner spa-
teren Frau Nadeschda Mandelstam Das Jahrbundert der Wolfe (deutsch
1973) und Generation obne Trinen (deutsch 1975). Wir haben auflerdem
einen Band mit kleineren Prosa-Texten aus den 20er Jahren, die man — zu-
mindest grofienteils — auch als »autobiographisch« verstehen und inter-
pretieren kann; von ihrer literarischen Form und Gestalt her sind sie am
ehesten mit den »Denkbildern« Walter Benjamins zu vergleichen, wie sie
dieser in seinen Biichern Berliner Chronik und (wohl am bekanntesten)
Die Einbabnstrafle entwickelt und hinterlassen hat.

Es sind durchweg kiirzere, prignante, oft aphoristische Texte mit Schil-
derungen und Reflexionen, von deren Tendenz Ossip Mandelstam sagt:
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»Ich will nicht von mir selber sprechen, sondern dem Zeitalter nach-
spiiren, dem Heranwachsen und Rauschen der Zeit« — dementsprechend
hat dieser Band den Titel: Das Rauschen der Zeit. Der zitierte Text wird
noch um einen tiberraschenden, aber bezeichnenden kurzen Satz erginzt:
»Mein Gedichtnis ist allem Personlichen feind!« (S.88). Das ist natiirlich
eine weitreichende Aussage tiber das Selbstverstindnis Mandelstams als
Dichter.

Man kann diesen Satz im Zusammenhang mit den vorangehenden wohl
so verstehen, daf es Mandelstam nicht um irgendwelche impressionisti-
schen oder gar empfindsamen (oder sentimentalen), individuellen oder gar
narzifitischen und stimmungsvollen Selbstreflexionen geht, wenn er »das
Rauschen der Zeit« einfangen will, sondern um eine moglichst objektive
Erfassung der epochalen Strukturen und Tendenzen in Gesellschaft, Poli-
tik, Kunst und Literatur anhand auch persénlicher Erfahrungen. Die ein-
leitenden Sitze lauten:

Ich kann mich gut an Rufilands dumpfe Jahre erinnern — die neunziger Jahre, ihr lang-
sames Dahinkriechen, ihre krinkelnde Ruhe, ihr tief provinzielles Dasein. Eine stille, flache
... letzte Zuflucht eines sterbenden Jahrhunderts ... So fiigen sich die neunziger Jahre in
meiner Vorstellung eins ums andere aus verstreuten Bildern zusammen, die dennoch inner-
lich miteinander verbunden sind durch eine stille Ahnlichkeit und die krankliche, todge-
weihte Provinzialitit eines sterbenden Lebens. (S. 9)

Aber wir erfahren in diesem Buch nicht nur vom »Rauschen der Zeitx,
sondern auch manches tiber Ossip Mandelstam, u.a. von seiner Herkunft
und Bildung. Es ist sicher kein Zufall, daf§ er seine genealogische Herkunft
primdr unter dem Aspekt der Sprache erfihrt und sieht, genauer gesagt:
unter dem Aspekt der (verschiedenen) Sprachen seiner Eltern. In dem Text
Jiidisches Chaos (Das Rauschen der Zeit, S. 38 ff.) stellt er die dazu ent-
scheidende Frage:

Die Sprache des Vaters, die Sprache der Mutter — nihrt sich nicht aus dem Zusammen-
fluf dieser beiden Sprachen unsere eigene (Sprache) das ganze Leben lang, prigen nicht sie
ihren Charakter? (S. 40)

Aus dieser »rhetorischen« Frage zieht Mandelstam in den nichsten Sit-
zen dieses Textes die Konsequenzen und charakterisiert die Sprache der
Mutter und des Vaters, aus denen seine eigene, die Identitit wesentlich
stiftende Sprache »zusammengeflossen« ist:

Die Sprache meiner Mutter war die klare und klangvolle russische Literatursprache,
ohne die geringste fremdlindische Beimischung, mit etwas breiten und iibermifig offenen
Vokalen; ihr Wortschatz war arm und gedringt, ihre Wendungen einformig — doch dies
war eine Sprache, sie hatte etwas Urspriingliches und Zuversichtliches. Meine Mutter
sprach gerne und freute sich an den Stimmen und am Klang der durch den Gebrauch der
Intellektuellen etwas verarmten (!) grofirussischen Sprache. War nicht sie (= die Mutter in
ihrer Sprache) als erste in unserer Familie zu reinen und klaren russischen Lauten vorge-
drungen? (S. 40)
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Damit bezeichnet der (spitere) Dichter Ossip Mandelstam wohl die
wesentlichste Wurzel seiner »genealogischen« Herkunft , »genealogisch«
hier nicht allein und nicht einmal primir im Hinblick auf die abstam-
mungs- und blutmiflige Herkunft von der leiblichen Mutter verstanden,
sondern in iibertragenem Sinn auf die »Geburt« der dichterischen Exi-
stenz aus dem Geiste der Sprache seiner Mutter, also der »Muttersprache«,
bezogen! Die entsprechend gemeinte genealogische Herkunft vom Vater
oder von der Sprache des Vaters wird anders, aber nicht weniger bemer-
kenswert beschrieben und gedeutet. Im selben Text heifit es an der zitier-
ten Stelle nimlich weiter:

Mein Vater hatte gar keine Sprache, es war Sprachgestammel und Sprachlosigkeit. Das
Russisch eines polnischen Juden? Nein! Die Sprache eines deutschen Juden? Auch nicht.
Vielleicht ein besonderer kurlindischer Akzent? Einen solchen habe ich nie gehort. Es war
cine vollig abstrakte, erfundene Sprache, die schwiilstige und geschraubte Ausdrucksweise
cines Autodidakten, in der Alltagsworter sich mit altertiimlichen philosophischen Termini
Herders, Leibniz’ und Spinozas verflochten, die wunderliche Syntax des Talmudisten,
kiinstliche, nicht immer zu Ende gefiihrte Sitze — es hitte alles mogliche sein konnen, nur
keine Sprache, weder Russisch noch Deutsch. (S. 40f.)

In den folgenden Sitzen vertieft Ossip Mandelstam noch die Betrach-
tung tiber die genealogische Herkunft von der Seite seines Vaters, indem
er zu dessen Sprache auch seine Religion, die jiidische namlich, hinzufiigt;
diese ist ebenso wie die Sprache merkwiirdig gebrochen, was sich in dhn-
licher Form auch auf den Sohn iibertrigt. Das kommt als Entfremdung
und Befremden in folgenden Sitzen zum Ausdruck:

Ein- oder zweimal in meinem Leben wurde ich in die Synagoge mitgenommen, nach
miihseligen Vorbereitungen, als gingen wir ins Konzert — es hitte nur noch gefehlt, dafl wir
bei einem Schwarzhindler Eintrittskarten hitten besorgen miissen. Von dem, was ich dort
(in der Synagoge) sah und horte, kehrte ich véllig betdubt nach Hause zuriick. ... Die Sy-
nagoge mit ihren kegelformigen Hiiten und ihren Zwiebelkuppeln steht wie ein prichtiger,
fremdlindischer Feigenbaum ganz verloren inmitten von drmlichen Gebduden. ... Das jii-
dische Schiff mit seinen klangvollen Altchéren und erschiitternden Kinderstimmen
schwimmt unter vollen Segeln dahin, von irgendeinem uralten Sturm in eine Minnerhilfte
und eine Frauenhilfte gespalten. Ich hatte mich auf die Frauenempore verirrt und schlich
mich da wie ein Dieb von Dachsparren zu Dachsparren... (5. 39)

Diese Entfremdung des Kindes Ossip Mandelstam vom jiidischen
Glauben und Kult ist gewif} der viterlichen Entfremdung vom Glauben
seiner Viter zuzuschreiben, was Mandelstam an anderer Stelle desselben
Textes Jiidisches Chaos so beschreibt:

Eigentlich versetzte mich mein Vater in ein vdllig anderes Jahrhundert und in eine weit-
abliegende, fremde Umgebung, die keineswegs jlidisch war, Es war, wenn man so will, das
reinste achtzehnte oder gar siebzehnte Jahrhundert irgendwo in einem aufgeklirten Getto,
vielleicht in Hamburg: Die religiosen Interessen waren véllig beiseite gerdumt, die Philoso-
phie der Aufklirung zu einem ausgekliigelten talmudistischen Pantheismus umgewandelt.
Irgendwo in der Nachbarschaft ziichtet Spinoza in Einmachgldsern seine Spinnen, und man
ahnt bereits Rousseau und seinen natiirlichen Menschen voraus. Alles ist aufs dufierste ab-
strakt, ausgekliigelt und schematisch. Als vierzehnjihriger Junge lief mein Vater, dem man
die Rabbinerlaufbahn nahegelegt und die Lektiire weltlicher Biicher verboten hatte, von zu
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Hause weg und nach Berlin, geriet auf die Talmudhochschule und traf dort ebenso eigen-
sinnige, helle Jungen, die in abgeschiedenen Provinznestern davon getriumt hatten, Genies
zu werden. Statt des Talmud las er Schiller und las ihn, wohlgemerkt, wie ein vollig neues
Buch. Auf dieser seltsamen Universitit hielt er es nur kurze Zeit aus, fiel dann in die bro-
delnde Welt der siebziger Jahre zuriick, um den konspirativen Milchladen in der Karawan-
naja, von wo aus jene Mine gelegt wurde, die Alexander II. hitte toten sollen, fiir immer in
seinem Gedichtnis zu verwahren, und predigte darauf in seiner Handschuhwerkstatt als
auch in seiner Lederwarenfabrik der verdutzten und dickbiuchigen Kundschaft die philo-
sophischen Ideale des 18. Jahrhunderts. (S. 41f.).

Mit dem letzten Satz ist zugleich Auskunft iiber das biirgerlich-kapita-
listische, erfolgreich betriebene Gewerbe des dem Talmud- und Philoso-
phiestudium gleichermafien entronnenen Vaters gegeben: er hatte eine Le-
derwarenfabrik, die wohlhabend machte.

Ossip Mandelstam wurde 1891 in Warschau geboren — in Polen also,
kénnte man meinen. Doch damals gab es keinen Staat Polen (sei es nun
Monarchie oder Republik); bekanntlich war das alte Polen seit dem Ende
des 18. Jahrhunderts — nach mehreren Schritten bzw. Schnitten — unter die
drei angrenzenden europiischen Grofimichte Rufiland, Osterreich-Un-
garn und Preuflen aufgeteilt; Warschau gehorte dabei zum russisch kon-
trollierten Teil. Die Eltern Mandelstams stammten aus den baltischen
Provinzen des zaristischen Rufflands: die Mutter aus Wilna, der Vater aus
Riga; und in seiner Kindheit hat Ossip dort seine Grofleltern verschie-
dentlich von St. Petersburg aus besucht, das dann der eigentliche Wohn-
sitz der Familie wurde. Geographisch gesechen stammt er also aus den
Ostseeregionen, in denen sich ja schon seit Jahrhunderten ein starker
deutscher Einflufl — vor allem auch geistiger und geistlicher Art — bestim-
mend durchgesetzt hatte. Mandelstam selbst erwihnt Herder und auch
die deutsche Universitat in Dorpat. Grund(lage) seiner dichterischen Vi-
sion und Produktion ist demnach die maritime Welt, der er zeit seines Le-
bens verbunden bleibt.

2. Annéherung: Bildung

Die zweite Anndherung an Ossip Mandelstam betrifft seine Bildung — Bil-
dung hier verstanden als der zweifache Prozefl des Sich-Bildens und des
Gebildet-Werdens unter verschiedenen konkreten Umweltbedingungen.
Drei Aspekte mochte ich dabei hervorheben.

a) Seine erste Bildungsphase fiihrt Mandelstam in dem kleinen Prosa-
stiick Der Biicherschrank hochst anschaulich vor Augen. Es geht dabei um
den alten Biicherschrank in der elterlichen Wohnung, an den sich Mandel-
stam spater aus kindlicher Perspektive und Erfahrung erinnert und der ihm
dort als ein dingliches Symbol seiner frithesten Bildung im Gedachtnis ist:

Und inmitten der sproden Einrichtung dieses Arbeitsraumes stand ein kleiner Biicher-
schrank mit Glastiir und einem griinen Taftvorhang. Von dieser Biicheraufbewahrung
méchte ich nun erzihlen. (Denn:) Der Biicherschrank der frithen Kindheit ist ein Begleiter
des Menschen fiir sein ganzes Leben. Die Anordnung seiner Ficher, die Auswahl der
Biicher, die Farbe der Buchriicken gilt ihm als die Farbe, Héhe und Anordnung der Welt-
literatur selber. Ja, jene Biicher, die nicht im ersten Biicherschrank gestanden haben, wer-
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den es nie schaffen, ins Weltgebiude einzudringen, das die Weltliteratur bedeutet. Ob man
will oder nicht, ist jedes Buch im ersten Biicherschrank klassisch, und auch nicht einen ein-
zigen Buchriicken konnte man daraus entfernen. (S. 26)

Eine solch feinsinnige allgemeine »Wiirdigung« des ersten Biicher-
schranks als Hort der Weltliteratur kénnte man in der deutschen Litera-
tur wohl am ehesten bei Adalbert Stifter oder Gottfried Keller finden.
Mandelstam dient sie dazu, die Grundlage der familidren Bildung konkret
anschaulich zu erfassen. So heifdt es weiter:

Diese seltsame kleine Bibliothek hatte sich im Laufe der Jahrzehnte wie geologische
Schichtungen, nicht zufillig so abgelagert. Das viterliche und das mitterliche Element in
ihr hatten sich nicht vermischt, sondern existierten getrennt voneinander, und der kleine
Schrank war ein Lingsschnitt durch die Geschichte der geistigen Bemiihungen eines ganzen
Geschlechts und des mit ihm vereinigten fremden Blutes. (5. 26)

Und nun beginnt Mandelstam, die drei Etagen dieses seines Bildungs-
systems vorzustellen.

Das unterste Fach ist in meiner Erinnerung stets das chaotische: die Biicher standen nicht
Riicken neben Riicken, sondern lagen da wie Ruinen. Rétlichbraune Sammlungen der Fiinf
Biicher Mose mit zerrissenen Einbinden, eine Geschichte der Juden, in der schwerfilligen
und zaghaften Sprache eines russisch schreibenden Talmudisten. Auch meine althebriische
Kinderfibel fiel sehr bald dorthin, da ich ohnehin kein Hebriisch lernen mochte. In einem
Anfall heimatverbundener Reue stellten meine Eltern fiir mich einen richtigen jiidischen
Hauslehrer ein. Da kam er dann aus seinem Hindlerquartier und gab mir Unterricht, ohne
seine Miitze abzunehmen, was mich verlegen machte. Sein Russisch war fehlerlos, doch
llang es falsch. ... Etwas an diesem Lehrer war fiir mich verbliffend, auch wenn es ganz
unnatiirlich klang: sein Stolz auf das jiidische Volk. Er sprach von den Juden, wie eine Fran-
zésin von Hugo oder Napoleon spricht. Doch ich wufite, dafl er seinen Stolz verbergen
wiirde, sobald er auf die Strafie hinaustrat, und deshalb glaubte ich ithm nicht. (S. 27)

In dieser Schilderung kommt (wieder) die distanzierte bis kritische Ein-
schitzung des Judentums durch Mandelstam zum Ausdruck, sein gebro-
chenes Verhiltnis zu dieser Tradition, die trotzdem (im wahrsten Sinne des
Wortes) grundlegende Bedeutung fiir seine Bildungsgeschichte besitzt.
Spiter — unter den Bedingungen der Sowjetunion — wird er sich dieser
trotz allem prigenden Tradition wieder annihern. Aber es gibt noch zwei
weitere, anders bestiickte Etagen:

Uber den jiidischen Ruinen begann eine Ordnung der Biicher. Es waren die Deutschen:
Schiller, Goethe, Kerner und Shakespeare in deutscher Sprache - alte, in Leipzig (Reclam!)
und Tiibingen (Cotta!) erschienene Ausgaben, dickbiuchig und knirpsig, in bordeauxroten,
gedruckten Einbanden, mit kleinem, fiir jugendliche, gesunde Augen gedachten Druck und
weichen Kupferstichen in leicht antikisierendem Stil. ... Es waren die Biicher meines Va-
ters, der sich als Autodidakt aus dem Talmuddickicht in die germanische Welt durchge-
schlagen hatte. (8. 27f.)

Damit ist der zweite wichtige Strang literarischer Bildung aufgezeigt:
der mittel- und westeuropiische, der fiir Mandelstam als Student etwas
spiter (aber noch vor dem Ersten Weltkrieg) entscheidende und grundle-
gende Bedeutung gewinnen sollte, gerade auch bei seiner Identititssuche
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als europiischer Dichter im Rahmen einer europiischen Literatur und
Kultur. Schliefflich noch ein Blick auf die dritte, oberste Etage des heimi-
schen Biicherschranks!

Weiter oben standen die russischen Biicher meiner Mutter — unter anderem. ... Mein
Puschkin hatte ein Gewand, das gar keiner bestimmten Farbe angehorte, er stand da im Ka-
likoeinband der Schulbticher, in einem schwarzbraunen, ausgeblichenen Gewand ... und die
geistige Schonheit dieses Alltagskleides, die fast korperliche Anmut des Puschkins meiner
Mutter ist fiir mich eine lebendige Empfindung geblieben. ... Mit diesem Puschkin ver-
kniipft sind Erzihlungen tiber ideale Lehrer und Lehrerinnen... — die achtziger Jahre in Wil-
na. Meine Mutter und besonders meine Grofimutter sprachen das Wort »Intellektueller«
mit groflem Stolz aus.

Bei Lermontov war der Einband blaugriin und irgendwie soldatisch — er war ja auch Hu-
sar. Nie ist er mir als Bruder oder Verwandter Puschkins erschienen, wihrend ich Goethe
und Schiller fiir Zwillinge hielt. .

Und was waren Turgenjew und Dosto;ewsky’ AuBerlich sahen sie sich wie Briider dhnlich.
Pappbinde, mit einer diinnen, durchsichtigen Hiille iiberzogen. Auf Dostojewsky lag ein
Verbot, eine Art Grabplatte und man sagte von ihm, dafl er »schwer« sei; Turgenjew war
vollkommen erlaubt und stand mir offen mit seinem Baden-Baden, den »Friithlingsfluten«
und seinen gemichlichen Gesprichen. Doch ich wufite bereits, dafl es ein so ruhiges Leben
wie bei Turgenjew nicht mehr gab und nirgends mehr geben konnte. (S. 29)

b) Die zweite Bildungsphase durchlebte der junge Mandelstam vor 1914
im alten St. Petersburg. Hier besuchte er das Gymnasium, hier horte er die
ersten groflen Konzerte, die ihn tief beeindruckten, hier trat er in erste
Kontakte mit Schriftstellern und Theaterleuten — kurz: mit der literari-
schen und kiinstlerischen »Szene« der Hauptstadt. Von dieser Szene oder
Atmosphire St. Petersburgs vor dem Ersten Weltkrieg und der Revolution
besitzen wir einige andere intensive und dichte Beschreibungen. Im Riick-
blick vergegenwirtigen sie eine ungemein reiche und faszinierende, aber
vom nahenden Untergang bereits gezeichnete Kulturmetropole, in der
sich nicht nur Russisches prisentierte, sondern auch alle mittel- und west-
europdischen Tendenzen der Zeit zusammenstromten. Als Mandelstam
spater (1933) nach einer Lesung gefragt wurde, was die von ihm vertrete-
ne Stilrichtung des » Akmeismus« bedeute, lautete seine kurze spontane
Antwort: »Sehnsucht nach Weltkultur«.

Wenn Mandelstam diese »Sehnsucht nach Weltkultur« in sich entstehen
und wachsen spiirte und so fiir sich einfordern durfte, dann kann sie nur
in der pluralistischen Kulturwelt des alten St. Petersburg mit ihrer Fille
von unterschiedlichsten Anregungen und Einflissen entstanden sein.
Und weiter wachsen, wenn auch nicht gleich gestillt werden, konnte sie
nur durch unmittelbares personliches Kennenlernen der Kulturmetropo-
len Westeuropas.

¢) Seine dritte Bildungsphase durchlief Ossip Mandelstam vor dem Er-
sten Weltkrieg bei einigen fiir ihn existentiell und fiir sein Dichtertum we-
sentlichen Auslandsreisen: Unmittelbar nach Abschluf} seiner Gymnasial-
zeit, gerade 16 Jahre alt, fahrt er 1907 fiir acht Monate nach Paris (er bleibt
bis 1908); von Paris aus geht er fiir mehrere Monate nach Italien. Die Be-
gegnung mit der mediterranen Welt sollte fiir ihn weitreichende literari-
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sche Folgen haben und ihn nicht mehr loslassen; 1909-1910 studiert er
zwei Semester (mittelalterliche franzésische Sprache und Literatur) in
Heidelberg; 1910 ist er fiir kurze Zeit in Berlin. Der bald danach ausbre-
chende Erste Weltkrieg, die anschliefende Revolution in Rufiland, die po-
litischen und sozialen Umwilzungen dort sowie die Entstehung der So-
wjetunion verhindern weitere Reisen und Aufenthalte in Westeuropa.
Mandelstam kommt nie mehr nach Westeuropa!

Die spateren grofien Reisen — in der Zeit des Burgerkriegs zwischen den
»Roten« und den »Weiflen«, dann auch wihrend der 20er und frithen 30er
Jahre — fithren ihn nicht mehr tiber die Grenzen der Sowjetunion hinaus.
Mandelstam wendet sich vor allem nach Stiden: wiederholt ist er auf der
Krim, am Schwarzen Meer, in Georgien, Kaukasien und vor allem in Ar-
menien. Dieser Weg in den Siiden der expandierenden Sowjetunion ist fiir
ihn der noch verbleibende Zugang zur mediterranen Welt, die ihn mit dem
antiken Europa verbindet. Dafl sein zweiter Gedichtband den Titel Tristia
(Gedichte 1916-1925) tragt, ist nicht nur duflerlich eine Hommage an den
romischen Dichter Ovidius Naso, der jahrelang am Schwarzen Meer
(Pontos euxenos) in der Verbannung leben mufite, dort seine Tristia ex
Ponto schrieb und nach Rom sandte. Diese »Stidschiene« europiischer
Verbindungen bezieht die i1slamische Welt der Tiirkei und der angrenzen-
den Linder um das Schwarze Meer fruchtbringend mit ein.

3. Annaherung: Sebhnsucht nach Weltkultur

Zunichst einmal ist hier wichtig, darauf hinzuweisen, dafl fiir die ersten
Anfinge von Mandelstams eigener Asthetik und Poetik und die Anregung
zu seiner frithen lyrischen Produktion, wie sie in dem ersten Gedichtband
Der Stein (Frihe Gedichte 1908-1915) gesammelt wurde, vornehmlich die
franzosische Literatur — die franzosische Moderne von Baudelaire tiber
Rimbaud, Verlaine bis Mallarmé und Valéry — wegen ihrer entscheidenden
Impulse und Anregungen bedeutsam und fruchtbar gewesen ist. Das ist
natlirlich kein Zufall. Der frithere Freiburger Romanist Hugo Friedrich
hat in seinem Buch Die Struktur der modernen Lyrik (1957) die epoche-
machende Bedeutung der franzosischen Poesie des ausgehenden 19. und
beginnenden 20. Jhs. fiir die gesamte europiische Moderne herausgestellt.
Mandelstam hat diese Wirkung wihrend seines achtmonatigen Aufent-
halts in Paris unmittelbar zu spiiren bekommen. Wie seine Briefe aus Pa-
ris belegen, hat er die Begegnung und Auseinandersetzung mit der zeit-
genossischen franzosischen Literatur ebenso wie die Befruchtung durch
sie gesucht, gefunden und in seinen frihen lyrischen Produktionen schop-
ferisch verarbeitet. Ralph Dutli hat diese Begegnung Mandelstams mit der
franzosischen Literatur und Kultur in einem Buch detailliert dargestellt
und analysiert. Das Buch trigt den aufschluf8reichen Titel Als riefe man
mich bei meinem Namen. Dieses Zitat von Mandelstam soll gewisser-
maflen die gespiirte »Berufung« des Dichters ausdriicken, sich der franzo-
sischen Moderne produktiv auszusetzen und anzunihern.
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Die produktive Rezeption und Auseinandersetzung bezieht sich vor al-
lem auf Person und Werk Paul Verlaines. In der Begegnung mit Verlaines
Lyrik erfihrt Mandelstam die Idee einer Verflechtung von russischer und
franzosischer Moderne. In einem Gedicht skizziert er dieses Programm
intertextueller Verbindungen, das fiir ihn bestimmend bleiben wird und
sein Verhaltnis gleichermaflen auch zur italienischen Literatur (des Mit-
telalters und der Renaissance) bestimmt: zu Dante, Petrarca, Ariost und
Tasso. Es geht dabei nicht um Nachahmung des franzésischen Vorbilds
durch den russischen Dichter, sondern um Wechselseitigkeit in der Re-
zeption, Durchdringung und Befruchtung, um eine Synthese aus Dich-
tung beiderlei Herkunft zu europaischer Dichtung.

Grof8 ist die Bereitschaft Mandelstams, sich derartigen herausfordern-
den und produktiven Begegnungen auch mit auslindischen Autoren zu
stellen. Nicht von ungefihr haben einige seiner grofien literarischen Es-
says, die seine lyrischen Produktionen begleiten, Dialoge und Gespriche
zum Thema: Uber den Gesprichspartner heifit sein erster Essay aus dem
Jahr 1913. Ein anderer Essay aus den 30er Jahren tragt den Titel Gespréich
iiber Dante. Dieser Bereitschaft, die Herausforderung durch das Neue
und Fremde, ebenso durch die andere Sprache (das Franzosische, Italieni-
sche und Deutsche und auch Englische) anzunehmen, liegt (zumindest in
dieser frithen Zeit) ein dichterisches Sprachverstindnis eigener Art zu-
grunde. In seinen Notizen iiber Chénier (1914/16), den Dichter der Fran-
zosischen Revolution, stehen die radikalen Sitze:

So stlirzen in der Dichtung die Grenzen des Nationalen ein, und der Urstoff der einen
Sprache findet seinen Widerhall in der anderen, tiber die Képfe von Raum und Zeit hinweg,
denn alle Sprachen sind geeint durch einen schwesterlichen Bund, der fest dasteht auf der
Freiheit und Hauslichkeit einer jeden, und innerhalb dieser Freiheit sind sie schwesterlich
verwandt, und in hiuslicher Vertrautheit rufen sie sich zu.

Man kann hier bereits voraussehen, dafl eine solche »internationalisti-
sche«, man kdnnte auch sagen: anti-nationalistische Position Gefahr lau-
fen wird, mit einer national-chauvinistischen Politik (Kulturpolitik, Lite-
raturpolitik) zusammenzustoflen. Daf} fiir Mandelstam Dichtung mit Na-
tionalismus unvereinbar ist und daff der Dichter sich weigert, seine Person
und sein Werk nationalistischen Anspriichen und Tendenzen unterzuord-
nen, richtet sich deutlich gegen die Anspriiche der verschiedenen Totalita-
rismen des 20. Jhs. Der Konflikt mit dem sowjetischen Stalinismus scheint
somit schon frith unausweichlich zu sein. Und dementsprechend wird der
Dichter auch in diesen Konflikt hineingezogen! Er sucht ihn nicht unbe-
dingt; aber er weicht ihm auch nicht feige aus. In dieser Hinsicht stimmt
er vollig mit seiner Dichter-Kollegin Marina Zwetajewa tiberein, die 1926
(auf deutsch) den folgenden Brief an Rilke schreibt:

Dichten ist schon tbertragen, aus der Muttersprache — in eine andere, ob franzdsisch
oder deutsch, wird wohl gleich sein. Keine Sprache ist Muttersprache. Dichten ist nach-
dichten. Darum verstehe ich nicht, wenn man von franzésischen oder russischen etc. Dich-
tern redet. Ein Dichter kann franzésisch schreiben, er kann nicht ein franzésischer Dichter
sein. Das ist licherlich.
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Ich bin kein russischer Dichter und staune immer, wenn man mich fiir einen solchen halt
und als solchen betrachtet. Darum wird man Dichter (wenn man es iiberhaupt werden
kénnte, wenn man es schon nicht allem voraus sei!), um nicht Franzose, Russe etc. zu sein,
um alles zu sein. Oder: Man ist Dichter, weil man kein Franzose ist. Nationalitit — Ab- und
Eingeschlossenheit. Orpheus sprengt die Nationalitit oder dehnt sie so weit und breit, daf
alle (gewesene und seiende) eingeschlossen sind. (Zitat nach R. Dutli, S. 35f.)

Wihrend der Zeit seiner Auslandsreisen und in der Zeit vor dem Ersten
Weltkrieg war Mandelstams Einstellung zu dieser Frage exakt die gleiche.
Man muf aber einrdumen, dafl er nicht ausschliefllich nur diesen einen
Standpunkt vertrat: dieser nimmt vielmehr eine mittlere Position zwischen
zwel weiteren ein, die sich bei thm finden. Zum einen erkennt er den Vor-
rang der (russischen) Muttersprache uneingeschrinkt an. Zum anderen
aber beabsichtigt er unter dem schrecklichen Eindruck totalitirer Repres-
sion, die ihn zum Verstummen bringen will und ihm Schreibverbot erteilt,
das genaue Gegenteil: Voller Verzweiflung und Ausweglosigkeit méchte
er seine Muttersprache verlassen, aus ihr flichen:

Mir zum Ruin, mir selber widersprechend,

wie eine Motte in die Flamme schwankt,

Will ich aus unserer Sprache fort! Aufbrechen —
Nur dem zuliebe, was ich ithr verdank.

Die fremde Sprache wird mir einst zur Hiille,
Und lang bevor ich’s wagte: das Geborensein,
Da war ich Letter, war ich Traubenzeilen-Fiille,
Ich war das Buch, das Euch im Schlaf erscheint.
(Mitternacht in Moskau, S5.139/41)

Die Sprache, in die Mandelstam — aus der russischen Sprache weggehend
— hineingehen will und die ihm dann - obwohl fremde Sprache — Hiille
und Geborgenheit sein soll, ist bemerkenswerterweise die deutsche Spra-
che. Und das Gedicht, aus dem gerade Verse zitiert wurden, heifdt: Az die
deutsche Sprache. Aber trotz allem (was er an schrecklichen Verfolgungen,
Verbannungen und der Inhaftierung unter Stalins Herrschaft erleiden
mufl): Mandelstam versagt sich letztlich doch dieses Weggehen aus der
russischen Sprache! Er will die Muttersprache nicht preisgeben, weil er die
Verpflichtung spiirt, diese Sprache durch die dichterische Arbeit in ihr und
an ihr zu bewahren und vor den Verformungen und Entfremdungen durch
den politischen Totalitarismus zu retten, wobei er die Gefahrdung der ei-
genen Existenz in Kauf nimmt.

Diese drei Stellungnahmen zur Sprache machen die frithe Konzeption
einer die engen Grenzen der Nationalsprachen transzendierenden poeti-
schen Universalsprache verstindlich (was an die romantische Universal-
sprachenkonzeption von Novalis erinnert); sowie die Méglichkeit des ge-
danklichen Experimentierens mit dieser Sprachidee in jener frithen Epo-
che vor dem Ersten Weltkrieg und der Revolution, weil hier die Politik
noch nicht mit Nationalismus und Chauvinismus restriktiv in die Freiheit
des Dichters eingreift. Noch kann sich Mandelstam die franzésische Mo-
derne ebenso wie die franzosische Klassik (Racine) und franzosische mit-
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telalterliche Literatur (Villon) aneignen und sie in sich aufnehmen. Natiir-
lich unterliegt er — unter Verlaines und Rimbauds Einfluff - auch der Fas-
zination des Vagantendichters Frangois Villon; er kann noch nicht ahnen,
daf} es sich um eine literarische Fiktion handelt. In Mandelstams dichteri-
scher Analyse verbinden sich Verlaine und Villon:

Fiir diejenigen, die Villon kennen, stellt das Auftauchen Verlaines ein ebensolches astro-
nomisches Wunder dar. Die Schwingungen dieser beiden Stimmen sind sich verbliiffend
dhnlich. Aufler der Klangfarbe und der Biographie verbindet diese Dichter eine beinahe
gleiche Mission in der Literatur ihrer Zeit. Beiden war es beschieden, in einer Epoche
gekiinstelter Treibhausdichtung aufzutreten, und zhnlich wie Verlaine die serres chaudes
des Symbolismus durchschlug, warf Villon der michtigen rhetorischen Schule, die man mit
vollem Recht als den Symbolismus des 15. Jahrhunderts auffassen darf, seine Herausforde-
rung entgegen. (Uber den Gesprichspartner, S. 23)

Genau gelesen, geben diese Stellen zu erkennen, dafl Mandelstam sich
selbst als einen »Dritten im Bunde« versteht, der mit seiner neuen Poetik-
und Lyrik-Konzeption, die er und seine Freunde mit » Akmeismus« be-
zeichneten (»Akme« heiffit im Altgriechischen: Spitze, Hohepunkt, Bliite,
Reife), ebenfalls den damals vorherrschenden russischen Symbolismus
tuberwinden wollte. » Akmeismus« bedeutete: »Riickkehr zum Irdischen,
Organischen, Konkreten, zum plastisch-dreidimensionalen Gegenstand,
zur kunstvollen Genauigkeit des Handwerks, zum Prinzip der Identitit,
der »apollinischen< Klarheit sowie nicht zuletzt zu einer Bejahung dieser
Welt als der einzigen, die dem Menschen und Dichter zuginglich ist«
(R. Dutli, in: Uber den Gesprichspartner, S. 256).

Nicht unterschlagen werden darf die grofle Bedeutung Dantes, auch
wenn der (unvollendete) Essay Gesprich iiber Dante erst zu Beginn der
30er Jahre entstand und zu Mandelstams Lebzeiten nicht mehr publiziert
worden ist. Zusammen mit den dazugehorigen Notizen ist dies der bei
weitem umfangreichste Essay Mandelstams, und vieles spricht dafiir, dafl
er sich seit der Italienreise (1918) immer wieder Dante und dessen Géttli-
cher Komédie zuwandte, die er fiir »das bedeutendste politische Pamphlet
threr Zeit« hielt. Nach dem Urteil von Zeitgenossen und Freunden muf}
Mandelstam lange Passagen aus Dante in italienischer Sprache auswendig
gekonnt und bei entsprechender Gelegenheit vorgetragen haben.

In dem Dante-Essay kommt es ihm darauf an, an einem der grofiten eu-
ropiischen Dichter und einer der bedeutensten europalschen Dichtungen
das Wesen der Poesie zu bestimmen: in seinem Sinne und zugleich als sein
dichterisches Programm. Fiir ihn ist »die Poesie kein Teil der Natur, auch
nicht ihr bester und erlesenster, und noch weniger ihr Abbild, was einer
Verhohnung des Prinzips der Identitdt gleichkime. Vielmehr siedelt sie
sich mit einer iberwiltigenden Unabhingigkeit in einem neuen, aufler-
raumlichen Aktionsfeld an, wo sie die Natur nicht nacherzahlt, sondern
spielend inszeniert mit Hilfe jener Instrumente, die umgangssprachlich
>Bilder< heiflen« (Gesprich tiber Dante, S. 113).

Das ist natiirlich ein hochst anspruchsvoller Poesie-Begriff, der an kei-
ner Dichtung besser verdeutlicht werden konnte als eben an Dantes Gotz-
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licher Komddie. Man muf aber auch hier mitbedenken, dafl Mandelstam
damit seinen eigenen Poesie-Begriff vorstellt, dessen Anspriichen er in sei-
nen Gedichten zu gentigen sucht. Sein Dante-Essay ist somit kein litera-
turwissenschaftlicher Artikel, keine »Sekundarliteratur« sozusagen, son-
dern eine an Dante veranschaulichte normative Poetik, deren hohen An-
spriichen sich Mandelstam — im Zusammenhang mit dem » Akmeismus« —
selbst unterwirft und auch unter den literaturpolitischen Forderungen und
Zumutungen des Stalinismus treu bleibt.

Hier wird nochmals die bereits zitierte Definition von »Akmeismus«
verstindlich: »Sehnsucht nach Weltkultur«. Mandelstam erfiillt sich selbst
diese Sehnsucht, indem er moderne und klassische europiische Poesie
allerhéchsten Ranges zum Mafistab nimmt, ihr in seinen Werken eben-
biirtig zu sein versucht und auch unter politischer Repression nicht von

ihr 1afc.

4. Anndherung: Einbruch der Politik

Die Darstellung dieser, den Zeitraum von 1917 bis 1938, mithin gut 20 Jah-
re umfassenden Periode, mochte ich mit einer Textstelle beginnen, in der
Mandelstam seine eigene (ambivalente) Einschitzung der Revolution in
ihrer Wirkung auf ihn selbst zu erfassen gesucht hat. Der nicht einmal eine
Seite umfassende Text entstand 1928 und tragt den Titel Ein Dichter iiber
sich selbst; seine wichtigsten Satze lauten:

Die Oktoberrevolution mufite meine Arbeit beeinflussen, da sie mir die »Biographie«
wegnahm, das Gefiihl einer personlichen Bedeutsamkeit. Ich bin sehr dankbar dafiir, daft
sie ein fiir allemal Schlufl gemacht hat mit dem geistigen Versorgtsein und einem Leben auf
Kulturrente. ... Ich fithle mich als Schuldner der Revolution, bringe ihr jedoch Gaben dar,
die sie vorldufig noch nicht benétigt.

Ambivalent ist dieser Text insofern, als er einerseits eine Wirkung der
Oktoberrevolution beschreibt, fiir die der Dichter dankbar ist und um
derentwillen er sich als Schuldner fiihlt, und andererseits hervorhebt, daf§
derselbe Dichter der Revolution — in seinen Gedichten — »Gaben« bringt,
die die Revolution noch nicht benétigt, mit denen sie insofern nichts an-
zufangen vermag, die sie sogar immer entschiedener verschmaht und ver-
wirft. Dadurch - so kénnte man sagen — geraten Revolution und Dichter
notwendig in ein schiefes Verhiltnis. Daraus entstehen Mifiverstindnisse,
Miflverhiltnisse, Probleme und Konflikte, die fiir den schwicheren Teil,
den Dichter Mandelstam, zunehmend bedrohlich und gefihrlich werden.
Welcher Art diese Problematik ist, zeigt der folgende Satz des Textes:

Die Frage, wie der Schriftsteller zu sein habe, ist fiir mich vollkommen unverstindlich:
sie zu beantworten kime dem Willen gleich, sich den Schriftsteller zu erfinden, und dies
wiederum hiefle, fiir ihn seine Werke zu schreiben.

Obwohl dieser Satz nur eine indirekte Aussage macht, ist diese doch
eindeutig und klar; sie macht auf das Unbehagen aufmerksam, das dem
Dichter aufgrund des die Literatur fremdbestimmenden Zugriffs von Par-
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tei und Staat entsteht, dem er zunehmend (und immer heftiger) ausgesetzt
ist. Und auch im letzten, stark ironisch und satirisch gehaltenen Absatz
fahrt der Dichter mit seiner Ablehnung des falschen Anspruchs von Par-
tei und Staat fort:

Bei aller Bedingtheit und Abhingigkeit der Schriftsteller von den Wechselbeziehungen
der gesellschaftlichen Krifte bin ich auferdem davon iiberzeugt, da die moderne Wissen-
schaft tiber keinerlei Mittel verfiigt, das Erscheinen erwiinschter Schriftsteller dieser oder
jener Art hervorzurufen (auch nicht der Sozialismus als Wissenschaft!).

Zweierlei klingt in diesen Sitzen an: einmal ein deutlicher Widerstand
des Dichters gegen die immer stirker werdenden Zumutungen und den
wachsenden Druck aus dem politischen Raum auf Kunst und Literatur;
zum anderen — auch die feine Ironie des Textes kann nicht dariiber hin-
wegtiuschen — ein gewisses Mafl an Resignation, ja Verzweiflung dariiber,
dafl die Revolution, der Mandelstam urspriinglich etwas abgewinnen
konnte und verdanken wollte, zunehmend kunst- und literaturfeindlicher
oder genauer: kiinstler- bzw. schriftstellerfeindlicher geworden ist. Denn
Staat und Partei der Sowjetunion (speziell unter Stalin) haben sehr wohl
vor, sich den Schriftsteller zu erfinden und fiir ihn seine Werke zu schrei-
ben, zumindest ihn so zu zensieren, dafl er sich entweder an die Richt-
linien der offiziellen Literaturpolitik hilt oder verstummt. Das scheint
Mandelstam beim Verfassen dieses Textes noch nicht ganz begriffen zu
haben, sondern wird es erst in schmerzlichen und erniedrigenden Erfah-
rungen und Leiden lernen miissen. Er bekam es in den zwanziger und
dann erst recht in den dreiffiger Jahren immer stirker zu spiiren. Der Text
von 1928 ist bereits Ausdruck der ersten frithen Erfahrungen von politi-
scher Repression; Mandelstam hat auf diese entsprechend reagiert und
zwischen 1925 und 1930 keine Gedichte mehr verfafit bzw. veréffentlicht;
fiir Jahre verstummt er, aber dies noch freiwillig!

Seine erste Auseinandersetzung mit der stalinistischen Literaturpolitik
hatte er in Texten bearbeitet, die spiter unter dem Titel Vierte Prosa (in:
Das Rauschen der Zeit) erschienen; es ist mehr eine Bearbeitung fiir sich
und seine Freunde.

Er konnte sich durch die Fiirsprache von Nikolai Bucharin, einem der
damals noch fithrenden Parteioberen neben Stalin, der ihn aber bald aus-
schaltete, eine Atempause verschaffen und eine Reise nach Armenien ma-
chen, die ihn tiber die Krim und das Schwarze Meer fiihrte, Davon wird
in dem Band Armenien, Armenien Zeugnis abgelegt. Diese Reise war mehr
als nur ein Ortswechsel in den Grenzen der Sowjetunion; nachdem ihm
der normale Zugang zur mediterranen Welt (Italien, Griechenland usw.)
verwehrt war, bot sie ihm die einzige Méglichkeit, erneut Anschluf an die
fir thn so lebenswichtige Welt der Antike, des frithen Christentums und
des europaischen Abendlandes zu finden. Kurz: Armenien war fiir Man-
delstam das »Gelobte Land« der Verheiflung. Man spiirt in den Texten und
Gedichten, die den Band Armenien, Armenien ausmachen, vor allem in
den Passagen, die von Armenien selbst handeln, welches (unerwartete)
Glick und Gliicksgefiihl diese Reise fiir ihn bedeutete. In den anderen Ka-
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piteln ist allerdings auch viel von der Ruhelosigkeit und Unbehaustheit
des Heimatlosen, Verfolgten und Gejagten die Rede, der mit seiner Frau
auf der Suche nach einer (auch noch so bescheidenen) Bleibe ist, sie aber
nirgends findet.

Die politische Repression holt den Dichter aber unmittelbar nach der
Reise und ersten Zeitschriftenpublikation des Reiseberichts wieder jih
und heftig ein; es wird eine Pressekampagne gegen ihn inszeniert — weil
er den von Partei und Schriftstellerverband erteilten politischen »Auf-
trag« an die Kiinstler und Schriftsteller miffachtet habe. So kritisiert man:
»Der alte Petersburger Akmeistendichter O. Mandelstam ist an dem stiir-
misch blihenden und freudig im Aufbau begriffenen Sozialismus Ar-
meniens unberiihrt vortibergegangen.« Ganz besonders veriibelte man
ihm, daf} er sich mit dem in der ilteren, vor allem aber neueren Geschichte
schwer heimgesuchten armenischen Volk solidarisierte — gegen den Im-
port des fremden und feindlichen Sowjetsozialismus in diese abendlindi-
sche Region, die in seiner Erinnerung immer stirker mit Palistina ver-
schmolz, das ihm als Heimat des Jiidischen zunehmend nahestehender
und vertrauter wurde.

Insofern kann man sagen, daff sein Werk und seine Person deshalb Kri-
tik und Ablehnung, Herabsetzung und Publikationsverbot erfuhren, weil
er sich mehr und mehr der antiken und alteuropiischen Wurzeln und Tra-
ditionen seines Dichtertums versicherte und damit gerade den leitenden
Grundsitzen der stalinistischen Literatur- und Kunstpolitik widersprach.
Damit begann ab 1933 die zweite, sich noch ausweitende und verschir-
fende Phase des Konflikts von Mandelstam mit Partei, Staat und Ideolo-
gie. Diese Erfahrungen finden zuerst in dem Gedichtband Mitternacht in
Moskan ihren Ausdruck. Das Wort »Mitternacht« in diesem Titel soll hier
natiirlich keine romantischen Assoziationen wecken; es ist eher politisch
gemeint und soll auf die absolute Finsternis verweisen, in die der Stalinis-
mus Rufiland mit allem — auch mit seiner Kunst und Literatur — hineinge-
stiirzt hatte und in dem alles Lebendige, auch der Dichter Mandelstam, zu
verkommen und unterzugehen drohte. Und es handelt sich zudem um
eine mitternachtliche Finsternis, die immer dunkler und bedrohlicher
wird und der man immer weniger entrinnen kann.

Nachzuholen bleibt, dafl die Mandelstams — nach der Armenien-Reise
(1930) — zuerst versucht hatten, in Ossips Heimatstadt St. Petersburg un-
terzukommen. Das wird ihnen letztlich verwehrt. St. Petersburg ist als Le-
ningrad nicht mehr die alte, vertraute Stadt. In dem Gedicht Leningrad
(S. 45) hat Mandelstam dem Gefiihl der Fremdheit in seiner Heimatstadt
Ausdruck verliehen.
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Meine Stadt find ich wieder, mir zum Weinen vertraut
Wie ein kindliches Fieber, wie ein Aderchen, Haut.

Leningrad siehst du wieder — so schluck schon den Tran!
Der den Uferlaternen entstrémt wie ein Wahn ...

Und erkenn ihn, den Tag, wie dezembrig er ist,

Wo dem diisteren Teer sich ein Eigelb beimischt.

Petersburg! Nein ich will noch nicht sterben, noch nicht!
Denn du hast meine Nummern, Telephone, Nachricht.

Petersburg! Denn ich hab noch Adressen auf mir,
Wo ich Tote noch finde, ihr Stimmengewirr.

Und im Hinterhaus wohn ich, an die Schlife mir springt
Eine Klingel, zerrissen, vom Fleisch noch umringt —

Ganze Nichte lang wart ich auf Giste bei mir,
Zerr die eisernen Ketten da weg von der Tiir.

Die Mandelstams miissen Leningrad verlassen. Vom letzten Abend - vor
der nichtlichen Flucht - legen die nichsten Verse und der darauffolgende
Verzweiflungsruf Zeugnis ab:

In der Kiiche setzen wir uns hin —
Siift riecht hier das weifle Kerosin.

Scharfes Messer, ein Laib Brot ...
Mach dafl der Primuskocher loht!

Sonst such Stricke in der Nacht,
Unsern Korb dann zugemacht —

Fort zum Bahnhof das Gespann,
Wo uns keiner finden kann ...

Und dann:

Hilf mir, Herr, nur durch diese Nacht:
Meine Angst — ums Leben, wie um Deinen Knecht.
Petersburg: ein Sarg. In Sirgen lebt man schlecht.

Sie flichen und gehen in das ungeliebte Moskau; und bis zur ersten Ver-
haftung und Deportation nach Woronesch entstehen hier die Gedichte
der Moskaner Hefte (1930-1934). Diese Gedichte sind durch zwei Ten-
denzen gekennzeichnet:

— zunichst durch den Versuch, mit der in Armenien neu gewonnenen Sicht
der Welt und Zeit auch die Moskauer Wirklichkeit zustimmend zu sehen
und darzustellen. Mandelstam versucht sich als eine Art »Spazierginger«;
doch das geht nicht lange gut;

- dann iibermannt ihn (wieder) Verzweiflung und Zorn, die sich in den an-
deren Gedichten niederschlagen. »Ich kann nicht schweigen«, soll Ossip
Mandelstam zu seiner Frau gesagt haben. Fir die »Verzweiflung« diene
das folgende Gedicht als Beispiel:
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Nein ich find kein Versteck vor der grofien Stumpfheit
Hinterm Moskauer Fuhrkutscher-Leib —

Ich: der Kirschkern in der Tram einer schrecklichen Zeit,
Und ich weifl nicht, wozu ich noch bleib.

Du und ich fahren Trambahn, die »B« und die »A«,
Werden sehen, wer eher noch stirbt.

Moskau ballt sich zusammen, steht sperlingsklein da,
Oder wichst dann: ein Luftkuchen, wirr ...

Aus der Hohlung da droht es uns, hastig und hart,
Wenn du willst, so geh hin - doch mir graur,

Hab zu kalt unterm Handschuh, zu kalt fiir die Fahrt
Um die Stadt, um die Hure Moskau.

Und fiir den ihn iiberkommenden, selbstmérderischen »literarischen
Zorn«, den er bereits in der Zeit der ersten Verfolgung (1929/30) ange-
sprochen, angerufen hatte, sei das folgende Beispiel herausgegriffen:

Literarischer Zorn! Wenn du nicht wirest, womit sollte ich dann das Salz der Erde es-
sen? Du bist die Wiirze zum ungesiuerten Brot der Einsicht, du bist das frohe Bewuf3tsein
des Unrechts, du bist das Verschworersalz, das mit boshafter Verneigung von Jahrzehnt zu
Jahrzehnt weitergesucht wird, im geschliffenen Salzfafi, auf einem Handtuch. (Mitternacht
in Moskau, S. 260)

Dieser literarische Zorn bricht dann im Herbst 1933 in Form von zwei
Gedichten aus ihm heraus, die Ausdruck des »Ich kann nicht schweigen«
sind und zugleich seine physische und dichterische Existenz aufs dufier-
ste in Gefahr bringen. Es heiflt, sie seien der Grund, zumindest der An-
lafl fiir seine Verhaftung, Inhaftierung und Verbannung nach Woronesch
gewesen. Das erste dieser beiden Gedichte heiflt: Fiir den pochenden Mut
einer kinftigen Zeit.

Fiir den pochenden Mut einer kiinfrigen Zeit,

Fiir die Menschen von freierem Stamm —

Blieb mein Becher beim Gastmahl der Viter verwaist,
Und der Frohsinn, die Ehre: entrann.

Und das Wolfshund-Jahrhundert, es springt auf mich los,
Doch ich bin nicht von wélfischem Blut,

Stopf mich Miitze hinein in den Armel getrost,

In den Pelz der sibirischen Glut —

Nicht die Feigheit zu sehen, nicht den elenden Schlamm,
Nicht die blutigen Knochen im Rad:

Nein der blaue Polarfuchs soll strahlen, nachtlang —
Und so urspriinglich-schén wie ich’s mag.

Hin zum Fluf} Jenissej fiihr mich weg, in die Nacht,

Wo die Kiefer zum Stern reicht so stumm -

Denn ich bin nicht von woélfischem Blut, und das macht:
Wer mir gleichkommt, nur der bringt mich um.

Die Zeile mit dem »Wolfshund-Jahrhundert« ist in den Titel Das Jahr-
hundert der Wolfe der Erinnerungen von Nadeschda Mandelstam einge-
gangen; diese Bezeichnung steht fiir eine vom Totalitarismus beherrschte
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Zeit mit ihrer menschenverachtenden Brutalitit. Das zweite jener Ge-
dichte ist in seiner Tendenz bereits vom Titel her unmifiverstindlich: Ep:-
gramm gegen Stalin. Mandelstam hatte Stalin in seinen Gedichten schon
vorher mehrfach angegriffen, in der Regel aber irgendwie kaschiert, ver-
steckt, andeutungsweise, so als den »pockennarbigen Teufel« (1930), den
»Judas« oder den »Pesthauch-Prisidenten«. In dem Epigramm gegen Sta-
lin (1933) li8t Mandelstam alle Vorsicht aufler acht und seinem »literari-
schen Zorn« freien Lauf:

Und wir leben, doch die Fiifle, sie spiiren keinen Grund,
Auf zehn Schritt nicht mehr horbar, was er spricht, unser Mund,

Doch wenn’s reicht fiir ein Wortchen, ein kleines —
Jenen Bergmenschen im Kreml ihn meint es.

Nur zu héren vom Bergmenschen im Kreml, dem Knechter,
Vom Verderber der Seelen und Bauernabschlichter.

Seine Finger wie Maden so fett und so grau,
Seine Worte wie Zentriergewichte genau,

Lacht sein Schnauzbart dann — wie Kiichenschaben,
Und sein Stiefelschaft glinzt hocherhaben.

Um ihn her seine Fiihrer, die schmalhalsige Brut,
Mit Diensten von Halbmenschen spielt er, mit Blut.

Einer pfeift, der miaut, jener jammert,
Doch nur er gibt den Ton — mit dem Hammer.

Und er schmiedet, der Hufschmied, Befehl um Befehl -
In den Leib, in die Stirn, dem ins Auge fidel.

Jede Hinrichtung schmeckt ihm — wie Beeren,
Diesem Breitbrust-Osseten zu Ehren.

Diese Gedichte kosten Mandelstam Freiheit des Lebens und Freiheit des
Dichtens (was fiir ithn untrennbar ein und dasselbe ist!). Er konnte und
wollte nicht mehr schweigen. Unmittelbarer Anlaf} zu diesem zweiten Ge-
dicht waren die Eindriicke von der sog. »Kulaken-Verfolgung«, Stalins
schlimmstem Vergehen am Volk; Mandelstam sammelte diese Eindriicke
im Sommer 1933 bei einer Reise in die Ukraine und auf die Krim. Der An-
blick jener heimgesuchten und verfolgten Bauern in der Ukraine zwang
ihn, die Wahrheit iiber Stalin und seine Taten in seinem Gedicht zum Aus-
druck zu bringen und sich damit selbst der Verfolgung durch das Terror-
regime dieses Diktators auszuliefern.

Bis 1937 (also vier Jahre) war Mandelstam im Lager bei Woronesch.
Dann wurde er entlassen, war kurze Zeit frei, wurde anschlieflend wieder
verhaftet und nach Wladiwostok abtransportiert, wo er 1938 umgekom-
men ist. Die Umstidnde sind bis heute nicht genau geklart.

Auch in den von Verzweiflung und Zorn gekennzeichneten Gedichten
der Moskauer Hefte horte Mandelstam trotz allem nicht auf, seine »Sehn-
sucht nach Weltkultur« zu stillen, jene Sehnsucht nach den mediterranen
Urspriingen Europas in der Antike und Renaissance, die er seit seiner Rei-
se nach Frankreich und Italien (1907/8) empfand. Es ist sicher keine zu-
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fillige Au8erlichkeit, daf8 der von Stalin verfolgte Dichter mitten in der
schlimmsten Finsternis Moskaus wie in den frithen Jahren seiner ersten
Begegnung mit der romanischen Literatur den Novellino (eine italienische
Novellensammlung), Ariost, Tasso und Petrarca las und eine ganze Reihe
Gedichte verfafite, die diese literarische Begegnung verarbeiten.

Das bedeutet — was fiir das Verhiltnis dieses Dichters zu Europa kenn-
zeichnend ist —, daff er bis zum allerletzten Atemzug als noch schreiben-
der Dichter Ossip Mandelstam von dieser Wahrheit durchdrungen war
und in ihr gelebt hat: Literatur, Dichtung und Poesie von Rang iiber-
schreiten stets die engen und auch engstirnigen Grenzen nationaler Ein-
heiten, sind also notwendigerweise europiisch oder tiberhaupt nicht. Fiir
diese Wahrheit hat sich Ossip Mandelstam — gegen alle Anfechtungen des
totalitiren Sowjetsystems — eingesetzt. Und diese Wahrheit, dafl der
Dichter und Europa eine wesentliche, untrennbare Einheit bilden und
sich um der Menschlichkeit von Leben und Politik willen gegenseitig
brauchen, ist — wie ich glaube — das eigentliche Vermachtnis dieses vom
Totalitarismus »vergeudeten Dichters« (Roman Jakobsen tber Maja-
kowski) und soll es auch bleiben.



/ Die Stellung der Frau im Judentum:

Tradition und Moderne

Rachel Henberger

Das Judentum nimmt in seinen verschiedenen Strémungen unterschiedli-
che Positionen zur Rolle der Frau ein. Heute stellen die Konservative- und
die Reform-Bewegung im Vergleich zur Orthodoxie die zahlenmaflig
grofleren Stromungen innerhalb des Judentums dar, doch diese bildet noch
immer die normative Grundlage, auf die sich die innerjiidischen Entwick-
lungen der Moderne beziehen. Auch das Selbstverstandnis der modernen
judischen Frauen, seien sie nun religios oder sikular, ist von dem iiber
Jahrhunderte tradierten Bild der Frau gepragt. Nur die Kenntnis der tra-
ditionellen Frauenrolle im orthodoxen Judentum lifit die inneren Ausein-
andersetzungen verstandlich werden.

Das orthodoxe Judentum hat die Gleichberechtigung der Geschlechter
nie propagiert, sondern weist Mann und Frau verschiedene Rollen zu.
Diese werden als komplementir verstanden. Aufgrund des Bibelspruchs
»Und Gott schuf den Menschen in seinem Bilde, im Bilde Gottes schuf er
ibn; Mann und Weib schuf er sie« (1. Buch Mose 1, 27) werden Frauen als
gleichwertige Wesen gesehen, haben in ithrem Leben jedoch andere Funk-
tionen zu erfiillen als die Minner. Diese Funktionen sind in den heiligen
Schriften — der Tora und dem Talmud, einem ausfiihrlichen Gesetzeskom-
pendium — festgelegt. Beide stellen fiir die orthodoxen Juden die Worte
Gottes dar, diirfen nicht verandert werden und besitzen deshalb heute
ebenso Giiltigkeit wie in fritheren Zeiten. Anstehende Probleme mussen
daher entweder durch Analogien oder im Licht der vorgegebenen Prinzi-
pien und Regeln durch neue Kommentare gel6st werden.

Im Laufe der Jahrhunderte haben Rabbiner und Talmudgelehrte die
biblischen Schriften und die grundsitzlichien Bestimmungen des Talmuds
unaufhérlich interpretiert, analysiert und kommentiert und so neue Er-
klirungen geliefert, indem sie aufeinander aufbauten und voneinander
lernten. Es entstand eine umfangreiche rabbinische Literatur: Responsen,
klassische Gesetzeskommentare wie die des Maimonides, Anleitungen fiir
die religiose Praxis wie der Schulchan Aruch, aber auch ethische Erbau-
ungsschriften, Gebete und biblische Legenden, die alle zusammen das jii-
dische Religionsgesetz, die Halacha, bilden und die theoretischen Grund-
lagen des heutigen orthodoxen Judentums ausmachen. Auf diese Weise hat
sich jiidisches Leben nach den Gesetzen der Halacha bis zum heutigen Tag
erhalten, und dieses wiederum hat die Existenz des jiidischen Volkes jahr-
hundertelang gesichert. Im folgenden sollen deshalb die Aussagen der Ha-
lacha zur Stellung der Frau kurz dargelegt werden.

Frauen werden als ein gesondertes »Kollektiv« angesehen, fiir das eige-
ne Wertvorstellungen und andere Verhaltensregeln zu gelten haben als fiir
die Minner. Die grundsitzliche theologische Aufassung im Judentum be-
sagt, dafl Gott die Menschen nicht in mehr oder weniger wertvolle einteilt
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und Frauen deshalb nicht minderwertiger sind als Manner. Im tiglichen
Leben allerdings sind Frauen den Minnern an wirtschaftlicher Macht, so-
zialem Ansehen, gesetzlichen Rechten und religioser Rolle und Bedeutung
unterlegen.! An absoluten moralischen und geistigen Mafistaben gemes-
sen, besteht somit zwar kein Unterschied im Leben von Mann und Frau,
ihr konkretes Alltagsleben wird jedoch durch die Unterwerfung unter den
Mann gepragt. Diese Spannung spiegelt sich bereits in den zwei Schop-
fungsmythen des 1. Buch Mose wider. In der ersten Erzihlung wird die
Frau gleich dem Manne »im Bilde Gottes« (siche oben) geschaffen; einige
Kapitel weiter wird sie geschaffen, um die Bedtrfnisse des Mannes zu be-
friedigen. Denn als Strafe dafiir, dafl die Frau Gottes Verbot miflachtete
und die Frucht vom Baum der Erkenntnis af}, steht geschrieben: » Zum
Weibe sprach er: Grof8 sollen sein die Schmerzen deiner Mutterschaft, in
Schmerzen sollst du Kinder gebiren, nach deinem Manne sei dein Verlan-
gen, und er wird iiber dich herrschen« (1. Buch Mose 3, 17).

Doch bereits der Bericht tiber die Erschaffung der Frau lifit sich auf
verschiedene Art deuten. So heifit es: »Und Gott der Ewige bildete die
Rippe, die er von dem Menschen (auf hebriisch Adam) genommen hatte,
zu einem Weibe und brachte es dem Menschen. Da sprach der Mensch:
Diesmal ist es Bein von meinem Bein und Fleisch von meinem Fleisch; die-
se soll Mannin (auf hebriisch Ischa) beifSen, denn diese ward vom Manne
(Isch) genommen« (1. Buch Mose 2, 22-23). Adin Steinsaltz, der als die be-
deutendste lebende rabbinische Autoritit gilt und eine neue Gesamtaus-
gabe des Talmuds in Angriff genommen hat, deutet diese Spriiche auf ganz
neue Art und Weise. Er iibersetzt das hebriische Wort »Zela« nicht wie
tiblich mit Rippe, sondern mit Seite und erklart die Erschaffung der Frau
als eine Trennung der Merkmale beider Geschlechter im Menschen. Adam
war urspriinglich ein androgynes Wesen, das mannliche und weibliche Ei-
genschaften miteinander verband. Erst mit der Abtrennung seiner weibli-
chen »Seite« erhielt der Mensch seine eigentliche minnliche Komponente
und wurde zum Mann. Damit wurde der Mann nach der Frau erschaffen,
und zwar als Folge ihrer eigenen Erschaffung.?

Diese Deutung, die von jiidischen Feministinnen tibernommen wird,
kehrt die bislang angenommenen Reihenfolge um. Sie soll hier lediglich als
Beispiel dazu dienen, daf} unterschiedliche Textinterpretationen integraler
Bestandteil des traditionellen Judentums sind und gleichzeitig die Aus-
gangsbasis fiir eine zukiinftige Neuorientierung bilden kénnen. Als wei-
teres Beispiel aus der hebriischen Bibel seien die Verse » Lob der tiichtigen
Fraun« aus den Spriichen Salomons zitiert.

»Eine tichtige Fran — wer mag sie finden¢ Weit iiber Perlen geht ibr
Wert. Das Herz ihres Gatten kann sich auf sie verlassen und an Gewinn
wird es (thm) nicht fehlen. Sie erweist ibm Gutes und nichts Béses wihrend
ihrer ganzen Lebenszeit...« (Spriche Salomons 31, 10-31).

' Rachel Biale, Women and Jewish Law. New York 1984, 14.
2 Adin Steinsaltz, The essential Talmud. Northvale 1992, 137 ff.
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Diese Textstelle aus den Spriichen Salomons — worin den Frauen hoch-
ste Anerkennung gezollt wird — gehort zu den Gebeten, die traditions-
gemifl von orthodoxen jiidischen Minnern am Freitagabend gesungen
werden, um den Schabbat einzuleiten. Sie sind mit der jiidischen Reli-
gionspraxis untrennbar verbunden und jedem Juden, der im Rahmen sei-
ner Tradition aufwichst, nicht nur als Bibeltexte geldufig, sondern werden
auch als eigenes Bekenntnis jede Woche neu bekriftigt. Man sollte mei-
nen, daf durch das allwéchentliche Ritual, mit dem die im Text zum Aus-
druck gebrachte Wertschitzung und Anerkennung der Frau stets von
neuem wiederholt wird, im Laufe der Jahrhunderte auch die inhaltlichen
Aussagen zum wichtigen Stellenwert der Frau jiidisches Allgemeingut
hitte werden missen.

Doch auch diese Spriiche sind der Texterliuterung unterworfen. Pro-
blematisch ist nicht nur, dafl die Frau lediglich in ihrer traditionellen Rol-
le dargestellt, ihr Wert und Stellenwert somit nicht als solcher anerkannt
wird, sondern von ihrer Pflichterfiillung abhingt. Viel weitreichender und
fiir die eigentliche Einschitzung der Frauenrolle relevanter ist die Tatsa-
che, daf} die traditionelle jiidische Textauslegung diese Spriiche gar nicht
als simples »Lob der tiichtigen Frau« versteht, sondern als Allegorie auf
die Tora, die jiidische Glaubenslehre, interpretiert. Fiir viele waren daher
mit der »tiichtigen Fran« wohl keineswegs die realen Frauen, sondern die
Tora, die Lehre, gemeint, die lediglich in weiblicher Form charakterisiert
wird, eine in den biblischen Texten geldufige Praxis, wo ja auch der Schab-
bat, der jiidische Ruhetag, als Braut Gottes dargestellt wird.

Diese dem Judentum innewohnenden Gegensitze von religioser
Gleichwertigkeit und tatsichlicher Diskriminierung der Frauen sowie die
Moglichkeiten unterschiedlicher Schriftauslegung haben beim orthodoxen
Judentum im Laufe der Jahrhunderte cine Eigendynamik entwickelt, wo-
bei durch feministische Elemente, wie die hohe Achtung und vor allem
Selbstachtung der orthodoxen jiidischen Frau, der offensichtlich patriar-
chalische Charakter abgeschwicht wurde.

Grundlage der traditionellen jiidischen Religionspraxis sind die Miz-
wot, die gottlichen Gebote. Wihrend Minner und Frauen gleichermafien
alle Verbote (Du sollst nicht...) und Gebote (Du sollst...) einhalten miis-
sen, die nicht an eine bestimmte Zeit gebunden sind, werden Frauen von
jedem zeitgebundenen religiosen Gebot befreit. Diese Regel ist im Baby-
lonischen Talmud, Traktat Kiddushin 34a , niedergelegt, wo auch Beispie-
le fiir solche Gebote aufgefithrt werden, die von Frauen nicht erfiillt wer-
den mussen. Dazu zihlen u.a. das Gebot, dreimal tiglich zu beten, mor-
gens Tefillin (Gebetsriemen) anzulegen und in der Sukkah (Laubhiitte) zu
essen, um nur einige zu nennen.’ Begriindet wird dies damit, daff Frauen
zu sehr mit ihren Kindern und dem Haushalt beschiftigt seien, als daf§ sie
Pflichten iibernehmen kénnten, die an feste Zeiten gebunden sind. Aus

? Fiir eine austihrliche Erliuterung dieser Textpassage siche: Rochelle L. Millen, »An Ana-
lysis of Rabbinic Hermeneutics: B.T. Kiddushin 34 a«, in: Tamar M. Rudavsky (Hg.),
Gender and Judaism. The transformation of tradition. New York 1995, 25-37.
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dieser Formulierung zur Entlastung der Frau wurde in vielen Fillen sehr
schnell ein Verbot. So kehrte sich die Festlegung des Talmuds, daf die
Frau von bestimmten, nimlich den zeitgebundenen Geboten befreit ist,
dahingehend um, dafl den Frauen in manchen Fillen verboten wurde, ent-
sprechende Handlungen vorzunehmen, wie z.B. das morgendliche Anle-
gen der Tefillin. Dies wiederum hatte weitreichende Folgen fiir die Rolle
der Frau in der jiidischen Offentlichkeit.

Bereits im gemeinsamen &ffentlichen Gottesdienst zeigt sich die unter-
schiedliche Stellung der Geschlechter. Minner und Frauen sitzen getrennt,
wobei die Minner den Gottesdienst aktiv gestalten — nur sie stellen den
Vorbeter, und nur sie diirfen aus der Tora vorlesen —, wihrend die Frauen,
meist hinter einem Vorhang oder auf einer Empore sitzend, nur passiv dar-
an teilnehmen. Als Folge ihrer Befreiung vom Gebot des tiglichen Gebe-
tes werden Frauen auch nicht zum Minjan, der Mindestzahl von zehn Per-
sonen, gezahlt, die fiir einen gemeinsamen Gottesdienst mit Kollektivcha-
rakter anwesend sein miissen (Minjan bedeutet daher stets eine Gruppe
von zehn Minnern). Somit konnen Frauen beim offentlichen Gebet nach
orthodoxem Ritus keinerlei Funktionen iibernehmen und haben weder
Ptlichten noch Rechte, obwohl das Gebet zu den religiésen Pflichten ei-
nes jeden orthodoxen Juden, auch der Frauen gehért und im tiglichen Le-
ben eine zentrale Rolle spielt.*

Auf den ersten Blick erscheint die Tatsache, daff die realen Lebensum-
stinde der Frauen in Betracht gezogen wurden und man ihnen deshalb in
der alltiglichen Religionsausiibung Erleichterungen gewihrte, indem sie
nicht zu zeitlich gebundener Gebotsausiibung verpflichtet sind, als Aus-
druck einer an ihren Bediirfnissen orientierten Einstellung. In der Realitit
diente die Befreiung der Frau von einem Teil der religisen Pflichten im
Laufe der Geschichte jedoch stets dazu, sie von dem fiir orthodoxe Juden
so wesentlichen Bereich der Religionspraxis auszuschliefen.

Frau und Familie

Wihrend der Mann im Zentrum des religiésen Lebens steht, soll die Frau
vor allem in der Familie wirken. »Die Ebre einer Frau ist im Inneren
heift es, jede offentliche Aktivitit von ihrer Seite eigentlich unerwiinscht.
Heim und Familie wurden zu ihrer Domine und zu einem Synonym fiir
die Frau. Die Familie spielte im Judentum stets eine zentrale Rolle. Fiir die
in der Diaspora zerstreuten Juden, die innerhalb fremder Kulturen und
andersartiger Religionen als Minderheit lebten, war es die Familie, in der
sie wurzelten, die ihr Uberleben erméglichte und ihnen Sicherheit gab.
Die Bedeutung der Familie als Vermittlerin religiéser und ethnischer Iden-
titdt stirkte die Stellung der Frau, die innerhalb der Familie eine wichtige
Rolle tibernahm.

* Adrienne Baker, The Jewish Woman in Contemporary Society. Transitions and Tradi-
tions. New York 1993, 48.
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Der Frau oblag die Verantwortung fiir die Einhaltung der rituellen Spei-
segesetze, der Kaschrut, die einer der Grundpfeiler des orthodoxen Ju-
dentums sind. Sie hatte nicht nur fiir die konkrete Befolgung der zahlrei-
chen Regeln beim Kochen zu sorgen, sondern auch dafiir, dafl die Kinder
diese Speisegesetze erlernten und einhielten, um die damit verbundene
Vorbereitung auf den Schabbat und die Feiertage ebenfalls treffen zu kén-
nen. Zu den wichtigsten Mizwot, die Frauen hierbei zu beachten haben,
gehoren die Vorschriften fiir die Challa (d.i. das Gebot, beim Backen von
Brot in Erinnerung an die Tempelopfer ein kleines symbolisches Stiick
Teig abzusondern) sowie das Anziinden der Schabbatlichter, die den Be-
ginn des Schabbats symbolisieren. In beiden Fillen muf die Frau hierfiir
spezielle Segensspriiche vortragen. Auch die Durchfilhrung des Pessach-
festes, an dem sich nichts Gesiuertes im Haus befinden darf (Gesiuertes
umfafit nicht nur Brot und Mehlspeisen, sondern alle gesiuerten Lebens-
mittel), erfordert ebenso wie alle anderen Gebote von den Frauen genaue
Kenntnisse der komplizierten Details des Ritualgesetzes und iibertragt ih-
nen eine wichtige Rolle in der Vermittlung judischer Religionspraxis.

Die jlidische Frau kann somit zu Recht als zentrale Instanz fiir die Wei-
tergabe des Judentums an ihre Kinder angesehen werden, obwohl das Ler-
nen und Lehren — in der Person des Vaters und des Melamed (Lehrers) —
den Minnern vorbehalten blieb, die auch bei den religiosen Feiern im
Hause den Vorsitz hatten. Vor allem auf das Selbstverstindnis der jiidi-
schen Frau wirkte sich ihre Darstellung als Kulturtrigerin und -vermittle-
rin giinstig und konstruktiv aus. Schon frith wurde so die Bedeutung der
Mutterrolle allgemein anerkannt und damit sicherlich auch der Wert des
eigenen Vorbilds fiir die Erziehung.® Eine vorbildliche Frau hatte sich je-
doch nicht nur um die Kinder und den Haushalt zu kiimmern, sondern
filhrte oftmals auch die Geschifte, um auf diese Weise ithren Mann wei-
testgehend von den weltlichen Pflichten zu entlasten, damit er sich einem
moglichst ungehinderten Torastudium widmen kann.

Im religiésen Leben der Gemeinde nimmt die Frau beim orthodoxen
Judentum jedoch nur eine zweitrangige Stellung ein. Sie ist von wichtigen
Amtern, wie z.B. dem des Rabbiners, ausgeschlossen und wird vor Ge-
richt in bestimmten Fillen nicht als Zeugin gehdrt. Im folgenden soll die
Diskrepanz zwischen den Grundsitzen des orthodoxen Judentums und
den Forderungen der modernen Frauenbewegung exemplarisch darge-
stellt werden.

Frau und Tora-Studium

Die Art und Weise, wie die Zulassung von Frauen zum Studium der Tora
und des Talmuds gehandhabt wurde, deren Kenntnis die Voraussetzung
tir religioses Mitbestimmen und eigenverantwortliches Handeln bildet,

* Paula Hyman, »The Jewish Family: Looking for a Usable Past«, in: Susanna Heschel
(Hg.), On Being a Jewish Feminist: A Reader. New York 1983, 21.



Die Stellung der Frau im Judentum: Tradition und Moderne 195

ist ein klassisches Beispiel fiir die Rolle der Frau im Judentum wihrend
der Jahrhunderte.

Limud Tora, das Tora-Studium, ist jedem Juden als stindige Verpflich-
tung auferlegt. Grundlage hierfiir ist folgender Bibelspruch aus dem Buch
Josua: »Das Buch dieses Gesetzes sei allezeit auf deinen Lippen, sinne dar-
siber Tag und Nacht, daf$ du darauf achtest, alles zu halten, was darin ge-
schrieben ist...« (Josua 1, 8). Frauen werden jedoch von dieser Verpflich-
tung ausgenommen, da in den entprechenden Versen der Fiinf Biicher Mo-
ses, die sich auf das Lernen der Tora beziehen, stets das hebraische Wort
fiir »Sohne« (Levanecha) benutzt wird. So steht geschrieben: »Schma Is-
rael, Hore Israel! Der Ewige ist unser Gott, der Ewige ist Einer. Du sollst
den Ewigen, Deinen Gott, lieben, mit deinem ganzen Herzen, mit deiner
ganzen Seele und mit deinem ganzen Vermogen. Und diese Worte, die ich
dir beute befeble, sollen dir im Herzen bleiben. Du sollst sie deinen Soh-
nen (in Hebrdisch =Lewanecha) einschirfen und von ihnen sprechen, wenn
du in deinem Hause weilest und wenn du unterwegs bist, wenn du dich
niederlegst und wenn du anfstehst« (5. Buch Mose 6, 4-8). Allerdings wird
in den deutschen Bibel-Ubersetzungen im allgemeinen der Begriff »Kin-
der« verwendet.

Im Talmud sind die Aussagen der Gelehrten hierzu widersprichlich.
Wihrend sich einige fiir das Torastudium von Frauen aussprachen und
glaubten, dafl auch Tochter die Tora lernen sollten, war Eliezer Ben Hyr-
canus strikt dagegen und legte fest: »Derjenige, der seine Tochter Tora
lebrt, lebrt sie die Liisternbeit« (Talmudtraktat Sotah 3, 4). Obgleich Hyr-
canus oftmals nur die Meinung einer Minderheit der Talmudgelehrten sei-
ner Zeit vertrat, wurde er in bezug auf diese Aussage allgemein anerkannt
und befolgt. Gleichzeitig wird im Talmud durchaus auch eine Frau als Ge-
lehrte erwahnt, und zwar Berurya, die Frau des Tannaiten Meir. Sie galt als
Vorbild an Klugheit und Gelehrsamkeit und setzte sogar Mafistibe fiir die
Schwierigkeiten des Gesetzestextes. So findet sich im Talmud die folgen-
de Stelle, wo ein arroganter Schiiler von seinem Lehrer zurechtgewiesen
wird, indem dieser zu ihm sagt: »Selbst Berurya, die einmal 300 Gesetze
von 300 Tannaiten an einem Tag lernte, brauchte fiir diesen Text lange
Zeit, um ihn zu verstehen. Was lafSt dich glauben, du kionntest diese Stelle
schneller studieren als sie.<®

Zwar gab es bedeutende jidische Gelehrte wie z.B. Maimonides, die die
Verse der Bibel dahingehend interpretiert haben, dafl eine Frau (im Ge-
gensatz zum Mann) nicht verpflichtet ist, Tora und Talmud zu lernen, da-
zu aus freiwilligem Entschlufl allerdings durchaus das Recht hat. Bis ins
19. Jahrhundert war jedoch die ablehnende Einstellung zum Religionsstu-
dium von Madchen und Frauen unangefochten, und sie wurden davon
ferngehalten.

Erst infolge der Aufklirung dnderte sich die Situation im orthodoxen
Lager. Im Kampf gegen antireligiése Stromungen und um zu verhindern,
dafl immer mehr Frauen sich sikularen Studien zu- und von der Religion

¢ Adin Steinsaltz, a.2.0., 138.
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abwandten, begannen nun auch bislang strikte Gegner einer formalen
Maidchenerziehung umzudenken. Chafetz Chaim, eine allgemein aner-
kannte rabbinische Autoritit, formulierte es zu Beginn des zwanzigsten
Jahrhunderts folgendermaflen: »Friiher, als eine Frau im Hause ihres Va-
ters wohnte ... schien keine Notwendigkeit zu besteben, sie in der Tora zu
unterweisen; aber heutzutage, wenn Frauen nicht mehr auf das Haus be-
schrankt sind und ihnen die sikulare Erziehung offenstebt, mufS man sie
Tora lebren, um zu verbindern, dafl sie das Judentum verlassen und thre
traditionellen Werte vergessen. <’

Mit dieser Stellungnahme wurde ein langjdhriges Verbot nun geradezu
zu einer Mizwa, einem Gebot. Zunehmend wurden fiir Madchen religiose
Schulen gegriindet, in denen das Studium der Heiligen Schrift ernsthaft be-
trieben wurde. Ein Beispiel hierfiir ist das orthodoxe Schulwerk »Beth-]Ja-
kob«, das vor knapp 100 Jahren in Polen gegriindet wurde und derzeit ein
weltweit verzweigtes Netz von schulischen Einrichtungen in zahlreichen
jidischen Gemeinden unterhalt. Heute ist das Studium religiéser Schriften
fur Madchen und Frauen zu einer Selbstverstindlichkeit geworden und
wird an einer Vielzahl von unterschiedlichen Lehrinstituten durchgefiihrt.

Fraw und Scheidung

Deutlich wird die untergeordnete Stellung der Frau im Personenstands-
recht, vor allem in Fragen der Scheidung. Im Gegensatz zum Katholizis-
mus ist die Ehe im Judentum kein Sakrament; vielmehr sind Ehe-
schliefung und -scheidung im jiidischen Gesetz als rechtskriftige Vertri-
ge erfaflt. Die Ehe wird hierbei als ein Vertrag angesehen, der im gegen-
seitigen Einvernehmen zustande kommt und durch die Scheidung auf le-
gitime Weise gelost werden kann. Im Vergleich zum Islam wurden auch
weitreichende Mafinahmen zum Schutze der Frau im Falle einer Schei-
dung getroffen. Das Problem liegt jedoch darin, daf§ nur der Mann die
Scheidung aussprechen kann. Er ist es, der den Scheidebrief (Get) schreibt,
diesen seiner Frau tiberreicht und sie damit freigibt. Zwar kann eine Frau
die Scheidung verweigern, sie jedoch nicht betreiben. Ebensowenig kann
eine Frau die Scheidung vom Rabbinatsgericht verlangen, sondern ledig-
lich erreichen, daf§ der Scheidungsgrund anerkannt wird. Zu den aner-
kannten Scheidungsgriinden zihlt z.B. die Vernachlassigung der ehelichen
Pflichten sowohl in materieller als auch in sexueller Hinsicht, die Ein-
schrinkung der Frau in ihrer personlichen Freiheit oder die Aufhebung
der Lebensgemeinschaft. Die konkrete Auslegung im Einzelfall bleibt den
Richtern uiberlassen, wobei sie sich auf die talmudischen und rabbinischen
Quellen stiitzen.

Das rabbinische Gericht kann jedoch niemals eine Scheidung anordnen,
da sie vom Ehemann ausgehen mufl. Es kann lediglich versuchen, diesen
mit verschiedenen Zwangsmafinahmen bis hin zu seiner Inhaftierung da-

7 Zidert in: Moshe Meiselman, Jewish Woman in Jewish Law. New York 1978, 40 ff.
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hingehend zu beeinflussen, daf} er den Scheidebrief, den Get, ausstellt.
Eine verheiratete Frau, die von ithrem Mann keinen Scheidebrief erhalten
hat, ist eine Aguna - eine gebundene, angekettete, d.h. unfreie Frau (Agu-
na kommt von dem hebriischen Wort Ogen, der Anker), die tiber ihr wei-
teres Leben nicht frei entscheiden und vor allem keine neue Ehe eingehen
kann.

Die vollige Machtlosigkeit auch der Rabbiner in bezug auf das Schick-
sal der Agunot, der verlassenen Frauen, demonstriert offenkundig die Un-
gleichheit der Geschlechter im orthodoxen Judentum. In den letzten Jah-
ren ist es verstirkt zu groflen Protestaktionen von seiten der Frauen ge-
kommen; gefordert wurde, ein Religionsgericht einzuberufen, das sich mit
den Mifistinden im judischen Scheidungsrecht befafit. Die wachsende
Zahl ungeldster Scheidungsfille hat auch die orthodoxen Rabbiner veran-
laf8t, nach neuen Losungen zu suchen. So haben sich beispielsweise die or-
thodoxen Rabbiner Englands dahingehend geeinigt, dafl zusammen mit
dem Ehevertrag ein Zusatzvertrag abgeschlossen wird, das Prenuptual
Agreement — PNA, in dem sich der Ehemann ausdriicklich verpflichtet, im
Falle einer eventuellen Scheidung den Get nicht zu verweigern. Bei Nicht-
einhaltung soll er mit finanziellen Auflagen und dem Entzug von begehr-
ten Gemeindeprivilegien bestraft werden.®

Doch bislang haben sich alle Reformvorschlige vor orthodoxen rabbi-
nischen Gerichten — mit Ausnahme Englands — nicht durchsetzen kénnen,
und das ungel6ste Problem ist in seiner alten Schirfe erhalten geblieben.
Vor allem im Staate Israel, in dem es keine Trennung zwischen Religion
und Staat und keine Zivilgesetzgebung im Personenstandsrecht gibt, bil-
den die Fille, in denen Frauen jahrelang auf die Scheidung warten miissen,
obwohl sie von ihren Minnern getrennt leben, weiterhin ein ungeldstes ju-
ristisches Problem und natiirlich und vor allem eine Ungerechtigkeit ge-
gentiber den betroffenen Frauen, deren Leben eine stindige Qual ist.

Auch nach Unfillen mit Todesfolge, fiir die es keine Zeugen gibt, gilt
der Mann nicht als tot, sondern lediglich als verschollen. Da im jiidischen
Recht die Ehe nicht nach Ablauf einer bestimmten Frist durch eine ge-
richtliche Verschollenheits- oder Todeserklirung geschieden werden
kann, besteht sie in einem solchen Fall mit allen Konsequenzen fiir die
Frau weiter.

Jiidische Reformbewegung

Im Gegensatz zur Orthodoxie versteht die jiidische Reformbewegung das
judische Religionsgesetz mit seinen rigorosen Bestimmungen nicht als
gottgegeben, sondern als eine historisch bedingte Tradition, die stets den
Erfordernissen der Zeit angepafit werden mufl. Zu Beginn des 19. Jahr-
hunderts in Deutschland entstanden, betont sie die universalistisch-ethi-
schen Doktrinen des Judentums und spricht dem judischen Religions-

§ Odette Rosenberg, Die Tragik der Aguna, in: Jiidische Rundschau Maccabi, Nr. 51,
21.12.1995, 13 und Tanja Kroni, Fiirs Leben — nicht zum Leiden gegeben, ebenda, 15.
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gesetz seine absolute Giiltigkeit ab. Die religisen Vorschriften wurden
geandert, und die Stellung der Frau wurde neu definiert.

Die jiidische Reformbewegung hat die Gleichberechtigung der Frau bei
der Religionsausiibung von Anfang an befiirwortet. Allerdings wurden die
Frauen den Minnern damit in einem Bereich, nimlich dem der Religions-
ausiibung, gleichgestellt, der fiir diese religidse Richtung in zunehmendem
Mafle an Bedeutung verlor. Eine der wichtigsten Neuerungen war die Auf-
hebung der Geschlechtertrennung in der Synagoge. In Reformsynagogen
beten die Frauen mit den Mannern gemeinsam, kénnen am Chor teilneh-
men und missen dieselben Gebote und Verbote beachten. Und doch hat
es auch in dieser Richtung des Judentums noch lange gedauert, bis wirk-
lich wesentliche Verinderungen vorgenommen wurden und Frauen auch
Rabbinerinnen werden konnten.

In Deutschland war Regina Jonas in den zwanziger Jahren die erste und
fiir lange Zeit zugleich einzige Frau, die an der Berliner Hochschule fiir
die Wissenschaft des Judentums, dem Rabbinerseminar der Reformbewe-
gung, das Rabbinerdiplom erhielt. Doch waren die Gemeinden noch nicht
bereit, Frauen als Rabbiner einzustellen. Regina Jonas wurde deshalb bei
der Jiidischen Gemeinde in Berlin als Religionslehrerin eingestellt, bis sie
nach Auschwitz deportiert und dort ermordet wurde.

In den USA wurde 1972 die erste Frau am Hebrew Union College, dem
dortigen Rabbinerseminar der Reformbewegung, als Rabbinerin ordiniert.
Seither sind ihr zahlreiche Frauen gefolgt. Im Jahre 1985 entschied auch
das Konservative Judentum, Frauen als Rabbinerinnen anzuerkennen.
Wihrend heute die meisten amerikanischen Juden entweder der Reform-
oder der Konservativen-Bewegung angehéren, ist in Israel nur die Ortho-
doxie staatlich anerkannt, welche den Frauen die Anerkennung als Rabbi-
nerinnen weiterhin verweigert. Allerdings haben auch im orthodoxen La-
ger Frauen in den letzten Jahren eine stirkere Mitwirkung bei religions-
politischen Belangen auf kommunaler Ebene erreicht.’

Vor allem aber versuchen orthodoxe Frauen, den religidsen Bereich neu
zu gestalten. Damit im Zusammenhang steht die Wiederbelebung jener
frithen biblischen Traditionen, in denen die Frauen durchaus eine wichti-
ge Rolle bei den rituellen Abliufen spielten, die jedoch im Laufe der Jahr-
hunderte von den Rabbinern unterdriickt wurden. Hierzu gehort das
Neumondfest, das urspriinglich jeden Monat ausdriicklich als Fest der
Frauen gefeiert wurde und im Laufe der Zeit in Vergessenheit geriet, eben-
so wie die rituelle Feier bei der Geburt einer Tochter, die Simchat Bat.
Auch der rituelle Gehalt des Bat-Mizwa-Festes, dem Fest der religidsen
Miindigkeit, die jiidische Madchen mit 12 Jahren erlangen, beginnt sich zu
verindern. Wie beim Bar-Mizwa-Fest der Jungen, die mit 13 Jahren reli-
gi6s miindig werden, bilden auch fiir Midchen die religiése Vorbereitung
mit Tora-Studium und das Halten einer Predigt, einer Drascha in der Sy-
nagoge, den Inhalt dieses Festes.

? Alice Shalvi, The geopolitics of Jewish feminism, in: Tamar M. Rudavsky (Hg.), Gender
and Judaism. The transformation of tradition. New York 1995, 239,
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Manche Ritualgesetze, die in die Intimsphire der Beziehung zwischen
Mann und Frau eingreifen, werden heute in feministischer Weise inter-
pretiert, so z.B. die Vorschrift, die den Geschlechtsverkehr zwischen
Mann und Frau nur in einer bestimmten Zeit nach der Menstruation er-
laubt, und dies auch erst dann, wenn sich die Frau in der Mikwe, dem Ri-
tualbad, rituell gereinigt hat. Diese Vorschriften der »Familienreinheit,
wie sie im jiidischen Ritualgesetz heiflen, zihlen im orthodoxen Judentum
zu den wichtigsten Geboten, ohne deren Einhaltung die Ehe und das Fa-
milienleben im Rahmen der Tradition nicht méglich sind. Die Vorschrif-
ten der Familienreinheit gehéren mit den beiden bereits genannten Gebo-
ten der Challa und des Anziindens der Schabbatlichter zu den drei Grund-
verpflichtungen jeder jidischen Frau. Die orthodoxe Auffassung besagt,
dafl die Frau durch das Einhalten dieser Gebote Gottes Anwesenheit in
ithre Familie trigt.

Der in allen westlichen Religionen vorhandene Konflikt zwischen einer
Legitimation der Sexualitit einerseits und dem asketischen Wunsch nach
ihrer Unterdriickung andererseits wird im Judentum dadurch gelost, dafl
die sexuellen Beziehungen stark reglementiert, jedoch als wichtige und le-
gitime Grundlage einer jeden Ehe anerkannt werden.'® Einer der aner-
kannten Scheidungsgriinde ist deshalb auch die Klage der Frau, dafl ihr
Mann seine sexuellen Pflichten nicht erfiillt. Im Gegensatz zur weitver-
breiteten Meinung, daf§ der Mann das Recht auf Sexualitit hat, wihrend
die Frau dazu verpflichtet ist, sieht das jiidische Religionsgesetz die eheli-
chen Beziehungen als Pflicht des Mannes und Privileg der Frau an.!
Wihrend aber die traditionelle Deutung der Reglementierung sexueller
Beziehungen — d.h. nur zu bestimmten Zeiten und nach Besuch der Mik-
we — besagt, dafl eheliche Bezichungen heilig und rein sind, wenn sie nach
Gottes Geboten zur richtigen Zeit und auf rechte Art und Weise stattfin-
den, argumentieren orthodoxe Frauen heute, daf} diese Vorschriften dem
Schutz der Frau dienen. Sie verhindern, so deren Meinung, daff die Frau
als Sexualobjekt des Mannes aufgefalit werden kann, tiber das er jederzeit
frei verfugen diirfe.

Die gegenwirtige Ausgangslage ist somit fur die jidische Frau inner-
halb der Orthodoxie vollig anders als innerhalb der Reformbewegung.
Wihrend orthodoxe Frauen immer noch darum kimpfen, sich iiber das
traditionelle Rollenverstindnis hinwegzusetzen und ihre Positionen im
Rahmen des althergebrachten Religionsgesetzes und in Einklang mit ihm
neu zu definieren, haben die Frauen in der Reformbewegung dies schon
erreicht. Sie miissen sich allerdings weiterhin gegen ihre Diskriminierung
im Alltag zur Wehr setzen. Noch sind Rabbinerinnen ihren mannlichen
Kollegen nicht gleichgestellt, sie verdienen weniger als diese, und es bie-
ten sich ihnen auch nur geringere Aufstiegsmoglichkeiten. Gleichzeitig ist
jedoch ein wachsender Einflufl der Frauen auf das Rabbinat in den USA

19 Rachel Biale, 2.2.0., 121.
i Jonathan Webber, »Between Law and Custom: Woman’s experience of Judaism, in: Pat
Holden (Hg.), Women’s religious experience. Beckenhan 1983, 161.
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festzustellen. Immer mehr Frauen lehren an Rabbinerschulen und spielen
in der Reformbewegung eine fithrende Rolle.

Nun geht es den Frauen in der Reformbewegung aber vor allem darum,
das Judentum substantiell zu verindern und neue Rituale zu prigen. So
sollen insbesondere die Gebetstexte umgeschrieben und geschlechtsneu-
tral formuliert werden, und auch zeremoniell sollen Frauen den gleichen
Stellenwert erhalten wie die Minner. Die Frauen der Reformbewegung
wollen Signale fiir alle jiidischen Frauen und Midchen setzen, am judi-
schen Gottesdienst aktiv teilzunehmen.

In Deutschland hat sich das Judentum von dem vernichtenden Schlag
durch die Nationalsozialisten noch nicht wieder erholt. Die ca 65.000 Ju-
den und Jiidinnen, die heute hier leben, sind im Vergleich zu der halben
Million, die vor der Machtiibernahme durch die Nationalsozialisten in
Deutschland lebte, und den in anderen Lindern durchgingig bestehenden
jiidischen Gemeinden eine »quantité négligeable«. So sind die meisten Ge-
meinden in Deutschland heute von ihrer Grofe und ihrem Selbstver-
standnis her nicht stark genug, um die unterschiedlichen jiidischen Stré-
mungen mit ihrer ganzen Vielfalt an notwendigen Einrichtungen zu erfas-
sen und zu unterhalten. Grofitenteils sind diese Gemeinden deshalb sog.
»Einheitsgemeinden«, in denen die Institutionen nach den orthodoxen
Richtlinien gefithrt werden, um von allen Gemeindemitgliedern gleicher-
maflen genutzt werden zu konnen. Weitaus die meisten von ihnen sind je-
doch nicht religiés, sondern nutzen die religiésen Einrichtungen vorerst
hauptsichlich als Mittel zur Bildung einer Gruppenidentitit, die ihnen das
Getiihl von kultureller Heimat vermitteln soll.

In den letzten Jahren haben sich jedoch innerhalb verschiedener Ge-
meinden Reformgruppen gebildet, die ihre eigenen Gottesdienste nach
einem reformierten Ritus abhalten. Wihrend in kleineren Gemeinden
durchaus bereits Reformrabbiner amtieren, kimpfen die Reformgruppen
- von Berlin einmal abgesehen — in den grofien jiidischen Gemeinden bis-
lang noch um eine cigenstindige Synagoge und um einen festangestellten
Rabbiner im Rahmen der Gemeinde. Véllig neu fiir Deutschland war da-
gegen die Einstellung der ersten Rabbinerin in den Gemeinden Oldenburg
und Braunschweig im August 1995. Von der Rabbinerkonferenz in
Deutschland, die der Orthodoxie verpflichtet ist, zunichst einmal abge-
lehnt, von all denen, die auf Verinderungen im religiosen Leben hoffen,
sehnlichst erwartet, wird sich in Zukunft erweisen miissen, welche Aus-
wirkungen dieser Bruch mit der Tradition fiir das jiidische Leben und die

Rolle der Frau innerhalb der jiidischen Gemeinschaft im heutigen
Deutschland haben wird.
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Die verkehrte Krone!

{

% Uber Juden in der deutschen Literatur

Marcel 5 eich-Ranicki

Der Geschichte der Juden in der deutschen Literatur mangelt es nicht an
Siegen, an wahren Triumphen. Ein Jude aus Dusseldorf ist der erfolg-
reichste deutsche Lyriker nach Goethe. Ein Jude aus Prag hat die moder-
ne Literatur geprigt — die der Deutschen und die der ganzen Welt. Und
unter den populédrsten Erzihlern des neunzehnten wie des zwanzigsten
Jahrhunderts gibt es nicht wenige Juden.

Doch allen Erfolgen zum Trotz ist dieses Kapitel der Literaturge-
schichte so dunkel wie deprimierend: Wir haben es mit einer Leidensge-
schichte ohnegleichen zu tun. Dabei geht es nicht um Fehlschlige und
Niederlagen — sie gehdren immer und tiberall zur Biographie derer, die 6f-
fentlich wirken. Ich meine vielmehr die fortwihrenden Erniedrigungen,
die grausamen Demiitigungen, die keinem deutschen Juden, welchen Be-
ruf er auch austibte, erspart geblieben sind; nur empfindet sie ein Schrift-
steller stets doppelt und dreifach.

Am Anfang dieser judischen Passionsgeschichte sehen wir zwei in jeder
Hinsicht ungewdhnliche Menschen, einen Mann und eine Frau. Er sehr
klein und verwachsen, ja bucklig, sie ebenfalls klein und nicht gerade
schén. Beide standen im Mittelpunkt des geistigen Lebens von Berlin und
von Preuflen. Beide sind Jahrhundertfiguren der deutschen Kultur gewor-
den und geblieben. Und beide verkdrpern wie niemand vor ihnen den
Glanz und zugleich das Elend des jiidischen Daseins in Deutschland.

Im Oktober 1743 meldet sich am Rosenthaler Tor der Stadt Berlin ein
vierzehnjihriger Knabe, der Sohn des Dessauer Synagogendieners und
Toraschreibers. Aus seiner Geburtsstadt Dessau zu Fufl gekommen, bat er
um Einlafl nach Berlin, der ihm auch bewilligt wurde. So findet sich im
Journal fiir diesen Oktobertag 1743 die knappe Eintragung: »Heute pas-
sierten das Rosenthaler Tor sechs Ochsen, sieben Schweine, ein Jude.«

Warum hat ithn der Wachtposten damals nicht abgewiesen? Vielleicht
deshalb, weil ihn der drmliche und jugendliche Neuankémmling mit einer
denkwiirdigen Antwort verbliiffte. Denn befragt, was er in Berlin wolle,
sagte der Knabe, jedenfalls der Legende zufolge, nur ein einziges Wort:
»Lernen«. Er hat dann in Berlin in kurzer Zeit tatsichlich viel gelernt und
sehr bald andere gelehrt. Die Zeitgenossen haben ihn, Moses Mendels-
sohn, als Autoritit hochsten Ranges anerkannt: Er wurde einer der be-
deutendsten Denker jener Epoche, in der Kant und Lessing wirkten. Und
er wurde es, ohne je, wie er mit leisem Stolz betonte, auf einer Universitit
gewesen zu sein oder ein Collegium gehért zu haben.

! Vortrag anlafllich der Verleihung des Promotionsrechtes und des 15jihrigen Bestehens
der Hochschule fiir Judische Studien in Heidelberg am 12.1.1995.
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Erstaunlich ist es also nicht, daf der Autodidakt gerne Mitglied der
Preuflischen Akademie der Wissenschaften geworden wire. Das wiire ihm
auch beinahe gegliickt, nur hatte der Kénig, Friedrich IL, Einspruch er-
hoben. Wichtiger noch: Mendelssohn hatte gehofft, er kénne ein gleich-
berechtigter Biirger des preuflischen Staates werden. Aber er hatte die Si-
tuation allzu optimistisch eingeschitzt: So iiberwiltigend seine wissen-
schaftlichen Leistungen auch waren - der jiidische Philosoph wurde nach
wie vor als wunderlicher Fremdling empfunden, als sonderbares Wesen
angestaunt. Von Gleichberechtigung konnte keine Rede sein: Man hat ihn
gerihmt und zugleich geschmiht, gepriesen und gequilt.

Auch die andere kleine Person, die das Kapitel der Juden in der Ge-
schichte der deutschen Literatur eréffnet, Rahel Levin, die spitere Rahel
Varnhagen, kam, wie Mendelssohn, aus der Judengasse und aus einer or-
thodoxen Familie, auch sie sprach in ihrer Jugend das noch im achtzehn-
ten Jahrhundert gebriuchliche Judendeutsch, das mit hebriischen Lettern
geschrieben wurde. Sie indes war doppelt benachteiligt, doppelt geschla-
gen —als Frau und als Jiidin. Mit den Grenzen, die dem weiblichen Dasein
gesteckt waren, wollte sie sich auf keinen Fall abfinden. Und mit dem Ju-
dentum? Mit aller Kraft, iiber die sie verfiigte, hat sie sich gegen ihre Ab-
stammung emport und aufgelehnt: Diese Rebellion bildet, auch wenn Ra-
hel es nicht selten fiir richtig hielt, sich mit Winken und mit Andeutungen
zu begniigen, das zentrale Thema, das Leitmotiv ihrer Schriften.

Sie war eine selbstbewufite, eine hochintelligente und iiberaus geistrei-
che Frau. Aber eine Schriftstellerin war sie nicht, sie wollte es auch nie
sein. Sie hat Tagebuchaufzeichnungen hinterlassen und Hunderte, Tau-
sende von Briefen. Es sind kulturgeschichtliche Dokumente von groflem
Wert. Doch beweisen sie, dafl Rahels Deutsch auch noch in ijhren spaten
Tagen nicht makellos war und daf ihr enormer Ehrgeiz, vielleicht eben
deshalb, nicht auf geistige und literarische Leistungen gerichtet war, son-
dern vor allem auf gesellschaftliche Erfolge. Denn sie wollte ihre Herkunft
um jeden Preis abstreifen — wie man ein tiberfliissiges Kleidungsstiick
wegwirft. In einem Brief spricht sie von dem »sich fort und neu entwick-
lenden Ungliick« ihrer »falschen Geburt«, aus dem sie sich »nicht hervor-
zuwilzen vermagx,

1795 gibt sie einem jungen Juden, David Veit, einen Ratschlag: »Kennt-
nisse sind die einzige Macht, die man sich verschaffen kann, wenn man sie
nicht hat, Macht ist Kraft, und Kraft ist alles.« An nichts anderes denkt sie
als an eine Moglichkeit, die »falsche Geburt« zu iiberwinden und sich von
dem uralten Fluch zu befreien. Sie ist es satt, unentwegt gekrankt und be-
leidigt zu werden. Die Gleichberechtigung will sie — wie Moses Mendels-
sohn. Was sie David Veit empfohlen hat, das soll auch sie selber retten: Sie
brennt darauf, sich Kenntnisse zu erwerben, sich Wissen anzueignen. Nur
so lasse sich — davon ist sie iiberzeugt — die zwischen den Juden und den
Nichtjuden bestehende Kluft zumindest verringern.

Mit ihrem Salon in der guten Stube protestierte sie gegen die tiberlie-
ferten Schranken. Denn dort, in der Jagerstrafle, trafen sich Mianner und
Frauen, adlige Offiziere und biirgerliche Intellektuelle, Philosophen und



Die verkebrte Krone 205

Schauspieler und schliefflich und vor allem: Christen und Juden. Oft
nennt man die Namen jener, die in diesem Salon verkehrten — es sind die
besten der Epoche: von Jean Paul und Friedrich Schlegel bis zu Chamisso
und Brentano. Und in ihrer Mitte die umsichtige, die imponierende Gast-
geberin.

Die Berithmtheiten — sie folgten den Einladungen offenbar immer und
sehr gern. Doch ist nicht bekannt, daff einer von ihnen je Rahel Levin zu
sich eingeladen hitte. Diese oft attraktiv geschilderten Berliner Salons — es
waren in der Tat wichtige Zentren geistigen Lebens. Aber nicht von der
Gleichberechtigung der Juden zeugten sie, sondern bloff von ihrem drin-
genden Wunsch, mit gebildeten Nichtjuden zusammenzukommen und
von ihnen tatsichlich anerkannt zu werden. Fiir die christlichen Freunde
war Rahel letztlich eine Ausnahmejiidin, vielleicht eine nichtjiidische Jii-
din, auf jeden Fall eine Fremde. Daf} sie als emanzipierte Mitbiirgerin le-
ben wollte, konnte man schon begreifen. Absonderlich blieb es dennoch:
Ahnlich wie Moses Mendelssohn wurde auch sie natiirlich nicht geliebt,
wohl aber angestaunt; dhnlich wie ihn empfand man auch sie als ein reiz-
volles, ein durchaus originelles, jedoch exotisches Wesen.

Einige Jahre lang war die ehrgeizige Rahel eine zentrale und gefeierte,
eine kleine und doch beinahe majestitische Figur, eine orientalische K6ni-
gin mitten im preuflischen Berlin. Ja, eine Herrscherin war sie, aufrichtig
bewundert, aber insgeheim spottisch belichelt, bestenfalls bemitleidet. Als
sie dlter geworden und ihr Ruhm lingst verblaflt war, bildete sie sich ein,
sie wiirde immer noch jung aussehen. Thre weifle Haartracht tiusche nur
die Menschen, sie schien ihr blof} eine »verkehrte Krone auf meinem
Schicksal«. Aber auch zu Zeiten, als der Erfolg sie berauschte, war ihre Si-
tuation schon paradox. Der unsichtbare Kopfschmuck, den sie stolz trug,
glich einer falschen, eben einer »verkehrten Krone«, Und alle waren sich
dessen bewuflt — ihre Giste und Freunde, ihre Neider und Nebenbuhler
und letztlich auch sie selber.

So blieb ihre Suche nach einer Heimat vergeblich; das »natiirlichste Da-
sein«, dessen sich, wie sie notierte, jede Biuerin, ja jede Bettlerin erfreuen
konne, war ihr versagt. Sie miisse »sich immer erst legitimieren«, eben des-
halb sei es »so widerwirtig, eine Jiidin zu sein«. Wiederholt erklirte sie in
ihren Briefen, zumal in jenen an die Geschwister, man kénne als Jude
tiberhaupt nicht existieren. Nur zwei Méglichkeiten gebe es: die Taufe und
die Ehe mit einem Nichtjuden. 1814 tritt sie zum Christentum iiber und
heiratet Karl August Varnhagen von Ense.

Doch neunzehn Jahre spiter, wenige Tage vor ihrem Tod, diktiert sie
threm Mann: »Was so lange Zeit meines Lebens mir die grofite Schmach,
das herbste Leid und Ungliick war, eine Jiidin geboren zu sein, um keinen
Preis mécht’ ich das jetzt missen.« War das Einsicht oder Resignation oder
vielleicht Trotz? Sicher ist: Wenn wir uns heute, obwohl ihre Schriften fast
nur noch von Fachgelehrten gelesen werden, mit Rahel Varnhagen be-
schiftigen, wenn uns ihre Personlichkeit immer noch fasziniert und dies in
hoherem Maf} als ihr Werk, so vor allem deshalb, weil ihr Leben mehr als
aufschlufireich, weil es exemplarisch ist. Aber es fragt sich: exemplarisch
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wofiir? Ich meine: Fiir die Wege und Irrwege der Juden in der deutschen
Literatur im neunzehnten und eben auch im zwanzigsten Jahrhundert.

Beinahe jeder dieser Schriftsteller mufite friher oder spiter durchma-
chen, was Rahel erfahren und erlitten hatte. Beinahe jeder wufite, dafl er
sich immer erst zu legitimieren hatte. Beinahe jeder lebte im Zeichen je-
ner schrecklichen Angst, die sich zeitweise verdriangen, doch nie ganz ab-
schiitteln lieff — der Angst vor dem Judenhafl, genauer: der Angst vor
Deutschland, vor den Deutschen. Und die meisten Schriftsteller sahen
nur einen einzigen Ausweg: Ahnlich wie Rahel Varnhagen wandten sie
sich vom mosaischen Glauben ab, um sich einer der herrschenden Reli-
gionen anzuschlieflen. Indes: Was sie sich davon versprachen, ging so gut
wie nie in Erfullung.

Heine sah schon als Student, daff ihm »Torheit und Arglist ein Vater-
land verweigern«. Aber er dachte nicht daran zu kapitulieren. Verurteilt
zur Heimatlosigkeit, versuchte er, sich zunichst dort einen Platz zu si-
chern, wo er glaubte, eine Ersatzheimat, eine Art Vaterland finden zu kén-
nen: in der deutschen Sprache, in der deutschen Literatur.

Dieses Ziel vor Augen, debiitierte er in den zwanziger Jahren des vori-
gen Jahrhunderts mit Versen, die sofort eine ungewo6hnliche Situation er-
zeugten. Plotzlich war ein Jude ein deutscher Dichter. Das hatte es bisher
nicht gegeben. Gewif} kannte man schon deutschschreibende Juden, nur
spielten sie keine Rolle. Oder es war ein Ludwig Borne aus Frankfurt, der
aber Prosa publizierte, Kritiken und Reiseberichte. Das schien der Of-
fentlichkeit ertriglicher als der unerwartete Einbruch eines Juden in die
urdeutsche Domine der holden Poesie. Erschwerend kam hinzu, daff sich
Heine nicht ignorieren liefi: Seine Verse waren gut, so gut, dafl sie ihn in
kurzer Zeit beriihmt machten. Das kam einer enormen, einer ungeheuer-
lichen Provokation gleich.

Gewif}, man war durchaus bereit, sich diese Gedichte anzueignen und
sie auch ausgiebig zu loben. Aber man war nicht bereit, den Autor als Per-
son, als Burger, als Deutschen anzunehmen. Gesellschaftliche und beruf-
liche Griinde waren es, die Heine 1825 veranlafiten, zur evangelischen
Kirche tiberzutreten. Dafl man diese Selbstverteidigung, diesen Kampf
ums Dasein, gelegentlich als Opportunismus bezeichnet hat, will mir nicht
recht einleuchten. Jedenfalls hat, was Heines Isolation ein Ende bereiten
sollte, sie erst recht vertieft. Er blieb, was er bisher gewesen war: ein Jude
unter den Christen. Nur war er jetzt auch noch ein Getaufter unter den
Juden.

Nicht der Taufzettel verinderte sein Leben, sondern erst die Auswan-
derung. Er war in Deutschland ein gescheiterter Jurist, dem es nirgends
gelingen wollte, eine Stellung zu finden. In Frankreich lebte er als Poet,
der geschitzt wurde. In Deutschland war er ein unbequemer Zeitgenosse,
der vielen auf die Nerven ging und iiberall Anstof} erregte. In Frankreich
hat er die Einheimischen nicht besonders gestort, hier konnte er ohne wei-
teres zwar nicht integriert, doch immerhin akzeptiert werden — allerdings
als einer, der selbstverstindlich nicht dazugehérte. In beiden Liandern war
und blieb der Diisseldorfer Heine ein kurioser Einzelginger, ein bunter
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Vogel, kurz: hier wie dort ein Fremder. Aber unter den Deutschen ein
Jude, unter den Franzosen ein Deutscher, in Deutschland ein Ausgestofie-
ner, in Frankreich ein Auslinder.

Das zentrale Problem Heines war — in Deutschland ebenso wie in
Frankreich — das Judentum, doch nicht etwa die mosaische Religion und
nicht die jidische Tradition. Freilich ist Heines Thema, zumal in dem in-
ternationalen Bestseller Buch der Lieder, meist zwischen und hinter sei-
nen Versen verborgen. Er spricht in der Lyrik von den Leiden des deut-
schen Juden kurz nach der von den Behorden verordneten, aber von der
Bevolkerung nicht gewollten, bestenfalls geduldeten Emanzipation, von
den Leiden somit eines Menschen, der, hineingeboren in die deutsche
Welt, integriert werden mochte. Sein Schmerz, der Schmerz also dessen,
den man nicht zulafit, der allein und einsam bleibt — das ist Heines Leit-
motiv: Die aussichtslose Liebe, die er in seinen Liedern und Gedichten be-
singt, symbolisiert die Situation des Verstoffenen und Ausgeschlossenen.

Nicht die Heimatlosigkeit steht im Mittelpunkt dieser Dichtung, viel-
mehr die Nichtanerkennung, die Nichtzugehorigkeit des zwar ganz und
gar assimilierten, aber in Wirklichkeit eben nicht emanzipierten Juden. So
ist Heines Werk durch die spezifische Situation geprigt, in der er sich in-
mitten der christlichen Gesellschaft befunden hat. Dies jedoch gilt fiir na-
hezu alle Juden in der deutschen Literatur: Es sind nicht etwa stilistische
oder formale Merkmale, die das Werk dieser Schriftsteller kennzeichnen,
vielmehr sind es die Themen und die Motive, die sich aus ihren Erfahrun-
gen und Leiden, aus ihren Komplexen und Ressentiments als Juden in der
deutschen Welt ergeben.

Ob das Jiidische im Vordergrund ihres Lebens stand oder ob sie es zu
verdringen und zu ignorieren versuchten, ob sie sich dessen ganz oder nur
teilweise bewuli waren:s ilimerallervhat shre Identitis qualvolle Schwie-
rigkeiten bereitet, keiner ist mit dieser Frage zu Rande gekommen. Der
aus einem schwiibischen Dorf stammende Romancier und Geschichtener-
zihler Berthold Auerbach glaubte, das Problem gelost zu haben: Er sei, er-
klirte er 1847, ein Deutscher, ein Schwabe und ein Jude zugleich, nichts
anderes konne und wolle er sein.

Seine Schwarzwiélder Dorfgeschichten machten ihn zu einem wahren
Volksschriftsteller, er wurde mehr gelesen und geschitzt als Gottfried Kel-
ler. Doch lieff er sich nicht beirren, deutlich sah er die wachsenden antise-
mitischen Tendenzen in Deutschland: Wie Heine von dem »nie abzuwa-
schenden Juden« sprach, so wollte auch er sich nicht damit abfinden, daf§
man ihn auf Schritt und Tritt »als Juden und immer nur als Juden angese-
hen« hat. Als 1880 der Berliner Antisemitismusstreit ausgetragen wurde,
verzweifelte Auerbach tiber den Widerwillen gegen die Juden. Er schrieb:
»Vergebens gelebt und gearbeitet!«

Gegen Ende des Jahrhunderts wurde es augenscheinlich, daf§ die jiidi-
schen Schriftsteller in ihrer iiberwiegenden Mehrheit das Judentum als ei-
ne Last empfanden, mit der sie freilich sehr unterschiedlich umgingen.
Wollten sich die einen ihrer so schnell wie moglich entledigen, so wurde
sie von anderen resigniert weitergeschleppt oder aber trotzig wie ein Ban-
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ner getragen. Sie nahmen ihr Judentum nicht als etwas Natiirliches, etwas
Selbstverstindliches hin, vielmehr schwankte ihre Reaktion zwischen
Scham und Stolz: Sie ergaben sich demiitig in ihr Schicksal oder wider-
setzten sich thm mit Nachdruck. Der Berliner Kritiker Alfred Kerr be-
teuerte, daf er »die Herkunft von diesem Fabelvolk immer als etwas Be-
gliickendes gefithlt« habe. Wirklich immer? Auch dann, als der Jude Kerr
schikaniert und schliefllich vertrieben wurde?

Arthur Schnitzler, in dessen Werk man die jiidischen Motive und Figu-
ren nicht zwischen den Zeilen zu suchen braucht, behauptet in einem
Brief: »Ich leide nicht im geringsten unter meiner jidischen Abstam-
mung«. So ganz liberzeugend ist das nicht. Denn in seinem erst fiir die po-
stume Veroffentlichung bestimmten Tagebuch notiert er: » Wie schon ist es
ein Arier zu sein — man hat sein Talent so ungestort.« In der Tat wurde
Schnitzler immer wieder verleumdet und bésartig angegriffen. »Weil ich
Jude war« — schrieb Sigmund Freud -, »fand ich mich frei von vielen Vor-
urteilen, die andere im Gebrauch ihres Intellektes beschrinkten; als Jude
war ich darauf vorbereitet, in die Opposition zu gehen ...« Das gilt in ho-
hem Mafle auch fiir Schnitzler.

Auf vielen seiner Fotos sieht man einen behibigen und bedichtigen
Herrn, einen offenbar gleichmiitigen Menschen. In Wirklichkeit kannte
auch er, wie die meisten Juden in der deutschen Literatur, keine Ruhe,
auch er war ein Getriebener. Die Gesellschaft seiner Zeit wie kaum ein an-
derer beobachtend, mufite er sie, ob er es wollte oder nicht, blofstellen —
und geriet als junger Autor gleichsam automatisch in die Opposition, zu-
mal mit seinen dramatischen Arbeiten, mit den Zyklen Anatol und Reigen,
mit dem Einakter Der griine Kakadu, erst recht mit der bahnbrechenden
Novelle Leutnant Gustl.

Aber Schnitzlers Werk ist noch in einer ganz anderen Hinsicht charak-
teristisch fiir den Beitrag der Juden zur deutschen Literatur: Vorurteilsfrei
und provozierend, verbliifft es zugleich durch eine Synthese hervorste-
chender Eigentiimlichkeiten, die mit der Herkunft aus dem Judentum, aus
dem Getto zu tun haben — mit der Synthese von Schwermut und jahr-
hundertelang entbehrter Lebensfreude, von ungewohnlicher Leidens-
fahigkeit und einer durch das Elend der noch unfernen Vergangenheit ge-
steigerten Genufisucht. In einem Brief aus dem Jahr 1914 sagt er beildufig,
es sei doch sonderbar, dafl »wir uns als alles zugleich fithlen miissen. Ich
bin Jude, Osterreicher, Deutscher«. Man beachte die Formulierung
»fithlen miissen«. Aufschlufireich ist auch seine Begriindung: Wenn man
den Juden, den Osterreichern oder den Deutschen »was Schlimmes nach-
sagt«, dann fiihle er sich jeweils beleidigt. Wir haben es also mit einer drei-
fachen Identitit zu tun, freilich mit einer, die offenbar blofl aus dem Ne-
gativen herriihrt.

Uber dieselbe Frage nachdenkend, hat ein Berliner Zeitgenosse Schnitz-
lers, der Kritiker und Verlagslektor Moritz Heimann, den Sternenhimmel
bemiiht: Es sei »nichts Unnatiirliches darin, seine Bahn mit zwei Mittel-
punkten zu laufen; einige Kometen tun es und die Planeten alle«. Jakob
Wassermann, einer der meistgelesenen Erzihler der Weimarer Republik,
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bekannte sich ebenfalls zu einer Bahn mit zwei Mittelpunkten: Er sei
Deutscher und Jude zugleich, und zwar »eines so sehr und so vollig wie
das andere, keines ist vom anderen zu losen«.

Doch auch thm, dem von groflen Publikumserfolgen verwdhnten Ro-
mancier, blieben herbe Enttiuschungen nicht erspart. 1921 versetzte er die
Offentlichkeit mit einer Schrift in Erstaunen, die man gerade von Wasser-
mann am wenigsten erwartet hatte — mit dem autobiographischen Buch
Mein Weg als Deutscher und Jude. Sein Fazit: »Es ist vergeblich, das Volk
der Dichter und Denker zu beschwoéren ... Es ist vergeblich, das Gift zu
entgiften. Sie brauen frisches. Es ist vergeblich, fiir sie zu leben und fiir sie
zu sterben. Sie sagen: Er ist ein Jude.«

Dieses zeitgeschichtliche Dokument, Klage und Anklage in einem, ist
immer noch ergreifend. Und es ist héchst aufschlulreich, nicht zuletzt
wegen der Reaktion, die es hervorgerufen hat. Thomas Mann namlich war
mit der alarmierenden Selbstdarstellung seines Kollegen iiberhaupt nicht
einverstanden. Wassermann diirfe sich doch nicht tiber Unrecht beklagen
—schreibt er —, da zumindest einige seiner Romane aulerordentlich erfolg-
reich seien. Uberdies sei das jiidische Publikum »heute in einem Mafle
weltbestimmend, daf der judische Kiinstler sich eigentlich geborgen und
in der Welt zu Hause fithlen kénnte«.

Wie aber ist es mit dem Antisemitismus? Davon weifl Thomas Mann
nichts — oder er mochte nichts wissen: »Ein nationales Leben, von dem
man den Juden auszusperren versuchte, in Hinsicht auf welches man ihm
Mifltrauen bezeigen konnte, gibt es denn das iiberhaupt?« Es will ihm
nicht einleuchten, dafl Deutschland ein Boden sein sollte, »worin das
Pflinzchen Antisemitismus je tief Wurzel fassen konnte«. So Thomas
Mann im Jahre 1921.

Wassermann antwortete sofort. Der Konflikt, an dem er zu leiden ha-
be, sei fiir Menschen »von Threr Art, Threr Erziehung, Herkunft und in-
neren Verfassung« wohl kaum greifbar: »Was hitten Sie empfunden, wenn
man aus Threm Liibecker- und Hanseatentum ein Mifitrauensvotum kon-
struiert hitte?« Da Thomas Mann getan hatte, als sei ihm ein deutscher
Antisemitismus ganz und gar unbekannt, mufite er sich jetzt von Wasser-
mann belehren lassen, dafl Juden in Deutschland weder Richter noch
Staatsanwalte oder Offiziere werden konnten und dafl den Gelehrten, von
wenigen Ausnahmen abgesehen, die Katheder versperrt blieben.

Als Thomas Mann 1935, wihrend des Aufenthalts in der Schweiz, die-
sen Brief an Wassermann aus dem Jahre 1921 zu sehen bekam, duflerte er
sich hierzu in seinem Tagebuch auffallend wortkarg: Er sei damals »uner-
laubt gutglidubig« gewesen. Das ist eine Beschonigung, die wohl mit Tho-
mas Manns schlechtem Gewissen zu tun hat: Nicht gutgliubig waren sei-
ne Belehrungen und auch nicht weltfremd. Denn was er um 1921 seinem
Tagebuch anvertraut hatte, zeigt, dal in jener Zeit bisweilen auch er von
abtilligen Urteilen iiber Juden nicht absehen mochte.

Der Briefwechsel zwischen Thomas Mann und Jakob Wassermann
macht etwaige Illusionen zunichte: In der Weimarer Republik lebten judi-
sche und nichtjiidische Schriftsteller, ungeachtet unzihliger Kontakte und



210 Marcel Reich-Ranick:

Freundschaften, doch in zwei verschiedenen Welten. Dies lafdt auch eine
andere, nicht minder wichtige Uberlegung Thomas Manns erkennen. In
seinem 1909 verdffentlichten Roman Konigliche Hobeit fragt der
Groflherzog einen Arzt, Doktor Sammet, ob er die jiidische Herkunft je
als ein Hindernis auf seinem Wege, als Nachteil im beruflichen Wettstreit
empfunden habe. Doktor Sammet will diese Frage weder bejahen noch
verneinen. Kein gleichstellendes Prinzip — sagt er — konne verhindern,
»dafl sich inmitten des gemeinsamen Lebens Ausnahmen und Sonderfor-
men erhalten«. Der Einzelne, also der Jude, werde guttun, »nicht nach der
Art der Sonderstellung zu fragen«, vielmehr daraus »eine auflerordentli-
che Verpflichtung« abzuleiten. Denn durch die Nichtzugehorigkeit zur
Mehrheit habe man eine weitere Veranlassung zu bedeutenden Leistungen.

Ein ungewohnlicher Befund, eine schon erschreckende Empfehlung:
Sollten die Juden dafiir dankbar sein, dafl sie eine »Sonderstellung« hatten
und eine Minderheit waren? In der Tat sieht Thomas Mann in einer nach
dem Ersten Weltkrieg geschriebenen Arbeit das Judentum als »eines jener
Symbole der Ausnahme und der hohen Erschwerung, nach denen man
mich als Dichter des 6fteren auf der Suche fand«. Sein Werk belegt diese
Aulerung: Die Menschen, die im Mittelpunkt seiner Romane und Erzih-
lungen die Ausnahme und die hohe Erschwerung symbolisieren, sind in
der Regel Kiinstler, Homosexuelle und Juden. Dagegen ist natiirlich
nichts zu sagen. Nur hitten die Juden selber — und hier geht es um die
Kreativen unter ihnen, zumal um die Schriftsteller — auf ihre Ausnahme-
situation, deutlicher: auf den angeblich stimulierenden Einfluf§ der Ver-
folgung gern verzichtet.

Statt jenes »natiirlichste Dasein« genieflen zu konnen, nach dem sich
schon Rahel Varnhagen gesehnt hatte, muflten sie sich unentwegt vor den
Nichtjuden ausweisen und bewahren. Albert Einstein hat sich kurz nach
dem Ersten Weltkrieg mokiert: Wenn sich seine Theorien als richtig her-
ausstellen sollten, dann werde er fiir die Deutschen ein Deutscher sein und
fiir die Franzosen ein Europier. Sollten sie sich aber als falsch erweisen,
dann wiirden ihn die Franzosen fiir einen Deutschen ausgeben und die
Deutschen fiir einen Juden.

Diese »hohe Erschwerungs, die den Juden das Leben oft qualvoll mach-
te und die mitunter auch ihre groffen Leistungen ermoglichte, war thnen
selber keineswegs recht. Die Nichtjuden applaudierten und riefen ihnen
zu: Bitte leidet weiter, bewahrt doch Eure »Sonderforme«, denn es sind ja
gerade Eure Leiden, die Euch auszeichnen, die Euch attraktiv und inter-
essant machen. Die Juden empfanden diese Zustimmung, mochte sie auch
bisweilen freundlich gemeint sein, eher als unheimlich.

Die S6hne und Enkel jener, die nach Jahrhunderten dem Getto ent-
kommen waren, sehnten sich nach einer Heimat, nach einem Hafen. Einer
von ihnen, Gustav Mahler, sagte knapp, er sei »dreifach heimatlos: als
Bohme unter den Osterreichern, als Osterreicher unter den Deutschen
und als Jude unter allen Nationen der Erde«. Zugleich wurde diese Gene-
ration judischer Intellektueller, deren Existenz die Religion nicht mehr zu
prigen vermochte, von der Heimatlosigkeit in einem anderen Sinn verun-



Die verkebrte Krone 211

sichert und gepeinigt. Keiner hat das treffender artikuliert als der un-
gliickliche deutsche Dichter, der die Heimatlosigkeit der Juden zum The-
ma seines Werks, eines Jahrhundertwerks, erhoben hat: Franz Kafka.

In einem Brief an seinen Freund Max Brod spricht Kafka 1921 von dem
»Verhiltnis der jungen Juden zu threm Judentum« und von »der schreck-
lichen inneren Lage dieser Generation«. Er erkannte sie klar und deutlich:
»Weg vom Judentum ... wollten die meisten, die deutsch zu schreiben an-
fingen, sie wollten es, aber mit den Hinterbeinchen klebten sie noch
am Judentum des Vaters und mit den Vorderbeinchen fanden sie keinen
neuen Boden. Die Verzweiflung dariiber war ihre Inspiration.«

Es war die Inspiration von Arthur Schnitzler und Joseph Roth, von
Walter Benjamin und Karl Kraus — und auch von Schriftstellern, die (wie
Else Lasker-Schiiler und Alfred Doblin, Franz Werfel und Walter Hasen-
clever) dem Expressionismus zugerechnet wurden. In dieser literarischen
Revolte gegen die Welt der Biirger und gegen die Autoritit der Viter spiel-
ten die Poeten jiidischer Herkunft eine auffallend grofle Rolle. Gewif§ wa-
ren Einsamkeit und Heimatlosigkeit nicht nur fiir die Juden typisch, son-
dern auch fiir viele andere junge Autoren. Nur mufite dieses Generations-
erlebnis gerade die judischen Intellektuellen, zumal die Schriftsteller, die
sich ja ohnehin im Stich gelassen fithlten, noch schmerzlicher treffen.

Auf einer Postkarte von 1916 stellt Kafka ohne jedes Autheben die fun-
damentale Frage seiner Existenz: Wer er denn eigentlich sei? Denn in der
Neuen Rundschau habe man seiner Prosa »etwas Urdeutsches« beschei-
nigt, wihrend Max Brod seine Erzihlungen zu den »jiidischesten Doku-
menten unserer Zeit« zahle. Kafka stimmt weder dem einen noch dem an-
deren Befund zu: »Bin ich ein Circusreiter auf 2 Pferden?« Und er ant-
wortet sogleich: »Leider bin ich kein Reiter, sondern liege am Boden.«
Sollte dhnliches schon fiir Heine gegolten haben?

So verwunderlich die Analogie auch erscheinen mag — Kafka hat mit
Heine mehr gemein, als man auf den ersten Blick wahrnehmen kann. Auch
Kafka hat exemplarische Situationen, Konflikte und Komplexe vornehm-
lich von Juden innerhalb der nichtjiidischen Welt dargestellt. Indem Hei-
ne in seiner erotischen Lyrik insgeheim das Los der benachteiligten Juden
besang oder sich zumindest von diesem Los inspirieren lief}, wurde er zum
poetischen Sprecher und Sachwalter aller Benachteiligten und Ver-
schmihten, aller, die an ihrer Rolle in der Gesellschaft gelitten haben, al-
ler, die sich nach Liebe sehnten, aber sich mit der Sehnsucht, mit der Hoff-
nung begniigen mufiten.

Auch Kafkas Geschichten vom Schicksal der Angeklagten und der
Ausgestoflenen sind klassische Gleichnisse von der Entfremdung und der
Vereinsamung des Individuums: Die Tragodie der Juden, die er in seinen
Romanen und Erzdhlungen dargestellt hat, ohne das Wort »Jude« zu ver-
wenden, wurde von nachwachsenden Generationen, durchaus zu Recht,
als Extrembeispiel der menschlichen Existenz verstanden. 1925, kurz
nach Kafkas Tod, als noch der gréfite Teil seines Werks ungedruckt und
sein Name kaum bekannt war, wurde er von Hermann Hesse ein »heim-
licher Meister und Koénig der deutschen Sprache« genannt. Wenn Kafka
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ein Konig war ~ dann freilich, wie einst Rahel Varnhagen, wie spéter
Heinrich Heine, einer mit der falschen, mit der »verkehrten Krone« auf
seinem Schicksal. :

Einige der an dieser jiidischen Heimatlosigkeit leidenden Schriftsteller
wandten sich, wie Kafka in seinen spiteren Jahren, wieder dem Judentum
zu und der neuen Bewegung, dem Zionismus — so Lion Feuchtwanger, Ar-
nold Zweig, Max Brod und Martin Buber. Aber den meisten bedeutete die
jiidische Uberlieferung nichts mehr. Das Dritte Reich kiimmerte sich dar-
um nicht im geringsten: Auch Schriftsteller, die blof jiidischer Herkunft
waren und deren Eltern oder Grofieltern sich lingst hatten taufen lassen,
wurden zur Emigration gezwungen — wie Rudolf Borchardt, wie Carl
Sternheim, der Sohn eines Juden, wie Carl Zuckmayer, der Sohn einer Ji-
din. Andere Autoren rebellierten gegen die jidische Existenz, indem sie
sich fiir jene philosophischen und ideologischen Entwiirfe entschieden,
die als Ersatzreligion dienen konnten, fiir den Marxismus, fiir den Sozia-
lismus ~ so Anna Seghers und Arnold Zweig, Ernst Bloch und Manes
Sperber, der Dramatiker Friedrich Wolf und der Reporter Egon Erwin
Kisch und, zumindest zeitweise, Walter Benjamin und Kurt Tucholsky.
»An Stelle von Heimat / halte ich die Verwandlung der Welt —« — dieses
Wort der Nelly Sachs 1l sich auf sie alle beziehen.

Und das Christentum? Seine Anzichungskraft hielt sich in Grenzen.
Aber es war nicht Opportunismus, der viele jiidische Schriftsteller die
Nihe des Christentums suchen lieff. Zumal katholisches Denken und ka-
tholisches Ritual haben auf manche von ihnen einen starken Einfluf} aus-
getibt. Alfred Déblin verlieR schon 1912 die jiidische Religionsgemein-
schaft; doch, schrieb er, wenn es um Kampf gehe, »war und blieb ich ein
Jude«. Zwischen 1926 und 1935 veroffentlichte er drei Biicher, die sich
ausschliefflich mit jiidischen Fragen beschiftigten. Gleichwohl trat er 1941
im amerikanischen Exil zum katholischen Glauben tiber. Er tat es in einem
Augenblick, da er sich von diesem Schritt nicht die geringsten praktischen
Vorteile versprechen konnte.

Die Hinwendung zur Philosophie katholischer Prigung war wohl das
wichtigste geistige Ereignis in den letzten Jahren des Juden Kurt Tuchol-
sky. Franz Werfel war vom Katholischen geradezu fasziniert — und Joseph
Roth ebenfalls. Sie litten an der »schrecklichen inneren Lage dieser Gene-
ration«. Aber taufen lielen sie sich doch nicht. Roth, in dessen Werk das
Judische zu den zentralen Themen gehért, schuf sich auf der Suche nach
einem neuen Glauben eine Wunsch- und Mirchenwelt: Aus dem habs-
burgischen Reich wurde sein Orplid. Nicht als eine politische Realitit be-
griff er also die Donaumonarchie, sondern als Idee und Vision, als eine
riickwirts gewandte Utopie: Kakanien als Wille und Vorstellung. Oster-
reich sei — heifit es in seinem Roman Die Kapuzinergruft — »kein Staat,
keine Heimat, keine Nation. Es ist eine Religion«.

Vielleicht hat keiner dieser Schriftsteller an seinem Judentum so heftig
gelitten wie Karl Kraus, der unduldsamste Beobachter und der gewaltig-
ste Hasser der Epoche. Er war ein gefiirchteter Zuchtmeister und ein ge-
nialischer Alleinunterhalter, eine Wiener Institution und ein &sterreichi-
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sches Argernis. 1899 hat er die jiidische Religionsgemeinschaft verlassen,
1911 trat er der katholischen Kirche bei, 1923 hat er sich von ihr wieder
getrennt. Als Kuriosum sei der unmittelbare Anlafl erwihnt: Die Kirche
hat dem von Kraus verachteten Max Reinhardt erlaubt, in der Salzburger
Kollegienkirche ein Theaterstiick aufzufithren. Schlimmer noch: Das
Theaterstiick stammte aus der Feder eines von Kraus besonders verab-
scheuten Autors, den er fiir einen geschmacklosen Nichtskénner hielt —
aus der Feder Hugo von Hofmannsthals.

Da die Wurzeln seiner auflergewéhnlichen Wortgldubigkeit und seines
Gerechtigkeitsfanatismus unzweifelhaft im Judentum zu finden sind, in
der Welt des Alten Testaments, haben wir es bei seiner fortwihrenden, bis-
weilen schon manischen Anklage des Jiidischen mit einer Selbstauseinan-
dersetzung zu tun: Der Selbsthaf} feierte in den Schriften von Karl Kraus
wahre Orgien. Sonderbar: Den beriichtigten jiidischen Selbsthaf, diese
diister schillernde Kategorie kennt keine einzige europiische Literatur —
nur die deutsche. Ob das wohl damit zusammenhingt, dafl die Juden sich
in die deutsche Kultur geradezu verliebten? Dann wire es, wie schon ge-
legentlich bemerkt wurde, diese unerwiderte Liebe der Juden, die ihre Ge-
reiztheit geweckt, ihre Aggressivitat gesteigert und schlieflich diesen un-
heimlichen Selbsthafl angefacht hat.

Auch Tucholsky hat iiber und gegen Juden allerlei geschrieben, was man
zur Zeit der Weimarer Republik in der Kampfpresse der Nationalsoziali-
sten ebenfalls lesen konnte — dort allerdings ungleich diimmer und viel
schlechter formuliert. Auch Tucholsky hat sich die grofite Mithe gegeben,
sein Judentum abzustreifen. In seinem Abschiedsbrief an Arnold Zweig,
im Dezember 1935 verfaflt, stellte er knapp fest, er habe sich 1911 vom Ju-
dentum getrennt, wisse nun aber, »daf man das gar nicht kann«. Ein Pro-
fessor soll in den dreiffiger Jahren seinem Auditorium bekannt haben, er
sei aus dem Judentum ausgetreten, worauf Max Brod ihm zurief: » Aber
das Judentum nicht aus Thnen!«

Eine einnehmende, eine fiir sich gewinnende Kategorie ist der jiidische
Selbsthafl ganz gewiff nicht, doch offenbar eine produktive und frucht-
bare. Karl Kraus und Kurt Tucholsky gehéren zu den vorziiglichsten
deutschen Satirikern und Feuilletonisten nicht nur unseres Jahrhunderts.
Und bestimmt ist nicht falsch, was Tucholsky beildufig bemerkt hat:
»Selbsthafl ist der erste Schritt zur Besserung.« Wer aber befiirchten soll-
te, daRl der jiidische Selbsthafl, der sich Karl Marx und Kafka ebenso
nachsagen it wie Else Lasker-Schiiler oder Kurt Tucholsky, den Anti-
semiten niitze, dem kann man nur zustimmen. Es spricht jedoch nicht
gegen die Juden, daff sie sich nie gescheut haben, ihre Schwichen und
Schwierigkeiten, ihre Makel und Laster vor aller Welt auszubreiten: Un-
ter den Ankligern der Juden waren die Juden selber immer die ersten.
Das ist eine uralte Tradition. Es sind die Propheten des Alten Testa-
ments, die sie begriindet haben.

Von der deutsch-jiidischen Kultursymbiose, zumal im Bereich der Li-
teratur, spricht man jetzt hiufig — und man meint damit die ganze Epoche
von der Aufklirung bis zum Holocaust. Aber hat es diese Symbiose, von
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der vor 1933 nur selten die Rede war, denn wirklich gegeben? Oder wur-
de sie bloff von den Juden erhofft und angestrebt, war es vielleicht nur ein
Wunschtraum? Sicher ist, daf} die Juden die Gesellschaft, in der sie lebten,
aus zwei Perspektiven betrachten konnten und mufiten - von auflen und
von innen, aus der Distanz und aus der Nihe. So waren es vor allem Ju-
den, denen es gelang, den Geist und die Atmosphire der beiden Metropo-
len, Berlin und Wien, wiederzugeben.

Wer hat das Bild der Stadt Berlin liebevoller, kritischer und anschauli-
cher gezeichnet als Doblin in seinem Roman Berlin Alexanderplatz, als
Tucholsky in seinen Skizzen und Feuilletons? Wer hat die Umgangsspra-
che, zumal den Berliner Dialekt, so genau fixiert, so scharfsinnig und wit-
zig parodlert wie diese beiden Autoren? Und wer hat das Osterreichische
intensiver und reizvoller bewufit gemacht als die Juden Arthur Schnitzler,
Joseph Roth und Stefan Zweig, Peter Altenberg und Alfred Polgar — von
Johann Straufl und Hugo von Hofmannsthal, die auch jiidische Vorfahren
hatten, ganz zu schweigen?

1933 hat Goebbels einen Emissar nach Ascona am Lago Maggiore ge-
schickt, um den dort wohnenden, damals weltberithmten Erich Maria Re-
marque, einen Nichtjuden, zur Riickkehr nach Deutschland einzuladen
und, wenn ndtig, zu iberreden. Indes wollte Remarque davon nichts
hoéren. Aber er werde sich doch, meinte schliefflich der Emissar, nach der
Heimat zurilicksehnen? Remarques denkwiirdige Antwort lautete: »Ich
mich nach Deutschland zuriicksehnen? Bin ich denn ein Jude?«

In der Tat, die aus Deutschland und Osterreich vertriebenen oder ge-
flohenen nichtjidischen Schriftsteller haben sich mit ihrem Schicksal in
den meisten Fillen viel leichter abgefunden als die Juden. So verwunder-
lich ist das wieder nicht: Kaum jemand leidet an dem Verlust der Heimat
so sehr wie jene, die sich gezwungen sahen, wieder aufzugeben, was sie erst
vor nicht langer Zeit gewonnen hatten. Und es ist schon aufschlufireich,
dafl einen der schonsten deutschen Heimatromane zwischen 1933 und
1945 eine aus ihrem Vaterland verjagte Jidin in Paris geschrieben hat: An-
na Seghers, die Autorin des Romans Das siebte Kreuz, dessen Handlung
sich an Rhein und Main abspielt, zwischen Frankfurt, Worms und Mainz.

Der Trost der Vertriebenen und Verbannten war die deutsche Sprache,
der grofite Schatz, den sie auf die Wanderung mitgenommen hatten.
»Wenn ich deutsch schrieb« — heifft es schon bei Heine —, »so konnte ich
mir einbilden, ich sei in der Heimat ...« Nicht allen konnte dieser Schatz
helfen. War es die Sehnsucht nach der Heimat, die viele jiidische Schrift-
steller im Exil Selbstmord veriiben lieR? Zu ihnen gehéren Kurt Tuchols-
ky und Walter Benjamin, Walter Hasenclever und Ernst Toller, Stefan
Zweig und Ernst Weiss.

In Hasenclevers Roman Die Rechtlosen, verfaflit 1940 in den letzten Mo-
naten seines Lebens, sagt ein assimilierter Jude: »Was sind wir eigentlich?
Deutsche waren wir einmal. Juden kénnen wir nicht werden ... Was bleibt
noch? Wir haben unsere Wurzeln ausgerissen und stolpern doch mit jedem
Schritt tiber sie.« Aber auch manche, die das Exil oder die Todeslager
tiberlebt haben, blieben gezeichnet fiir immer und konnten ihren Platz
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nicht mehr finden: Paul Celan hat 1970 Selbstmord veriibt, der Literatur-
historiker Peter Szondi 1971, der Essayist Jean Améry 1978.

In der Bundesrepublik wurde 1959 eine Lyriksammlung mit dem Titel
Jiidisches Schicksal in deutschen Gedichten verdffentlicht. Gedacht war -
so der Untertitel — an eine »abschlieflende Anthologie«. Das scheint mir
eine angemessene Bezeichnung: Die deutsch-jiidische Kultursymbiose ist,
wenn es sie denn je gegeben hat, beendet. Doch deren Ergebnisse gibt es,
sie sind unerhdrt und wunderbar zugleich.

Immer wollen die Schriftsteller auf die Zeitgenossen Einflufl ausiiben
und wombglich die Welt verindern, immer wieder entwerfen sie Zu-
kunftsvisionen, die freilich nie in Erfiillung gehen. Aber einem Oster-
reichischen Juden ist es gelungen, mit einem Roman tatsichlich zur Welt-
veranderung beizutragen. Er war zunichst ein Lustspielautor und ein
Feuilletonist und bald ein Staatsmann, wenn auch ohne Staat. Er war ein
Prophet, dessen Utopie Wirklichkeit wurde. Ich spreche von Theodor
Herz] und seiner Vision des Staates Israel. Und Literat, der er war, wihl-
te er fiir seine Vision die Form eines Romans: Er erschien 1902 unter dem
Titel Altneuland. Geradezu paradox mutet das an: Der neuzeitliche Staat
der Juden — das war erst einmal ein Stiick deutscher Literatur, ein zwar
kiinstlerisch unerheblicher, doch folgenschwerer Roman.

Aber wir sollten uns nichts vormachen: Das alles gehort der Vergan-
genheit an. Die vertriebenen Schriftsteller jidischer Herkunft haben in der
Nachkriegszeit am literarischen Leben Deutschlands zwar teilgenommen,
indes sind die meisten nicht mehr zuriickgekehrt. Im Exil endete das Le-
ben von Nelly Sachs, Elias Canetti, Hermann Broch und Lion Feucht-
wanger, von Max Brod, Robert Neumann und Mangs Sperber, Alfred Pol-
gar und Walter Mehring, von Paul Celan, Peter Weiss, Wolfgang Hildes-
heimer und Erich Fried.

Woas hat dieser Generation das Judentum noch bedeutet? Nicht nur im
eigenen Namen sprach Hilde Domin, als sie 1978 feststellte, dafl Judesein
fiir sie keine Glaubensgemeinschaft sei — und auch von Volkszugehorig-
keit kénne nicht die Rede sein. Es sei vielmehr eine Schicksalsgemein-
schaft: »Ich habe sie nicht gewihlt wie andere Gemeinschaften ... Ich bin
hineingestoflen worden, ungefragt wie in das Leben selbst.« Und: »Ich
verdanke diesem aufgezwungenen Schicksal Erfahrungen, die mir sonst
fremd geblieben wiren. Extremerfahrungen ...«

Mit dem ihnen aufgezwungenen Schicksal hadernd, wurden die
deutschsprachigen jiidischen Schriftsteller iiber Jahrhunderte hinweg zu
Erben und zu Nachfolgern jener, die triumphierten und doch scheiterten
— zu Erben und Nachfolgern also von Moses Mendelssohn und Rahel
Varnhagen. Thnen, den in diese Schicksalsgemeinschaft Hineingestofienen,
den zu Extremerfahrungen verurteilten Juden, verdanken wir ein so dii-
steres wie glanzvolles Kapitel unserer Literatur, ein einzigartiges Kapitel.
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Die hohen blauen Berge umgeben ihn. Berge, die in den Himmel wachsen.
Steinern. Und doch licht. Allein hockt er da im Rund der Riesen. Zusam-
mengekauert. Die Sonne steigt empor. Nur zu ahnen, doch spiirbar ihre
Kraft. Rétlich schimmert das Gestein in seinem Riicken. Da fallen tiber die
schwarzen Gipfel im Osten die ersten Strahlen. In Freude kreuzt er die
Arme iiber der Brust, erhebt sich und neigt das Haupt zum Gruf. Das
diinne Wolltuch, das seinen Leib von oben bis unten bedeckt, flattert im
Wind. Zerschlissen ist es, alt, hat ihm lange gedient. Seine Mutter wob es
thm. Damals, bevor er zur Reise aufbrach. Jahre sind seither vergangen.
Jahre.

Ein neuer Tag ist geboren. Die Sonne hat das Rot mit sich in die Hohe
genommen. Im gelblichen Licht liegen nun die Gipfel. Isa griifit den
Schnee der hoheren Lagen. Nein, dorthinauf wird er nicht ziehen. Er hat
eine Hohle gefunden. Hier in der leuchtenden Stille, in der gewaltigen
Kraft des Gesteins wird er bleiben. Hier wird er seinem geliebten Vater das
Herz ganz offnen, seiner Gnade geduldig harren.

Seit er die kleine Gemeinschaft in Larsa verlieff, dringt ihn nur das Eine:
was ihm bisher verborgen an bindendem Schmerz dem Vater hinzugeben,
um endlich ganz eintauchen zu durfen ins Licht. Wochen verbringt er im
Gebet. Die fetten Grassamen in dem kleinen Sickchen, das er bei sich
trigt, sind beinahe aufgebraucht. Schneewasser hilft seinem Korper tber
die grofite Hirte hinweg. Mit Thm, dem Herrn, spricht er — und der Herr
spricht zu ihm. Isa schaut die Geheimnisse der Schopfung Er, der aus dem
Geist Geborene, hat die Bindung an die Welt iiberwunden. Uberwunden
das Wirrwarr der Gefiihle und Gedanken. Aufgelost das Ich. Dessen Be-
grenzung Uberschritten. Nie mehr braucht er zurtickzukehren in den Ge-
gensatz von Du und Ich. Darf in Gliickseligkeit verweilen.

Nun ist er gewappnet fiir die Aufgabe, um deretwillen er die menschli-
che Form einst angenommen.

Ausgezehrt, doch strahlend riistet er sich zum Abstieg. Noch einmal
berthrt seine Stirn den kahlen Felsen, auf dem ihm der Vater begegnete.
Noch einmal kiissen die Lippen den Stein. Er giirtet sein Gewand mit
einem Strick. Kniipft das Leinensickchen daran, in dem noch eine Hand
voll Korn. Die dicke Schafswolldecke, die ihm sein Meister zum Abschied
schenkte, trigt er iiber den Schultern. Die Korperkrifte wiirden nicht
geniigen, um die Himalayas zu verlassen. Der Geist ist es, iiber den er ge-
bietet. Wieviele Jahre wird er brauchen, um zuhause in der Wiiste beim
Toten Meer anzugelangen?

Miriam war es, seine Mutter, die thn kommen sah. Sie nahm das Licht
wahr, lange bevor der Sohn leibhaftig vor ihr stand. Nun ist er da, der Ge-
liebte. Besucht mit ihr das Grab des inzwischen verstorbenen Vaters.
Mebhrt die Freude in ihrem reinen Herzen. Bald wird er sie wieder verlas-
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sen, sie weifd es. Nur eines wiinscht sie sich: thm zu dienen, solange er auf
Erden weilt.

Isa erholt sich rasch von der langen Reise. Geschmeidig ist sein schlan-
ker Kérper. Bedarf der Stirkung kaum. Thn laben die Engel mit ihrer
Kraft. Die alten Freunde trifft der Erleuchtete wieder. Die, die ihn noch
kennen wollen, weichen nicht mehr aus seiner Gegenwart. Saugen sein
Licht in sich auf. Er lehrt sie nicht Neues. Den alten Weg lehrt er sie, den
sie lingst zu gehen begonnen. Doch seine Liebe riumt die Felsbrocken
beiseite, die uniiberwindbaren. Er heilt die wunden Herzen.

Die Dattelpalmen stechen in den klaren blauen Himmel. Gerade wird das
Getreide eingebracht. Schon liegt es auf dem steinernen Rund. Moischa,
die gute alte, wird angebunden und ich treibe sie im Kreise. Viel Korn wer-
den wir dieses Jahr haben.

Mein Haar ist vom weiflen Tuch bedeckt und der Schweif§ rinnt Stirn
und Nacken hinab. Ich wisch mir mit dem Armel iiber das Gesicht. Da hér
ich Geschrei im Hintergrund. Minner und Frauen rufen durcheinander.
Ein Hund klafft. Ich springe auf, laff die arme Moischa in der Sonne ste-
hen und renne hinters Haus. Da laufen sie. Der Staub wirbelt vom Weg
hoch. Eine ganze Menschentraube hat sich gebildet. In ihrer Mitte das
Strahlen seiner Augen. Mein Herz jubelt. Da blickt er mich an. Ich sehe
nur Licht. Und fiihle nur Licht. Endlich bist du da!

In aller Ruhe binde ich Moischa los. Soll sie unter den Olbaum in den
Schatten gehen. Ich hiipfe den Weg hinab. Bei der Synagoge finde ich sie.
Sie hocken im Kreis um ihn. Ich bin zu schiichtern, lehne mich im Hin-
tergrund an eine Tamariske. Nun hére ich seine Stimme. Weiche, sanfte
Téne dringen in mich. Ich lausche der Melodie. Meine Seele geht ginzlich
in der Seinen auf. Mein Gott. Ich kann nicht zuh6ren, dem Wortlaut nicht
folgen. Nur seine Seele sehe ich, hére ich. Die zarten Farben einer mich-
tigen Flamme. Isa. Alles strahlt im Licht, wo er ist. Die Menschen, die
Bédume, ja selbst der kleine Hund. Die Sonne wandert langsam dem Hori-
zont zu. In ihrem orangenen Schein breitet er die Arme aus. Schalom. Da
packt mich hart und unfreundlich eine Hand an der Schulter. Mein Mann.
Ich hérte ihn nicht kommen. Wie lange bin ich hier gewesen?

»Da steckst du also. Lafit dir von schonen Worten den Kopf verdrehen.
Komm. Der Weizen mufl gedroschen werden.« Stumm nicke ich. Blicke
noch einmal zu thm. Und folge meinem Mann.

Von neuem treibe ich Moischa im Kreis. Sie spiirt die Verinderung ge-
nau, die in mir vorgeht. Als lichle sie mir zu, wendet sie wieder und wie-
der den Kopf und schaut nach mir. »Mein Meister ist gekommenx, fliiste-
re ich. Sie wedelt mit dem Schweif.

Die folgenden Tage liege ich im Bett. Hohes Fieber schiittelt mich. Ich
traume von ihm. Sehe ihn vor mir. Lichelnd. Die Hinde gen Himmel er-
hoben. Strahlend. Jetzt verstehe ich seine Worte. Von den Konsequenzen
unserer Handlungen spricht er. Mir war das »Aug um Auge, Zahn um
Zahn« stets zuwider. »Handle nur aus Liebe. Denn tust du etwas Schlech-
tes, wird das Leiden auch auf dich kommen. So ist das Universum einge-
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richtet. Niemand kann den Folgen seiner Handlungen entfliehen. Das ist
die Gerechtigkeit, die die Schépfung regiert. Das ist die Liebe des Hoch-
sten, der in unseren Herzen wohnt. So lautert er uns und wir werden lich-
ter und lichter. Jeder Schmerz, der uns trifft, 1afit uns weicher und offener
werden. Wir gehen der grofien Liebe entgegen, die wir selbst sind.« Dann
legt er die Hand auf meine Stirn. Ein Strom blauen Lichtes stiirzt in mir
hinab. Das Fieber schwindet. Ich falle ihm zu Fiiflen. »Rabbi«, murmele
ich und kiisse den Saum seines Gewandes. »O mein Isa.« Trinen ersticken
mir die Stimme. Sanft streichelt er mein Haupt. Hebt mich auf. »Du bist
nicht geringer als ich. Reinige dich und du wirst eins werden mit dem Va-
ter.« Tief dringen seine Worte in mich. »Zeige mir den Weg, bitte ich ihn.
»Du weiflt ihn selbst. — Reiche alles, was du tust und denkst, Gott dar, so
ist dein Weg gesegnet, lichelt er. »Du brauchst inigh-hidheerUnd-doch
fithle ich mich in seine Liebe eingehillt — und fithle mich so wohl darin.
Aufgehoben. Ach, wirs doch fiir die Ewigkeit.

Isa zieht weiter. Er wandert mit einer kleinen Schar Minner und Frauen
von Dorf zu Dorf. Eine Nacht verbringen sie an einem winzigen See. Die
Abenddimmerung sinkt herab. Rosa-violett verfarbt sich das silberne
Wasser. Isa nimmt das abendliche Bad. Spricht mit dem Engel des Wassers
und dankt ihm. Dankt auch dem Hochsten fiir den sich neigenden Tag.
Die Hiillen, die sein Herz umgeben, verschmelzen mit der warmen Flut.
Strahlend taucht er auf. Freude spriiht aus seinen Augen. Auch seine Jin-
ger verrichten das Abendritual. Midnner und Frauen. Ein jeder an seinem
Platz. Dann sammeln sie sich am Kiesufer. »Jonas, wenn du hier entlang
gehst«, Isa zeigt gen Westen, »findest du einen Granatapfelbaum. Geh!
Pfliicke uns ein paar Friichte. Ich bitte dich darum.« Ein anderer der Min-
ner hat ein Sickchen Datteln mit sich getragen. Isa dankt der Gottlichen
Mutter und ihren Engeln fiir die Friichte und verteilt sie. »Moge auch der
Vater im Himmel euch mit seinen Friichten segnen.« Schweigend nehmen
sie das Mahl zu sich. Die Sonne sinkt. Ins Abendrot getaucht beginnt der
Meister zu sprechen. »Meine Lieben, seht, wie das Licht alles mit seinem
feinen Orange umspielt und durchflutet. Nehmt diese Palme. Schaut sie
euch genau an. Verfolgt den Stamm bis oben. Die vielen Narben der ab-
gefallenen Wedel. Eine reiht sich an die andere. Dann das Griin. Ganz
dunkel wirkt dein Gefieder auf uns, Liebste, Schwarzgriin von Orangerot
durchdrungen.« Isa neigt sein Haupt zum Gruf. »Betrachtet diese Palme.
Versenkt euch in sie.« Stille breitet sich aus, wihrend die Nacht anbricht.
In Frieden getaucht die kleine Gemeinde. »Scha-a-a-lom, Scha-a-a-lom«,
beginnt Isa nach einer Weile zu singen und einer nach dem anderen stimmt
mit ein.

Mein Herz brennt vor Sehnsucht. Sehnsucht nach ihm. Und vor Wut ko-
che ich. Wut, daff ich bleiben muff. Hier in diesem Frondienst. Tag und
Nacht. Bei einem Mann, der mich nicht versteht. Bei seiner eiferstichtigen
Mutter, die mir den Alltag zur Holle macht, sobald ich nicht ihren Willen
tue. Warum? Warum? Bin ich so schlecht, daf} ich dies verdiene? Nach
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dem gottlichen Gesetz zu handeln, riet mir der Meister. In Liebe die
Pflicht zu erfiillen. So hart ists fiir mich. Bei thm méchte ich sein. An
seiner Seite. Thm dienen.

Doch, ich liebe meinen Mann. Joschua hat ein Herz. Aber eingemauert
ist es in Stein. Dicke, dicke Mauern. Wie er neulich Anna schlug! Die klei-
ne, blof} weil sie nichts essen wollte. Unser Kind! Und ich mufite zusehen.
Ohnmichtig. Eingekerkert in seine Familie, ihren Hafl und ihr Unverms-
gen.

Isa ist in Galilda angelangt. Der Sabbat naht. In einem Olivenhain haben
sie ibernachtet und ziehen nun singend zum nichsten Dorf. Da kommen
sie an einem Weizenfeld vorbei. Griinlich blau wogt es im Wind. Isa bleibt
stehen. »Schaut her, Kinder. Der Weizen. Er gibt sich dem Engel der Luft
hin. Sie spielen miteinander. Eins sind sie. Werdet so geschmeidig wie die-
se Halme. Befreit euch von allem, was die Krifte der Mutter Erde nicht
durch eure Leiber flieffen liffit.« »Was ist das Rabbi, was sich der Mutter
in uns entgegenstellt?« »Dunkle Verkrustungen. Entstanden aus Unwissen
und Schmerz. Korperfest gewordene Mifiverstindnisse.« »Aber was ver-
stehen wir denn nicht?« will Jonas wissen. »Daf ihr eins seid mit dem Va-
ter und mit der Mutter. Alles Erschaffene ist eins mit Gott. Ist das Gottli-
che selbst. Es gibt nur das Eine und kein Zweites.« »Wir wissen es schon.
Du lehrst es ja wieder und wieder. Aber wie sollen wir denn das Gefiihl
des Getrenntseins iberwinden?« fragt die kleine Miri trotzig. Tranen kul-
lern iiber ihre Wangen. Isa trocknet sie und streicht ihr tiber Stirn und
Wangen. Er nimmt sie bei der Hand. »Kommuniziert wie bisher in der
Frithe mit den Engeln der Gott-Mutter und am Abend mit denen des
Gott-Vaters, sie helfen euch. Euer gottliches Herz ist, wie ihr es in den
vergangenen Jahren gelernt habt, von feinen geistigen Hiillen und von
einer festeren, kdrperlichen umgeben. In all diesen Schichten haften die
Folgen eueres Denkens und Tuns. Nicht nur des jetzigen, auch des lingst
vergangenen. Tut Gutes, damit sich nicht noch mehr Schlacken ansetzen.
Dient euren Nichsten. Und reinigt euch von den alten Dingen, die euch
binden. Macht die Ubungen, die euch mit auf den Weg gegeben wurden.
Betet. Habt Geduld! Thr werdet das Ziel erreichen.«

Ich liege da des Nachts und kann nicht schlafen. Ringe habe ich schon un-
ter den Augen. Die Schwiegermutter ist argwohnisch. Nur Moischa kann
ich mein Herz ausschiitten. Kaum schaff ich meine Arbeit. Warum muf}
ich hier sein? Und doch: Ich habe mich entschieden, den Weg zu gehen,
der mir aufgetragen. Ich bin deine Frau und will es bleiben. All die Liebe,
die in mir ist, will ich dir und der Kleinen schenken. ... und so erfiille ich,
was du mir gesagt hast, Isa. Meine Seele sucht dich. Sucht den Vater. Das
spiir ich genau. O gib mir Kraft, dies Leben nach Deinem Willen zu
tihren. Laff meinen Willen mit dem Deinen in Einklang sein. Ich flehe
Dich an.

Morgens frith stehe ich auf, wenn alles noch still ist. Ich liebe diese
Stunde. Bei Moischa sitzend, knieend ruf ich die Engel an, so wie ihr es



220 Bettina Meier-Kaiser

tut. Dann beginne ich den Tag. Melke meine Kuh. Streichle sie und spre-
che zu 1thr. Wenn das Leben im Haus erwacht, ist der Traum vorbei. Ich
bringe Fladen und Milch zum Tisch. Wasche die Kleine. Beim Frithstiick
sag ich seinen Namen leise vor mich her, um den morgendlichen Streit
nicht horen zu missen. Die Zeit im Gemiisegarten dann kann ich meist in
Frieden verbringen, allein mit Anna. Schlimm wird das Essenkochen mit
der Mutter. An jeder Kleinigkeit norgelt sie herum. Thr Hafl entlddt sich,
wo er nur kann. Einmal schneid ich die Zwiebel zu dick, einmal zu diinn.
Und dann das andauernde Fleischbraten. Ich mag kein Fleisch und ver-
zehre auch sonst kaum Gekochtes. Schon deswegen schligt sie mit bosen
Worten auf mich ein. Joschua wiirde am liebsten auch nur Frisches und
Gemiise essen. Er wagt es nicht. Thretwegen. Die Mahlzeiten sind die
schrecklichsten Zeiten fiir mich. Da sitzen wir alle zusammen. Ich versu-
che zu schweigen, und zu beten. Ich ertrag es kaum. Diese Spannung. Die-
se Bosartigkeit und Ablehnung. Was habe ich ihnen denn getan? In der
Mittagsruhe kommt Joschua oft zu mir. Die anderen schlafen dann. Wir
liegen beisammen. Sehr zartlich ist er nicht. Vielleicht wird er es noch.
Wenn endlich alles Eis geschmolzen ist. Vielleicht kann ihm meine Liebe
dabei helfen. Nachmittags erledige ich die Hausarbeit, und meist hab ich
dann noch Zeit fiir die Kleine, ehe es ans Abendbrotrichten geht. Die
Abendstunden liebe ich. Wenn alles wieder zu Ruhe kommt. Wir sitzen
bei den Olbdumen und ich nahe oder stopfe etwas, bis es dunkelt. Joschua
erzihlt, wie sein Tag war. Und Anna darf sich eine Geschichte wiinschen.

Da sind wir unter uns. Die Eltern hocken vor dem Haus. Ja, so geht das
Leben dahin.

Kurz vor dem Dorf begegnet der kleinen Schar ein Leprakranker. Seine
linke Wange beginnt zu faulen. Es stinkt entsetzlich. Er erblickt Isa.
Kommt auf ihn zugerannt und fillt ihm zu Fiiflen. »Rabbi, Rabbunix,
schluchzt er. »Da bist du. Du wirst mich heilen.« Isa hebt ihn auf. »Bru-
der«, sagt er, »welche Freude, dafl du an die gottliche Kraft glaubst.« Er
sieht ihm lange in die Augen. »Binnen einer Woche werden deine Wunden
heilen. Doch du mufit dich reinigen.« »Sage mir, was ich tun soll. Ich will
deine Anweisungen befolgen.« »Zieh dich zuriick zum Fluf}. Entledige
dich des Gewandes. Faste und bete. Nur den Honig der Bienen nimm zu
dir. La dich vom Engel des Wassers umarmen. Fiille tiglich deinen Darm
mit Wasser und bitte den Engel um Hilfe. Bete zu unserem Vater im Him-
mel, er moge dir all deine Vergehen verzeihen. Bete mit ganzem Herzen,
so wird er dich erhoren. Nach der Entleerung bade im Fluf und bitte wie-
der den Engel des Wassers er moge dich reinigen. Dann wende dich an den
Engel der Luft. Laf} seine reine Kraft tief in dich einstrémen und auch ihn
dich umarmen. Du bist geschwicht. Versuche viel zu schlafen und bete je-
desmal zuvor zu unserem Vater und seinen Engeln. Wenn du erwachst, ge-
denke der Mutter und ihrer Engel. Bitte sie alle wieder und wieder von
Herzen, dir zu dienen. Sie werden es nicht verweigern, sei versichert. Sie
warten dein ganzes Leben schon, dafl du zu ihnen sprichst.«
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Ich habe ihn wiedergetroffen! Isa! Auf dem Marktplatz. Hanna stand bei
ihm, meine Nachbarin. So konnte ich ganz ungeniert auf ihn zugehen.
»Ich sehe, dir geht es besser«, begriifite er mich. Ich nickte und sah thm in
die Augen. »Sie ist eine tapfere Person«, sagte die alte Hanna und ich wun-
derte mich. Was weifd sie von mir? »Ich freue mich wie du, daf unser Mei-
ster zu uns gekommen ist. Hab keine Angst, ich werde zu niemandem
dariiber sprechen.« Ich brach in Tranen aus. Hanna trocknete sie mir und
Isas Blick trostete mein Herz. Jetzt habe ich eine Schwester gefunden!
Mein Gott, wie danke ich dir.

Wir gingen mit Isa zur Synagoge. Dort warteten die, die thn immer be-
gleiten. »Ich bringe Hanna und Miriam mit zu euch. Sie sind auf dem glei-
chem Weg wie ihr.« Wir wurden freundlich, ja in Liebe willkommen ge-
heiflen. Mein Gott, mein Gott! Wie soll ich fortfahren? Kaum kann ich der
Kraft standhalten, die mein Herz bewegt. Das Leben nimmt eine andere
Wendung jetzt. Ich spiire es genau. Alles wird gut werden. Alles. Ich habe
mich entschieden. Fiir das Licht entschieden. Vor kurzem wuflte ich noch
gar nicht, dafl es da irgendetwas zu entscheiden gilt. Die Begegnung mit
Isa hat mich aus einem jahrhundertelangen Schlaf geweckt. Ich bin ein
Mensch. Ein auf die Erde gekommenes Licht. Ich bin gliicklich. Ich werde
die Kraft haben, alles zu bestehen. Amen. Amen. Amen.

Die anderen freuten sich mit uns. Wir lauschten Isas Lehre. Er sprach —
vielleicht eigens fir mich? - tiber die Engel, die Krifte, die in uns und
durch uns wirken. Es war, als seien sie anwesend. In Licht gehiillt schien
Isa. In ihr Licht. Das Seine verschmolz damit und der ganze Raum war er-
fillt. Ein leichter Schauer erfafite mich und ich mufite von Neuem weinen.
Ja, wir sind wirklich alle eins. Ein Lichtermeer. Ich fiihlte, wie Isa sich mit
mir freute. Und wieder konnte ich seiner Rede nicht folgen, sondern ver-
sank in Gliickseligkeit. Da nahm mich Hanna bei der Hand. »Meine Lie-
be, hore zu«, fliisterte sie. »Der Meister lehrt uns die Kommunion mit den
Engeln.« Nun, zu denen, die der Mutter Erde dienen, habe ich seit je ge-
betet. Aber die Engel des Himmlischen Vaters habe ich vernachlifligt. Als
wire ihre Existenz mir gar nicht bewuft. Merkwiirdig. Das ewige Leben,
die Gesetzmifligkeit in der Bewegung alles Erschaffenen, der Friede, die
Stirke, die Liebe, die Weisheit: sie alle verkorpern sich auf hochster gei-
stiger Ebene und steigen zu uns herab, in unser Denken und Fiihlen, in
unsere Leiber, und erfiillen uns mit ihrer Kraft. Wie schén muf} es sein, sie
als eigene Wesen wahrzunehmen und sich mit ithnen eins zu fiihlen! Alles
Verkorperungen des Einen. Alles eine Schopfung. Ein Gott. Ein ... alles.
O Isa. Ich will von nun an jeden Abend zu ihnen sprechen.

»Kinder des Lichts«, schloff der Meister, »kommt, laft uns zusammen
singen.« Ein leises, sanftes Scha-a-a-lom setzte an und wuchs und wuchs
und erfiillte Himmel und Erde.

Jetzt verlaufen die Tage ruhig. Dem Haf§ der Schwiegermutter begegne
ich gelassener. Und mit Joschua wird es immer schoner.

Ich liebe ithn sehr, meinen Mann. Und es ist, als ob er es langsam glau-
ben wollte. Wie er mich neulich anlichelte! Er setzt jetzt auch seiner Mut-
ter Grenzen. Zaghaft, aber doch. Als sie Anna gestern beim Essen erbost
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ermahnte, sagte er: »Miitterchen, sie ist noch ein Kind, eine kleine, zarte
Blume. Bitte, betrachte sie auch so, und lafl sie der Sonne entgegenwach-
sen.« Die Mutter war vollig sprachlos. Tja, so dndert sich langsam der Um-
gang hier in der Familie. Ich habe ihm auch von Isa erzihlt und seiner Leh-
re. Er hat nichts erwidert. Aber ein paar Tage spater kam er zu mir. »Es ist
so! Die Engel der Gottlichen Mutter wohnen in unserem Weizen. Ich habe
das Gefiihl, ich kann sie beriihren.« »Die ganze Schopfung schillert im
Licht des Hochsten«, habe ich strahlend geantwortet. Er sah mir tief in die
Augen, umarmte mich und war sehr, sehr zirtlich. Die Freude wichst in
unseren Herzen. Ich spiire, wie auch er Gott dankt. So nimmt alles seinen
Lauf.

Schon ist das Frithjahr wiedergekehrt und um unser Haus herum, be-
ginnt es zu blithen. Die Rosen ranken sich am alten Gestein entlang und
knospen fleiflig. Bald werden die Bliiten sich 6ffnen. Der Ysopstrauch
beim Kriuterbeet ist riesengrofl geworden dieses Jahr. Wie wird er die
Bienen anlocken! Und auch die Pflanzchen sprossen. Bohnen habe ich
gepflanzt, die dicken und die diinnen. Okra und Kiirbischen gedeihen.
Zwiebeln und Riibchen zeigen ihr Griin. Die siilen Melonen, die meine
Anna so liebt, scheinen in Hiille und Fiille zu kommen. Hoffentlich wer-
den wir geniigend Wasser haben!

Die Vormittage beim Hacken und Jiten geniefle ich. Ich bertihre so ger-
ne die Erde und lafl sie durch meine Finger rieseln. Die Luft ist angenehm
lau. Die Sonne lacht und sticht noch nicht. Einfach herrlich! Nachmittags
gehe ich jetzt 6fter mit der Kleinen zu Hanna hiniiber. Sie ist richtig alt ge-
worden. Aber sehr, sehr lieb ist sie. Gebiickt humpelt sie durch ihr Gart-
chen, und doch strahlt sie Ruhe und Zufriedenheit aus. Wihrend ich ein
biffichen Hausarbeit fiir sie erledige, sitzt sie mit Anna vorm Haus, erzihlt
ithr und lehrt sie singen. Anna liebt diese Stunden. Abends trigt sie uns
dann immer vor, was sie Neues gelernt hat. Als ob sie bei ihr in die Schu-
le ginge. Nun, sie hat eine gute Lehrerin gefunden. Sie wird in die Ge-
heimnisse des Lebens eingeweiht. Mit Eifersucht verfolgt die Mutter dies.
Macht hie und da spitze Bemerkungen. »Ich hab dich doch auch lieb«, hat
die Kleine ihr neulich bestiirzt geantwortet. Anna bemiiht sich auszuglei-
chen. Von der Oma lifit sie sich das Handarbeiten beibringen und bei
Hanna lernt sie, im Geiste die Fiden zu spinnen.

Ich liege im Bett, mein Bauch zieht. Das Kreuz tut mir weh. Ich glau-
be, ich bin schwanger. Das wiire eine Freude! Noch ein Kind! Fiir alle wi-
re es schon. Joschua wiirde sich freuen, Anna und vielleicht sogar die
Schwiegereltern. Mufl es noch ein bifichen fiir mich behalten, bis ich ganz
sicher bin. Und langsam tun die nichsten Tage. Damit es bei mir bleibt,
das kleine Wesen. Gesund bin ich und stark genug. Zu essen haben wir, so
Gott will. Was sollte also schiefgehen? O liebster Vater im Himmel, hilf
uns, lafl das Kleine zur Welt kommen und laf} es heil und gesund sein.
Amen. Und Mutter, o Mutter, nihre unsere Leiber. Laf uns in dir gebor-
gen sein. Trage uns, wie ich das Kleine trage. Nein, was red ich? Wir sind
ja eins. Dein Leib ist unser Leib und unser Leib ist dein Leib. All ihr En-
gel, liebe Briider, kommt und helft uns, ich bitte euch. Durchdringt uns
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mit eurer Kraft, schiitzt uns und stiitzt uns. O moge doch die ganze
Schopfung an unserem Gliick teilhaben! Amen.

Isa erscheint mir jetzt ofter im Traum. Daf} alles Liebe ist, verkorperte
Liebe, lehrt er wieder und wieder. Des Morgens bin ich dann frisch und
frohlich, als wir ich neu geboren. Und herrliche Tage tun sich auf. Der
Wunsch, ihn zu sehen, mit ihm zu ziehen hat nachgelassen. Es geht wirk-
lich um etwas anderes in meinem Leben. Dafl wir eins sind, soll ich erfah-
ren, alles eins ist. Jetzt und in der Ewigkeit. Und wenn ich Hilfe brauche
auf dem Weg dahin, wird er sie mir gewdhren. Er wird da sein. Ist immer

da.

Isa zieht weiter von Dorf zu Dorf. Viel Zeit wird ihm nicht mehr bleiben,
in dieser Art auf Erden zu wirken. Er weif} es. Die, die ihm nah sind,
spiiren es. Allein, er erfillt die Aufgabe, mit welcher er kam. Er, die Ver-
korperung des Mitgefiihls, des Mitleids mit den Kranken, Irregefithrten,
Unwissenden. Er ist da fiir alle Menschen, alle Kreatur. Er lehrt sie, dient
ihnen, verspriiht seine Liebe.

Amen.



Steine und Augen

Helga und Rainer Marten

TODESFUGE

Schwarze Milch der Friihe wir trinken sie abends

wir trinken sie mittags und morgens wir trinken sie nachts

wir trinken und trinken

wir schaufeln ein Grab in den Liiften da liegt man nicht eng

Ein Mann wohnt im Haus der spielt mit den Schlangen der schreibt

der schreibt wenn es dunkelt nach Deutschland dein goldenes Haar Margarete

er schreibt es und tritt vor das Haus und es blitzen die Sterne er pfeift seine Riiden herbei
er pfeift seine Juden hervor lifit schaufeln ein Grab in der Erde

er befiehlt uns spielt auf nun zum Tanz

Schwarze Milch der Frithe wir trinken dich nachts

wir trinken dich morgens und mittags wir trinken dich abends

wir trinken und trinken

Ein Mann wohnt im Haus und spielt mit den Schlangen der schreibt

der schreibt wenn es dunkelt nach Deutschland dein goldenes Haar Margarete

Dein aschenes Haar Sulamith wir schaufeln ein Grab in den Liiften da liegt man nicht eng

Er ruft stecht tiefer ins Erdreich ihr einen ihr andern singet und spielt
er greift nach dem Eisen im Gurt er schwingts seine Augen sind blau
stecht tiefer die Spaten ihr einen ihr andern spielt weiter zum Tanz auf

Schwarze Milch der Frithe wir trinken dich nachts

wir trinken dich mittags und morgens wir trinken dich abends
wir trinken und trinken

Ein Mann wohnt im Haus dein goldenes Haar Margarete

dein aschenes Haar Sulamith er spielt mit den Schlangen

Er ruft spielt siifier den Tod der Tod ist ein Meister aus Deutschland
er ruft streicht dunkler die Geigen dann steigt ihr als Rauch in die Luft
dann habt ihr ein Grab in den Wolken da liegt man nicht eng

Schwarze Milch der Frithe wir trinken dich nachts

wir trinken dich mittags der Tod ist ein Meister aus Deutschland

wir trinken dich abends und morgens wir trinken und trinken

der Tod ist ein Meister aus Deutschland sein Auge ist blau

er trifft dich mit bleierner Kugel er trifft dich genau

ein Mann wohnt im Haus dein goldenes Haar Margarete

er hetzt seine Riiden auf uns er schenkt uns ein Grab in der Luft

er spielt mit den Schlangen und triumet der Tod ist ein Meister aus Deutschland

dein goldenes Haar Margarete
dein aschenes Haar Sulamith

Paul Celan
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Steine und Augen

Die Steine der Toten am Hang in dem Waldtal bei Sulzburg sehen einan-
der nicht an. In aufgelockerter Formation unterwegs, haben sie plétzlich
Halt gemacht. Jetzt reden das Licht, der Schattenwurf: das Auge der
Kiinstlerin.

Im Sommer 1968 von mir gefragt, warum er dichte, hat der Dichter ge-
antwortet: »Um iiber Wasser zu bleiben«. Er nahm sich sein Grab in der
Seine. »Kunst ist ganz sinnlich«, hat er gesagt. Ja, Dichter sind teilneh-
mendere Augenzeugen! Was aber hat er gesehen, was getan? »Rabeniiber-
schwirmte Weizenwogen« hat er gesehen, » Augen im Sterbegekliift«, das
Netz hat er ausgeworfen »(i)n den Fliissen der Zukunft«, mit den Seinen
die »(s)chwarze Milch der Friithe« getrunken. Sein Gesicht ist nicht Stein.
Selbst noch die Hinde geben es frei: Es ist ganz Blick.

Sind sie sich gleich: der dichtende Blick auf den Tod und das Steinmal,
das den Lebenden die Erinnerung und den Toten das Totsein gonnt? Nein,
die Bilder sind selbst nicht des Todes, sondern des Lebens. Es sind Bilder
gesehener und neu erzihlter Steine und den eigenen Blick kreuzender Au-
gen. Sie sind hier zu sehen im Lichte des Opfers, das die Heldin dieses
Jahrbuchs wurde und das sie gebracht hat: Opfer des mordenden Todes als
eines »Meister(s) aus Deutschland«, Opfer des geistlichen Lebens als einer
Fligung des Katholischen und des Jiidischen, des Jidischen und des Deut-
schen.

Rainer Marten
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Mit den Farben der Unendlichkeit ...
Zuginge zur Malerei Mark Rothkos

Hartwig Bischof

Mein Zugang zum Werk Mark Rothkos, eines von seiner Abstammung her
und in seiner Grundstimmung jiidischen Malers, versteht sich als eine
Maglichkeit der Interpretation unter vielen. Dabei orientiere ich mich an
drei groflen Schaffensperioden, die, zumindest teilweise durch kunstge-
schichtlich iibliche Klassifizierungen gedeckt, unter die Begriffe Akade-
mismus, Surrealismus und Ungegenstindlichkeit fallen. Diese rein auf
formale Aspekte abzielende Anniherung konfrontiere ich mit drei gei-
stesgeschichtlichen Kategorien, umrissen in den Begriffen Abbildontolo-
gie, Subjektontologie und Xenologie. Zur Abrundung werden diesen Be-
griffen niher beschreibende Adjektive zugeordnet, die die vorrangige Fi-
genschaft markieren. So entsteht als erste Periode eine rationalistische Ab-
bildontologie des Akademismus, als zweite eine ir- bzw. antirationalisti-
sche Subjektontologie des Surrealismus und als dritte eine transrationale
Ungegenstandlichkeit der Xenologie.

1. Frithphase: Abbildontologie

Rothko begann bereits in seinen beiden Jahren an der Yale University
(1921-1923) mit ersten Zeichenversuchen. Sein Werk aus dieser Zeit be-
steht vor allem aus malerischen Lockerungsiibungen mit den Themen Por-
trait, Akt und Landschaft. Es ist der Versuch (trotz aller expressionisti-
scher und sonstiger Einfliisse), das unverfiigbare Ding da drauflen, mog-
lichst so, wie es ist (1), beim Malen und Rezipieren auf dem Bild verfiig-
bar zu machen. Aus diesem Grund meine Subsumierung unter dem Begriff
Abbildontologie.

Die Entwicklung der unterschiedlichen Antworten auf die Frage, war-
um etwas als schon zu gelten habe, reicht weit in die Geschichte zurtick.
So argumentiert Platon im Phaidon mit der Teilnahme des konkreten
schonen Dings, das sinnlich wahrgenommen wird, an dem Schénen an
sich, an der Idee des Schonen. Es muf hier vielleicht an sein beriihmtes
Hohlengleichnis erinnert werden, in dem die in ihrer Kontingenz gefan-
genen Menschen blof§ die Schatten der wahren Dinge an einer Hahlen-
wand voriiberhuschen sehen und diese als ihre Wirklichkeit interpretieren.
Die wahren Dinge jedoch bleiben in einem intelligiblen Bereich, und
selbst wenn einer der Menschen dorthin vordringt, so fillt es den anderen
doch unbindig schwer, seinem Bericht aus der wirklichen Welt Glauben
zu schenken. Obwohl diese Konzeption durchaus ihre Schwachstellen
hat,! war sie Gber lange Strecken sehr erfolgreich.

' Vgl. Helmuth Kuhn, Die Ontogenese der Kunst, in: D. Heinrich, W. Wiser (Hg.), Theo-
rien der Kunst. Frankfurt am Main 1992, 93 ff.
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So definierte Thomas von Aquin fiir die Scholastik: »Denn schén wird
das genannt, bei dem schon die Wahrnehmung gefillt.«* Bewundere ich et-
was Schones ob seiner wunderbaren Gestalt, so ist es nicht das, was mir
fiir mich gefillt, sondern das, was als Erschautes in sich gefillt. Das Scho-
ne ist dabei als vollendete Einheit aller Transzendentalien gefaflt, als be-
sondere Vollkommenheit des Seins.

In einer vulgiren Auslegung wurde dabei sehr oft statt des prinzipiell in
seiner Abgriindigkeit nicht einzuholenden Seins irgendein Seiendes einge-
setzt. Und von diesem Seienden galt es nun ein Abbild zu schaffen, das die
oben angesprochene Einheit reprisentiert.

Ein frithes Beispiel von Rothko dafiir ist das Portrait seiner Mutter, das
zwar undatiert ist, aber um 1930 entstanden sein muf. Die Mutter, deren
Ziige dem Sohn von klein auf bekannt und vertraut sind, werden so, wie
sie sind, méglichst wiedererkennbar auf die Leinwand gebannt. Zwar geht
dabei die dritte Dimension verloren, vergleichbar mit Platons Schatten im
Hohlengleichnis; trotzdem haben die ersten Bewunderer des Werkes si-
cherlich dahingehend auf das Bild reagiert, dal das ja eindeutig die Mut-
ter se.

Hier werden auch meine beiden Beifiigungen rationalistisch und Aka-
demismus deutlich. Das Abgleiten vom Sein, dessen Glanz die Schénheit
in der urspriinglichen philosophischen Konzeption war, auf ein Seiendes
illustriert das rationalistische Moment an diesem ganzen Entwurf. Er war
abgehoben, »tricky« und auf eine eigene Welt der Vieldenker beschrinkt.
Auflerdem war es durch seine innere Stringenz ein gutes Mittel, alles in
eine Totalitat und damit Verfugbarkeit und Beherrschbarkeit zusammen-
zuspannen. Genau an diesem Punkt setzt die Kritik des jiidischen Philo-
sophen Emmanuel Levinas am massivsten an. Er sieht die Kunst auch in
dieser Totalitit des Seins gefangen. »Die Kultur und die kiinstlerische
Schopfung nehmen an der eigentlichen ontologischen Ordnung teil. Sie
sind beispielhaft ontologisch: sie liefern die Fafllichkeit des moglichen
Seins. Es ist daher kein Zufall, dal die Verherrlichung der Kultur und der
Kulturen, die Verherrlichung der kiinstlerischen Seite der Kultur, das zeit-
genossische Leben lenkt«.’

In der praktischen Umsetzung dieser Verwisserung der klaren Tren-
nung zwischen Sein und Seienden steht dann meine zweite Beifiigung, der
Akademismus. Das Kriterium war eindeutig vorgegeben: man konnte
Kunst produzieren; die abgebildete Person wurde an einem geschichtli-
chen Punkt x angehalten, konnte sich nicht mehr weiterentwickeln, son-
dern war in die Verfiigharkeit eines Museums tibergegangen. Die Wieder-
holbarkeit war auch nicht schwierig, solange nur das Abbild in dieser aka-
demischen Interpretation adiquat blieb.

Natiirlich konnte dieses Niveau Rohtko nicht lange befriedigen. In der
zweiten Schaffensperiode vollzieht sich deshalb in seiner Bilderwelt eine Be-
wegung von der intelligiblen Ideenwelt hin zur unterbewufiten Traumwelt.

? Vgl. Thomas von Aquin, Summa Theologica. Heidelberg/Graz 1966. Iq.5,a.4, ad 1.
* Emmanuel Levinas, Humanisme de Iautre homme. Montpellier 1972, 29.
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2. Surrealismus: Subjektontologie

Um das Jahr 1940 begann Rothko, beeinflufit vom Surrealismus und von
Nietzsches Geburt der Tragidie, die er sehr genau gelesen hat, sich mit der
griechisch-romischen Mythologie auseinanderzusetzen, und gab dabei
seinen »realistischen« Stil der vorangegangenen Jahre auf. Nietzsche hatte
versucht, seine Interpretation weniger auf die statische »Seins-Philoso-
phie«, als vielmehr auf die »Werdens-Philosphie« (»Alles fliefit!«) des
Heraklit zu griinden.

Viele Bilder Rothkos aus dieser Zeit zeigen eine geschichtete Komposi-
tion, dhnlich réomischen Sarkophagen oder griechischen Friesen, kombi-
niert mit dekorativen und architektonischen Motiven, Reihen von Képfen
und Tierfiguren. Zu einem grofien Teil sind diese Werke nicht betitelt, um
so eine Uberhéhung zum Numinosen hin zu erleichtern. Auflerdem
taucht bereits die horizontale Unterteilung der Bildfliche auf, wie sie den
spateren, sogenannten reifen Stil von Rothko auszeichnet. Rothko nimmt
dabei nicht so sehr eine spezielle Anekdote als Bildinhalt, sondern wihlt
einen allgemeinen anthropologischen Zugang.

Nietzsche postulierte in der Geburt der Tragodie die zeitlose und uni-
versale Wahrheit des Mythos in Form der griechischen Tragodie. Er un-
tersuchte darin die dunklen Regionen in der menschlichen Psyche und ak-
zeptierte deren impulsive Natur und die Relativitit der moralischen Ur-
teile, spater unter dem Stichwort »Umwertung aller Werte« zusammenge-
fafit. Die Beschreibung der menschlichen Gebrechlichkeit und Verzweif-
lung in der griechischen Tragodie spiegelte die Angst und Hoffnungs-
losigkeit von Rothko und seinen Zeitgenossen uber die Zukunft der
Menschheit nach den Ereignissen des Zweiten Weltkrieges wider. Sie ver-
standen die Zivilisationsgeschichte nicht als eine Weitergabe von Errun-
genschaften, gepaart mit einer kontinuierlichen Vervollkommnung des
menschlichen Charakters und Wissens, sondern als eine Serie von tragi-
schen Katastrophen und Kriegen. Losgelost von der Religion und ihren
Symbolen sehnte sich der Mensch nach einer neuen Gesellschaft, die den
Materialismus des 20. Jahrhunderts hinter sich lassen wiirde; und diese
Sehnsucht versuchte Rothko in seinen Bildern darzustellen.

Hier schliefit sich auch der Kreis wieder, wenn Rothko stets das Tragi-
sche in seinem religids-mythischen Zusammenhang als das fir ihn gtltige,
grundlegend Menschliche ansah. Eine Quelle dieser »Ungereimtheit« in
seinem Weltverstindnis mag dabei bereits in seinen litauisch-judischen
Wurzeln liegen. »Die chassidischen Gemeinden und die litauischen Je-
schiwot errichteten eine Barriere gegen das Hereinbrechen der Haskala-
bewegung (aufklirerische Bewegung) in diese Region, sie bewahrten die
Einheit in der iiberwiegenden Zahl der jidischen Gemeinden durch eine
traditionelle Basis und erzeugten so einen Bruch zwischen den jiidischen
Gemeinden im Osten und im Westen ...«*

* H.H. Ben-Sasson, A History of the Jewish People. Cambridge 1976, 776.
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Neben Nietzsche iibte auch die Psychonanalyse, zuerst iiber den Um-
weg des Surrealismus, einen Einflufl auf Rothko aus. Er bediente sich da-
bei einer Adaption der Vorstellungen Carl Gustav Jungs. Dessen Konzept
des »kollektiven Unbewufiten« manifestiert sich in Archetypen, die in
Mythen, Triumen, Visionen und den Kiinsten vorkommen. Um der Ent-
fremdung und Desorientierung, die den modernen Menschen gefangen-
halten, zu entgehen, wollte Rothko den Prozef} einer Riickkehr zu einem
natiirlicheren Zustand des Geistes beschleunigen, indem er Bildformen
benutzte, die aus der globalen Sprache der Kunst stammten.

Die Zwitterwesen in den mythischen Bildern Rothkos stellen einerseits
Bezugspunkte zu den tragischen Helden im antiken Drama dar, wie Nietz-
sche sie beschrieben hatte, reflektieren aber auch die Tragédie des Zweiten
Weltkrieges, die es Rothko immer unméglicher macht, »unzerstérte« Fi-
guren in seinen Bildern zu verwenden, die noch nicht einer »Unkennt-
lichmachung« (oblitération)® unterzogen sind. Seine nunmehr hybriden
Wesen mit den Elementen von Zweifel und Mythos prallten auf eine Ge-
sellschaft, die gréfitenteils durch positiv(istisch)e Konzepte geprigt war.

Die Ambiguitit und Vielseitigkeit, bezeichnend fiir viele seiner Bilder,
korrespondieren mit dem ambivalenten Charakter von Jungs Archetypen
und machen dadurch eine eindimensionale Interpretation unmoglich. Wie
vom Surrealismus her als Doktrin bekannt, vollziechen sie damit eine #rra-
tionalistische bis antirationalistische Bewegung; es geht nicht darum, die
Grenzen der Vernunft zu markieren, sondern sie als eine in die Irre lei-
tende Verwandte aus dem Familienclan auszuschlieflen. :

In der Levinasschen Kritik dieser Position wird der schleichende Uber-
gang von einer Totalitit des unpersénlichen Seins hin zur Totalitit des
Subjekts als letzten Entscheidungsinstanz festzustellen sein. »Aber viel-
leicht findet man an der Quelle aller dieser Philosophien die Hegelsche
Vorstellung einer Subjektivitit, die sich als ein unvermeidlicher Moment
des Werdens versteht, durch den das Sein aus seiner Finsternis heraustritt,
eine durch eine Logik des Seins hervorgerufene Vorstellung.«*

In der Jungschen Konzeption liegt dabei der letztgiiltige Bezugspunkt
zwar nicht bei Fichtes »absolutem Subjekt« als Einzelperson, bleibt aber
auch auf der Basis des kollektiven Unterbewufiten an einer alles verein-
nahmenden, weil das Fremde sofort zum Eigenen transponierenden In-
stanz, einem Uber-Subjekt, hingen. In der automatischen Zeichnung der
Surrealisten schliefflich bewegt sich der Kiinstler in einem autistischen
Kreis nur mehr um sich selbst. In der Frage beziiglich der Gewichtung
zwischen Ich und Du, um an Buber zu erinnern, gentigt sich das Ich selbst;
das Du ist vielleicht noch als Betrachter erwiinscht, aber kein wirklicher
Partner in der Rezeption.

Vgl. Emmanuel Levinas, De I’oblitération. Entretien avec Frangoise Armengaud 2 pro-
pos de l'ocuvre de Sosno. Paris 1990; ders., Jean Atlan et la tension de I’art, in: C. Cha-
lier, M. Abensour, Emmanuel Levinas. Paris 1991.

¢ Ders., Humanisme de 'autre homme. Montpellier 1972, 29.
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3. Sparwerk: Xenologie

Um das Jahr 1947 begann Rothko, sich von den biomorphen Formen der
surrealistischen Periode zu entfernen, und wandte sich einer mehr maleri-
schen und voluminosen Arbeitsweise zu. Dieser Ubergang bezeichnet
gleichzeitig auch die Spannung zwischen der Eindeutigkeit, nach der wir
uns in unserer Bequemlichkeit sehnen, und der Vieldeutigkeit, die derar-
tige Bilder dem Rezipienten aufgeben.

Diese ungegenstandliche Kunst muf} sich stindig vor einer verwissern-
den Beliebigkeit in acht nehmen, die ithrem eigentlichen Bestreben zuwi-
derlauft. »Kein geruhsames Sich-Niederlassen in der Wirklichkeit, son-
dern Stindig-dariiber-hinaus-Sein, Stindig-auf-der-Suche-Sein charakte-
risiert diese Kunst [der Ungegenstandlichkeit]. Das Gegebene soll nicht
wie im Idealismus verklirt, sondern durch stindiges Urbarmachen neuer
Bezirke aufgebrochen werden. Vom Aspekt titiger Wirklichkeitsbewalti-
gung ist das Hinweg-von-der-Welt das auffallendste Phinomen.«” Das
wirkliche Ziel der ungegenstindlichen Malerei kulminiert in ihrer Beru-
fung auf die Uneinholbarkeit der Gegenstande und der Wirklichkeit iiber-
haupt. Aber diese Zuriicknahme und dieses schwer ertrigliche Eingeste-
hen der eigenen Grenzen macht den Blick fiir ganz andere Dimensionen
frei. »Wo aber sowohl die Formverdichtung aus dem Prinzip der Beschei-
dung gelungen ist und sich in der Formenwelt zugleich ein neuer geistiger
Impuls duflert, da ist Einfachheit die Folge davon, dafl man zum Wesent-
lichen vorgedrungen ist.«* Und genau diese Richtung schlug Rothko zu
dieser Zeit ein, wenn seine Bilder zusehends vereinfacht und ungegen-
standlich werden und ihre Assoziationen zu Objekten verlieren. In diesen
Multiformen verschwimmen die Formen mit dem Hintergrund und er-
zeugen ein diffuses Muster von unregelmafiigen Gestaltungen.

Ab 1949 hat Rothko in seiner formalen Entwicklung den Ubergang von
den zwischenzeitlichen »Multiformen« zu seinem »reifen« Stil vollzogen.
Als Folge von beinahe zwei Jahrzehnten der Suche und des Experiments
hatte Rothko damit jene Basis des Bildaufbaus fiir sich erreicht, die ihn,
von wenigen Ausnahmen abgesehen, bis an sein Lebensende begleiten
sollte: grofle Leinwinde mit beinahe bis zu den Kanten reichenden,
flielenden Rechtecken in gesittigten Farben. Ein frithes Beispiel daftir ist
»Magenta, Black, Green on Orange« aus dem Jahr 1949, woraus alle for-
malen Elemente des reifen Stils ablesbar sind.

Nachdem Rothko diese Form erst einmal gefunden hatte, begniigte er
sich damit, nur mehr die ihr innewohnenden Moglichkeiten durchzuspie-
len. Wie in einer Fuge, in der einige wenige Elemente stindig neu variiert
werden, spielte Rothko eine Unzahl von Stimmungen durch.

In einer formalen Analyse kann man diese Basisform, die Rothko nun
beibehilt, auf eine Kombination des Landschafts- und des Portraitforma-

7 Horst Schwebel, Autonomie der Kunst im Raum der Kirche. Hamburg 1968, 71.
¢ Herbert Muck, Gegenwartsbilder. Kunstwerke und religiése Vorstellungen des 20. Jahr-
hunderts in Osterreich. Wien 1988, 134.
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tes zuriickfithren. Formale Entwicklungen gehorchen aber nicht aus-
schliefilich den Moglichkeiten der angewandten Technik. Das neutrale
Bild existiert nicht; mit jedem Farbfleck wird unausweichlich auch schon
ein Standpunkt bezogen. So bleibt die Frage nach der Spiritualitit ent-
scheidend. »Nur die Frage nach der Spiritualitit wird uns — wie in jedem
Jahrhundert menschlicher Geschichte so auch in diesem — ins Zentrum al-
ler Kunst fithren; nur von der Erkenntnis ihrer Spiritualitit her wird sich
die Kunst unseres Jahrhunderts in ihrer Substanz, wie in ihrer Qualitat,
wie in ihrer Fille ganz erschlieflen.«’ Wird die Frage nach der Spiritualitit
auf Rothko bezogen, so fillt natiirlich zuerst seine jidische Vergangenheit
ins Gewicht. Die besondere Erscheinungsform des Chassidismus und der
Kabbala waren dabei in seiner Lebenswelt vorherrschend — beides Rich-
tungen, die cher einer mystischen Spiritualitit innerhalb des Judentums als
einer rationalistischen, aufklirerischen Vorliebe verpflichtet waren.

Fiir Rothko bleibt die tragische Existenz. Eine umfassende Melancho-
lie bricht immer wieder durch, die auf der einen Seite die duflerste, abso-
lute Erfahrung eines inneren Todes ist, andererseits aber auch den Blick in
unbekannte Sphiren freigibt. »Der Schwermiitige hat wohl die tiefste Be-
ziehung zur Fiille des Daseins. Ihm leuchtet heller die Farbigkeit der Welt;
ihm tont inniger die Stifle des inneren Klanges. Er spiirt ganz ans Leben-
dige die Gewalt ihrer Gestalten ... Die Schwermut ist Ausdruck dafiir, daff
wir begrenzte Wesen sind, Wand an Wand ... mit Gott leben ... Die
Schwermut ist die Not der Geburt des Ewigen im Menschen.«'® Hier tref-
fen religiose und kiinstlerische Existenz aufeinander, erginzen sich,
»...der Kiinstler ist ein Leidender, wie es der Forscher und der Liebende
sind; seine Existenz ist eine tragische, weil er das Unmogliche zu realisie-
ren versucht und immer wieder von neuem daran zerbricht«.!' Die Varia-
tionen, die Rothko mit seinem Grundschema durchspielt, die stindige
Wiederkehr des Musters, und dennoch das stindig neue und iiberraschen-
de Resultat erinnern an die Erfahrungen des russischen Pilgers in seinen
Aufrichtigen Erzihlungen.? Diese Gebets- bzw. Malmiihle verfillt dabei
aber nicht in eine maschinisierte Fliefbandtechnik, sondern gestattet
durch den Moment der Wiederholung ein jeweils tieferes Eindringen in
das Geheimnis der Wirklichkeit — wie ein Bagger, der sich Schaufel fiir
Schaufel tiefer ins Erdreich frifit.

Diese Kongruenz von kiinstlerischer und religiéser Erfahrung, die ein-
ander immer wechselseitig bedingen, wartet aber, gerade in unserer Zeit,
auch mit Schwierigkeiten auf. »Vielfach werden gerade die entscheidenden
Werke der Moderne gar nicht mehr in ihrer religiosen Aussage verstanden.
Der Grund dafiir liegt darin, daf} es dem Kiinstler heute nur noch selten
moglich 1st, die religiose Wirklichkeit so naiv und direkt darzustellen, wie

? Wieland Schmied, Spiritualitit in der Kunst des 20. Jahrhunderts, in: R. Beck et al. (Hg.),
Die Kunst und die Kirchen. Der Streit der Bilder heute. Miinchen 1984, 113.

1© Romano Guardini, Vom Sinn der Schwermut. Mainz 1983, 43 u. 48.

1 Otto Mauer, Kunst und Christentum. Wien 1946, 30.

2 Vgl. Emmanuel Jungclaussen (Hg.), Aufrichtige Erzihlungen eines russischen Pilgers.
Freiburg 1987.
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es das Mittelalter getan hat, und schon gar nicht mehr, es so raffiniert und
verfihrerisch zu tun wie der Barock. Die bedeutenden Werke entfernen
sich sehr weit von den Konventionen, und das durchschnittliche Bewuf3t-
sein holt sie nicht ein. Was der moderne Kiinstler unternimmt, ist entwe-
der die Darstellung der Ergriffenheit des Menschen, der vom Religiésen
gepackt ist, oder die Andeutung des Transzendenz- Bezuges der Dinge.«"

Ahnlich wie sich Levinas in der kritischen Aufarbeitung der abendlin-
dischen Geistesgeschichte mit ihrer alles vereinnahmenden Seinsvorstel-
lung, die er als unertragliche Last empfindet, von eben dieser ontologi-
schen Allmichtigkeit lossagt, 14t Rothko seine Beziige zu Objekten aus
der Lebenswelt gianzlich fallen. Levinas hat der diktatorischen Gleichma-
cherei der Ontologie den Kampf angesagt und deshalb auch in seinen
frithen Auﬁerungen iiber Kunst'* diese sehr skeptisch betrachtet, weil in
der reprisentativen Kunst das Fremde, der Andere in die bildhafte Ver-
tiigbarkeit gezwungen wird. Nach seiner Interpretation macht das Bild
den abgebildeten Gegenstand vergessen, was einer ewigen Verlingerung
der Gegenwart gleichkommt. Die Gegenforderung wire ein offengehalte-
ner Bildraum, der sich nicht in seiner Eigenstindigkeit abkapselt, sondern
dialogfihig bleibt, die Fremdheit des Anderen in seinem letztlich unzu-
ginglichen Geheimnis zum Mafistab nimmt und damit einen xenologi-
schen Prozefl auslost. Genau dies scheint Rothko auf seine ihm eigene Art
gelungen zu sein. Er trifft sich dabei mit Levinas in dessen Rede von der
»Spur«, die ohne Absicht hinterlassen und verwischt ist, die von einer Ver-
gangenheit kiindet, die nie Gegenwart war und somit tatsachlich absolut
(vgl. ab-solvere) ist. Dennoch gewidhrt die Spur eine Ahnung von dem, der
voriibergezogen ist. Konkret war dies fiir Rothko sein ethischer An-
spruch, sich um eine vollkommenere Menschlichkeit zu bemiihen.

Rothkos Arbeiten erlauben aber auch einen Briickenschlag zum Begriff
der »ressemblance« (Ahnlichkeit) bei Levinas, wenn dieser das Bild als
gleichwirklichen Schatten der Wirklichkeit interpretiert. Das Bild wird
nicht mehr gleichsam als Fenster an der Wand aufgefafit, das den Blick auf
die dahinter liegende Wirklichkeit freigeben wiirde, sondern es eroffnet ei-
nen eigenstindigen Raum, der dem Betrachter seinen je eigenstindigen
Platz anbietet. In der »Unkenntlichmachung« (oblitération, um wieder bei
einem Kernbegriff von Levinas zu bleiben) der Bildinhalte schlieffit Roth-
ko abermals zur mystischen Erfahrung auf.

Die Berufung auf das religiose Moment nihrt sich aber auch von einem
konkreten Werk Rothkos, das diese Dimension in direkter Weise an-
spricht, nimlich die Gestaltung einer Kapelle in Houston. Fiir Rothko war
die Arbeit an den Bildern fiir die Kapelle nicht bloff ein weiteres Auf-
tragswerk, sondern bedeutete fiir ihn auch ein neuerliches Aufbrechen zu
fernen Ufern. So schreibt er an die Auftraggeberin Dominique de Menil:

* Giinter Rombold, Kunst — Protest und Verheiffung. Eine Anthropologie der Kunst. Linz
1976, 87.

¥ Vgl. Emmanuel Levinas, La réalité et son ombre, in: Revue des sciences humaines,
185/1982, 103-107.
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»Die Grofle der Aufgabe, hinsichtlich jeder Ebene von Erfahrung und Be-
deutung, zu der ich durch Sie kam, tibersteigt alle meine vorgefafiten Mei-
nungen. Und sie lehrt mich, tiber das hinauszugehen, was ich glaubte, daff
es fir mich moglich ist. Dafiir danke ich Thnen.«!

Diese Ankniipfungen schlossen fiir Rothko die Spannung zwischen un-
bedingtem Erkennenwollen und der Erfahrung der allzu engen menschli-
chen Begrenztheit ein. »Gibt es in der Kunst ein anderes Kriterium als das
Niherbringen des Himmels? Die dazu erforderliche Glut und Spannung
konnen nur durch eine absolute Passion entfacht werden. Dieses Kriteri-
um liflt uns jedoch untréstlich, denn Ruffland und Spanien lehren uns, daf}
wir Gott niemals nahe genug sein werden, um das Recht zu besitzen,
Atheisten zu sein...«!*

Man mag Rothko vor diesem Hintergrund als einen Gescheiterten be-
zeichnen, der nach landlaufiger Vorstellung nicht gerade ein hohes Maf} an
Lebensfahigkeit besessen hat. In der Riickschau auf sein Werk miissen al-
lerdings solche Stimmen verstummen - zu groflartig sind die Tiiren, die
Rothko seinen Rezipienten fiir einen tieferen und reicheren Zugang zur
Wirklichkeit aufgetan hat. Und vor dem Hintergrund, daff das ganze Le-
ben ein einziges Sterbenlernen ist, eine Vorbereitung auf einen uneinhol-
baren Uberstieg in jene immer S o Fremde der Wirklichkeit,
vor diesem Hintergrund gilt es, alles Geschriebene wieder im Stammhirn
versinken zu lassen und direkt vor den Bildern Rothkos nur zu schauen
und zu schauen und zu schauen...

'* Vgl. Susan J. Barnes, The Rothko Chapel. An Act of Faith. Austin 1989, 18.
'* Emil M. Cioran, Von Trinen und von Heiligen. Frankfurt am Main 1988, 58.
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Die Phinomenologie Edmund Husserls
und seine >Schulex

Hans Raz'nerLS epp

Die Phinomenologie, die zur Jahrhundertwende in Husserls zweibindi-
gen Logischen Untersuchungen erste konkrete Gestalt annahm und fiir
eine breitere Offentlichkeit faflbar wurde, erfuhr bereits kurze Zeit spiter
eine eigentiimliche Rezeption: Die Log:scben Untersuchungen stieflen
nicht nur auf die Anerkennung und Kritik, wie sie philosophischen Pu-
blikationen iiblicherweise zuteil werden; sie wurden dartiber hinaus eini-
gen Personen zum Anlaf}, ihr Philosophieren in freier Aneignung der in
jenem Werk vorgestellten Zugangsweisen ganz neu zu organisieren. Da-
mit fand Husserl relativ frith Gesprichspartner, die in einen Dialog mit
seinen Auffassungen eintraten, ohne im eigentlichen Sinne seine Schiiler
zu sein. Dieser Dialog wurde im Bewufltsein eines Gemeinsamen gefiihrt
und offenbarte doch friih schon differente Auffassungen davon, wie Phi-
nomenologie betrieben werden soll.! Eine Einfithrung in die frithe Phino-
menologie kann somit von einem Standpunkt aus unternommen werden,
der das dialogische Verhiltnis, in dem Husserl und seine phinomenologi-
schen Gesprachspartner stehen, selbst in den Blick und zum Ausgangs-
punkt nimmt. Diesen Weg mochte ich im folgenden ansatzweise beschrei-
ten.’

! Zur Deutung dieses Dialogs als einer »Dialektik«, die bereits dem phinomenologischen
Ansatz Husserls inhdrent sei, vgl. Karl Schuhmann, Die Dialektik der Phinomenologie I:
Husserl iiber Pfinder (Phaenomenologica Bd. 56). Den Haag 1973.

*  Literatur zur Phinomenologischen Bewegung: Herbert Spiegelberg, The Phenomenolo-
gical Movement (Phaenomenologica Bd. 5/6). Den Haag 1960, 3. Aufl. in Zusammenar-
beit mit K. Schuhmann 1982. — Eberhard Avé-Lallemant, Die Phinomenologische Be-
wegung. Ursprung, Anfinge und Ausblick, in: H. R. Sepp (Hg.), Edmund Husserl und
die Phinomenologische Bewegung. Zeugnisse in Text und Bild. Freiburg/Miinchen 1988,
61-75. — Elisabeth Stroker und Paul Janssen, Phinomenologische Philosophie. Frei-
burg/Miinchen 1989. — Bernhard Waldenfels, Einfithrung in die Phinomenologie. Miin-
chen 1992. — Karl-Heinz Lembeck, Einfilhrung in die phinomenologische Philosophie.
Darmstadt 1994. — Hans Rainer Sepp (Hg.), Metamorphose der Phinomenologie. Liber
amicorum fiir Meinolf Wewel, erscheint 1997 in Freiburg/Miinchen.

Einfiibrende Literatur zu Husserl: Paul Janssen, Edmund Husserl. Einfithrung in seine
Philosophie. Freiburg/Miinchen 1976. — Edmund Husserl, Die phinomenologische Me-
thode. Ausgewihlte Texte I [mit einer Einfithrung in Husserls Philosophie], hg. von
Klaus Held. Stuttgart 1985. — Ders., Phinomenologie der Lebenswelt. Ausgewihlte Texte
IT [mit einer Einfihrung in Husserls Philosophie], hg. von Klaus Held. Stuttgart 1986. —
Elisabeth Stroker, Husserls transzendentale Phinomenologie. Frankfurt am Main 1987.
- Werner Marx, Die Phinomenologie Edmund Husserls. Eine Einfithrung. Miinchen
1987. — Ullrich Melle, Die Phinomenologie Edmund Husserls als Philosophie der Letzt-
begriindung und radikalen Selbstverantwortung, in: H. R. Sepp (Hg.), Edmund Husserl
und die Phinomenologische Bewegung, a.2.0. 45-59. — Rudolf Bernet, Iso Kern und
Eduard Marbach, Edmund Husserl. Darstellung seines Denkens. Hamburg 1989. — Die
bislang ausfiihrlichste Zusammenstellung von biographischem und werkgeschichtlichem
Material enthélt der Band von Karl Schuhmann: Husser]-Chronik. Denk- und Lebens-
weg Edmund Husserls (Husserliana Dokumente Bd. I). Den Haag 1977. — Einen For-
schungsbericht zu Husserl legte Antonio F. Aguirre vor (Die Phinomenologie Husserls
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Die leitenden Fragen dabei sind: Was ist jene Gruppe von frithen Phi-
nomenologen, wissenssoziologisch gesehen, fiir ein Gebilde, wenn wir
von ihr als von einer Schule sprechen, doch diese Aussage sogleich da-
durch einschrinken, dal wir das Wort »Schule< zwischen Anfiithrungszei-
chen setzen? Und inwiefern liefert diese wissenssoziologische Gestalt, die
in der Geschichte des Philosophierens offensichtlich ein Novum darstellt,
ein Indiz fiir den eigentiimlichen Sinn der Phinomenologie selbst, daf§ sich
nimlich in threm Fall ein einheitlicher Grundsinn mit der Moglichkeit zu
vielfiltigen Ausgestaltungen, »Phinomenologiens, verbindet?

Ich werde zunichst diese wissenssoziologische Gestalt der Phinome-
nologie etwas niher charakterisieren (I). Sodann zeichne ich die Haupt-
etappen der dufleren Biographie des Dialogs zwischen Husserl und den
frithen Phanomenologen, die die Entwicklung jener Gestalt historisch be-
legt, nach (II). Schlieflich beziehe ich mich auf den inneren, philosophi-
schen Gehalt des Dialogs: Hier gilt es vor allem die differenten Ansitze im
Methodischen in den Blick zu nehmen. Diese Methodendifferenzen of-
fenbaren jedoch tieferliegende Divergenzen, wie sie besonders in der un-
terschiedlichen Bestimmung dessen, was denn die Sache der Phinomeno-
logie eigentlich sein soll, zutage traten (III). Abschliefend werde ich
fragen, ob es Strategien gibt, das Divergente wieder aufeinander zu bezie-
hen, Strategien, in denen sich die spezifische wissenssoziologische Gestalt
der Phinomenologie vielleicht auf besondere Weise bewihren kénnte (IV).

1. Die wissenssoziologische Gestalt der Phinomenologie

Das wissenssoziologisch gesehen Auffallende an der von Husserl begriin-
deten Phinomenologie ist, daf} sie als Denkweise nicht an ihren Stifter ge-
bunden, in ihren Grundmomenten nicht mit seiner eigenen Weltanschau-
ung so verwoben ist, wie dies fiir viele der traditionellen Philosopheme in
der Tat zutrifft. Sie verkérpert in ihrer faktischen Gestalt aber auch kein
Schulsystem, das, einmal begriindet, Geltung fiir alle Nachfolger bean-
spruchen kann.

Damit steht die Phinomenologie wissenssoziologisch zwischen den
Positionen der Wissenschaft einerseits und der philosophischen Systeme
der Tradition andererseits. Mit der Wissenschaft teilt sie die Intersubjek-
tivitdt gemeinsamer Fragestellungen, mit den philosophischen Systemen
die Radikalitit des philosophischen Ansatzes.® Im Gegensatz zu den Sy-
stemen der Tradition versucht die Phinomenologie den Dialog tiber die
historische Situation eines philosophischen Systems hinaus zu fiihren,

im Licht ihrer gegenwirtigen Interpretation urid Kritik [Ertrige der Forschung Bd. 175].
Darmstadt 1982). — Zu Husserls Phinomenologie-Begriff s. Karl Schuhmann, Phinome-
nologie. Eine begriffsgeschichtliche Reflexion, in: Husser] Studies 1 (1984) 31-86.

* Sofern bei Husserl die phinomenologische Methode und die mit ihr zu gewinnenden
materialen Analyseergebnisse (»reine Phinomenologie«) die Vorstufe fiir genuin
philosophisch-metaphysische ~ Fragestellungen (»phinomenologische Philosophie«)
bilden. Vgl. hierzu Karl Schuhmann, Husserls Idee der Philosophie, in: Husserl Studies
5 (1988) 235-256,
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doch zugleich so, dafl sie das philosophische Fragen, wie es von jeher be-
trieben wurde, in ihren Dialog miteinbindet. So versucht sie zu zeigen,
daf} iiberkommene philosophische Positionen nicht nur einen jeweiligen
historischen Geltungswert besitzen und daher auch nicht ausschliefilich
philosophichistorisch betrachtet werden diirfen. Thr Problemgehalt will in
ein offenes, lebendiges Philosophieren hineingestellt sein, in ein Philoso-
phieren, das in der Kontinuitit der Tradition steht, aber darin nicht still-
steht, sondern ein thm eigentiimliches Boemsthyciton:vifbiichostipifiol-
ches, das prinzipiell verschieden ist vom kumulativ gedachten Fortschritt
der Wissenschaft.*

Wie kann aber angesichts voneinander abweichender, einander kritisie-
render, ja befehdender phinomenologischer Standpunkte von einem Ge-
meinsamen Uberhaupt noch die Rede sein? Zerfillt nicht doch, faktisch ge-
sehen, Phinomenologie in so viele Phinomenologien, wie es Phanomeno-
logen gibt?® Zur Antwort auf diese Frage mag ein Dokument dienen. Es
ist das Vorwort zu dem im Jahr 1913 von Husserl gemeinsam mit weite-
ren Vertretern der frithen Phinomenologen herausgegebenen ersten Band
des Jabrbuchs fiir Philosophie und phinomenologische Forschung.® In die-
sem Vorwort heifit es:

»Es ist nicht ein Schulsystem, das die Herausgeber verbindet und das
gar bei allen kiinftigen Mitarbeitern vorausgesetzt werden soll; was sie
vereint, ist vielmehr die gemeinsame Uberzeugung, dafl nur durch Riick-
gang auf die originiren Quellen der Anschauung und auf die aus ihr zu
schopfenden Wesenseinsichten die groflen Traditionen der Philosophie
nach Begriffen und Problemen auszuwerten sind [...]. Sie sind der ge-
meinsamen Uberzeugung, daf} der Phinomenologie ein unbegrenztes Feld
streng wissenschaftlicher und hochst folgenreicher Forschung eigentiim-
lich 1st, das, wie fiir die Philosophie selbst, so fiir alle anderen Wissen-
schaften fruchtbar gemacht werden mufl — wo immer Prinzipielles in ih-
nen in Frage steht.« (Hua XXV, 63 f.)

Diese Sitze betonen die notwendige Kontinuitit des Philosophierens
und umreiflen das Programm, das all jene, die sich der Phinomenologie
verschreiben, zusammentiihren soll: Es sieht vor, daff im Gegensatz zu den
deduzierenden und metaphysisch-spekulativen Verfahren der Tradition
»auf die Quellen der Anschauung« zuriickgegangen wird und aus ihnen
die »Wesenseinsichten«, also die apriorischen Erkenntnisse, gewonnen
werden sollen, die nétig sind, um die Problemfelder der phllosophlschen
Uberlleferung neu zu formulieren, Diese zu erbringende Leistung der

* Zum wissenssoziologischen Ansatz innerhalb der Phinomenologie vgl. Scheler, GW 8;
zur Charakrerisierung der wissenssoziologischen Gestalt der Philosophie als philosophia
perennis vgl. GW 5, S. 203 {.

* »Die Phinomenologie besteht zu einem betrichtlichen Teil aus einer Geschichte von
Husserl-Hiresien. Die Bauart, die das Werk des Meisters aufweist, brachte es mit sich,
daf} es zu keiner Husserl-Orthodoxie kam« (Paul Ricoeur, zitiert bei Bernhard Walden-
fels, Einfithrung in die Phinomenologie, 2.2.0. 9).

¢ Zur Geschichte des Jahrbuchs s. Karl Schuhmann, Husserl’s Yearbook, in: Philosophy
and Phenomenological Research, 50, Supplement (1990) 1-25.
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Phinomenologie wird ferner als »Forschung« bezeichnet, die es mit allem
»Prinzipiellen« zu tun hat. Das Prinzipielle gilt der Philosophie tradi-
tionsgemdfl als das Apriorische, so dafl Prinzipielles aufzudecken die Er-
langung apriorischer Erkenntnis besagt. Hier soll es eine bestimmte Art
von Anschauung sein, welche die apriorischen Bestinde aufdeckt, und die-
se sollen — dhnlich wie in den Wissenschaften — im offenen Austausch ei-
ner Forschergemeinschaft” gewonnen werden.

Diese fiir die Phinomenologie konstitutive Fragestellung nach dem
Prinzipiellen im Rahmen einer Forschung, die sich auf Anschauung stiitzt
und sich in einer Forschungsgemeinschaft realisiert, 1t die besondere
Gestalt der Phinomenologie sehen und deutet zugleich eine gemeinsame
Basis fiir mannigfaltige phinomenologische Ansitze an.

I1. Der Dialog zwischen Husserl und den friihen Phinomenologen —
Etappen einer Biographie

Dem besonderen wissenssoziologischen Charakter der Phinomenologie
jenseits der Alternative von Einzelgingertum und Schulgemeinschaft ent-
spricht auch der Tatbestand, dafl die Phinomenologie historisch gesehen
— bei allem Einflufl, den Husserls Logische Untersuchungen ausiibten —
noch einen zweiten Ursprung aufweist: nimlich in der Gruppe von
Schiilern des Miinchener Philosophen Theodor Lipps®, in dessen Schiiler-
kreis der Terminus »Phinomenologie« im Sinne deskriptiver Psychologie
bereits 1899 gebraucht wurde.’ Doch erst Husserl gab mit den Logischen
Untersuchungen die entscheidende Wendung — von ausschlieflich de-
skriptiv-psychologischer Analyse hin zur Erforschung apriorischer Sach-
verhalte: Er zeigte, dafl apriorische Sinnbestinde nicht auf Erzeugnisse des
Denkvorgangs riickfiihrbar, also nicht psychologisch erschliefbar, son-
dern nur in einer bestimmten Form von Anschauung, die Husserl »kate-
goriale Anschauung« nannte, gegeben sind.

7 Vgl. diese Aulerungen: »Spitere Geschlechter werden es nicht verstehen, daf ein einzel-
ner Philosophien entwerfen konnte, so wenig, wie ein einzelner heute die Naturwissen-
schaft entwirft.« (Adolf Reinach 1914; s. Reinach, Simtliche Werke, 2 Bde., hg. von Karl
Schuhmann und Barry Smith, Miinchen 1989, 550) — »War die Philosophie einst die
schirfste Form des individualisierten Bewufitseins, ein Denkvollzug in der Einsamkeit,
wo der einzelne ist wie ein einziger, so ist sie heute unter ginzlich andere Bedingungen
ihres gesellschaftlichen Vollzugs und ihrer Aussageméglichkeiten gestellt. Gewif hat die
Philosophie unserer Tage ihren kollektiven Vollzugsstil noch nicht gefunden.« (Eugen
Fink 1969; s. Fink: »Gruflansprache, in: H. L. van Breda [Hg.], Wahrheit und Verifika-
tion. Akten des vierten Internationalen Kolloquiums fiir Phinomenologie [Phaenome-
nologica Bd. 61]. Den Haag 1974, 2).

¥ Zu Theodor Lipps (1851-1914) s. die Beitrige von Michael Kesselring: Theodor Lipps

(1851-1914). Ein Beitrag zur Geschichte der Psychologie, in: Psychologische Beitrige 7

(1962/1964) 73100 und Wolfhart Henckmann: Lipps, Theodor, in: Neue Deutsche Bio-

graphie 14 (1985) 670-672.

Vgl. Reinhold Nikolaus Smid, »Miinchener Phinomenologie« — Zur Frithgeschichte des

Begriffs, in: H. Spiegelberg und E. Avé-Lallemant (Hg.), Pfander-Studien (Phaenome-

nologica Bd. 84), The Hague/Boston/London 1982, 109153, bes. 115.
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Die von Husserl vorgezeichnete Moglichkeit zu apriorischer Forschung
war der ziindende Funke fiir die Entstehung der Phinomenologischen Be-
wegung. Einige Schiiler von Theodor Lipps ergriffen sogleich den in den
Logischen Untersuchungen dargereichten Schlussel fir Versuche zur Lo-
sung der eigenen Problemstellungen. Bereits 1902, ein Jahr nach Erschei-
nen des zweiten Bandes der Logischen Untersuchungen, hatte der Lipps-
Schiiler Johannes Daubert'® in der Philosophenrunde des 1895 von Lipps-
Schiilern gegriindeten Miinchener »Psychologischen Vereins«!! die Logi-
schen Untersuchungen eingefiihrt'? und — wie Theodor Conrad schrieb —
einen wahren »Erdrutsch«™ bewirkt: Nach und nach schwor Daubert fast
alle Lipps-Schiiler wie Alexander Pfinder!*, Adolf Reinach'®, Moritz Gei-
ger'®, Theodor Conrad", um nur einige der bekanntesten zu nennen, auf
die in den Logischen Untersuchungen ausgemachte neue Position ein. In
den darauffolgenden Jahren wurden die Kontakte zwischen Husserl und
den >Miinchener Phinomenologen<'® enger gekniipft - immer von Daubert

1© Johannes Daubert (1877-1947) hat zeit seines Lebens nichts publiziert. Zu Leben und
Werk Dauberts s. den Artikel von Karl Schuhmann: Daubert, Johannes, in: Hans Burk-
hardt und Barry Smith (Hg.), Handbook of Metaphysics and Ontology, Bd. 1: A-K. Mu-
nich/Philadelphia/Vienna 1991, 195 {.

't Eine Chronik des Vereins geben Wolthart Henckmann und Karl Schuhmann in: Hans
Rainer Sepp (Hg.), Die Miinchener-Géttinger Phinomenologie (Orbis Phaenomenolo-
gicus Abt. IV, Bd. 1), erscheint 1998 in Freiburg/Miinchen.

2 Mit dem Vortrag »Bemerkungen zur Psychologie der Apperzeption und des Urteils«.

Zur Edition des Vortragstextes s. Karl Schuhmann: Ein Schlisseldokument der Miin-

chener Phinomenologie. Dauberts Vortrag tiber Apperzeption und Urteil vom Juli 1902

erscheint 1998 in: Hans Rainer Sepp (Hg.), Die Miinchener-Géttinger Phinomenologie.

Vgl. auch die Arbeit von Reinhold Nikolaus Smid, An early interpretation of Husserl’s

phenomenology: Johannes Daubert and the Logical Investigations, in: Husserl Studies 2

(1985) 267-290.

Nachlafl Theodor Conrad in der Bayerischen Staatsbibliothek Miinchen, Ms. A VI 6

(»Zum Gedenken an Husserl und seine phinomenologische Methode«), S. 2.

#* Zu Alexander Pfinder (1870-1941) s. Herbert Spiegelberg, Alexander Pfinders Phino-
menologie, nebst einem Anhang Texte zur phinomenologischen Philosophie aus dem
Nachla. Den Haag 1963, sowie Herbert Spiegelberg und Eberhard Avé-Lallemant
(Hg.), Pfander-Studien, a.2.0.

5 Adolf Reinachs (1883-1917) Werke liegen in einer textkritischen Edition vor (Reinach,
Simtliche Werke a.a.0.); vgl. auch den Band von Kevin Mulligan (Hg.), Speech Act and
Sachverhalt. Reinach and the Foundations of Realist Phenomenology (Primary Sources
in Phenomenology Bd. 1). Dordrecht/Boston/Lancaster 1987.

16 Zu Moritz Geiger (1880-1937) s. Hermann Zeltner, Moritz Geiger zum Gedichtnis, in:
Zeitschrift fiir philosophische Forschung 14 (1960) 452-466, und Herbert Spiegelberg,
The Phenomenological Movement, a.a.0. 200-212. Geigers Arbeiten zur phinomenolo-
gischen Astherik sind gesammelt in: Moritz Geiger, Die Bedeutung der Kunst. Zuginge
zu einer materialen Wertdsthetik. Gesammelte, aus dem Nachlafl erginzte Schriften zur
Asthetik (Theorie und Geschichte der Literatur und der schonen Kiinste Bd. 27), hg. von
Klaus Berger und Wolfhart Henckmann. Miinchen 1976.

7 Theodor Conrad (1881-1969) hat nur wenig publiziert. Vgl. ders., Zur Wesenslehre des
psychischen Lebens und Erlebens (Phaenomenologica Bd. 27). Den Haag 1968.

18 Zur »Miinchener Phinomenologie« s. den Band von Helmut Kuhn, Eberhard Avé-Lalle-
mant und Reinhold Gladiator (Hg.), Die Miinchener Phinomenologie. Vortrige des In-
ternationalen Kongresses in Miinchen 13.-18. April 1971 (Phaenomenologica Bd. 65).
Den Haag 1975, sowie die Arbeiten von Reinhold Nikolaus Smid, >Miinchener Phino-
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angeregt und vermittelt: 1904 besuchte Husserl den Psychologischen Ver-
ein, 1905 kam es zu einem intensiven Gedankenaustausch zwischen Hus-
serl, Pfinder und Daubert, und vom Sommersemester desselben Jahres an
gingen einige der Miinchener Phinomenologen zu Husserl nach Géttin-
gen. »Sie kamen dorthin bereits als Husserlianer, als in Miinchen geschul-
te Husserlianer«, schreibt Theodor Conrad riickblickend: »Sie waren viel-
fach recht erstaunt, dort einen Husserl vorzufinden, der von dem in Miin-
chen studierten in wichtigen Punkten erheblich abwich.«!? Conrad bezicht
sich mit dieser Bemerkung auf die transzendentale Wendung, die Husserl
zu dieser Zeit in seinem Philosophieren vornahm und zu der alle Miin-
chener und nachfolgend nahezu alle Géttinger Phinomenologen auf Di-
stanz gingen.”

Dessenungeachtet waren diese Jahre vor Ausbruch des Ersten Welt-
kriegs die erste Bliitezeit der Phinomenologie;?' in Gottingen hospitierten
regelmiflig Phinomenologen aus Miinchen, die mit dem Miinchener Kreis
weiterhin in enger Verbindung standen. 1906 war aus Jena Max Scheler?,
der bei Rudolf Eucken promoviert und sich habilitiert hatte, als Privatdo-
zent nach Miinchen gekommen und hatte sich den Miinchener Phinome-
nologen angeschlossen. In Gottingen bildete sich in diesen Jahren in der
Tat eine Schule heraus, sofern die Géttinger Phinomenologen allesamt
Schiiler Husserls und spiter Reinachs waren, der sich 1909 in Gottingen
habilitiert hatte. Dem Géttinger Schiilerkreis gehorten an u.a. Hedwig
Martius®, die spiter Theodor Conrad heiratete, Dietrich von Hildebrand?,

menologie« - Zur Friihgeschichte des Begriffs, a.2.0. und K. Schuhmann, Brentano und
die Miinchener Phinomenologie, in: Brentano Studien 1 (1988) 97-107.

"” So Conrad in seinem »Bericht aus dem Jahre 1954<, abgedruckt in: Eberhard Avé-Lalle-
mant und Karl Schuhmann, Ein Zeitzeuge iiber die Anfinge der phinomenologischen
Bewegung: Theodor Conrads Bericht aus dem Jahre 1954, in: Husserl Studies 9 (1992)
77-90, Zitat 82.

% Eine der wenigen Ausnahmen stellt Fritz Kaufmann (1891-1959) dar. Nach dem Ersten

Weltkrieg setzte er sein in Géttingen begonnenes Studium bei Husserl in Ereiburg fort.

Seine vor allem zur Geschichtsphilosophie und Asthetik vorgelegten Arbeiten belegen

die Vertrautheit ihres Verfassers mit Husserls transzendentalem Ansatz und den frithen

Schriften Heideggers. Siche Ludwig Landgrebe, Fritz Kaufmann in memoriam, in: Zeit-

schrift fiir philosophische Forschung 12 (1958) 612-615.

In diese Zeit fillt auch die erste Rezeptionsphase der Husserlschen Philosophie im Aus-

land, besonders in Rufiland. Vgl. hierzu Alexander Haardt, Husserl in Rufiland. Phino-

menologie der Sprache und Kunst bei Gustay Spet und Aleksej Losev. Miinchen 1992,

Zu Leben und Werk Max Schelers (1874-1928) s. Wilhelm Mader, Max Scheler in Selbst-

zeugnissen und Bilddokumenten (Rowohlts Monographien Bd. 290). Reinbek 1980. Zur

neueren Schelerforschung vgl. Ernst Wolfgang Orth und Gerhard Pfafferott (Hg.), Stu-
dien zur Philosophie von Max Scheler. Internationales Max-Scheler-Colloquium »Der

Mensch im Weltalter des Ausgleichs« Universitat zu Kéln 1993 (Phianomenologische

Forschungen Bd. 28/29). Freiburg/Miinchen 1994, und Hans Rainer Sepp, Das Werk

Max Schelers in der gegenwirtigen Edition und Diskussion, in: Philosophische Rund-

schau 42 (1995) 110-128.

# Ein Verzeichnis der Schriften von Conrad-Martius (1888-1966) legte Eberhard Avé-Lal-
lemant vor: Hedwig Conrad-Martius Bibliographie, in: Zeitschrift fiir philosophische
Forschung 30 (1977) 301-309.

* Zu Leben und Werk Dietrich von Hildebrands (1889-1977) s. Josef Seifert, Truth and
Value. The Philosophy of Dietrich von Hildebrand (Aletheia Bd. V). Bern u.a. 1992.
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Alexandre Koyré®, Jean Héring?, Wilhelm Schapp?, Hans Lipps®, Roman
Ingarden? und nicht zu vergessen: Edith Stein®. 1907 griindete Theodor
Conrad nach Miinchener Vorbild die »Philosophische Gesellschaft Gét-
tingens, die in regelmifligem Turnus Diskussionsabende veranstaltete.?
Der Erste Weltkrieg unterbrach abrupt dieses fruchtbare symphilosophein.

1916 wurde Husserl an die Freiburger Universitit berufen. Der Frei-
burger Phinomenologenkreis wurde mit den Jahren zunehmend von der
Ausstrahlung Heideggers entscheidend mitgeprigt, der bereits als Privat-
dozent an der Universitit wirkte, als Husserl nach Freiburg kam.*? Zu den
Freiburger Phinomenologen zihlen etwa Arnold Metzger®, Fritz Kauf-
mann, Hans Reiner*, Oskar Becker®® und vor allem die personlichen As-
sistenten Husserls: Ludwig Landgrebe®, Eugen Fink” und natiirlich

» Zu Alexandre Koyré (1892-1964) s. den von Pietro Redondi hg. Sonderband zu Koyré
von: History and Technology 4 (1987).

% Zu Jean Héring (1890-1966) vgl. Bernhard Waldenfels, Phinomenologie in Frankreich.
Frankfurt am Main 1983, 34 f., 346.

77 Zum Verhiltnis der Positionen von Husserl und Wilhelm Schapp (1884-1965) vgl. Mar-
tin Wilde, Husserl und Schapp. Von der Phanomenologic des inneren Zeitbewufitseins
zur Philosophie der Geschichten. Basel/Stuttgart 1985.

# Zu Hans Lipps (1889-1941) s. Frithjof Rodi (Hg.), Beitrige zum 100. Geburtstag von

Hans Lipps am 22. November 1989, in: Dilthey-Jahrbuch 6 (1989) 3-227.

Einen Uberblick iiber das Schaffen von Roman Ingarden (1893-1970) gibt Guido Kiing,

Zum Lebenswerk von Roman Ingarden. Ontologie, Erkenntnistheorie und Metaphysik,

in: H. Kuhn, E. Avé-Lallemant und R. Gladiator (Hg.), Die Miinchener Phinomenolo-

gie, 2.2.0. 158-173.

3 An neueren Arbeiten iiber Edith Stein (1891-1942) s. Reto Luzius Fetz, Matthias Rath

und Peter Schulz (Hg.), Studien zur Philosophie von Edith Stein. Internationales Edith-

Stein-Symposion Eichstitt 1991 (Phinomenologische Forschungen Bd. 26/27). Frei-

burg/Miinchen 1993; Andreas Uwe Miiller, Grundziige der Religionsphilosophie Edith

Steins. Freiburg/Miinchen 1993; Peter Schulz, Edith Steins Theorie der Person. Von der

Bewufltseinsphilosophie zur Geistmetaphysik. Freiburg/Miinchen 1994.

Zur Miinchener-Géttinger Phinomenolgie s. Hans Rainer Sepp (Hg.), Die Miinchener-

Gottinger Phinomenologie, erscheint 1998. Zum methodischen Vorgehen dieser Phino-

menologengruppe s. Franz-Georg Schmiicker, Phinomenologie als Methode der Wesens-

erkenntnis unter besonderer Beriicksichtigung der Auffassung der Miinchener-Géttinger

Phanomenologenschule, Phil. Diss. Miinchen 1956.

In den zwanziger Jahren begann die Rezeption der Phinomenologie vor allem in den

USA (s. E. E. Kaelin und Calvin O. Schrag (Hg.), American Phenomenology [Analecta

Husserliana Bd. XXVI]. Dordrecht 1989), Japan (Yoshihiro Nitta und H. Tatematsu

(Hg.), Japanese Phenomenology [Analecta Husserliana Bd. VIII]. Dordrecht/Boston/

London 1979; Yoshihiro Nitta (Hg.), Japanische Phinomenologie. Freiburg/Miinchen

1984), Frankreich (Bernhard Waldenfels, Phinomenologie in Frankreich a.a.0.) und Ita-

lien (Renato Cristin (Hg.), Phinomenologie in Italien. Wiirzburg 1995).

3 Zu Metzgers (1892-1974) Leben und Werk s. den Materialienband Arnold Metzger, Pha-
nomenologie der Revolution. Frithe Schriften. Frankfurt am Main 1979.

3 Zu Hans Reiner (1896-1991) s. Irene Eberhard, Hans Reiner Bibliographie, in: Zeit-

schrift fiir phinomenologische Forschung 21 (1967) 154158 und dies., Das philosophi-

sche Werk Hans Reiners, in: Zeitschrift fiir philosophische Forschung 25 (1971) 615-618.

Zu Becker (1889-1964) vgl. den Aufsatz von Otto Poggeler, Hermeneutische und man-

tische Phinomenologie, in: Philosophische Rundschau 13 (1965) 1-39.

% Siehe die Selbstdarstellung Ludwig Landgrebes (1902-1991) in: Philosophie in Selbst-
darstellungen Bd. 2. Hamburg 1975, 128-169.

37 Zu Leben und Werk Eugen Finks (1905-1975) s. Ferdinand Graf (Hg.), Eugen Fink Sym-
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Edith Stein, die Husserl nach Freiburg gefolgt war, um ihre Promotion zu
beenden, und im Anschlufl daran fiir knapp anderthalb Jahre seine priva-
te Assistentin wurde.

I11. Zum philosophischen Gebalt des Dialogs

1. Husserls phinomenologischer Ansatz

Nach der transzendentalen Wendung Husserls warfen sich beide Parteien
— Husserl auf der einen Seite und die Miinchener-Géttinger, spiter Hei-
degger auf der anderen Seite — ein Verfehlen des rechten phinomenologi-
schen Zugangs vor. Dabei lagen, wie sich zeigen liefle, Miffverstindnisse
auf beiden Seiten vor. Ich mochte im folgenden auf die Griinde fiir jene
Differenzen zu sprechen kommen. Zunichst versuche ich den Ansatz von
Husserls Phinomenologie zu charakterisieren. Ich wihle dafiir ein eher
unuibliches Verfahren, indem ich mich besonders auf eine folgenreiche
Entscheidung des frithen Husserl konzentriere, was jedoch den Vorteil hat,
daf von da aus der Ansatzpunkt von Husserls philosophischem Stand-
punkt sowie seine konsequente Entfaltung besonders einsichtig werden.

Bereits im Jahr 1894 gelang Husserl ein Durchbruch, der fiir seine spi-
tere Konzeption der Intentionalitit von grundlegender Bedeutung war.
Aus diesem Jahr datiert ein Manuskript, das Husser]l mit dem Titel »In-
tentionale Gegenstinde« tiberschrieben hatte.’® In ihm behandelte er das
Problem der sogenannten »gegenstandslosen Vorstellungen«. Dies sind
Vorstellungen, die zwar eine Bedeutung besitzen, denen jedoch kein
wirklicher, >wahrer« Gegenstand entspricht. Stelle ich mir z. B. das Ein-
horn der Mythologie vor, so besitzt diese Vorstellung eine konkrete Be-
deutung — eben all die Sinnschichten, die mit dem mythologischen Fabel-
wesen des Einhorns verbunden sind. Doch das Einhorn selbst gibt es
nicht als einen >wahren< Gegenstand, als Etwas in der Wirklichkeit — je-
denfalls gibt es keine verbiirgte Zeugenschaft seiner tatsichlichen Exi-
stenz. Das Problem lautet daher: Wie kann etwas vorgestellt werden, das
es in Wahrheit gar nicht gibt?

Die traditionelle Bilder- oder Zeichentheorie des Bewufitseins* nimmt
die Existenz eines geistigen Abbildes an. Das heiflt, der real in der Wirk-
lichkeit vorhandene Gegenstand ist dem Bewufltsein vermittels eines sol-
chen Abbildes gegeben, wihrend der vorgestellte Gegenstand nur dieses
Abbild ist. Diese Theorie 16st das Dilemma des Verhiltnisses von einer
Objektwelt, die fir das Subjekt ist, und einer solchen, die an sich besteht,
mithin dadurch, dafl sie die bewufiten Gegenstinde, cartesianisch gespro-

posion 1985 (Schriftenreihe der Pidagogischen Hochschule Freiburg Bd. 2). Freiburg i.
Br. 1987.

** Der Text dieses erst 1979 aus dem Nachlafl edierten Manuskriptes ist in Hua XXII,
303-348 abgedruckt.

** Zu Husserls Kritik an der Bilder- und Zeichentheorie s. Logische Untersuchungen (Hua
XIX/1, 436 ff.) und Ideen I (Hua III/1, 89 f. und 207 £.).
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chen: die cogitata, als im Bewufltsein existierende Abbilder der Wirklich-
keit betrachtet, als Bilder, die die Objekte der Wirklichkeit widerspiegeln
und so dem Subjekt vermitteln. Das Unbefriedigende an dieser Theorie
liegt darin, dafl auf diese Weise das Problem, wie das Verhiltnis der Ob-
jektwelt der cogitata zu den Dingen an sich zu bestimmen ist, nicht gel&st
wird. Die Objektwelt bricht in zwei reale Bereiche auseinander: in eine
reale Innenwelt des Bewufitseins mit ihren objektiven Bildvorstellungsge-
halten und in eine reale Auflenwelt.

In dem besagten Aufsatz aus dem Jahr 1894 duflert sich Husserl nun
dergestalt, dafl die Auffassung von einer Vermittlung der Wirklichkeit
iber geistige Abbilder nicht dem entspreche, was wir in den Bewufitseins-
erlebnissen unmittelbar vorfinden; denn da sei uns ein Gegenstand nicht
mittels eines Bildes gegeben, es sei auch nicht ein Gegenstand und ein Bild
gegeben, sondern — und nun kommt die umstiirzende Aussage: es sei uns
schlicht der Gegenstand selbst gegeben (vgl. Hua XXII, 334).*° Husserls
Losung des fraglichen Verhiltnisses von cogitatum und Ding an sich, von
immanentem Gegenstand auf der einen und wahrem, transzendentem Ge-
genstand auf der anderen Seite, liegt also darin, daf er die Differenz selbst
in Frage stellt. Er akzeptiert nicht mehr die Unterscheidung in einen »blof§
intentionalen«, d.h. immanenten Gegenstand, und in einen »wahrenx,
transzendenten Gegenstand, indem er die dabei als Unterscheidungskrite-
rium fungierende Frage nach der Existenz ihrerseits fragwiirdig macht.

Ist der Gegenstand im Bewufltsein >selbst« gegeben, erscheint er also
nicht liber eine vermittelnde Instanz, dann ist es fiir Husserl auch gleich-
giiltig, ob der Gegenstand in Wirklichkeit existiert oder nicht. Mit der
Ausklammerung der Existenzfrage konzentriert sich Husserl allein dar-
auf, wie der Gegenstand gegeben ist, d.h., welche Bedeutungen, welche co-
gitata von ihm Zeugnis ablegen. Das Ding an sich wird mit dem Argument
eines vorliegenden Widersinns gestrichen: Denn es ist widersinnig zu sa-

# Hier ist auch die unmittelbare Vorgeschichte von Husserls Problemlosung von Interes-
se. Mit dem Titel »Intentionale Gegenstinde« bezog sich Husserl zunichst auf die Posi-
tion seines Lehrers Franz Brentano und seiner Schule, gebrauchte diesen Titel also noch
nicht in dem von ihm spiter phinomenologisch prizisierten Sinn (s. u.). Brentano hatte
in seiner Schrift »Psychologie vom empirischen Standpunkt« (1874) den Terminus der
»psychischen Phinomene« eingefiihrt, mit dem er Vorstellungen, Urteile und Gemiits-
tatigkeiten bezeichnete. Zur Bestimmung der Art und Weise, wie diese Phinomene be-
wufltseinsmiflig gegeben sind, verwendete Brentano den Begriff intentional: Die psychi-
schen Phinomene sind dem Bewufitsein intentional inexistent, d.h., sie besitzen in sich
selbst eine Gerichtetheit auf ihr mentales (nicht reales) Objekt. Damit erreichte Brenta-
no ein Zweifaches: 1. Er zeigte, dafl ein cogito, ein Bewufitseinserlebnis, auf ein cogita-
tum dergestalt gerichtet ist, dafl es dieses in sich enthalt. Das cogitatum wird so zu einem
immanenten Bestandteil des cogito. Beides, cogito und cogitatum, bezeichnen die Imma-
nenz oder intentionale Inexistenz des Bewufitseins. 2. Damit wurde zudem das Verhilt-
nis von cogitatum und Ding an sich als realem Objekt durchsichtiger. Das cogitatum ist
zwar als mentales Objekt in seiner spezifischen Seinsart immer noch nicht bestimmt, tritt
aber doch nicht mehr als ein real im Bewufitsein beschlossenes Duplikat des wirklichen
Objekts auf. Da auch Brentano noch der Ansicht ist, dafl jedes mentale Objekt, also ge-
rade auch dasjenige, in dem Realitit erscheint, im Bewufltsein existiert und mentale,
immanente Inexistenz besitzt, wird auch hier das Ratsel um die Verdoppelung von cogi-
tatum und wirklichem (transzendenten) Objekt nicht befriedigend geldst.
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gen, das Ding an sich komme als solches nicht zu Bewuf3tsein, und gleich-
zeitig die Frage nach der Vermittlung von Ding an sich und Bewufitsein
zu stellen. Hingegen ist es ein Befund, daf} uns transzendente Gegenstan-
de gegeben sind, und Husserl lenkt den Blick einzig auf dieses Gegeben-
sein. Die Differenz von mentalem und transzendentem Objekt ver-
schmilzt also zum Gesichtspunkt des Gegebenseins von transzendenten
Objekten, und dieses Gegebensein ist selbst nicht wieder transzendent. Ist
es dann aber immanent, und was besagt -Immanenz< hier?

Husserl weist nun nach, daf diese Immanenz nicht eine Immanenz des
eigenen Seelenlebens besagt, die in empirischer innerer Wahrnehmung zu-
ginglich ist. Denn die innere Wahrnehmung ist wie die dauflere an der Exi-
stenz ihrer Gegenstinde interessiert. So interessiere ich mich etwa bei der
Erforschung meines Gewissens fur die sich zeigenden Sachverhalte, und
zwar dafiir, ob sie bestehen oder nicht bestehen, und ich interessiere mich
nicht fiir ihr Gegebensein. Ich bin also in dhnlicher Weise auf >transzen-
dente« Gegenstinde gerichtet wie im Fall der dufleren Wahrnehmung. Da-
her kann die blofle Introspektion zur Aufklirung des Gegebenseins von
Gegenstinden nichts beitragen. Husserl sieht aber eine Moglichkeit, zu ei-
ner solchen Aufklirung zu gelangen. Indem ich eine Haltung einnehme,
die nicht an der Existenz oder Nichtexistenz des betreffenden Gegenstan-
des interessiert ist, zerschneide ich das Band, das mein Bewufltsein von
diesen oder jenen Gegenstinden immer schon mit dem Sinn von trans-
zendenten Gegenstinden verkoppelte. Ich habe dann nur mehr die puren
cogitata vor mir. Diese Ausschaltung der Existenzsetzung weist schon auf
Husserls spatere sogenannte phanomenologische Reduktion voraus.

In den Logischen Untersuchungen nimmt Husserl implizit noch eine
weitere Reduktion vor, deren Ziel es ist, nicht nur von der Existenzfrage
im Rahmen der inneren Wahrnehmung abzusehen, sondern den Boden
der Introspektion, den der einzelne Mensch in seinem realpsychischen
Bewufltseinszusammenhang verkorpert, ganz zu streichen. Ziel dieses
Absehens ist es also, den psychologischen Erlebnisbegriff auszuschalten,
d.h. alle Beziehung auf empirisch-reales Dasein. In dieser Bestimmung
schwingt auch die Ausschaltung der Frage nach der Existenz mit, insofern
mit Ausschlufl aller Beziehung auf empirisch-reales Dasein auch die Stel-
lung der Frage nach Existenz oder Nicht-Existenz unterbunden ist. Wir
sehen also, daf Husserl hier noch nicht zwischen den beiden Reduktio-
nen, den spiter seidetisch« und >phinomenologisch« genannten, sauber
trennt, dafl aber bereits hier (wie ja schon andeutungsweise im Aufsatz
von 1894) der Kerngehalt der phinomenologischen Reduktion vorwegge-
nommen ist.

Das Absehen von allem empirisch-realen Dasein legt einen apriorischen
Erlebnisbegriff frei, den Husserl auch als Begriff des reinen Erlebens — rein
von aller psychophysischen und empirisch-realen Apperzeption — charak-
terisiert. Diese reinen Erlebnisse machen somit nicht mehr einen realen —
psychisch-realen — Bestand des ebenfalls reinen Bewuf8tseins aus. Husserl
tuhrt hierfur den Begriff des Reellen ein: Reine Erlebnisse sind Reellititen
im Gesamtzusammenhang des reellen Bewuftseins, d.h., sie finden sich im
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reinen, reellen Bewufitsein vor, sind also nicht reale Bestandstiicke eines
empirisch-psychischen Bewufitseins.

Mit den Logischen Untersuchungen stellte sich Husserl die Aufgabe, die
Objektivitit der logischen Ideen, auf denen alle logischen Grundbegriffe
fulen, gerade dadurch nachzuweisen, dafl herausgestellt wird, wie sie dem
Erkennen gegeben sind. Husserl fragte also nach der spezifischen reellen
Erlebnisweise, in der logische Gehalte a priori erfaflit werden, und seine
Antwort war, dafl logische Ideen in einer besonderen Anschauung, der
schon erwihnten »kategorialen Anschauunge, gegeben sind: Die Idealitit
logischer Gehalte wird dadurch gewihrleistet, daff diese in besonderen re-
ellen Aktverhiltnissen, und nur in diesen, gegeben sind, ohne doch auf
diese relativ, also selbst reeller Natur, zu sein.

In den Logischen Untersuchungen bezeichnet Husserl die Idealitdt der
logischen Bedeutungen mit dem Terminus »Spezies«; solche Spezies, von
Husserl spiter Wesen, Ideen, Eidoi genannt, sind die Themen der eideti-
schen Phinomenologie. Ein Eidos ist fiir Husserl ein nicht begrifflich-all-
gemeiner, sondern wesensallgemeiner Gegenstand, der — analog wie ein in-
dividueller Gegenstand im Raum in der sinnlichen Wahrnehmung — in der
mit ihm korrespondierenden kategorialen Anschauung direkt erfafit, an-
geschaut werden kann, der also nicht begrifflich erschlossen, spekulativ
deduziert oder aufgrund von empirischer Erfahrung induktiv aufgestellt
wird.

Den methodisch-bewufiten Vollzug der kategorialen Anschauung be-
zeichnete Husserl in den Logischen Untersuchungen als »ideierende« oder
»generalisierende Abstraktion«. Dies ist der Prototyp der eidetischen Re-
duktion, der Wesensschau. Was verstand Husserl darunter? Ein Haus am
Straflenrand etwa, dessen Fassade rot gestrichen ist, nehme ich als diesen
individuellen Gegenstand in individueller Anschauung, die dieses Indivi-
duelle: rot gestrichenes Haus, gibt, wahr. Will ich aber das Eidos der Rote
selbst vergegenwirtigen, niitzt die individuelle Anschauung, die nur indi-
viduelle Gegenstinde gibt, nichts. Es muff, wie Husserl schreibt, »der Akt,
in dem wir Spezifisches meinen, in der Tat wesentlich verschieden« sein
»von demjenigen, in dem wir Individuelles meinen« (Hua XIX/1, 113).
Dem widerspricht nicht, daf8 wir »auf Grund einer singuliren Anschauung
von etwas Rotem« die »spezifische Einheit Réte direkt, sselbst«« erfassen
(ebd., 225). Denn »auf Grund« heifit hierbei: Wir kénnen im Ausgang von
einer Wahrnehmung das Eidos des Wahrgenommenen oder seiner Teilas-
pekte aus dem individuellen Einzelfall herausschauen: »Wir blicken auf das
Rotmoment hin, vollziehen aber einen eigenartigen Akt, dessen Intention
auf die >Idees, auf das >Allgemeine« gerichtet ist« (ebd., 225 f.), und dieser
Akt ist die »ideierende« oder »generalisierende Abstraktion« (ebd., 226).*!

Die Logischen Untersuchungen zeigten am Beispiel des Logischen die
wesensmifige Differenz auf, die zwischen idealen Gehalten einerseits und

“ Entsprechend heifit es in Husserls »Ideen zu ciner reinen Phinomenologie und phino-
menologischen Philosophie«: »Erfabrende oder individuelle Anschanung kann in We-
sensschanung (Ideation) umgewandelt werden. [...] Das Erschaute ist dann das entspre-
chende reine Wesen oder Eidos« (Hua I11/1, 13).
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ithrem >Auftreten< im reellen Akt andererseits besteht, und sie begriinde-
ten die Méglichkeit zu eidetischer Forschung; doch sie entwickelten noch
nicht, was Husserl spiter als die phinomenologische Korrelationsfor-
schung von Bewufltseinserlebnis und darin gegebener Gegenstindlichkeit
bezeichnete. Das grundlegende Korrelationsverhiltnis von Akt und Ge-
genstand entdeckte Husserl zwar bereits um das Jahr 1898 (vgl. Hua VI,
169 Anm.), ohne jedoch diese Entdeckung in den Logischen Untersu-
chungen im eigentlichen Sinne fruchtbar zu machen. Denn dort bleibt der
Gegenstandsbereich — die Idealitit der logischen Bedeutungen — als /n-
tentum im Verhiltnis zu seinem ihn gebenden Akt der kategorialen An-
schauung noch unbestimmt. Die Analysearbeit der Logischen Untersu-
chungen betraf nur die Akterlebnisse, nicht den Aktgehalt. Was ist unter
diesem im Sinne der Phinomenologie Husserls zu verstehen?

Diejenigen Bewufltseinserlebnisse, die einen Gegenstand geben, auf
Gegenstiandliches bezogen sind, bezeichnet Husserl als »intentionale«.
Das wesentlichste Moment seines Losungsversuchs fir das Verhaltnis von
Akt und Gegenstand, cogito und cogitatum, liegt darin, dafl die intentio-
nalen Erlebnisse ihren Gehalt keineswegs in sich als reelles Bestandstiick
enthalten. Der Erlebnisinhalt ist, wie Husserl sich ausdriickt (vgl. z.B.
Huall, S. 55), dem Erlebnis bzw. den Erlebnissen nicht reell, sondern in-
tentional immanent.

Andererseits bleibt der Gegenstand in seinem intentionalen Gehalt an
den Akt >gebundens, er»ist< nur, sofern er durch einen Akt intentional pri-
sentiert wird. Dies hat zur Voraussetzung, daff schon die Akterlebnisse in-
tentional gerichtet sein miissen, ohne selbst intentional zu sein. In diesem
Aufeinanderverwiesensein von Akt und Gegenstand erblickte Husserl das
Bezugsverhiltnis der Korrelation. Dies besagt, daf spezifische Gegenstin-
de und Gegenstandsgruppen korrelativ ihre ihnen a priori zugehérigen
Akte erfordern, um als solche gegeben zu sein. Einen logischen Sachver-
halt kann ich mir mit dem Akt sinnlicher Wahrnehmung ebensowenig ver-
gegenwirtigen, wie mir die Kuh auf der Weide in einer logischen Opera-
tion vorstellig wird. Jeder Gegenstandstypus fordert die ihm gemifie, kor-
relative Aktgegebenheitsweise. Phanomenologische Korrelationsfor-
schung ist fiir Husser] demzufolge Erforschung des jeweiligen Apriori der
grundlegenden Korrelationsverhiltnisse, also der betreffenden Gegen-
standsgebiete jeweils in Korrelation zu derjenigen Aktart, in der sie ur-
spriinglich erfaflt werden, wie z.B. zur apriorischen Anschauung selbst
oder zur sinnlichen Anschauung (Wahrnehmung), ferner zu Bewufltseins-
weisen wie Phantasie, Erinnerung, Bildbewufltsein, zur grundlegenden
Verfafitheit des Zeitbewufitseins etc. Auf diese Weise erfiillt Phinomeno-
logie die selbstgestellte Aufgabe, im Riickgang zu den »Quellen der An-
schauung« die Prinzipien aller Wissenschaft freizulegen und damit sich
selbst als philosophische Grundwissenschaft auszubilden.

Die Einbeziehung des Aktgehalts als der intentionalen Immanenz in die
phinomenologische Forschung und damit deren volle Realisierung als
Korrelationsforschung fallt mit Husserls expliziter Entdeckung der phi-
nomenologischen Reduktion zusammen. In seinen Vorlesungen »Zur Idee
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der Phinomenologie« vom Frithsommer 1907 entwickelte Husserl die
phinomenologische Reduktion erstmals ausfiihrlich vor seiner Gottinger
Horerschaft. Er unterscheidet hier ausdriicklich alle reelle Immanenz von
einer anderen Immanenz, die »absolute und klare Gegebenbeit, Selbstge-
gebenheit im absoluten Sinn« besagt (Hua II, 35). Diese Immanenz bezieht
sich auf das intentional Immanente in seiner Korrelation zu den es geben-
den Akten. Um dieses Gegebensein des intentional Immanenten freizule-
gen, unternimmt Husser] mit der phinomenologischen Reduktion eine
Ausschaltung der Transzendenz aller apperzeptiven Setzungen.

Mit der thematischen Beriicksichtigung des intentional Immanenten
wird Husserl somit gezwungen, nun eindeutig Stellung zu beziehen — Stel-
lung in der Frage nach dem Verhiltnis von intentionalem Gehalt und
transzendentem Gegenstand. Denn kehrt hier nicht das alte Problem wie-
der, wie der Bezug der Denkgegenstinde zu den Dingen an sich zu den-
ken sei? Hiefy es nicht, dafl Husserl dieses Problem dadurch iiberwand,
dafl er es gerade als tiberfliissig kennzeichnete? Gewiff war dies der Fall.
Doch den Legitimationsnachweis dafiir, die Sphire der Transzendenz
wegstreichen zu diirfen, war Husserl schuldig geblieben. Dies blieb so-
lange unbemerkt, als die Frage nicht auftauchte, wie denn Transzendentes
gegeben ist. Das aber heifdt, hierzu dasjenige zu befragen, das nach dieser
Wegstreichung tibrigblieb — das intentional Immanente.

Husserls Antwort fiel rigoros aus: Sinnhaft sei Transzendenz nur im in-
tentional Immanenten faflbar. Transzendenz zu meinen, sich auf transzen-
dente Dinge zu beziehen - all das seien Charaktere der Setzung, die am in-
tentional Immanenten (und korrelativ an seinem Akt) abgelesen werden
konnten, und der Sinngehalt dieser transzendenten Setzung sei in der in-
tentionalen Immanenz des Bewufitseins befragbar. Transzendenz wird so
zu einem Annex der Bewufitseinsimmanenz.

Die phinomenologische Reduktion verfolgt daher den Zweck, die
Identifikationssynthesis zwischen cogitata und Ding an sich auszuschal-
ten, so dafl die puren cogitata und an ihnen die Setzungscharaktere des
Transzendenten selbst zurtickbleiben. Die cogitata werden dann in ihrem
bewufitseinsimmanenten Sinnaufbau, in ihrer »Konstitution«, analysier-
bar sowie in ihrer Struktur des Hinausmeinens, Transzendierens. Insofern
mit ihnen keine Transzendenz mehr antizipiert ist, sondern das antizipie-
rende Transzendieren mit seinen konkreten Sinngehalten selbst erscheint
und zum Phinomen wird, sind sie >absolut« gegeben.

Doch selbstgegeben in diesem Sinne evidenter Fiille ist strenggenom-
men das intentional Immanente im ganzen nicht, da seine -Kehrseite< vor
der Reduktion, der transzendente Gegenstand, es ebenfalls nicht ist. Ein
transzendenter Gegenstand ist, wie Husserl in seinen Analysen der Ding-
wahrnehmung zeigte (vgl. Hua XVI und XI), immer nur in einem Aspekt
selbstgegeben, in den iibrigen Aspekten in leerer Antizipation vorge-
zeichnet. Selbstgegeben sind also die Aspekte eines transzendenten Ge-
genstandes oder, nach Vollzug der phinomenologischen Reduktion, die
jeweiligen konkreten Erscheinungsweisen des intentionalen >Gegen-
stands<, die Husserl in den »Ideen zu einer reinen Phinomenologie und
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phinomenologischen Philosophie« von 1913 als Noemata (in Korrelation
zu ihren Akten, den Noesen) bezeichnet. Der intentionale »Gegenstand«
selbst stellt sich in der Mannigfaltigkeit seiner Noemata dar, er ist gleich-
sam ihr Fluchtpunkt; Husserl bezeichnet ihn als das X der konkreten Be-
stimmtheiten. Er darf aber nicht mit dem transzendenten Gegenstand vor
der Reduktion verwechselt werden, weil er gerade das Wie bezeichnet, wie
der transzendente Gegenstand in sich selbst ist, weil er absolut dieses X ist
— ohne hinausweisende Pritention. Und doch kann mit gewissem Recht
gesagt werden, daff in der Unterscheidung von Noema und intentionalem
Gegenstand — dem reduzierten transzendenten Gegenstand — die frithere
Dichotomie von Denkobjekt und Ding an sich wiederkehrt — nur mit dem
fundamentalen Unterschied, dafl es nun in Husserls Losung kein erkennt-
nistheoretisch relevantes Transzendenzproblem im Sinne der philosophi-
schen Tradition mehr gibt — kein Problem mehr von der Art, wie Denken
und Sein bzw. Denkgegenstand und Ding an sich vermittelt sind.

Die >Phinomenes, mit denen es phinomenologische Forschung zu tun
hat, sind somit fiir Husserl einerseits der intentionale >Gegenstands, und
zwar im Wie seines Gegebenseins, also als Noema, und andererseits — auf-
grund des Korrelationsverhiltnisses — der korrelative Akt, das transzen-
dentale Bewufitseinserlebnis, die Noesis (vgl. Hua XXV, 70 ff.).

Die »Ideen« markieren den Ubergang von der phanomenologischen zur
transzendentalen Reduktion. Husserl spricht nun davon, dafl es nicht
mehr darum gehe, einzelne transzendente Setzungen einzuklammern, um
sie und ihren jeweiligen gegenstindlichen Sinn in der BewuRtseinsimma-
nenz zu befragen. Die Transzendenz als solche ist somit betroffen, die nur
in einer Einklammerung, einer Epoché der universalen Setzung von Welt,
der universalen Geltungsthese der Welt in ihrer Geltung auszuschalten
und vor den phinomenologischen Blick zu bringen sei (vgl. Hua IT1/1, Pa-
ragraphen 27-32). Die Ausschaltung der Welt bedeutet nicht eine naiv-
idealistische Bezweiflung ihrer Existenz, keine Verneinung der Welt. Im
Gegenteil: Es soll von allen Stellungnahmen zu Aussagen iiber die Welt
Enthaltung geiibt werden, um die Struktur der Geltungssetzung von Welt
in den Blick zu bekommen. Geschieht dies, dann wird deutlich, daf} >Welt«
wesentlich Setzung, universale Pritention der »leistenden« transzendenta-
len Subjektivitit ist, d.h., Welt als solche ist nie anschaulich da. Wir haben
stets nur dies oder jenes im konkreten Gegeniiber, individuelle oder allge-
meine Gegenstinde.

2. Friihe Kritiker von Husserls Standpunkt:
Max Scheler und Martin Heidegger

Husserls Phanomenologie des transzendentalen Bewufltseins stief bei
den Vertretern der Miinchener-Géttinger Phinomenologie und etwas
spater vor allem bei Heidegger auf massive Kritik. Worauf zielte diese
Kritik? Husserls Kritiker aus dem Lager der Phinomenologen hoben sich
von seiner Position nicht nur dadurch ab, dafl sie die Methode der Phi-
nomenologie anders bestimmten. Zwar unterschieden sich die von ihnen
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erarbeiteten phinomenologischen Behandlungsweisen in diesem Punkt
von Husserls Auffassung zum Teil erheblich, doch nur aus dem Grunde,
weil der die Methode noch vorbestimmende Zugang zu den Sachen ein
ganz anderer war. Dies scheint mir der eigentliche Grund dafiir zu sein,
dafl eine echte Schule, eine >Arbeitsphilosophie« in getreuer Nachfolge
Husserls, nicht realisiert werden konnte, da sich offenbar kaum jemand
fand, der bereit war, den Sach-Zugang, den Husserl eréffnet hatte, ganz
zu akzeptieren.?

So sind die Differenzen zwischen Husserl und seinen Nachfolgern nicht
darauf zuriickzufiihren, dafl diese etwa die Methodenfrage lax gehandhabt
hitten. Bei Scheler und Heidegger finden wir ausfiihrliche Methodenre-
flexionen, zudem indiziert das Nichtvorhandensein solcher Reflexionen
nicht notwendig das Fehlen einer Methode. Es ist aber auch nicht so, daf}
die Miinchener-Gottinger Gruppe die Husserlsche Methodik nur zum
Teil, etwa in der Beschrinkung auf die Wesensschau, die eidetische Re-
duktion, iibernommen und sie lediglich — in einer gegenstindlichen Sach-
zuwendung — angewandt und somit die Reflexion auf die Aktvollziige, in
denen Gegenstindliches zur Gegebenheit kommt, ausgespart hatten.
Dafiir, daf dies nicht der Fall war, konnten z.B. Pfinder und Scheler als
Zeugen angefiihrt werden.* Den Schnitt zwischen den Positionen von
Husserl und den Miunchener-Géttingern so zu ziehen, dafl man Husserl
die Korrelationsforschung von Aktbezug und Gegenstandsgegebenheit
zuspricht, letzteren aber nur eine >Gegenstandsphinomenologie« zubilligt,
lenkt von der eigentlichen Problematik eher ab. Die Position des Jenaer
Phinomenologen Paul Ferdinand Linke,* der in Riickgriff auf Meinongs
Gegenstandstheorie eine solche >Gegenstandsphinomenologie« einforder-
te, ist eine Randerscheinung, die fiir die Husserl-Kritik seitens der frithen
Phinomenologie wenig reprisentativ ist.

Worin aber lag der die Methode vorbestimmende Zugang zu den Sachen
im Fall der anderen Phinomenologen, etwa bei Scheler und Heidegger?
Der von ihnen erarbeitete Zugang besagt nicht weniger als einen grundle-
genden Wechsel in der Bestimmung dessen, woran sich phinomenologi-
sche Forschung grundsitzlich orientieren soll: am Bewufitsein oder am
Sein — am BewufYtsein, wie es Sinn und Setzung von Sein konstituiert, oder
am Sein, wie es im Erleben des Menschen erfafit ist. Husserls mutmafli-
cher Orientierung an erkenntnistheoretischen Zielen stellte man unisono

2 Die Vorentscheidungen Husserls waren und sind jedoch das entscheidende Movens in
der Phianomenologischen Bewegung. Ein Beispiel fiir neuere, an jene Vorentscheidungen
Husserls kritisch ankniipfende weiterfithrende Ansitze stellt das Werk von Michel Hen-
ry dar; vgl. seine Husserl-Kritik in dem Aufsatz »Die phanomenologische Methode«. In:
Michel Henry, Radikale Lebensphinomenologie. Ausgewihlte Studien zur Phanomeno-
logie, aus dem Frz. tibers., hg. und eingel. von Rolf Kithn. Freiburg/Miinchen 1992,
63-186.

# Zu Pfinder vgl. diesbeziiglich Karl Schuhmann, Die Dialektik der Phanomenologie I,
2.2.0. 1 ff.; zu Scheler s. die folgenden Ausfithrungen.

# 7u Paul Ferdinand Linke (1876-1955) s. Hellmuth Dempe, Paul Ferdinand Linke. Ein
Leben fiir Philosophieren im sokratischen Geiste. In: Zeitschrift fiir philosophische For-
schung 11 (1957) 262-275.
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— angesichts tiefgreifender Unterschiede in den Positionen der Miinche-
ner-Gottinger zu derjenigen Heideggers erstaunlich genug — eine Aus-
richtung an der Ontologie entgegen.

Gewifl wurde man Husserl nicht gerecht, wenn man seiner Orientie-
rung der phinomenologischen Forschung am Bewuftsein toto coelo kor-
relativ eine erkenntnistheoretische Haltung unterstellte. Damit wurde
Husserl allzu leichtfertig in die Nihe neukantianischer Positionen
gertickt. In der Erforschung der leistenden Subjektivitit ist Husserl de fac-
to Phinomenologe, nicht Erkenntnistheoretiker. Seine Grundfrage lautet
nicht, wie es zu denken sei, dafl Wirklichkeit im Bewuftsein isz, sondern
es geht ihm mit der Ausschaltung aller Existenzbehauptung um eine
Klirung dessen, wie Erkenntnis zustande kommt. Allerdings verband
Husserl sein Ziel, Philosophie als strenge Wissenschaft zu begriinden, zu-
weilen mit Motiven der klassischen Erkenntnistheorie, so dafl er in den
Augen vieler — etwa fiir Scheler und Heidegger — der neuzeitlichen Suche
nach absoluter Erkenntnisbegriindung im Sinne der Erringung eines fun-
damentum inconcussum noch ganz verpflichtet zu sein schien.

Bedeutsam jedoch an diesem Vorwurf ist, dafl damit in der Tat Vorent-
scheidungen Husserls ins Licht gehoben wurden — namlich Vorentschei-
dungen beziiglich dessen, was als Sache der Phinomenologie zu gelten
habe. Wihrend Vertreter der Miinchener-Géttinger Phinomenologen-
gruppe Husserl vorwarfen, er habe reales und ideales Sein als Gegenstand
phinomenologischer Forschung von vornherein dadurch verkiirzt, daf er
es als Sinnprodukt transzendentaler Subjektivitit auswies, erhob Heideg-
ger den Vorwurf, daf§ das Sein des Bewufitseins bei Husserl selbst nicht ge-
klirt, seine Bestimmung mithin iibersprungen sei.

In diesem Sinn stellen die Positionen der Scheler, Conrad-Martius, In-
garden, Edith Stein, Heidegger etc. den Versuch dar, phinomenologische
Forschung zu entgrenzen, tiber die Fixiertheit auf ein sinnkonstituieren-
des Bewufitsein hinauszugreifen, um es entweder als fundiert zu erweisen
oder weitere »absolute Groflens, andere Topoi als Richtmafle der phano-
menologischen Forschung, zu erschliefen. Diese Orte erdffneten sich in
der neuen Orientierung an ontologischen Gesichtspunkten. Dieses
Wandlungsgeschehen, das die Differenz zu Husserl konstituierte, moch-
te ich andeutungsweise an den zentralen Positionen von Scheler und Hei-
degger aufzeigen.

a) Max Scheler

Fiir Scheler ist ideales Sein cum re, so dafl fiir ihn ideales und reales Sein,
von ihm terminologisch »Sosein« und »Dasein« genannt, gleichrangig und
nicht aufeinander rickfiihrbar sind. Bei Husserl hingegen ist reales Sein
ein Setzungscharakter der Subjektivitit, der Sinn dieses Seins wie aller

¥ Mit dieser Auffassung von der Gleichurspriinglichkeit des Idealen und Realen wendet
sich Scheler sowohl gegen idealistische Positionen, die die Wesenstruktur der Welt den
realen Dingen vorhergehen lassen (ante res), wic auch gegen realistische, die die Wesens-
struktur in die Dinge selbst verlegen (i rebus) . Vigl. GW 9, 251 £.
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Sinn {iberhaupt ist in der intentionalen Bewufitseinsimmanenz des trans-
zendentalen Subjekts beschlossen. Scheler erblickt in dieser Auffassung
eine Grundvoraussetzung, die Spielarten des Idealismus wie des Realismus
gemeinsam ist: Idealismus wie Realismus setzen voraus, daff Dasein und
Sosein »untrennbar seien in bezug auf die Frage, ob sie [Dasein und So-
sein] dem Wissen (scientia), ferner dem Reflexwissen (Be-wufitsein, con-
scientia) immanent sind, respektive sein konnen oder nicht« (GW 9, 185).
Das bedeutet, dafl der idealistische wie der realistische Standpunkt das er-
kenntniskritische Moment zum Mafistab nimmt, d. h. nicht zuerst den je-
weiligen ontologischen Ort von Dasein und Sosein befragt, ob und wie je-
weils Sosein und Dasein dem Wissen und Erkennen gegeben sind.* Hier
wird deutlich, wie Scheler die Ontologie der Erkenntnistheorie vorange-
hen lifdt. Seine Antwort lautet: Sosein vermag dem Wissen und Bewufit-
sein prinzipiell immanent und selbstgegeben zu sein, nie aber das Dasein,
das »wissens- und bewufltseinstranszendent« ist (ebd., 186). Wir >wissen«
von ihm nur durch unseren leiblichen Kontakt: Dasein ist nur erfahrbar
im Erlebnis des Widerstands.

Auch Sosein ist fiir Scheler in einer genuinen Weise erfahrbar. Dabei
weist Scheler die Auffassung zuriick, dafl das Bewufitsein der urspriingli-
che Ort des Gegebenseins von Sosein sei. Bewufitsein ist fiir ihn ein ab-
kiinftiger Modus des Wissens. Nicht nur das Wissen ist dem Bewufitsein
vorgingig, sondern auch die Erfahrung des Realseins im Erlebnis von Wi-
derstand. Ja fiir Scheler ist es gerade das Widerstandserlebnis als ein spezi-
fisches Erleiden, das im Zuriickwurf auf das Ich das Be-wufltsein aus dem
direkt gerichteten, ekstatischen Wissen hervorgehen lief (vgl. ebd., 189).

Der Ort des Soseins ist somit nicht die Bewufitseinsimmanenz. Sosein
ist aber durchaus fiir das Bewufitsein gegeben, da es urspriinglicher fiir das
Wissen ist und Bewufitsein dem Wissen »folgt<. Das Verhiltnis von Wissen
und Sosein ist deshalb primir ebenfalls nicht erkenntnistheoretisch, son-
dern ontologisch zu bestimmen. Scheler spricht von einem »Seinsverhilt-
nis«, das Sosein und Wissen verbindet. Das Wissen erhilt nicht Zugang
zum Sosein mittels des Bewufltseins — eine Sachlage, die in ihrem letzten
Grund erkenntnistheoretisch aufklirbar wire —, sondern befindet sich
schon in einer Teilhabe am Sosein, was nur ontologisch verstindlich wer-
den kann. Daf sich Bewufltsein dem Sosein nihern, es zum Thema ma-
chen, dafl die Frage nach dem erkenntnistheoretischen Zusammenhang
von Bewufitsein und Idealitit iberhaupt gestellt werden kann, setzt fiir
Scheler vorgingig das Seinsverhiltnis der Teilhabe des Wissens an der So-
seinsstruktur der Welt voraus (vgl. ebd., 188).

Aufgabe der phinomenologischen Reduktion im Sinne Schelers” ist es,
von zwei Dingen abzusehen: Einmal vom »realen Aktvollzug« und von al-

% Zum spezifischen Bewufltseinsidealismus Husserls und zur Kritik an ihm vgl. Hua I, Pa-
ragraphen 40 f., sowie Theodor Celms, Der phinomenologische Idealismus Husserls und
andere Schriften 1928-1943 (Philosophie und Geschichte der Wissenschaften. Studien
und Quellen Bd. 21), hg. von Juris Rozenvalds, Frankfurt am Main u.a. 1993.

¥ Grundlegende Texte Schelers zur Phinomenologie sind die Arbeiten »Phinomenologie
und Erkenntnistheorie< und »Lehre von den drei Tatsachen«, die Scheler in den Jahren
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len »Beschaffenheiten seines Trdgers« und zweitens von aller Realsetzung
des jeweiligen Gehalts (GW 10, 394). So formal formuliert ist keine Dif-
ferenz zu Husserls Bestimmung der Reduktion zu erkennen: Der Ein-
klammerung des realen Aktvollzugs entspricht bei Husserl die Einklam-
merung des psychophysisch-empirischen Aktzusammenhangs, die Riick-
fithrung auf das rein phinomenologische bzw. transzendentale Subjekt,
und die Einklammerung aller Realsetzung scheint das Pendant zu Hus-
serls Ausschaltung aller transzendenten gegenstindlichen Setzungen bis
hin zur Generalthesis der Welt zu sein.

Die Ausschaltung des realen Aktvollzugs sowie der Realsetzungen des
Aktgehaltes soll, so Scheler, auf der Aktseite einen geistigen Strukturzu-
sammenhang aufzeigen, »der zu jeder méglichen Welt gehdrt und der —
obzwar wir ihn am Menschen studieren [...] = doch von der menschlichen
Organisation ganz unabhingig ist« (ebd., 395); dem entspricht auf der Sei-
te des Gehalts eine Struktur der zu einer méglichen Welt gehdrigen Wesen
und ihrer Zusammenhinge. Und Scheler merkt an: »Diese Welsstruktur
und diese Geistesstruktur aber bilden in allen ihren Teilen selbst einen We-
senszusammenhang — und es ist ausgeschlossen, die Weltstruktur als eine
blofle >Formung« durch den Geist, oder als blofe Folge unserer Erfah-
rungsgesetze einer Welt oder der Erfahrungsgesetze durch einen Geist
tiberhaupt anzusehen« (ebd.).

Hier zeigt sich: Die phinomenologische Reduktion bei Scheler legt
Wesen und Wesenszusammenhinge frei, die in ihrer Struktur nicht auf
eine konstituierende Subjektivitit als ihren ausschliefflichen Ursprung
riickfiihrbar sind. Die Schelersche Reduktion hat nicht wie bei Husser]
die Aufdeckung der konstitutiven Bestinde und konstitutiven Leistun-
gen einer (transzendentalen) Subjektivitit zum Ziel. So ist es auch nicht
mehr die transzendentale Subjektivitit, die der Wesensstruktur der Welt
Sinnhaftigkeit und Seinsgeltung verleiht, die Wesen sollen fiir die
phinomenologische Erfassung in ihrem eigenen Seinsstatus zuganglich
werden.

Das aber heifit, daf fiir Scheler eine Reduktion, die die Bestinde des Be-
wufltseins aufdeckt, nicht geniigt. An diesem Punkt setzt Schelers ent-
schiedenste Kritik an Husserl an. Insofern das Sein des BewuRtseins vor-
gangig an das Widerstandserlebnis gebunden ist, welche das Realititsmo-
ment gibt, kann die Ausschaltung dieses Realititsmomentes nicht von Be-
wufitsein und Reflexion geleistet werden. Was Husserls phinomenologi-

vor dem Ersten Weltkrieg verfafit hatte (GW Bd. 10, 377—474). In ihnen bestimmt Sche-
ler das, was die phinomenologische Reduktion aufdeckt, als »phinomenologische Tatsa-
che« in Abhebung von der »Tatsache der natiirlichen Weltanschauung« und der »Tatsa-
che der Wissenschaft«. Die Tatsache der Phinomenologie ist fiir Scheler vor allem durch
drei Momente charakterisiert: 1. Sie ist asymbolisch, d.h. nicht mittels Symbole oder Zei-
chen gegeben, sondern selbstgegeben; 2. sie ist immanent in dem Sinne, daR bei ihr Ge-
meintes und Gegebenes zur Deckung kommen, sie weist keine transzendierende Meht-
meinung auf; 3. sie ist gereinigt von aller sinnlichen Apperzeption und vom Untergrund
der Empfindungen. -- Zu Schelers spiterer Deutung der phinomenologischen Redulkti-
on, mit der er in einen offensichtlicheren Gegensatz zu Husserl geriet, vgl. z.B. GW
Bd. 9, 245 ff. und GW Bd. 11, 93 .
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sche Reduktion aufdecke, sei nur das zufillige Sosein in der noch in Gel-
tung befindlichen raumzeitlichen Welt (GW 9, 207 f.). Die von Husserl be-
triebene Aufhebung der Generalthesis der Weltsetzung lasse die raum-
zeitliche Lokalisierung des psychischen Subjekts in Kraft. Werde hingegen
das Realititsmoment selbst aufgehoben, so auch Raum und Zeit, da sie
von der Realitit und dem Realsein setzenden Prinzip abhingen und nicht
umgekehrt (ebd., 245).

Scheler spricht in diesem Zusammenhang davon, daf8 die phinomeno-
logische Reduktion nicht ein blofies Denkverfahren bedeutet, sondern ein
sVerfahren inneren Handelns« (ebd., 207), ein solches, das von der Person
in ihrem Kern vollzogen werden muf}. Dies wird verstindlich, wenn man
beriicksichtigt, daf8 fiir Scheler die Aufhebung des Realititsmomentes
nicht vom Bewuftsein zu leisten ist, kein bloffer Reflexionsakt ist, son-
dern auf der ontologischen Ebene der Teilhabe vonstatten gehen mufl. Die
Teilhabe vollzieht die Person in und mit ihrem Aktzentrum, so dafl sie
dort das Realititsmoment abstreifen muf}, um ihr vorgingiges ekstatisch-
unthematisches Wissensverhiltnis zur Soseinsstruktur der Welt aktivieren
und die Soseinsstruktur thematisch erfassen zu kénnen.

Was nach dieser Reduktion, die das Realititsmoment in eins mit dem
zufilligen Sosein und der Raumzeitlichkeit aufhebr, »tibrigbleibts, ist die
Wesensstruktur selbst, die dabei nur mittels des >Kunstgriffs< der Reduk-
tion fiir die phinomenologisch-ontologische Analyse separiert ist, ontisch
gesehen jedoch »nicht den Dingen als ideae ante res vorhergeht, sondern
nur in eins mit der Realisierung der Dinge entspringt« (ebd., 247). Fiir
Scheler ist der Mensch nicht so in das Raumzeitliche eingelassen, dafl
Raum und Zeit entweder absolut ontische Seinsformen darstellen (der
neuzeitliche wissenschaftliche Standpunkt) oder Anschauungsformen sei-
nes Geistes sind (Kant). Die Reduktion selbst erbringt den Erweis dafiir,
dafl weder der idealistische (ante res) noch der realistische Standpunkt (in
rebus) das Verhiltnis von idealem und realem Sein und ihrer Erschlossen-
heit fiir den Menschen zu kliren vermogen.

Scheler rehabilitiert in gewissem Sinn — gegen Husserl — das Ding an
sich, doch so, dafl es nicht nur an sich, sondern fiir einen auffassenden
Geist gedacht wird. Dieses Fiirsichsein ist nicht bewufltseinsimmanent
und sodann erkenntniskritisch aufzukliren, sondern wird ontologisch als
Teilhabe des menschlichen Geistes am Sosein der Dinge gedacht. Teilha-
be ist ein Aktverhiltnis, und dies gilt auch fiir das Sosein, das nach der
phanomenologischen Reduktion gegeben ist (»Die Wesenheiten sind [...]
gegeben nicht vor und unabhingig von den Akten, sondern nur durch sie
und in ihnen« [ebd., 249]). Die Soseinsstruktur ist also keine Hinterwelt,
ihr Ansichsein ist zugleich fiir den Geist, der die Reduktion vollzogen
hat, selbstgegeben.

Mit dieser Auffassung hat Scheler eine wesentliche dritte Position ne-
ben derjenigen der Tradition und derjenigen Husserls eingenommen. Mit
Husserl verbindet ihn die Auffassung, daf} alles, woriiber ich etwas sagen
kann, in spezifischen Akten gegeben sein muf; von Husserl trennt ihn die
Uberzeugung, daf weder das Gegebene mit dem Inhalt der Bewufitseins-
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immanenz zusammenfallt noch dafl die Soseinsstruktur der Welt trotz 1h-
rer prinzipiellen Aktfihigkeit darin aufgeht, als Aktkorrelat intentionales
Bestandstiick einer Subjektivitit zu sein.

b) Martin Heidegger

Heidegger*® setzte sich in einigen seiner Marburger Vorlesungen intensiv
mit Husserls Denken auseinander.” In der Vorlesung »Prolegomena zur
Geschichte des Zeitbegriffs« (GA 20) vom Sommersemester 1925 disku-
tiert er die Seinsbestimmungen, die Husser] dem reinen Bewuftsein gibt.
Es stellt deren vier heraus: Bewufitsein als (a) immanentes, als (b) absolut
gegebenes, als (c) somit selbst absolutes Sein, als solches, das, um zu sein,
keiner Realitat, keines Transzendentseins bedarf (im Sinne des nulla re in-
diget ad existendum), und als derart realititsunabhingiges Sein schliefflich
(d) als reines, ideales Sein (ebd., 141 f.).

Das Ergebnis von Heideggers Befragung dieser Seinscharaktere ist, daf§
sie keine Seinsbestimmung des Intentionalen selbst geben, keine »Seins-
bestimmung des Seienden, das die Struktur Intentionalitit hat«, sondern
lediglich »die Seinsbestimmung der Struktur [der Intentionalitit] selbst als
in sich abgel6ster« (ebd., 146): Der Charakter der Immanenz gebe nicht
eine Bestimmung »des Seienden an ithm selbst hinsichtlich seines Seins«,
sondern hebe lediglich die Beziehung zweier Seienden innerhalb der Re-
gion des Bewufitseins heraus (ebd., 142). Auch der Charakter der absolu-
ten Gegebenheit mache nicht das Seiende an ihm selbst zum Thema, son-
dern nur, sofern es fiir ein anderes ist, fiir die es erfassende Reflexion (ebd.,
143). Ebensowenig kennzeichne der dritte Charakter der Absolutheit das
Intentionale selbst in seinem Sein: Er besagt den Vorrang der Subjektivitit
vor jeder Objektivitit, bestimmt also das Bewuf3tsein innerhalb der Ord-
nung der Konstitution, indem er ihm »ein formales Friihersein vor jedem
Objektiven zuspricht« (ebd., 145). Und die vierte Bestimmung des Idea-
len schlieflich fasse die intentionale Struktur iiberhaupt, ihr Apriori im
Sinn des »gattungsmifligen Allgemeinens, frage also auch nicht nach dem
konkreten Sein des Intentionalen (ebd., 146).

Alle vier Charakterisierungen sind, so Heidegger, nicht aus dem Sein,
das sie bestimmen wollen, aus dem Sein des Intentionalen selbst, ge-
schopft, ja die »primire Frage Husserls« richte sich gar nicht auf den Seins-
charakter des Bewufitseins, sondern, geleitet von der Idee einer streng
philosophischen, absoluten Wissenschaft, darauf, wie das Bewufltsein Ge-

*# Zu Heidegger s. einfiihrend Walter Biemel, Martin Heidegger in Selbstzeugnissen und
Bilddokumenten, Reinbek 1973; Winfried Franzen, Martin Heidegger, Stuttgart 1976
sowie Thomas Rentsch, Martin Heidegger. Das Sein und der Tod. Eine kritische Ein-
fihrung. Miinchen/Ziirich 1989. Zur Biographie s. Hugo Ott, Martin Heidegger. Unter-
wegs zu seiner Biographie, Frankfurt/New York 1992. Zum Begriff der Phinomenolo-
gie bei Husserl und Heidegger s. Friedrich-Wilhelm von Herrmann, Der Begriff der Phii-
nomenologie bei Heidegger und Husserl, Frankfurt am Main 1981.

* Siehe hierzu die Arbeit von Chan-Fai Cheung, Der anfingliche Boden der Phinomeno-
logie. Heideggers Auseinandersetzung mit der Phinomenologie Husserls in seinen Mar-
burger Vorlesungen, Frankfurt am Main/Bern/New York 1983.
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genstand dieser Wissenschaft werden kénne. So formuliert Heidegger an
Husserl den Vorwurf: »Die Herausarbeitung des reinen Bewufltseins als
thematisches Feld der Phinomenologie ist nicht phinomenologisch im
Riickgang auf die Sachen selbst gewonnen, sondern im Riickgang auf eine
traditionelle Idee der Philosophie« (ebd., 147).

Die phinomenologische Reduktion in ihrer Doppelgestalt der trans-
zendentalen und eidetischen verfolge zwar, so Heidegger, den Zweck, das
reine Bewuftsein freizulegen, aber gerade so, dafl bei diesem Vorgehen zur
Gewinnung des Seins der Bewuftseinsstruktur selbst von der Realitit des
Intentionalen und der jeweiligen Vereinzelung der intentionalen Erlebnis-
se abgesehen wird. Im Geschehen der Reduktion wird nicht nur nicht nach
»dem Sein der Akte im Sinne ihrer Existenz« (ebd., 151) gefragt, sondern
diese Frage geht dadurch gerade verloren. Heidegger formuliert den Satz:
Wenn es »Seiendes gibe, dessen Was es gerade ist, zu sein und nichts als zu
sein, dann wire diese ideative Betrachtung [seitens der Ideation] einem sol-
chen Seienden gegeniiber das fundamentalste Mifiverstindnis« (ebd., 152).

Husserl habe zwar, so Heidegger, die Seinsart des Intentionalen be-
stimmt, doch so, dafl das Realsein des Psychischen, der intentionalen Ak-
te, zuerst ausgeschaltet wird, um dann im gereinigten Bewufitsein gefafit
zu werden. Damit werde der Sinn der Realitit eines Realen nur sofern fafd-
bar, als und wie er sich im absoluten Bewufitsein bekundet (ebd., 155).
Das Sein der Akte sei somit nicht an ihnen selbst erfahren, sondern »im
Sinne des Vorkommendseins« bestimmt (ebd., 156) und ihr spezifisches
Sein dadurch verstellt. Somit bestiinden die »fundamentalen Versiumnis-
se« der Phinomenologie Husserls darin, weder die Frage nach dem Sein
der Akte noch nach dem Sinn von Sein iiberhaupt gestellt zu haben (ebd.,
159). Heideggers Urteil fillt daher hart aus: Die Phinomenologie Hus-
serls bestimme gegen ihr eigenstes Prinzip ihre eigenste thematische Sache
nicht aus den Sachen selbst, sie sei daher in der Bestimmung ihres eigen-
sten Feldes unphinomenologisch — vermeintlich phanomenologisch (ebd.,
178). In den beiden Versaumnissen der Frage nach dem Sein des Intentio-
nalen und der Frage nach dem Sein als solchen offenbare sich die »Ge-
schichte unseres Daseins selbst«, d.h. das »Dasein in seiner Seinsart des
Verfallens« (ebd., 179 1f.).

Bedeutet dies nun, daff Heidegger die Phanomenologie verabschiedet,
dafl sie keinen Platz mehr in seinem Denken erhilt? Nein, im Gegenteil.
Heidegger baut die Phinomenologie um, oder besser, er entwickelt sie
grundlegend weiter. Dies kann er unter dem Titel »Phinomenologie« tun,
weil auch fiir ihn Phinomenologie »die Entdeckung der Moglichkeit des
Forschens in der Philosophie« ist (ebd., 184). Wie sieht Heideggers Weiter-
entwicklung der Phinomenologie aus? In welcher Weise wird sie dazu be-
fihigt, die Seinsfrage zu stellen und auszuarbeiten? Heideggers Auseinan-
dersetzung mit der Phinomenologie Husserls sollte zeigen, daff von ihr aus
phinomenologische Forschung in innerer Konsequenz auf die Frage nach
dem Sein des Intentionalen und dem Sein tiberhaupt fiihrt. Dies geschehe
in einer » Wiederholung, dem Wiederergreifen des Anfangs unserer wissen-
schaftlichen Philosophie« (ebd.) und besage keinen Traditionalismus, son-
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dern die urspriingliche Aneignung dessen, was sich hinter traditionellen
Begriffsmasken an urspriinglichen Sinngehalten verbirgt (ebd., 187 £.).

Positiv gewendet wird Phinomenologie fiir Heidegger zu einem Titel
fiur die Methode der Ontologie, die die Frage nach dem Sinn von Sein
tiberhaupt stellt (vgl. GA 24, 27).*° Insofern Sein aber jeweils Sein von Sei-
endem ist, wird es zunichst nur im Ausgang von einem Seienden zuging-
lich (ebd., 28). Die Frage lautet also, welches Seiende als ein solcher Aus-
gangspunkt fiir die Stellung der Frage nach Sein iiberhaupt dienen kann.
Alles Verstehen des Seins liegt im Horizont desjenigen Seienden, das wir
selbst sind. Dieses Seiende bezeichnet Heidegger als Dasein. Das Dasein
weist also Seinsverstindnis auf. Es ist fiir Heidegger somit diejenige Quel-
le, die befragt werden muf, wenn aller Sinn von Sein bestimmt sein will.
Es ist das erste Seiende, dessen Seinsverstindnis als Ausgangspunkt zur
Freilegung des Sinnes von Sein tiberhaupt aufgedeckt werden mufi.

Die ontologische Betrachtung, die das Sein des Daseins, sein Seinsver-
stindnis, zum Thema macht, bezeichnet Heidegger als Fundamentalonto-
logie; sie hat die Aufgabe, mit ihrer Analytik des Daseins (des daseins-
mafligen Seinsverstindnisses) das Fundament fiir die Stellung und Be-
handlung der Frage nach dem Sinn von Sein tiberhaupt zu bereiten. Da
Heidegger die Phinomenologie als Methode der Ontologie charakteri-
siert, wird die fundamentalontologische Daseinsanalytik phinomenolo-
gisch begriindet und durchgefiihrt, wobei fiir ihn phinomenologische Re-
duktion »die Riickfithrung des phinomenologischen Blickes von der wie
immer bestimmten Erfassung des Seienden auf das Verstehen des Seins [..]
dieses Seienden« (ebd. 29) besagt.”!

Heidegger unternimmt dhnlich wie Scheler eine Ausdehnung der phi-
nomenologischen Forschung tiber das Bewufitsein hinaus, ja Heidegger
weist das Bewufltsein welcher Art immer als Thema fiir die Phinomeno-
logie ganz zurilick: Bewufitsein, Vernunft, Geist sind fiir ihn nicht solche
Begriffe, die die Sache der Phinomenologie urspriinglich schen lassen, sie
sind Gberwuchert von den Auslegungen der Tradition. Daher ist auch die
mit ihnen bezeichnete Sache letztlich unfaflbar. Geleitet von der Frage
nach dem Sein des Intentionalen, der Bewufitseinsakte, analysiert Heideg-
ger das menschliche Sein (Dasein) nicht mit den Auslegungsprinzipien
und -strategien der Tradition, sondern legt es von ihm selbst her aus. Es
zeigt sich dann, dafl in ihm ein urspriingliches, in seiner Urspriinglichkeit

*® Vgl. auch den >Methodenparagraphen< von »Sein und Zeit«: Paragraph 7: »Die phino-
menologische Methode der Untersuchunge.

Die Reduktion erginzt Heidegger um die methodischen Schritte von »Konstruktion«
und »Destruktion«: Die reduktive Freilegung eines jeweiligen Seinsverstindnisses sei un-
trennbar von einer positiven Hinleitung zum Erfassen des Seins. Sein finde sich nicht vor
wie Seiendes, sondern miisse in »freiem Entwurf« eigens in den Blick gebracht werden.
Dieses Entwerfen des vorgegebenen Seienden auf sein Sein besorge die phinomenologi-
sche Konstruktion (GA 24, 29 {.). Destruktion besagt den kritischen Abbau der iiber-
kommenen Begriffe auf die Quellen hin, aus denen sie geschépft wurden; dieser »im hi-
storischen Riickgang auf die Tradition vollzogener Abbau des Uberlieferten« bedeute
nicht »Negation und Verurteilung der Tradition zur Nichtigkeit, sondern umgekehrt ge-
rade positive Aneignung ihrer« (ebd., 31).

5
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aber auch gleichzeitig verdecktes Seinsverstandnis waltet, das die Seinsbe-
stimmungen der philosophischen Tradition leitete, ohne dafl die Tradition
diesen Sinnboden sich aneignen konnte.

Wie Scheler fiihrte auch Heidegger die Phinomenologie auf ontologi-
schen Boden, ontologisierte sie. Die Richtungen, die beide Ontologisie-
rungen nahmen, unterscheiden sich jedoch erheblich voneinander: Den
Grund des ontologischen Wissens verlegt Heidegger in das Verstehen des
daseinsmifigen Seienden, wihrend ihn Scheler in der Moglichkeit zur
participatio an der Soseinsstruktur der Welt erblickt. Doch darf nicht
iibersehen werden, dafl auch fiir Heidegger die Erhellung des Seins des
Daseins nur den Ausgangspunkt und den Durchgangsbereich markiert:
Sein leitendes Interesse galt der Freilegung des Sinnes von Sein iiberhaupt.

IV. Zur Méglichkeit der Integration divergierender phianomenologischer
Standpunkte

AbschlieRend mochte ich die Frage stellen, ob Vertreter der frithen Phi-
nomenologie auch Méglichkeiten dachten, die divergenten Ansitze zu in-
tegrieren. Sind Uberginge zwischen den differenten Standpunkten denk-
bar, wurden solche gedacht? Falls ja, wire dies selbst ein Indiz fiir eine of-
fene phinomenologische Forschergemeinschaft, die sich nicht mit der
blofen Konstatierung unterschiedlicher Zugangsweisen zur phinomeno-
logischen Sachlichkeit zufrieden gibt, sondern an dieser Stelle weiterfragt.

Ich zitiere hier Conrad-Martius als eine Zeugin fiir ein Bemithen um ein
solches integrales Verstindnis differenter phinomenologischer Ansitze,
und zwar beziiglich der Position Husserls und derjenigen der Miinchener-
Géttinger Phinomenologen. Conrad-Martius respektierte durchaus die
Husserlsche Position. Indem sie deren erkenntnistheoretische Implikatio-
nen abzog bzw. solche erst gar nicht unterstellte, gelangte sie zu einer
Wiirdigung Husserls, die vielen anderen Vertretern der friithen Phinome-
nologie versperrt blieb. In ihrem Beitrag »Die transzendentale und die on-
tologische Phinomenologie«*? versucht sie einerseits die phinomenologi-
schen Epoché in einem weiteren Sinn als Husserl zu deuten (1) und spricht
andererseits der Husserlschen Reduktion ein grundsitzliches Recht zu (2).

1. Conrad-Martius betont, daf8 die Analysen Husserls nicht erkenntnis-
theoretisch in dem Sinne seien, dafl Husserl nach dem Sein oder Nichtsein
der bewuftseinstranszendenten Realitit gefragt habe. Gerade die Epoché
klammere ja eine solche Fragestellung aus. Doch habe Husserl mit seiner
Auffassung von Epoché und Reduktion noch einen Schritt dariiber hinaus
getan, indem er mit ihnen alle Seinssetzung beziiglich des Seins von Welt
einklammerte. »Die Welt wird«, schreibt Conrad-Martius, »als eine von

52 In: Edmund Husserl 1859-1959. Recueil commémoratif publié 4 'occasion du centenai-
re de la naissance du philosophe, La Haye 1959, 175-184. Vgl. hierzu die Arbeit von
Eberhard Avé-Lallemant, Die Antithese Freiburg-Miinchen in der Geschichte der Pha-
nomenologie, in: Helmut Kuhn, E. Avé-Lallemant und R. Gladiator (Hg.), Die Miin-
chener Phinomenologie, a.2.0. 19-38.
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jeder Seinssetzung reduzierte gesehen. Das ist um eine Nuance mehr als
Enthaltung von allen Urteilen iiber Sein und Nichtsein« (Conrad-Martius
1959, 180).> Damit sei die Welt, wie Husserl selbst formulierte, zu einem
»Weltphinomen« geworden, und so das Faktischsein von Welt als méogli-
ches phinomenologisches Thema nicht mehr einholbar.

Conrad-Martius schligt demgegentiber einen anderen Weg im Ausgang
von einer Epoché vor, die von aller Frage nach Sein oder Nichtsein dis-
pensiert. Auf diesem Weg werde »die Welt mit allen ihren Bestinden als
hypothetisch seiende angesetzt«. » Auch hier wird tiber Sein und Nichtsein
in keiner Weise entschieden. Auch hier bleibt die erkenntnistheoretische
Frage aufler Betracht. Aber anstatt das wirkliche Sein hypothetisch einzu-
klammern und dadurch die Welt (in der Reduktion) der wirklichen Wirk-
lichkeit enthoben zu sehen, wird nunmehr das wirkliche Sein der Welt hy-
pothetisch gesetzt.« (Ebd. 180f.) In dieser geanderten Wegrichtung nach
Vollzug der Epoché von aller Stellungnahme zu Sein oder Nichtsein liegt
tir Conrad-Martius die Bedingung der Moglichkeit fiir die ontologische
Phinomenologie.

2. Zugleich spricht Conrad-Martius auch der transzendentalen Phino-
menologie ein Recht zu. Denn nur durch die Epoché und Reduktion im
Sinne Husserls kénne die Weltvorgingigkeit der leistenden Subjektivitit
erschlossen werden. Sie erblickt in dieser Parallelitit von leistender Sub-
jektivitit und ontologischer Objektivitdt keinen Widerspruch. Sie stellt
die Frage: »Ist es denn moglich, dafl die gesamte Sinn- und Seinsgeltung
der in weitester Bedeutung genommenen Welt des Seienden sowohl aus
einer nach riickwirts nicht untersteigbaren egologischen Subjektivitit wie
aunch aus einer nach vorwirts nicht tibersteigbaren ontologischen Objek-
tivitdt entspringen kann?« (Ebd. 183) Und Ihre Antwort lautet: »Meta-
physisch-transzendentale >Objektiviation< der Welt« und ihre »metaphy-
sisch-transzendente Objektivation (Aktualisierung)« widersprechen sich
nicht, sie »entsprechen« einander »in wunderbarer Weise«, zumal »beides
den wohl zu rechtfertigenden Anspruch erhebt, keinen Sehuittiohne Veiic
fizierung in anschaulicher Evidenz zu tun« (ebd.). Diese Auffassung von
Conrad-Martius verdeutlicht, dafl es in der Kritik, die die Miinchener-
Gottinger Phinomenologen an Husserl richteten, nicht darum ging, den
Bezug auf das Bewufltsein zugunsten einer »direktens, >naiven< Erfassung
eines Seins an sich abzulehnen; im Gegenteil wird deutlich, dafl selbst ein
sinnkonstituierendes Bewufitsein mit Recht Anspruch darauf erhebt, Ge-
genstand der phinomenologischen Forschung zu sein.

* Diese hier von Conrad-Martius beziiglich der Ausschaltung des Realseins von Welt vor-
gebrachte Kritik an Husserls phinomenologischer Reduktion erscheint als eine frappan-
te Parallele zu jenem Vorwurf Heideggers an Husserl, daff dieser das Realsein der Akte
ausgeschaltet habe, was nach Vollzug der Reduktion nicht mehr >eingeholt< werden kon-
ne. Conrad-Martius selbst ist diese Parallelitit frith schon aufgefallen. In ithrer Anfang
1932 verfafiten, 1933 erstmals publizierten Stellungnahme zu Sein und Zeit heifit es:
»Genauso wie Heidegger es [die seinsmiflige Verankerung] fiir die eigentiimliche Seins-
art des Ich geleistet hat, kann und muf es fiir die eigentiimliche Seinsart nichtichhaften
Seins geleistet werden« (Schriften zur Philosophie. Erster Band, hg. von Eberhard Avé-
Lallemant, Miinchen 1963, 190).
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Worauf konzentriert sich dann aber noch eine Kritik an Husserls Posi-
tion? Ich denke auf diese beiden Punkte: einmal darauf, dafl Husserl mit
der Wahl des Bewufitseins zum ausschliefflichen Gegenstand der phino-
menologischen Forschung deren Gegenstandsbereich verkiirzte; und zum
zweiten darauf, dafl Husserl seinen Gegenstandsbereich in dem Sinne ver-
absolutierte, dafl nur Ergebnissen dieses Bereichs das Recht zugestanden
wird, als absolute Gegebenheiten in phinomenologischem Sinne zu gelten.

Biier Acite sich eine Auffassung an, die nicht mehr ohne weiteres von
einem je bestimmten Ort aus Phinomenologie betreibt, sondern sich Ge-
danken iiber Moglichkeiten macht, unterschiedliche Orte phinomenolo-
gischer Forschung aufeinanderzubeziehen, sie vielleicht — ohne voreilige
Harmonisierungsbestrebungen und jenseits monistischer Konzepte — zu
integrieren.”* Hier liegt ein Fingerzeig auf zentrale Moglichkeiten kiinfti-
ger phanomenologischer Forschung.

* Vgl. in diesem Zusammenhang die Arbeit von Karl-Heinz Lembeck, Seinsformen. Spiel-
arten des Ontologiebegriffs in der Phinomenologie Husserls (erscheint 1997 in: Hans
Rainer Sepp [Hg.]: Metamorphose der Phinomenologie), in der er die schon bei Husserls
vorliegenden differenten Forschungsbereiche (vor allem gebiindelt in der Transzendent-
alphilosophie einerseits, der Ontologie andererseits) als topologische Felder deutet und
zum Anlaf fiir die Forderung nach einer »topologischen Husserl-Interpretation« nimmt.



Die konstitutive Bedeutung der Bibel Israels
fur christliche Identitat!

Erich Zenger

1. Die Marginalisierung des Alten Testaments im Zweiten Vatikanum

»Gott, der >will, daff alle Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis
der Wahrheit gelangen< (1 Tim 2,4), >hat in fritheren Zeiten vielfach und
auf vielerlei Weise durch die Propheten zu den Vitern gesprochen< (Hebr
1,1). Als aber die Fiille der Zeiten kam, sandte er seinen Sohn, das Wort,
das Fleisch angenommen hat und mit dem Heiligen Geist gesalbt worden
ist, den Armen das Evangelium zu predigen und zu heilen, die zerschla-
genen Herzens sind (vgl. Jes 61,1; Lk 4,18), >den Arzt fiir Leib und Seele«
(Ignatius von Antiochien, Ad Ephesios 7,2), den Mittler zwischen Gott
und den Menschen (vgl. 1 Tim 2,5). ... Dieses Werk der Erlosung der Men-
schen und der vollendeten Verherrlichung Gottes, dessen Vorspiel die
gottlichen Machterweise am Volk des Alten Bundes waren, hat Christus,
der Herr, erfiillt, besonders durch das Pascha-Mysterium: sein seliges Lei-
den, seine Auferstehung von den Toten und seine glorreiche Himmelfahrt.

. Um dieses grofle Werk voll zu verwirklichen, ist Christus seiner Kir-
ché immerdar gegenwirtig, besonders in den 11turglschen Handlungen
Gegenwirtig ist er im Opfer der Messe. ... Gegenwirtig ist er in seinem
Wort, das er selbst spricht, wenn die helhgen Schriften in der Kirche gele-
sen werden«. In diesen grundlegenden Sitzen der Liturgiekonstitution des
Zweiten Vatikanums (Sacrosanctum Concilium Art. 5 u. 7) kommt die
Ambivalenz christlicher Liturgie gegeniiber dem sog. Alten Testament
biindig zur Sprache. Einerseits ist das Heilshandeln Gottes an und durch
Jesus, den Christus, die Mitte christlicher Liturgie. Andererseits ist dieses
Heilshandeln eingebunden in die Geschichte Gottes mit seinem Bundes-
volk Israel, dessen Bibel die Bibel Jesu war und der selbst, um es etwas sa-
lopp zu sagen, nicht ohne die Bibel Israels zu haben ist, die ihrerseits frei-
lich nicht in christologischer Perspektive entstanden ist.

Balthasar Fischer hat das sich daraus ergebende Problem in seiner Ein-
fiébrung in das Kleine Stundenbuch scharf gesehen und formuliert. Was er
dabei {iber die Psalmen in der christlichen Liturgie sagt, konnte zugleich
von allen Texten des Alten Testaments gesagt werden (falls man sich auf
Fischers hermeneutische und theologische Position einlifit): »Wohltuend
an den Psalmen ist, daf} sie so menschlich sind. ... Unsere Not und Ver-
zagtheit und Verzweiflung darf hier zum Ausdruck kommen, aber das
letzte ist dann doch immer wieder der Lobpreis dessen, der uns geschaf-
fen und erl6st hat. Eine gewisse Schwierigkeit ergibt sich aus der Tatsache,
dafl diese Lieder ... dem AT entstammen, also vor der Ankunft Christi nie-

! Die hier vorgelegten Uberlegungen sind breiter entfaltet in: E. Zenger, Das Erste Testa-
ment. Die jiidische Bibel und die Christen. Diisseldorf 1991. 51995; ders., Am Fuf} des
Sinai. Gottesbilder des Ersten Testaments. Diisseldorf 1993. #1995,
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dergeschrieben sind und nur in ganz seltenen Fillen auf den kommenden
Messias Bezug nehmen. Wie kénnen sie da christliches Gebet werden, bei
dem doch Christus die Mitte ist, sei es dafl wir zu ihm beten, sei es dafl wir
seinem Beten uns anschliefen?«? Ein vor-christliches Buch inmitten einer
christlichen Liturgie? Muf} ein solches dann nicht, wie B. Fischer sagt,
»verchristlicht« werden? Gibt es iiberhaupt eine Alternative zu dieser
Sicht der Liturgiekonstitution, wie sie sich in der Reformpraxis nach dem
Zweiten Vatikanum auch in den neuen liturgischen Texten findet, ndmlich:
Das Alte Testament bezeugt »das Vorspiel« fiir das eigentlich allein ent-
scheidende »Hauptspiel« in Jesus, dem Christus?

So hat es ja auch die Offenbarungskonstitution des Zweiten Vatikanums
im Abschnitt iiber das Alte Testament festgehalten, der in der Konzilsdis-
kussion am wenigsten kontrovers war. Bei den Abstimmungen erhielt die-
ses Kapitel stets die wenigsten Nein-Stimmen und Veridnderungsvorschli-
ge (modi). Dies lag kaum daran, daff dieses Kapitel im Vergleich zu den an-
deren Kapiteln, um die bis zuletzt hart gerungen wurde, besonders gut ge-
lungen sei. Nein, dieses Kapitel war so traditionell formuliert, und das
Thema war fiir die Konzilsviter offensichtlich so wenig bedeutsam, dafl
sich ein Streit dartiber nicht aufdrangte. Im heutigen Riickblick iberrascht
dies. Denn dasselbe Konzil, das die Offenbarungskonstitution am 18. No-
vember 1965 verabschiedete, beschloff zehn Tage spiter die Erklirung
iiber das Verhiltnis der Kirche zu den nichtchristlichen Religionen, in der
es u. a. heifdt: »Bei ihrer Besinnung auf das Geheimnis der Kirche gedenkt
die Heilige Synode des Bandes, wodurch das Volk des Neuen Bundes mit
dem Stamme Abrahams geistlich verbunden ist. ... Deshalb kann die Kir-
che auch nicht vergessen, dafl sie durch jenes Volk, mit dem Gott aus un-
sagbarem Erbarmen den Alten Bund geschlossen hat, die Offenbarung des
Alten Testaments empfing und gendhrt wird [E.Z.: Gegenwartsaussage!]
von der Wurzel des guten Olbaums, in den die Heiden als wilde Schofi-
linge eingepfropft sind« (Art. 4). Gegentiber einer langen kirchlichen
Lehrtradition, aber in Riickkehr zur biblischen Wahrheit, ruft diese Er-
klirung dann ins Bewufltsein, daf} die Juden trotz ihres Neins zu Jesus als
dem Christus »nach dem Zeugnis der Apostel immer noch von Gott ge-
liebt (sind) um der Viter willen; sind doch seine Gnadengaben und seine
Berufung unwiderruflich« (vgl. Rom 11,28-29). Zu Recht rede deshalb das
Konzil von dem »Christen und Juden gemeinsamen geistlichen Erbe«
(ebd.), das insbesondere im »Alten Testament« vorliegt, welches die Hei-
lige Schrift des jiidischen Volkes, das im ungekiindigten Gottesbund stehrt,
und der erste Teil der Heiligen Schrift des Christentums ist. Daff die Kir-
che angesichts dieser Wahrheit das »Alte Testament« nicht zum bloflen
»Vorspiel«, zum Vorwort und zur Vorhalle degradieren darf, ist offen-
kundig. Dafl das Zweite Vatikanum die denkerische Verbindung von sei-
ner Aussage iiber die Lebensgemeinschaft zwischen Kirche und Juden (das
Konzil gebraucht den eherechtlichen Begriff vinculum = Band) zur Lehre
tiber die Relevanz der Juden und Christen gemeinsamen Bibel Israels nicht

2 Kleines Stundengebet S.7%.
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gezogen hat, ist zeitgeschichtlich verstehbar, in der Sache aber heute nicht
mehr akzeptabel.

I1. Die grofie Herausforderung: Eigenwort mit Eigenwert

Den vom Zweiten Vatikanum versiumten Schritt in die richtige Richtung
macht der neue Katechismus der katholischen Kirche, wenn er (neben »tra-
ditionell« bleibenden Formulierungen) daran erinnert, daff die in der Kir-
che tiber die Jahrhunderte hinweg praktizierte typologische Lesung des
Alten Testaments (die m. E. heute allerdings sehr kritisch zu beurteilen
wire) nicht vergessen lassen darf, dafl das Alte Testament »einen eigenen
Offenbarungswert behilt, den unser Herr selbst ihm zuerkannt hat. ...
Zum Beispiel verlieren die Berufung der Patriarchen und der Auszug aus
Agypten nicht dadurch ihren Eigenwert im Plan Gottes, daff sie darin auch
Zwischenstufen sind« (Nr. 129-130). Damit sind im Grunde die drei De-
fizite zusammengefafit, die Alttestamentler heute gegentiber der im Zwei-
ten Vatikanum erfolgten Marginalisierung des Alten Testaments anmelden
miissen. Diese drei Defizite markieren zugleich die groffen Herausforde-
rungen, die sich vom ersten Teil unserer Bibel her an die Liturgie richten.

1. Kein »vorldufiges« oder »iiberholtes« Gotteswort

Uber die Behandlung des AT durch das Zweite Vatikanum hat der emeri-
tierte Miinchner Alttestamentler Josef Scharbert 1990 in Bibel und Kirche
folgendes festgestellt: »Die Aussagen iiber das AT sind ... recht diirftig.
Von einer selbstindigen Bedeutung des AT fiir den Glauben und das Le-
ben der Christen ... ist nicht die Rede«. Wie recht J. Scharbert hat, geht
einem sofort auf, wenn man auf die von der Leseordnung fiir die Sonn-
und Festtage vorgesehenen alttestamentlichen Perikopen blickt. Daf} da-
bei die Botschaft des Alten Testaments in ihrem Eigenprofil oder wenig-
stens das Ganze im Fragment zur Sprache kommen, wird niemand im
Ernst behaupten; dies war auch gar nicht gewollt. Wer das Alte Testament
kennt #nd liebt, wird mit Trauer viele tiefgriindige Erzihlungen der Ge-
nesis, insbesondere auch die sog. Frauentexte, vermissen, ebenso die Pla-
stizitdt und Konkretheit der prophetischen Kritik eines Amos, Micha
oder Zefanja, ebenso die Biicher Kohelet, Hoheslied und Rut, um nur ei-
niges zu nennen. Von so herausfordernden und inspirierenden Biichern
wie Tobit, Judit, Ester oder gar Levitikus will ich gar nicht reden. Nicht
einmal das Jonabuch hat die Ehre erhalten, als lectio continua verkiindet
zu werden. In der Tat: Wer dem Alten Testament als Eigenwort mit Ei-
genwert in der christlichen Liturgie Heimat geben will, muff ihm quanti-
tativ und qualitativ einen anderen Stellenwert einriumen — bis hin zur li-
turgischen Inszenierung!
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2. Absage an ein offenbarungsgeschichtliches Fortschrittsdenken

Gegentiber dem im Zweiten Vatikanum vertretenen Konzept einer linea-
ren, progressiven Heilsgeschichte (das in der Rezeption protestantischer
Theologie als notwendige Korrektur der weithin geschichtsvergessenen
neuscholastischen Theologie verstanden wird) ist daran zu erinnern, dafl
diese auf keinen Fall naiv als Entwicklung vom Niedrigen zum Héoheren,
vom Vorldufigen zum Endgiltigen verstanden werden darf. Dies betonte
1989 zu Recht der Salzburger Alttestamentler Notker Fuglister (indem er
Formulierungen des verstorbenen Alttestamentlers Diego Arenhoevel
aufgriff): »Betrachtet man das Alte Testament derart heilsgeschichtlich-
evolutiv, so wird es fiir den Christen fast notwendigerweise zur blofien
Vorgeschichte entwertet. Diese Vorgeschichte ist vorbei, so wahr der Neue
Bund den Alten abgelost hat (...). Wir konnten auf sie verzichten, denn al-
les Heil kommt uns von Christus. Vielleicht ist das der Grund, weshalb
der Text (scil. der Offenbarungskonstitution) von der Heilswirklichkeit
des Alten Bundes nur nebenbei spricht (...). Die Aussage bleibt hinter dem
Selbstverstindnis des alten Israel zuriick, weil die Konstitution das Alte
Testament, obwohl sie an sich den Vorrang des Literalsinnes hervor-
streicht, nicht beim Wort nimmt und so letztlich Gott selbst nicht zu Wort
kommen lift. Sicht man namlich im Alten Testament lediglich das ge-
schichtliche Dokument des Weges hin zum Neuen Testament, so wird es
von vornherein zu einem Proémium degradiert, dem keine eigentliche di-
rekte Bedeutung zukommt! Es ist nicht mehr jenes >Wort des lebendigen
Gottes<, das uns und mich hier und jetzt personlich angeht und an-
spricht.«?

In der Praxis des kirchlich-theologischen Umgangs fiihrte dies dazu,
entweder nur solche Texte des Alten Testaments heranzuziehen, die sich
gut »verchristlichen« lassen (sei es mit der Methode der Typologie, sei es
im Sinne von Verheiflung und Erfillung), oder fiir die Verchristlichung
weniger geeignete Texte zu »enthistorisieren« bzw. zu »entjudaisierens,
indem sie nur in einem »korrigierten« Wortlaut verwendet (u.a. Strei-
chung allzu jiidisch klingender Passagen bzw. Worter) oder als fiir das
Christentum angeblich irrelevant, faktisch unberiicksichtigt oder aus-
driicklich abgelehnt werden. Letztlich liegt all diesen Varianten des kirch-
lichen Umgangs mit dem »vorchristlichen« Alten Testament die Auffas-
sung zugrunde, daf} die Kirche an die Stelle Israels getreten sei und es be-
erbt habe — oder gar, dafl der Alte Bund zu Ende sei, weil mit Jesus Chri-
stus und seiner Kirche der Neue Bund begonnen habe. Zwar hat das Zwei-
te Vatikanum letzteres als nicht schriftgemif zuriickgewiesen, und der jet-
zige Papst Johannes Paul II. wird nicht miide, seine erstmals am 17. No-
vember 1980 vor den Reprasentanten des deutschen Judentums formu-
lierte These, dafl die Juden das Gottesvolk des von Gott nie gekiindigten
Alten Bundes seien, immer wieder (auch gegen Widerstinde aus dem ei-
genen »Hause«) zu verkiinden. Dennoch wird es noch lange dauern, bis

* FS K. Berg, Thaur 1989, 153.
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die christlichen K6pfe und Herzen diese urbiblische Sicht so verinnerlicht
haben, daff die iiberkommenen falschen Klischees verschwinden.

Wie schwer die Hypothek der Vergangenheit auf uns lastet, will ich an
vier Zitaten verdeutlichen, die von wahrlich bedeutenden theologischen
Geistern stammen und dennoch heute so nicht mehr akzeptabel sind, auch
wenn diese Theologie die Liturgiereform nach dem Zweiten Vatikanum
leider noch maflgeblich geprigt hat.

Das erste Zitat stammt von Kardinal Michael Faulhaber, der am 3. De-
zember 1933 eine damals viel beachtete Predigt in St. Michael zu Miinchen
zum Thema »Das Alte Testament und seine Erfiillung im Christentums«
gehalten hat. Diese Predigt gab keineswegs die Position eines wenig kom-
petenten Auflenseiters wieder. Im Gegenteil, der Kardinal wollte gerade
als Antwort auf die Ablehnung und Verunglimpfung des Alten Testaments
durch die Nazis moglichst positiv iiber diesen Teil der christlichen Bibel
reden. Aus dieser Predigt greife ich zwei fiir unsere Thematik wichtige,
weil fiir damals und bis in jiingste Zeit charakteristische Thesen heraus.

Die erste These beschaftigt sich mit der jiidischen Herkunft des Alten
Testaments, also mit dem Problem, daf es als vor-christliches Buch ent-
standen ist. Der Kardinal sagt dazu u. a.: »Wir miissen unterscheiden zwi-
schen dem Volke Israel vor dem Tode Christi und nach dem Tode Christi.
Vor dem Tode Christi, die Jahre zwischen der Berufung Abrahams und der
Fille der Zeiten, war das Volk Israel Triger der Offenbarung. ... Nach
dem Tode Christi wurde Israel aus dem Dienst der Offenbarung entlassen.
Sie hatten die Stunde der Heimsuchung nicht erkannt. Sie hatten den Ge-
salbten des Herrn verleugnet und verworfen, zur Stadt hinausgefithrt und
ans Kreuz geschlagen. Damals zerrif§ der Vorhang im Tempel auf Sion und
damit der Bund zwischen dem Herrn und seinem Volk. Die Tochter Sion
erhielt den Scheidebrief, und seitdem wandert der ewige Ahasver ruhelos
tiber die Erde« (S. 4f.). Als Folge der Verwerfung Israels habe die Kirche
aus der Hand Jesu Christi das Alte Testament als géttliche Offenbarung
erhalten und sogar alttestamentliche Texte in ihre Liturgie aufgenommen.
Doch, so betont der Kardinal, »wurde das Christentum durch Ubernah-
me dieser Biicher keine jiidische Religion. Diese Biicher sind nicht von Ju-
den verfaflt, sie sind vom Geiste Gottes eingegeben und darum Gottes-
wort und Gottesbiicher. Diese Geschichtsschreiber waren Schreibgriffel
Gottes, diese Singer von Sion waren Harfen in der Hand Gottes, diese
Propheten waren Lautsprecher der Offenbarung Gottes. Darum bleiben
diese Biicher glaubwiirdig und ehrwiirdig auch fiir spitere Zeiten. Abnei-
gung gegen Juden von heute darf nicht auf die Biicher des vorchristlichen
Judentums {ibertragen werden« (S. 13).

Die zweite These der Predigt erliutert die Bedeutung des Alten Testa-
ments fiir die Kirche unter der Kategorie der Erfiillung. Der Kardinal sagt:
»Wirken wir mit der Gnade Gottes mit, das Alte Testament und uns sel-
ber zu erfiillen! Christus ist nicht gekommen, das Gesetz oder die Pro-
pheten aufzuheben, sondern zu erfiillen. Ein andermal sagte er: An mir
mufl dieses Schriftwort in Erfiillung gehen (Lk 22,37). Wie oft berichtet
Matthius: Das und das ist geschehen, damit das Prophetenwort erfiillt
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werde. Was heifit das, das Alte Testament erfiillen? Erfiillen heifit, etwas,
was Stiickwerk ist, vollenden und fertig machen. Etwas, was halb leer ist
(das Gleichnis ist vom Hohlmaf}, etwa von einem Becher genommen),
voll-machen und auffiillen bis zum Rand. Etwas, was unvollkommen ist,
vollkommen machen. Erfillen heifit, bildlich gesprochen, aus der Schale
den Olivenkern nehmen, aus der Vorschule des Alten Testaments in die
Hochschule des Evangeliums tiberleiten, von den Vorbildern zum Urbild
fihren. Das Alte Testament war an sich gut, im Vergleich mit dem Evan-
gelium aber Stiickwerk, Halbheit, Unvollkommenheit. Das Neue Testa-
ment hat vollendet, hat die ganze Offenbarung Gottes gebracht. Kommt
das Vollkommene, dann hért das Stiickwerk auf (1 Kor 13,10).«

Gewif}, so konsequent und offen, wie es in dieser Predigt geschah, wird
heute kaum noch ein christlicher Theologe die Bibel Israels relativieren
und »entjudaisieren« wollen. Aber die letztlich hinter dieser Predigt ste-
hende These, dafl mit Jesus die Bibel Israels eigentlich »iiberholt« sei und
seit Jesus nur bzw. erst die Kirche den Sinn der Gottesbotschaft der Bibel
Israels echt und eigentlich hort, blieb die ausgesprochene oder unausge-
sprochene Uberzeugung der meisten christlichen Theologen auch nach
1945, wahrscheinlich sogar bis heute. Ich prisentiere nur drei prominente
Belege tir dieses Faktum.

Im Jahre 1950 erschien das dann einflufireiche Buch von Johannes Schil-
denberger Vom Gebeimnis des Gotteswortes. Einfiibrung in das Verstind-
nis der Heiligen Schrift (Heidelberg 1950). Indem er sich auch auf viele Zi-
tate der Kirchenviter stiitzt, geht Schildenberger darin sehr ausfiihrlich der
Frage nach, welche Bedeutung das Alte Testament fiir die Kirche hat. Er
unterscheidet sich dabei kaum von Michael Faulhaber; ein wenn auch nur
fliichtiger Gedanke daran, daff das Alte Testament fiirs nachbiblische Ju-
dentum grofle Bedeutung hat, ist nirgends zu finden. Statt dessen werden
die »klassischen« kirchlichen Positionen vorgetragen. Ich begniige mich
mit wenigen Zitaten: »Das Alte Testament ist die Vorgeschichte und Vor-
schule der Erlésung, der christlichen Religion« (S. 46). »Am Ostertag ist
auch das Alte Testament zu einem neuen, verklirten Leben auferstanden,
als der Herr den beiden Jingern auf dem Weg nach Emmaus und am glei-
chen Abend den Aposteln die Schrift erschloff (Lk 24,25-27.32.44-47).
Dieses fruchtbare, segensvolle Leben fiihrt es weiter in der heiligen Kir-
che« (S. 47). »Die heiligen Viter haben mit den Aposteln erkannt, daff das
Alte Testament erst in der Kirche seine volle Bedeutung und Wirkkraft be-
kommen habe, weil erst jetzt Christus ganz deutlich und grof§ in thm auf-
leuchtet. ... Jede Weissagung ist nimlich vor der Erfillung den Menschen
ein Ritsel und Gegenstand vieler Meinungen. Wenn aber die Zeit gekom-
men und das Geweissagte eingetroffen ist, dann erhalt sie die ganz offen-
kundige Auslegung. Und darum gleicht das Gesetz, wenn es von den Ju-
den in der jetzigen Zeit gelesen wird (vgl. 2 Kor 3,14f.), einem Mythus;
denn sie haben nicht die Erklirung des Ganzen, das ist die Ankunft des
Gottessohnes als Mensch. Wenn es dagegen von den Christen gelesen wird,
ist es ein Schatz, der zwar im Acker verborgen lag (vgl. Mt 13,44), ihnen
aber durch das Kreuz Christi geoffenbart und erschlossen ist« (S. 64f.).
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Im ersten Band des von Josef Hofer und Karl Rahner herausgegebenen
Lexikons fiir Theologie und Kirche schrieb der Neutestamentler Franz Jo-
sef Schierse 1957 im Artikel Altes Testament: »Die >Deckes, die auf dem
Alten Testament lag und seinen eigentlichen Sinn verhiillte, ist durch Chri-
stus weggenommen worden (2 Kor 3,14). Indem das Christentum weif,
dafl es die allein richtige Auslegung des Alten Testaments besitzt, weil es
das Erbe der alttestamentlichen Verheiﬁungen legitim angetreten hat, stellt
es sich in Gegensatz zum Judentum.«*

Noch 1972 gab Herders Theologisches Taschenlexikon, das von Karl
Rahner herausgegeben wurde, aus dem von Rahner selbst bereits 1957 ver-
fafiten Artikel Altes Testament als heilsgeschichtliche Periode folgende
Schlufithese wieder: »Als >vorgeschichtliche< Vergangenheit des Neuen
und ewigen Bundes, in den hinein das Alte Testament sich aufgehoben hat,
isties mir o Neuen Bund hiér adiquat richtig interpretierbar ... eine blof§
alttestamentlich immanente Bedeutung ... wiirde verkennen, daf das Alte
Testament sein ganzes Wesen erst im Neuen Testament enthiillt hat.«®

Karl Rahners aus heutiger Sicht héchst problematische Auffassung vom
Alten Testament zeigt sich auch in seinem Artikel Altes Testament, Alter
Bund in dem von ihm 1961 (zusammen mit H. Vorgrimler) herausgegebe-
nen Kleinen Theologischen Wérterbuch. In diesem Artikel lautet der ent-
scheidende Satz: »Jesus erfiillt das Gesetz und hebt den Alten Bund in sei-
nem Blut auf«. In der 10., véllig neu bearbeiteten Auflage von 1976 heifit
dieser (nun von H. Vorgrimler formulierte) Satz: »Jesus erfiillt das Gesetz
und schliefft den Neuen Bund in seinem Blut«. Der Hinweis auf K. Rahner
ist in unserem Zusammenhang deshalb besonders wichtig, weil seine dem
Alten Testament gegentiber so »zurtlickhaltende« Position das Zweite Va-
tikanum in dieser Hinsicht sehr stark geprigt hat.

3. Zuallererst: Heilige Schrift des zeitgendssischen Judentums

Das fiir unsere Fragestellung grofite Defizit der Offenbarungskonstitution
sehe ich darin, kein einziges Wort dartiber zu verlieren, dafl das sog. Alte
Testament bis heute die Jiidische Bibel ist, also die Bibel des im ungekiin-
digten Bund stehenden Gottesvolkes, mit dem die Kirche doch in einer
intensiven Lebensgemeinschaft steht. Falls die folgenden Aussagen von
Johannes Paul II. ernst genommen werden, stellt das sog. Alte Testament
fiir die Kirche eine Herausforderung ersten Ranges dar, die weithin noch
gar nicht erkannt wire — ganz zu schweigen davon, dafl die Kirchenwirk-
lichkeit sich ihr gestellt bzw. auf sie eine Antwort gefunden hitte. »Die
jidische Religion ist fiir uns nicht etwas >Auflerlichess, sondern gehort in
gewisser Weise zum >Inneren< unserer Religion. Zu 1hr haben wir somit
Beziehungen wie zu keiner anderen Religion.«® Schon ein Jahr vor dieser
Rede formulierte die Vatikanische Kommission fiir die religiosen Bezie-
hungen zum Judentum, indem sie auf eine Papstrede vom 6. Mirz 1982

* 2Lexikon fir Theologie und Kirche 1, 394.
5 Herderbiicherei 451, 84.
¢ Rede beim Besuch der Grofien Synagoge Roms am 13. April 1986.
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zuriickgriff, in einem Dokument: »Es existieren einzigartige Beziehungen
zwischen dem Christentum und dem Judentum: Beide sind »auf der Ebene
ihrer eigenen Identitit verbunden« (Johannes Paul II. am 6. Mirz 1982),
und diese Beziehungen >griinden sich auf den Plan des Bundesgottes«
(ebd.)«. Unter dieser Voraussetzung mufi gerade der christliche Umgang
mit dem Alten Testament in der Liturgie das Bewufltsein vermitteln, daff
und wie wir in ihm dem zeitgendssischen Judentum als unserer Mutter-
bzw. Schwesterreligion begegnen. Das aber heifit konkret: Das Alte Testa-
ment ist nicht das »Vorspiel«, das nun beendet ist, sondern das bleibende
Fundament des Christentums #nd das lebendige Band, das uns an das heu-
tige Judentum bindet.

Das war im {ibrigen auch die Sicht des Urchristentums bis in die Mitte
des 2. Jahrhunderts. Die christlichen Gemeinden haben in ihren Gottes-
diensten von Anfang an die Schriften Israels nicht als »Vorspiel«, sondern
als die Bibel gelesen. Sie haben nach judischer Tradition als erste
(Haupt-) Lesung die Tora und dann einen Abschnitt aus den Propheten
(Haftara) vorgelesen und ausgelegt — gewif§ in ihrem »christlichen« Kon-
text, aber nicht — zumindest nicht im 1. Jahrhundert — in dem Bewufitsein,
sich damit aus der Geschichte Gottes mit Israel zu l6sen.

Fiir das Urchristentum war diese Bibel nicht das » Alte Testament« im
Sinne einer zweitrangigen oder gar veralteten Offenbarung. Die Bibel Is-
raels und die sich aus ihr ergebende Art zu leben galten als der prinzipiell
unumstrittene Lebens- und Glaubenshorizont sogar fiir die Heidenchri-
sten, und dies selbst dann noch, als der Streit um die Sinnrichtung der To-
ra in der Nachfolge Jesu zu einer von der Mehrheit des zeitgenossischen
Judentums abgelehnten »christlichen« Auslegung bzw. Aktualisierung
von Einzelbestimmungen der Tora fithrte. Dieser Streit wurde nicht gegen
die Bibel Israels, sondern um sie und um ihr rechtes Verstindnis fiir die
damalige Gegenwart gefiihrt. »Hitte man einen Christen um das Jahr 100
gefragt, ob seine Gemeinde ein heiliges und verbindliches Buch gottlicher
Offenbarung besifle, so hitte er die Frage stolz und ohne zu z6gern be-
jaht: die Kirche besafl solche Biicher, das »Gesetz und die Prophetens, das
heute sogenannte Alte Testament. Uber hundert Jahre lang, noch um die
Mitte des zweiten Jahrhunderts bei Justin, erscheint das Alte Testament als
die einzige, mafligebende und vollig ausreichende Schrift der Kirche ...;
daf} zur Sicherung iiber das Alte Testament hinaus weitere schriftliche Ur-
kunden erwiinscht oder erforderlich sein kénnten, kam ihm nicht in den
Sinn.«’

Als die christlichen Gemeinden von der Mitte des 2. Jahrhunderts an
damit begannen, ihre eigenen Schriften zu sammeln, und ihnen denselben
theologischen und kanonischen Stellenwert zuerkannten, den die Bibel Is-
raels hatte, traf die Kirche zwei wichtige Entscheidungen:

(1) Sie behielt alle Schriften der Bibel Israels bei und stellte die »neuen«
Schriften nicht vor, sondern hinter die Bibel Israels; so entstand die eine,
zweigeteilte christliche Bibel.

7 H. von Campenhausen, Die Entstehung der christlichen Bibel. Tiibingen 1968, 110.
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(2) Sie griff nicht in den jiidischen Wortlaut des ersten Teils ein, auch dort
nicht, wo in einem neutestamentlichen Text eine christologisch bzw.
christlich motivierte Relecture eines alttestamentlichen Textes vorlag.

Daf} die Kirche die Jiidische Bibel so in ihrer Bibel beibehielt, entsprach
der in den neutestamentlichen Schriften selbst und in den wichtigen Glau-
bensbekenntnissen der alten Kirche sich aussprechenden Uberzeugung,
daf} die Judische Bibel das unaufgebbare Fundament des Christentums ist.
Bei aller Polemik, die das sich profilierende junge Christentum gegen die
judische Mehrheit entwickelte, die seinen Weg nicht gehen wollte, hielten
die neutestamentlichen Autoren auch nach der Tempelzerstérung (70
n. Chr.), wie es scheint, noch entschiedener als zuvor daran fest: Christli-
che Identitit gibt es nur, auch fiir das Heidenchristentum, in der bleiben-
den Riickbindung an das Judentum, an die jiidische Kultur und insbeson-
dere an die Jiidische Bibel. Selbst als faktisch aus vielfiltigen Griinden die
Briicken zwischen Kirche und »Synagoge« abgebrochen wurden, blieb die
Kirche, auch wenn es ihr offensichtlich schwer fiel, dabei: »Nicht du trigst
die Wurzel, sondern die Wurzel trigt dich« (Rém 11,18).

I11. Wie soll die Kirche heute ihr »Altes Testament« neu und anders lesen?

1. Auslegungshorizont des Neuen Testaments

Dafl das Christentum der Bibel Israels als seines Fundamentes bedarf, ist
beinahe auf jeder Seite des Neuen Testaments buchstiblich zu greifen. Um
die Botschaft vom endzeitlichen Wirken Gottes in und durch Jesus Chri-
stus nahezubringen, werden immer wieder »die Schrift« und »die Schrif-
ten« (d.h. die Jidische Bibel) wortlich zitiert oder motivisch eingespielt.
»Gesetz und Propheten« erlautern und rechtfertigen das neutestamentli-
che Christuszeugnis.

Was die Bibel Israels fiir den Christusglauben leistet, aber auch, was sie
allein nicht leisten kann, zeigt beispielhaft die Erzihlung von den zwei
Emmausjiingern am Schluff des Lukasevangeliums (vgl. Lk 24,13-35):

(1) Fir die zwei »blinden« Jiinger wiederholt der aus dem Tod aufer-
weckte Jesus nicht einfach seine eigene Predigt und seine Wunder, schon
gar nicht als das ganz und gar andere, neue Handeln Gottes, das im Ge-
gensatz zu seinem bisherigen Handeln an und in Israel stiinde. Im Gegen-
teil: Er betont den tiefen Zusammenhang (die Kontinuitit) zwischen »Ge-
setz und Propheten« und ihm selbst. Pointiert gesagt: Er macht keine
Wortexegese von »Gesetz und Propheten«, sondern exegesiert sich selbst
von der Schrift Israels her.

(2) Daf} die beiden Jiinger zum Christusglauben finden, bedarf der le-
bendigen Begegnung mit dem Auferweckten selbst. Nicht einmal seine
Exegese allein hat sie dazu gefiihrt. Erst als er mit ihnen die jiidische Bera-
ka (d.h. das eucharistische Segensgebet) spricht, werden ihnen die Augen
gedtinet. Die »Schrift« ist Voraussetzung und Hilfe fiir den Christusglau-
ben, aber die »Schrift« fiihrt nicht von selbst zu Jesus als dem Christus.
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Mit ihrem ausdriicklichen Riickgriff auf »die Schrift« und durch das
subtile Einspielen von Vorstellungs- oder Geschehenszusammenhingen
aus der Bibel Israels wollen die neutestamentlichen Autoren nicht »die
Schrift« auslegen. Thnen geht es um ein Verstehen und Naherbringen des
Christusereignisses als einer weiteren, in ihrer Sicht end-giiltig entschei-
denden Heilssetzung Gottes »von der Schrift her«, d.h. von der als be-
kannt und maflgebend anerkannt vorausgesetzten Bibel Israels her. Die
neutestamentlichen Autoren lassen weder Jesus einen alttestamentlichen
Text zitieren noch zitieren, sie selbst einen solchen, #m damit diesen Text
christlich verbindlich auszulegen, so als wire dies der einzige Sinn des
Textes. Gerade im Hinblick auf das mit Leben erfiillte Judentum war es
nicht das Problem der jungen Kirche, wie sie mit der Bibel Israels umge-
hen solle. »Man darf nicht sagen, daf} das Alte Testament fiir die ersten
Christen aus sich selbst keine Autoritit gehabt habe und nur darum tber-
nommen worden sei, weil man sah, daf es >Christum trieb< oder auf Chri-
stus zutrieb. Die kritische Frage, auf die Luthers bekannte, viel
mifibrauchte Formulierung Antwort gibt, war noch gar nicht gestellt. Die
Dinge liegen eher umgekehrt: Christus wird vor den Unglaubigen wohl
aus der Schrift gerechtfertigt, aber das entgegengesetzte Bediirfnis, die
Schrift von Christus her zu rechtfertigen, ist noch nirgends erwacht.«®

Daf die Kirche die Bibel Israels zum ersten Teil ihrer Bibel gemacht hat,
ist von programmatischer Bedeutung: Die Bibel Israels hatte den unbe-
strittenen Offenbarungsanspruch. Sie hatte kanonische Qualitit und Au-
toritat. Auf sie griffen deshalb die Jesusjiinger zuriick, um ihrer Jesusbot-
schaft kategoriale Mitteilbarkeit, Uberzeugungskraft und Giiltigkeit zu
verleihen. Dabei wird nicht das Alve Testament vom Neuen Testament her
gelesen, sondern es gilt umgekehrt: Das Neue Testament ist vom Alten Te-
stament her geschrieben; das Neue Testament will im Lichte des Alten Te-
staments gelesen werden. Das Alte Testament im Neuen Testament ist
»mater et magistra Novi Testamenti« (Mutter und Lehrerin des Neuen Te-
staments). In Abwandlung eines vielzitierten Wortes des altkirchlichen
Schriftgelehrten und Bibeliibersetzers Hieronymus »Die Schrift nicht
kennen heiflt Christus nicht kennen« kann gesagt werden: Das Alte Te-
stament nicht kennen und verstehen heifit Christus und das Christentum
nicht verstehen.

2. Erstes Testament

Man kann fragen, ob die grundlegende Funktion des ersten Teils der
christlichen Bibel nicht verkannt wird, wenn man ihn traditionell »Altes
Testament« nennt. Das Neue Testament selbst kennt weder ein » Altes« Te-
stament noch »Alte« Schriften als Sammelbegriff fiir die Judische Bibel.
Erst die gezielte Lossagung der Kirche vom Judentum hat diesen Begriff
geschaffen. Das ist die Hypothek, die bis heute auf ihm lastet. Vorausset-
zung fur diese Bezeichnung war, daff man die beiden »Testamente« tiber-

SSEbdS78.
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haupt als zwei Groéflen empfand, deren Verhiltnis zueinander dann niher
zu bestimmen war. Dafiir waren zunichst sogar die dufleren Bedingungen
nicht gegeben. In der Praxis zerfiel die christliche Bibel im frithen Chri-
stentum in mehrere Schriftrollen oder Codices; das belegt auch der
Sprachgebrauch »biblia« = (mehrere) Biicher. Wie sehr ihre konzeptionel-
le »Einheit« im Vordergrund stand und dafl sie als Einheit von threm An-
fang her gedacht wurde, belegt die in der frithen afrikanischen Kirche fiir
die ganze Bibel verwendete Bezeichnung »lex« (= Gesetz / Tora).

Nun mufl die Bezeichnung »Altes Testament« nicht notwendigerweise
negative Konnotationen haben; umgekehrt kann das Pridikat »neu« auch
eine negative Qualifikation (z. B. modisch, unerfahren) oder zumindest
gegeniiber »alt« eine Qualititsminderung bedeuten (z.B. alter Wein -
neuer Wein). Solange »alt« im Sinne von »altehrwiirdig, kostbar, bewihrt«
und »urspriinglich« seine positiven Konnotationen behilt, kann die Be-
zeichnung gewif} akzeptabel bleiben, zumal sie selbst »alt« ist. Und wenn
man sich bewufit macht, dafl dies eine spezifisch christliche Bezeichnung
ist, die daran erinnert, dafl es das Neue Testament nicht ohne das Alte Te-
stament gibt, kann man sie als legitimen Appell an die fundamentale Wahr-
heit horen, dafl die christliche Bibel aus zwei Teilen besteht, deren Ge-
meinsamkeit und Differenz (Kontinuitit und Diskontinuitit) zugleich
festgehalten werden mufl. Freilich mufl man sich daran erinnern, daff dies
eine Bezeichnung ist, die weder dem Selbstverstindnis des Alten Testa-
ments entspricht noch dem jiidischen Verstindnis dieser Schriften ange-
messen ist. Als solche ist sie anachronistisch und, wie die Rezeptionsge-
schichte im Christentum zeigt, der Ausléser permanenter Miflverstind-
nisse und fataler Antijudaismen. Deshalb miifite sie eigentlich immer in
Anfuhrungszeichen gesetzt — oder durch eine andere Bezeichnung ersetzt
oder zumindest erginzt werden. Diese korrigierende Funktion konnte
von der Bezeichnung »Erstes Testament« ausgeiibt werden.

Die Bezeichnung »Erstes Testament« ist sogar biblischer als » Altes Testa-
ment«. Sie kommt nicht nur im Hebraerbrief vor (vgl. Hebr 8,7.13;
9,1.15.18), sie wird auch in der griechischen Ubersetzung (Septuaginta) von
T 26,45 verwendet, wo sie — anders als im Hebrierbrief - uneingeschrinkt
positiv den »ersten« Bund am Sinai als »Bund zur Vergebung der Stinden«
(vgl. Lev 26,39-45) im Sinne des griindenden und weiterwirkenden Anfangs
meint. Genau diesen Aspekt kann die Bezeichnung herausstellen: Der erste
Teil der christlichen Bibel ist das grundlegende Fundament, das zuerst ge-
legt wurde und auf dem das im »Zweiten Testament« bezeugte neue Han-
deln Gottes an und durch Jesus und an denen, die Jesus nachfolgen, so auf-
ruht, daf} es dessen erneute und endgiiltige Aktualisierung ist.

Die Bezeichnung hat mehrere positive Implikationen:

(1) Sie vermeidet die traditionelle Abwertung, die sich assoziativ und fak-
tisch mit der Bezeichnung »Altes Testament« verbunden hat.

(2) Sie gibt zunidchst den historischen Sachverhalt korrekt wieder: Es ist
gegeniiber dem Neuen / Zweiten Testament in der Tat als »erstes« ent-
standen, und es war die erste Bibel der jungen, sich formierenden Kirche.
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(3) Sie formuliert theologisch richtig: Es bezeugt jenen »ewigen« Bund,
den Gott mit Israel als seinem »erstgeborenen« Sohn (vgl. Ex 4,22;
Hos 11,1) geschlossen hat, als »Anfang« der groflen »Bundesbewegungs,
in die der Gott Israels auch die Vélkerwelt einbezichen will.

(4) Als »Erstes« Testament weist es auf das »Zweite« Testament hin. So
wie dieses nicht ohne jenes sein kann, erinnert auch die christliche Be-
zeichnung »Erstes Testament« daran, daf} es fiir sich allein genommen kei-
ne vollstindige christliche Bibel ist.

3. Spannungsreicher Dialog gleichberechtigter Partner

Insofern die frithe Kirche das Erste Testament in seiner jidischen, christ-
lich nicht bearbeiteten Textgestalt neben dem Zweiten Testament beibe-
halten hat, wird auch eine Lese- und Verstehensweise des Ersten Testa-
ments als eines in sich verstehbaren Textes nahegelegt — etsi Novum Te-
stamentum non daretur (»als ob es das Neue Testament nicht gibe«).

Als Sammlung von Biichern, die vor dem Neuen Testament und unab-
hingig von ihm gelesen werden konnen, wird das Erste Testament zur
Herausforderung und Rivalin des Neuen Testaments. Es ist auf bestimm-
ten Lebens- und Glaubensfeldern der neutestamentlichen Konkurrentin
tiberlegen, auf anderen Feldern erhebt es heilsamen Einspruch gegen allzu
vorschnelle Reden des Zweiten Testaments, und auf wieder anderen Fel-
dern mufl es sich durch das Zweite Testament in Frage stellen oder ergin-
zen lassen. Laffit man beide Testamente als Rivalinnen im Streit um die
Gotteswahrheit zu, kann aus ihrem Mit- und Gegeneinander eine neue,
produktive Lektiire der einen, zweigeteilten Bibel hervorgehen, die keines
von ihnen allein und aus sich selbst heraus erméglichen wiirde.

Das Erste Testament kann seine Rolle als Herausforderin, Rivalin und
Kommentatorin des Zweiten Testaments freilich nur spielen, wenn man
thm sein Eigenwort mit Eigenwert belifit — und vor allem, wenn man sei-
ne Vielgestaltigkeit und Andersartigkeit nicht mit der christlichen Brille
iibersieht. So wichtig es ist, gegentiber allen alten und neuen Formen des
Markionismus die Traditions- und Bekenntniskontinuitit vom Ersten
zum Zweiten Testament zu betonen, so notwendig ist es zugleich, die Dif-
ferenzen gelten zu lassen, damit zwischen beiden Teilen der christlichen
Bibel ein produktiver Streit tiber das in beiden Teilen sich aussprechende
Zeugnis von dem einen und einzigen Gott entstehen kann.

Den methodisch reflektierten Versuch, die beiden Teile der christlichen
Bibel so mit- und gegeneinander in Beziechung zu setzen, daf} ein produkti-
ver Streit um die Wahrheit entsteht, in den sich die Leser hineinnehmen las-
sen, konnte man eine » Hermeneutik der kanonischen Dialogizitit« nennen.
Sie gehort zum Typ der leserorientierten Hermeneutik, insofern sie zwi-
schen Texten der beiden Testamente ein Beziehungsgeflecht bzw. einen Dia-
log herstellt, der nicht unbedingt von den Autoren, sondern von den Lesern
dieser Texte — im Horizont ihrer Glaubensgemeinschaft — beabsichtigt sein
bzw. gefuhrt werden mufl. Theologisch gesprochen: Dieses Beziehungsge-
flecht erschliefft den Sinn der Texte in ithrer Eigenschaft als Teile der kano-
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nisierten Bibel (die sog. mens sacrae scripturae). Wihrend es Aufgabe der hi-
storisch-kritischen Exegese ist, den vom Verfasser eines Textes intendierten
Sinn zu erforschen (die sog. mens auctoris), geht es hier darum, die erkenn-
baren Beziige zwischen erst- und zweittestamentlichen Textstellen in einen
»kanonisierten« bzw. »kanonischen« Dialog zu bringen. Diese Methode
will den »zitierten« / »eingespielten« ersttestamentlichen Pritexten wieder
ihr »Eigenleben« zuriickgeben, indem diese in ithrem urspriinglichen Sinn
gelesen werden, und ein produktives, kontrastreiches »Schriftgesprich«
zwischen beiden Teilen der einen christlichen Bibel in Gang bringen.

Methodisch hat keiner der beiden Teile einen hoheren Stellenwert, son-
dern die Texte gelten zunichst einmal als gleichberechtigte Partner im
Streit und im Diskurs, weil sie nun in der einen (gleichwohl komplexen)
Bibel stehen und als unterschiedliche, miteinander rivalisierende Zeugnis-
se des einen und einzigen Gottes gehdrt werden wollen. Fiir Christen ist
das Zweite Testament kein blofler Zusatz oder Anhang zum Ersten Testa-
ment und das Erste Testament kein blofles Vorwort oder nur eine (eigent-
lich unwichtig gewordene) Vorgeschichte zum Zweiten Testament, son-
dern beide zusammen bilden ein polyphones, polyloges, aber dennoch zu-
sammenklingendes Ganzes, das nur als solches »Wort Gottes« ist, das vom
dramatischen Geschehen der Erlosung der ganzen Welt kiindet und des-
sen »letzter« Akt mit dem Messias Jesus beginnt.

4. Offenbalten der Verbeiflungen Gottes

Im Horizont der kanonischen Dialogizitit steht fest: Die Globalzuord-
nung von Altem Testament zu Neuem Testament als Verheiflung — Erfiil-
lung, Typos — Antitypos u.i. nimmt die Vielschichtigkeit und Vielgestal-
tigkeit des Alten Testaments nicht ernst. Was der Hebrierbrief gleich zu
Anfang sagt, muf} festgehalten werden: »Viele Male und auf vielerlei Wei-
se hat Gott einst zu den Vitern gesprochen durch die Propheten; in dieser
Endzeit aber hat er zu uns gesprochen durch den Sohn...« Diese »vieler-
lei Weise« darf nicht nivelliert werden, sondern ist uns als kostbarer Schatz
gegeben — »in der Endzeit« und fiir diese.

Die einfache Gleichsetzung Altes Testament = Verheiffung und Neues
Testament = Erfillung scheitert auch und besonders, wenn sie christolo-
gisch eng geschieht. Weder haben sich alle alttestamentlichen Verheiflun-
gen in Jesus erfiillt, noch lassen sich umgekehrt alle neutestamentlichen
Aussagen iiber Jesus alttestamentlich untermauern. Beide haben, gerade
unter den Kategorien Verheiflung — Erfiillung, einen Uberschuf, der nicht
nivelliert werden darf. »Wer von Verheiffung — Erfiillung redet, weiff von
Verhiillung und notvollem Warten, er weifl von Gehen und nicht nur von
Stehen, weiff von Ruf und nicht nur von Schau. Die Geschichte bekommt
ein Gefille auf noch Ausstehendes hin. Aber ein Gefille, das nicht durch
dumpf treibende Krifte bestimmt ist, sondern unter klarem Worte steht.«°

> W. Zimmerli, Verheifflung und Erfiillung, in: C. Westermann (Hg.), Probleme alttesta-
mentlicher Hermeneutik. Miinchen 1960, 77.
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Was biblisch mit »Erfillung« gemeint ist, lafft sich gut am alttestament-
lichen Sprachgebrauch selbst ablesen. Von ihm her meint »Erfiillung«: Be-
wahrheitung, Bestitigung, Bekriftigung, Besiegelung, Aktualisierung, Er-
weis von Zuverldssigkeit und Treue. Wenn wir Christen auf der Grundla-
ge des Neuen Testamentes sagen: In Jesus Christus hat sich die Verheiflung
erfillt, so bedeutet das nicht, daff die Verheifung erschépft und an ihre
Stelle nun das Verheiflene selbst in der Gestalt von »Erfiillung«, Uberbie-
tung oder gar Ablsung getreten sei, sondern es gilt: »Die Verheiflung wird
in Jesus als dem Christus, mit dem >Ja und Amen< Gottes bekriftigt, be-
siegelt, nahegebracht und wirksam zugesprochen. So bringt also das Neue
Testament keineswegs die erfiillte Gegenwart einer sichtbaren oder auch
unsichtbaren >besseren, gewandelten Welt<, sondern das mit der Erschei-
nung Jesu Christi dringend gewordene Warten und Hoffen auf die Erlo-
sung und Vollendung der Welt, auf die neue Schépfung (2 Petr 3,13).«!°

Die naive Rede von der Erfiillung gar des ganzen Alten Testaments
durch Jesus und in thm wird weder der theologischen Botschaft des Alten
Testaments noch der im Neuen Testament bezeugten Sendung Jesu ge-
recht. »Die Verheiflungen des AT haben iiber Jesus hinaus einen bleiben-
den Uberschuf}.«!! Die Sendung Jesu It sich nicht darauf reduzieren, daf}
das von ihm angekiindigte Gottesreich durch ihn und seit ihm schon »da
sei«; er ist vielmehr fiir die Christen der uniiberholbare und endgiiltige
Zeuge dafiir, dafl allen bosen Miachten zum Trotz dieses Gottesreich kom-
men wird — so wie sein Tod sich in der Auferweckung vollendet hat. Ge-
rade die fiir unser christliches Selbstverstindnis so zentrale Hoffnung, daf§
Gott kommt, um unser Leben und insbesondere die Geschichte zu voll-
enden, hat ihre unaufgebbare Grundlage in den Gottesverheiffungen des
Alten Testaments, auf die Jesus zuriickgreift und die der Gott Israels als
Vater Jesu Christi an und in Jesus »neu« handelnd »erfiillt«. Das im Alten
als dem Ersten Testament bezeugte und verheiflene Handeln Gottes an sei-
nem Bundesvolk Israel aktualisiert sich nach dem Zeugnis des Neuen Te-
staments fir uns Christen erneut und auf neue Weise in Jesus Christus und
in der Kirche. Wie bereits gesagt, wird der Zusammenhang zwischen bei-
den Testamenten in den Schriften des Neuen Testaments allerdings nicht
im Sinn einer geradlinigen »Fortschrittsgeschichte« vom Alten Testament
zum Neuen Testament hergestellt, so daf} die alttestamentlichen Texte
ithren Sinn und ihre Wahrheit erst vom Neuen Testament her erhielten
oder ihren Eigen-Sinn in der Zeit der Erfiillung nun gar verloren hitten.
Vielmehr gilt umgekehrt: Die besondere und endgiiltige Weise, in der der
Gott Abrahams sich in Jesus offenbart, geht nur auf, wenn dieses Heils-
handeln Gottes im Horizont der Geschichte seines Handelns an seinem
Volk Israel geschaut und geglaubt wird. Als solches ist es nicht einfach Er-
fillung und Einlésung vorher ergangener Weissagungen oder Verheiflun-

1 H. J. Kraus, Perspektiven eines messianischen Christusglaubens, in: J.J. Petuchowski /
W. Strolz (Hg.), Offenbarung im jiidischen und christlichen Verstindnis [QD 92]. Frei-
burg 1981, 260.

HEET Vorgnmler, 10., vollig neubearbeitete Auflage des Kleinen theologischen Warter-
buchs, 16.
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gen, sondern (auch) in Jesus und in der Kirche fithrt der Gott Israels die
Erlésungsgeschichte weiter — ihrer Vollendung entgegen.

Das also ist die unverzichtbare Funktion des Ersten Testaments im
Spannungsfeld von Verheifflung und Erfiilllung: Es dynamisiert das tradi-
tionelle Schema, ja kehrt es sogar um und hilt, insbesondere im Bekennt-
nis zur eschatologischen Sendung Jesu, die Verheiflung offen. Die Erinne-
rung des Todes und der Auferweckung Jesu, die in der Eucharistiefeier als
Hineingehen in die dramatische Geschichte des Sinaibundes geschieht,
bindet diese einerseits unablosbar an die Geschichte Gottes mit seinem
Volk Israel und 6ffnet sie andererseits fiir jene universale Dynamik, in der
die ganze Welt zum Ort der Gottesherrschaft werden soll. Das Erste Te-
stament schiitzt mit seinem in Jesus besiegelten Verheilungspotential die
Christologie vor jeglichem den status guo legitimierenden Miffbrauch. Das
Erste Testament ist jener Teil unserer Bibel, der mit seiner Theozentrik die
Theodizeefrage einklagt — gerade angesichts der Osterbotschaft.

5. Einiibung der Weggemeinschaft mit den Juden

Insofern das Erste Testament als Jiidische Bibel entstanden und als solche
die Lebensquelle Israels als des in der Treue Gottes lebenden Bundesvolks
ist, muf} die Kirche die Texte des Ersten Testaments zuallererst als Gottes-
botschaft an und iiber das jiidische Volk hiren und auslegen: als judaica
veritas. Wir missen sie horen nicht nur als Gottes Wort tiber das »altte-
stamentliche« Israel, sondern vor allem tiber das »nachbiblische« Israel
und tiber unser Verhaltnis zu diesem Israel. Wenn in diesen Texten von Zi-
on, Jerusalem, vom Tempel, von den Stimmen und Sippen Israels, vom
Land Israel, von der Herausfithrung aus Agypten, von der Feier des Pes-
sach / Pascha usw. die Rede ist, dann diirfen wir dies alles nicht vorschnell
oder gar ausschlieflich auf uns Christen beziehen. Nein: Da ist zunichst
das jiidische Volk im Blick — wie es der Wortlaut ja auch sagt. Wir Chri-
sten kommen dabei nur vor, wenn und insofern wir als Kirche in Lebens-
gemeinschaft mit Israel stehen. Wenn wir die Texte so lesen, konnen wir
lernen, die Mifverstindnisse und Verzerrungen zu iiberwinden, die eine
falsche christliche Theologie jahrhundertelang in bezug auf das Judentum
verbreitet hat. Im unvoreingenommenen Horen auf die Botschaft der Bi-
bel Israels kénnen wir neu entdecken, daff der Gott des sog. Alten Testa-
ments ein Gott der Giite und der Barmherzigkeit ist, dafl die Tora Israels
nicht ein unfrei machendes »Gesetz«, sondern eine begliickende Wegwei-
sung ist, und die Geschichte Gottes mit Israel auf das alle Volker in Frie-
den zusammenfiihrende Gottesreich hinzielt.

Das Erste Testament, das die Christen mit den Juden teilen, zwingt die
Kirche nicht nur, ein fiir allemal den Versuchungen zu einem triumphali-
stischen Absolutheitsanspruch zu widersagen, es konfrontiert sie auch be-
harrlich mit der Erinnerung daran, daf sie gerade als Kirche Jesu Christi
nicht am Ziel, sondern auf dem Wege ist, zusammengebunden in einer
messianischen Weggemeinschaft mit den Juden, dafl sie eigentlich eine zu-
sammengesetzte Identitdt hat: eben eine judisch-christliche Identitat. Die
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zwei-eine christliche Bibel ist der dauernde Hinweis auf dieses Proprium
Christianum, das die Kirche mit dem Judentum verbindet — und zugleich
von ihm trennt. Die Wahrnehmung dieser Differenz ist die Basis fiir einen
neuen gegenseitigen Respekt, mit dem Juden und Christen der Welt zeigen
kénnen, dafd unterschiedliche Religionen friedlich neben- und miteinander
leben koénnen - weil sie Gott die Ehre geben und in seinem Dienst stehen.



Bilderverbot und Bilderfille —
zwei Wege mit demselben Ziel?

Michael Plattig
V—

Die Masse an Bildern, die tiglich auf die Menschen einstiirmt, ist enorm
und stetig im Wachstum begriffen. Bilder eignen sich fiir immer simplere
Botschaften. Reduzierung von Text und Vermehrung von Bildern werden
mit dem computergestiitzten Lernen auch in die Pidagogik Einzug halten.
Massenblitter gehen immer mehr dazu tber, ganz einfache Sitze und pri-
mitiv strukturierte Informationen mit vielen Bildern zu verbinden.

Eine wachsende Zahl von Menschen kommt mit der Bilderflut nicht
mehr zurecht. Was ist eigentlich noch wichtig? Welchem Bild soll man
tiberhaupt noch trauen? Welchen Standpunkt kann man eigentlich noch
beziehen? Die Folge davon sind einerseits Abstumpfung: immer stupide-
re Filme und Shows werden konsumiert; die tiglichen grausamen Bilder
aus den Kriegsgebieten, von Katastrophen und Gewalttaten machen Men-
schen zunehmend fiir das Leid anderer unempfindlich; andererseits sind es
fundamentalistische Tendenzen innerhalb und auflerhalb der Kirche, reli-
gi6s oder politisch motiviert, denn neue Sicherheit wird gesucht.

Judentum und Christentum stehen diesem Phinomen gleichermafien
gegentiber. Der Umgang mit Bildern, dufleren wie inneren, war in beiden
Traditionen immer wieder ein Thema. Sind in diesen Traditionen Anre-
gungen fiir den gegenwirtigen Umgang mit Bildern zu finden? Gibt es
Verbindungslinien zwischen der jiidischen und christlichen Tradition?
Diesen Fragen soll nachgegangen werden.

1. Das jiidische Bilderverbot

Bereits innerbiblisch laflt sich an den Dekalogformulierungen zum Bil-
derverbot feststellen, dafl es immer umfassender ausgelegt wurde. Das
Grundgebot in Ex 20,4 lautete: »Du sollst dir kein Gottesbild machen.«
Analog zu Dtn 4,15-18 ist in V. 4b das Gebot deuteronomisch zu einem
generellen Bilderverbot ausgeweitet worden: »...und keine Darstellung
von irgend etwas am Himmel droben, auf der Erde unten oder im Wasser
unter der Erde.« Das anschliefende Verbot (Ex 20,5) der kultischen Ver-
ehrung anderer Gotter greift {iber das Bilderverbot auf das erste Gebot
zuriick: »Du sollst neben mir keine anderen Gétter haben« (Ex 20,3).

Dabei muf von der Vorstellung ausgegangen werden, wonach die Gott-
heit im Bild prisent wird und die Welt insgesamt fiir das Géttliche trans-
parent ist. Diese Vorstellung steht aufgrund des Bilderverbots im Wider-
spruch zum Wesen der Jahweoffenbarung; Macht iiber Gott kann der
Mensch weder durch das Bild noch dadurch gewinnen, daff er den Namen
Gottes ausspricht. Gottes Freiheit, sich zu offenbaren, wann, wo und wie
er will, muf§ unangetastet bleiben.
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»Das heiffit dann aber, daff das Bilderverbot zu der Verborgenheit
gehort, in der sich Jahwes Offenbarung in Kultus und Geschichte vollzog.
Es wire ein grofler Fehler, das Bilderverbot einfach als eine vereinzelte
kultische Sonderbarkeit Israels gelten zu lassen. Der Jahwe, den im Bilde
anzubeten Israel so streng verwehrt war, das war doch derselbe Jahwe, von
dessen verborgenem Geschichtshandeln Israel stindig in Atem gehalten
war. Was Israel im Bereich des Kultischen auferlegt war, das hat es — man
denke an die Geschichtsperspektive der Propheten! — auch im Bereich der
geschichtlichen Fithrungen tragen miissen. War denn der Jahwe der Vi-
tergeschichte oder der jesajanischen Verkiindigung ein Gott, der im Kult-
bild verehrt werden konnte? Das riicksichtslose Zerbrechen liebgeworde-
ner Vorstellungen von Gott, mit dem wir die vorexilischen Propheten be-
schiftigt sehen, steht in einem, vielleicht verborgenen, aber doch tatsich-
lich engen theologischen Bezug zum Bilderverbot. Jede Deutung, die sich
um das Phinomen der Bildlosigkeit Jahwes an sich bemiiht und die das
Bilderverbot nicht in engem Zusamenhang mit dem Ganzen der Jahwe-
offenbarung sieht, geht am Entscheidenden vorbei.«!

Das alttestamentliche Bilderverbot will die Verborgenheit in der Offen-
barung Gottes wahren. Diese Verborgenheit Gottes meint theologisch
nicht den jenseitigen und fernen Deus absolutus, sondern den mitten un-
ter den Entfremdungen der Welt gegenwirtigen Deus revelatus, meint
Jahwe, den »Ich bin da« (Ex 3,14), den »Immanuel«, d.h. »mit uns ist
Gott« (Jes 7,14).

Im Lauf der Geschichte gab es auch im Judentum bildliche Darstellun-
gen. Flavius Josephus schreibt im 1. Jh. n. Chr.:

»Ferner hat unser Gesetzgeber verboten, Bilder herzustellen. Nicht, als
wollte er gleichsam prophetisch darauf hinweisen, dafl man die Macht der
Romer miflachten solle, sondern weil er [dies] als eine Sache verachtete,
die weder Gott noch den Menschen dienlich ist, und weil sich [die Her-
stellung von Bildern] infolge fehlender Beseelung }edem Lebewesen, noch
mehr aber Gott gegeniiber als unterlegen erweist.«?

In seiner Polemik gegen das Aufstellen von Kaiserbildern und Feldzei-
chen in der Tempelstadt Jerusalem und der dazu gehorigen Provinz Judda
tiberzeichnet Josephus die Situation im Judentum selbst. Aus rabbini-
schen Quellen (um 100 n.Chr.) ist zu erfahren: »Allerlei Figuren gab es in
Jerusalem, ausgenommen allein die menschliche Figur.«® Spiter werden
auch Menschen dargestellt, z.B. 244 n.Chr. in der Synagoge von Dura-Eu-
ropos im mesopotamischen Raum.* Etwa um dieselbe Zeit berichten pali-
stinische Quellen: »In den Tagen Rabbi Jochanans begannen sie, [Figuren]

! G.v. Rad, Theologie des Alten Testaments, Bd. [, 4. bearbeitete Auflage. Miinchen 1962,
231.

? Flavius Josephus, Apion 2,75; zitiert nach: R. Meyer, Die Figurendarstellungen in der
Kunst des spithellenistischen Judentums, in: W. Bernhardt (Hg.), Zur Geschichte und
Theologie des Judentums in hellenistisch-rémischer Zeit. Ausgewihlte Abhandlungen
von R. Meyer, Neukirchen-Vluyn 1989, 40-62, hier 41.

> Rabbi Eleasar ben Sadok, Tos Ab zara 5,2; zitiert nach: R. Meyer, a.2.0., 45.

* Vgl. R. Meyer, 2.2.0., 52f.
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auf die Wand zu malen. Er aber verbot es ihnen nicht.<> Rabbi Jochanan
starb ca. 279 n.Chr.

Wenn es um das Aufstellen von Feldzeichen oder Kaiserstatuen geht
oder auch wenn die rémerfreundlichen jiidischen Herrscher figiirliche
Darstellungen in Jerusalem anbringen lassen, kommt es wegen des Bilder-
verbots der Juden aber immer wieder zu Auseinandersetzungen mit den
Roémern.®

Rudolf Meyer fafit die Entwicklung der ersten nachchristlichen Jahr-
hunderte so zusammen: »Die Darstellung beseelter Wesen, sowohl Tier
wie Mensch, ist dort verboten, wo die Gefahr des Bilderdienstes besteht
und wo das religids-nationale Empfinden verletzt werden kénnte. Dies
gilt sowohl fiir die von Rom abhingige altjiidische Theokratie bis zu
ihrem Untergang wie auch fiir das jiidische Gemeinwesen Palistinas, das
... bis zum Tode Gamaliels VI. (425 n.Chr.) bestand. Dieses Grundgesetz
aber war verschiedener Auslegung fihig. Zelotische Kreise legten das alt-
testamentliche Verbot von Gétterbildern im rigoristischen Sinn aus und
verwarfen nicht nur jede menschliche, sondern auch jede tierische Dar-
stellung, eine Auffassung, die in der Zeit religids-nationaler Erhebung
tiber die Anschauung der gemifligten Kreise dominierte und zu Bilder-
stirmerei fithrte. Dagegen hielten die nicht extrem eingestellten Rabbinen
an einer mittleren Linie fest, indem sie Tierdarstellungen in Plastik und
Malerei, sofern keine Gefahr des Gétzendienstes bestand, zuliefen und
* selbst Menschenfiguren im Rahmen der Kleinkunst nicht verboten, wenn-
gleich im 2. Jh. beziiglich der anscheinend sehr beliebten Siegel mit figiir-
lichen Darstellungen bestimmte Einschrinkungen getroffen wurden.«’

Im 6. Jh. werden bildliche Darstellungen mehr und mehr abgelehnt, was
mit der zunehmenden christlichen Bilderverehrung einhergeht; denn die-
se wurde von den Juden als Gétzendienst empfunden.®

Im Mittelalter werden jedenfalls menschliche Figuren als Plastiken ab-
gelehnt. Besonders scharf war die Polemik gegen christliche Bildervereh-
rung und vor allem gegen die Verwendung astrologisch-magischer Sym-
bole.

Die Ausschmiickung der Synagogen mit Mosaiken oder Malereien er-
regte z.T. Bedenken. Im 16. und 18. Jh. hiufen sich die Warnungen, solche
Darstellungen konnten vom Gottesdienst ablenken. Mit Ausnahmen vor
allem in Tralien, forderten Exilbewufitsein und Bildungsideal eher eine
asthetikfeindliche Haltung,

Im 19. und 20. Jh. kann man zwei gegenliufige Tendenzen beobachten.
Die eine definierte das Judentum und seine Gottesvorstellung betont gei-
stig-ethisch, d.h. unter Berufung auf das Bilderverbot wurde Asthetik mit
Griechentum bzw. Heidentum und Ethik mit Judentum in Zusammen-
hang gebracht. Gleichzeitig setzten Aufklirung, Emanzipation und Assi-
milation die kiinstlerischen Begabungen im Judentum frei. Wihrend Exil-

® Zitiert nach: R. Meyer, 2.2.0,, 48.

¢ Vgl. R. Meyer, a.a.0., 41, 44, u.a.

” R. Meyer, a.a.0., 50f.

# Vgl. J. Maier, Art.: Bilder. III. Judentum, in: TRE 6. Berlin u.a, 1980, 521-525, hier 523.
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bewufltsein und Bildungsideal in Orthodoxie und Chassidismus auch wei-
terhin eine isthetikfeindliche Ablehnung zweckfreier Kunst auslosen,
steht das moderne Judentum der profanen Kunst, auch der Plastik, sehr
offen gegentiber.’

Diese Entwicklung macht deutlich, dafl mit dem Bilderverbot, das ur-
spriinglich nur den Kult fremder Gotter verhindern sollte, im Laufe der
Zeit noch weitere Ziele verfolgt wurden. Die Gefahr des Gotzendienstes
bzw. der Festlegung Gottes und auch seiner Geschépfe durch Bilder wur-
de im Judentum von religiéser Seite jedenfalls immer wieder und mit je-
weils neuen Begriindungen aufgezeigt. Das Bilderverbot wird als »Kern
der Tora«'® verstanden, weil es auf das besondere Gottesbild und die Be-
stimmung des rechten Verhiltnisses von Gott und Mensch abzielt und die
Transzendenz Gottes, seine Andersartigkeit und letztlich seine Freiheit
vor dem (theologischen) Zugritf des Menschen »rettet«.

2. Entwicklung im Christentum

Im einzelnen kann die Entwicklung hier nicht skizziert werden; es sollen
aber die Argumente fiir und gegen bildliche Darstellungen kurz zur Spra-
che kommen."

Theologisch hat sich die Dialektik von Gottes Offenbarung und Ver-
borgenheit durch Jesus Christus nicht gedndert.

»Als der ewige Sohn Gottes ist Jesus Christus das Bild, die Ikone Got-
tes des Vaters (2 Kor 4,4; Kol 1,15), der Abglanz seiner Herrlichkeit und
das Abbild seines Wesens (Hebr 1,3). In thm wird anschaulich, wer Gott
ist, der Gott mit einem menschlichen Antlitz. Wer ihn sieht, sieht den Va-
ter (Joh 14,9). Doch dieses Sehen ist ein Sehen des Glaubens. Denn in Je-
sus Christus ist das >Sein in der Gestalt Gottes< eingegangen in die Ent-
duflerung, »in die Gestalt des Sklaven< und in den >Gehorsam bis zum Tod
am Kreuz« (Phil 2,6-8). ... In der Selbstoffenbarung Gottes in Jesus Chri-
stus ist also — wie Martin Luther in seiner Theologia crucis dargetan hat -
Gott sub contrario, unter seinem Gegenteil verborgen (WA 1,354; 362).
Diese verborgene Gegenwart Gottes setzt sich in gewisser Weise fort in
seiner Gegenwart in den Briidern [und Schwestern] Jesu Christi, vor allem

in den Armen, Kleinen, Kranken, Verfolgten und Sterbenden (Mt
25,31-46).«12

In Jesus Christus wird Gottes Verborgenheit und Geheimnishaftigkeit
nicht aufgehoben.

Die Alte Kirche stand der bildlichen Darstellung Gottes ablehnend ge-
geniiber; Kiinstler genossen in der Kirche keinen guten Ruf, stellten sie

* Vegl. J. Maier, a.2.0., 523.

10 Achad ha-Am in einem Buch, das 1924 in Berlin erschien; vgl. J. Maier, a.2.0., 523.

it Zur historischen Entwicklung vgl. Art.: Bilder, IV.-VL, TRE Bd. 6. Berlin u.a. 1980,
525-557.

12 W. Kasper, Atheismus und Gottes Verborgenheit in theologischer Sicht, in: Christlicher
Glaube in moderner Gesellschaft, Bd. 22. Freiburg 21982, 32-57, hier 46f.
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doch vor allem Begebenheiten aus der heidnischen Mythologie dar. Orige-
nes lobt die Juden, weil sie es nicht zulieflen, daff die Augen der Seele von
Gott zur Erde herabgezogen wiirden, und daher die Kiinstler vertrieben.!?
Gottes Geistigkeit und Unfaflbarkeit liefen eine Darstellung nicht zu.
Gétterbilder sind etwas Geschaffenes, Gott ist der Schépfer. Im apologeti-
schen Schrifttum gibt es eine Polemik gegen die Gétterbilder, in der Argu-
mente aus der griechischen Popularphilosophie und dem Alten Testament
vorkommen. Der geistige Mensch sei das eigentliche Bild Gottes.!

Ablenkung vom Wesentlichen und Nicht-Darstellbarkeit Gottes sind
also auch hier die wichtigsten Argumente.

Die ersten christlichen Bilder tauchen bei Andersgliubigen auf. Die Da-
tierung der ersten Anfinge einer spezifisch christlichen Kunst ist umstrit-
ten. Altestes Denkmal ist die um 256 ausgemalte Hauskirche von Dura
Europos; doch handelt es sich dabei offenbar um eine Einzelerscheinung,
bei der ein Zusammenhang zwischen jiidischer und christlicher Kunst
wahrscheinlich ist (vgl. Synagoge von Dura Europos). Solche Zusammen-
hinge kénnen auch bei spiteren Kunstwerken nachgewisen werden.

Auf romischen Sarkophagen und in rémischen Katakomben finden sich
erste Werke christlicher Bildkunst um die Mitte des 3. Jh. In der Hoffnung
auf gleiche Hilfe in Todesnot werden vor allem solche biblischen Szenen
gestaltet, bei denen Gott in Notsituationen zu Hilfe kommt (Jona, Noah,
Isaak usw.). Neutestamentliche Darstellungen, die die Wundermacht
Christi bezeugen (Heilungs- und Erweckungswunder), schliefen sich an.

Die Argumentation gegen das christliche Bild entwickelt sich aus der
Polemik gegen das Gétterbild. Die Gegner der Bilder gingen von der Un-
moglichkeit eines Gottesbildes aus und versuchen, auch Christus-, Engel-
und Heiligenbilder mit einzubeziehen, wihrend ihre Befiirworter die
Nichtdarstellbarkeit Gottes zugaben, fiir Christus aber die Inkarnation
ins Feld fiihrten.”” Euseb argumentiert in seinem Brief an Kaiserin Kon-
stantia, dafl der Logos zwar menschliche Natur angenommen, doch Gott
ihn wiederum erhoht habe. Sein géttlich-geistiges Wesen kann nicht in to-
ten Farben dargestellt werden. Gegen ein Bild der irdischen Menschlich-
keit Christi steht das 2. Gebot des Dekalogs. Aufierdem wird Gott nur
schauen, wer reinen Herzens ist, d.h. es ist die Berufung des Menschen,
selbst ein Bild Gottes zu werden, wobei Gott der Maler ist. Ahnlich argu-
mentiert Epiphanius von Salamis Ende des 4. Jh. und Gregor von Nyssa,
der sich gegen die Darstellung der Knechtsgestalt Christi (Menschheit)
wendet und die Verehrung seiner gottlichen Gestalt fordert, die wiederum
nicht darstellbar ist.!¢

Offensichtlich sind dies schon vermehrt Stellungnahmen gegen bereits
existierende Bilder und vielleicht auch gegen deren Verehrung,

' Vgl. Cels. 4,311.

" Vgl. Origenes, Cels. 7,66; 8,17f. und Clemens von Alexandrien, prot. 10,98.

* Vgl. Epiphanius, Fragm. 16,

¢ Vgl. H.G. Thiimmel, Art, Bilder, IV. Alte Kirche, TRE Bd. 6. Berlin u.a. 1980, 525-531,
hier 527.
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Paulinus von Nola nimmt eine andere Haltung zur christlichen Bild-
kunst ein, sicht sich aber genétigt, seine wohlwollende Einstellung zu be-
grinden. Indem sie die Ungebildeten belehren, sollen Bilder beim Heili-
genfest die zusammengestromten Teilnehmer davon abhalten, ausschwei-
fend zu feiern.”” Das Thema »Bilder als Bibel der Analphabeten« klingt
hier bereits an und wird dann von Gregor dem Groflen ausfiihrlicher be-
handelt. Er lehnt die Verehrung von Bildern ab, gesteht ihnen aber aus-
driicklich belehrenden Wert fiir die Analphabeten zu:

»Was denen, die lesen konnen, die Bibel, das gewihrt den Laien das Bild
beim Anschauen, die als Unwissende in ihm sehen, was sie befolgen sol-
len, in thm lesen, obwohl sie die Buchstaben nicht kennen; weshalb denn
vorziiglich fiir das Volk das Bild als Lektion dient.«$

Diese Meinung wird haufig auf die Formel »Bilder als laicorum littera-
tura« gebracht, womit vor allem deren pidagogischer Wert hervorgeho-
ben wird.

Im Osten verlauft die Entwicklung anders. Im 6. und friihen 7. Jh. wird
das christliche Bild zur Tkone, d.h. man sieht es derart mit dem Darge-
stellten in Verbindung stehen, dafl es die Hilfe des Heiligen vermitteln und
auch an seiner Stelle verehrt werden kann. Darin wirkt antikes Denken
z.T. bis heute ungebrochen weiter.

Die ausdriickliche Verehrung von Ikonen, deren Salbung, Waschung,
Schmiickung etc. werden zum festen Bestandteil stlicher Frommigkeit.
Von Bildern ausgehende Wunderwirkungen kommen verstirkend noch
hinzu.

Im 8. und 9. Jh. tobt der grofie Bilderstreit (Ikonoklasten gegen Iko-
nodulen) bis hin zur Zerstérung von Bildern. Die Argumente dhneln de-
nen der westlichen Tradition. Die Ikonoklasten berufen sich auf die Schrift
und wollen verhindern, daf§ das Geschopf statt des Schopfers verehrt wird.
Die Ikonodulen, an ihrer Spitze Johannes von Damaskus, betonen, Gott
selbst habe mit seiner Inkarnation gleichsam unter Beweis gestellt, daf er
auch in menschlicher Gestalt dargestellt werden kann. Da aber Mensch-
heit und Gottheit in Christus unzertrennlich verbunden sind, ist die Ver-
ehrung des Christusbildes nicht die Verehrung des Geschopfes, sondern
meint Christus, der in die Schopfung kam, um sie zur Herrlichkeit zu
fihren.'” Johannes unterscheidet die Anbetung, die dem Wesen Gottes
entspricht, von der Verehrung, die der Ikone als Gnadentriger zukommt.
Die der Ikone dargebrachte Verehrung geht auf den Dargestellten iiber.?

Im Jahre 787 macht das Konzil von Nikaia dieselbe Unterscheidung
zwischen Anbetung und Verehrung und sanktioniert die Bildervereh-
rung?®', was zu einem gewaltigen Aufschwung der bildenden Kunst fiihrte.

¥ Vgl. Carm. 27, 546-595.

'* Brief an Bischof Serenus von Marseille, Oktober 600: MGH. Ep II, 270.

** Vgl. Die Schriften des Johannes v. Damaskus, besorgt von Bonifatius Kotter OSB, I1I.
Contra imaginum calumniatores orationes tres, 1975 (PTS 17), 771,

2 Vel ebd., 89f,; 108; 137; 140; 143.

' Vgl. Denzinger 600-603.
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Im Westen wird nach einem kurzen Aufflackern des Widerstandes im
8.Jh. ein dhnlicher Weg eingeschlagen, der schliefilich zur Bilderverehrung
fiihrte, obwohl sie nicht dieselbe Bedeutung erlangte wie im Osten. Letzt-
lich hat sich auch im Westen die Volksfrommigkeit gegen theologische Be-
denken durchgesetzt.

Immer wieder ist die Bilderverehrung Gegenstand theologischer Refle-
xion; nach Thomas von Aquin haben Bilder einen dreifachen Zweck:
1. Beforderung der Andacht, 2. Erinnerung an das Beispiel der Heiligen
und 3. Belehrung der Unwissenden.?

Ein bedingter, aber nicht grundsitzlicher Widerstand gegen die Bilder
findet sich in der mittelalterlichen Mystik. Bernhard von Clairvaux wen-
det sich in seiner Apologia gegen »die vorwitzigen Gemilde, die, wihrend
sie den Blick der Beter auf sich ziehen, zugleich die Hingabe hindern ...
Die Menschen laufen zum Kiissen, werden zum Schenken eingeladen; und
sie bewundern mehr das Schéne als dafl sie das Heilige verehren s Die
Kirche glinzt an den Winden und darbt in den Armen.«?

Warnung vor Ubertreibung und Ablenkung in Verbmdung mit ethisch-
sozialer Orientierung der Frommigkeit ist also das Anliegen Bernhards.

Immer mehr visionir begabte Menschen, vor allem Frauen, und die Be-
schreibung ihrer Erfahrungen lieflen im Mittelalter einen neuen Typ von
Bildern entstehen. Es sind nicht mehr nur die mit Farbe gemalten Bilder
an den Winden zu finden, sondern auch die in Biographien und Berichten
beschriebenen inneren Bilder und Visionen von begnadeten Menschen.?
Sie werden oft zum Gegenstand kiinstlerischer Darstellungen.

Gegen eine Uberbewertung innerer Bilder und damit verbundener Er-
fahrungen wenden sich Theologen und Prediger. So auch Meister Eckhart
in seinen Reden der Unterweisung:

»Man soll nimlich von solchem Jubilus bisweilen ablassen um eines
Besseren aus Liebe willen und um zuweilen ein Liebeswerk zu wirken, wo
es dessen nottut, sei’s geistlich oder leiblich. Wie ich auch sonst schon ge-
sagt habe: Wire der Mensch so in Verziickung, wie’s Sankt Paulus war,
und wiifite einen kranken Menschen, der eines Stippleins von ihm bediirf-
te, ich erachtete es fiir weit besser, du lieflest aus Liebe von der Ver-
ziickung ab und dientest dem Bediirftigen in gréflerer Liebe. ... Denn was
der Mensch gern hitte, aber verschmerzt und entbehrt um Gottes willen,
sei’s leiblich oder geistig, das findet er alles in Gott, als wenn es der
Mensch besessen und sich willig seiner entiduflert hitte; denn der Mensch
soll aller Dinge willig um Gottes willen beraubt sein und in der Liebe sich
allen Trostes entschlagen und begeben aus Liebe.«?

22 Vgl. Sent. ITT dist. 9q 1 a 2.

* Vgl. PL 182,194.195.

% Vel. P. Dinzelbacher, Europiische Frauenmystik des Mittelalters. Ein Uberblick, in:
Ders. / D.R. Bauer (Hg.), Frauenmystik im Mittelalter. Ostfildern 1985, 11-23, hier 12f.

# Meister Eckehart, Deutsche Predigten und Traktate, hg. und tbers. v. J. Quint. Ziirich
1979, 671.
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3. »Bilder mit Bildern austreiben« —
Meister Eckharts und Heinrich Seuses Umgang mit Bildern

Meister Eckhart hat fiir das dynamische Verhiltnis des Menschen zu Gott,
dort wo es am intimsten, innerlichsten ist, eine ganze Anzahl von Namen,
letztlich von Bildern. Im Grunde ist die im Funken der Seele erfahrbare
Gegenwart Gottes jenseits einer Begrifflichkeit, mit der sie exakt be-
schrieben werden konnte; deshalb die vielen Metaphern. Eckhart dufert
sich einmal ausfithrlich iiber diese »Kraft in der Seele«:

»Ich habe bisweilen gesagt, es sei eine Kraft im Geiste, die sei allein frei.
Bisweilen habe ich gesagt, es sei eine Hut des Geistes; bisweilen habe ich
gesagt, es sei ein Licht des Geistes; bisweilen habe ich gesagt, es sei ein
Fiinklein. Nun aber sage ich: Es ist weder dies noch das, trotzdem ist es
ein Etwas, das ist erhabener iiber dies und das als der Himmel tiber der Er-
de. Darum benenne ich es nun auf eine edlere Weise, als ich es je benann-
te, und doch spottet es sowohl solcher Edelkeit wie der Weise und ist dar-
tiber erhaben. Es ist von allen Namen frei und aller Formen blof, ganz le-
dig und frei, wie Gott ledig und frei ist in sich selbst.«2

Eckhart bezeichnet diese »Kraft der Seele« als namenlos und unter-
streicht ihre Namenlosigkeit durch eine Fiille von Benennungen, von de-
nen eine die andere aufhebt.?”

Heinrich Seuse charakterisiert diese Darstellungsweise dadurch, dafi er
sagt, es gehe darum, »daz man bild mit bilden us tribe«.

Dies ist, wie Alois M. Haas deutlich macht, im Zusammenhang mit Seu-
ses Theorie der Vision zu sehen.” Die Erfahrungsorientierung Seuses steht
der frauenmystischen Spiritualitit seiner Zeit recht nahe. Im Prolog seines
Horologium sapientiae schreibt er:

»Aber ach, in diesen modernen Zeiten, da die Welt schon altert, ist die-
se Gottesliebe in den Herzen vieler so sehr erkaltet, dafl sie nahezu aus-
geloscht ist und nur wenige gefunden werden, die nach Andacht streben,
die nach neuer Gnade suchen, die sie erwirmt, die sich dariiber freuen, im
Windsturm hiufiger mit einem Trinenstrom iibergossen zu werden, wel-
che die Gnade eines géttlichen Besuchs und eines Wortes von oben su-
chen.«*

Abgesehen davon, dafl dieser Text mit seiner Lamentation iiber die mo-
dernen Zeiten innerkirchlich ganz aktuell klingt, geht es Heinrich Seuse
um die Kultivierung einer neuen, innigen Frémmigkeit, die die Erfah-
rungsebene einschliefit.

* Predigt 2 »Intravit Jesus in guoddam castellum... <, ebd., 163.

¥ Vgl. A.M. Haas, Meister Eckhart als normative Gestalt geistlichen Lebens, zweite durch-
geschene Auflage. Einsiedeln 1995, 68-70.

* Heinrich Seuse, Deutsche Schriften, hg. v. K. Bihlmeyer, Nachdruck. Frankfurt/M. 1961,
T

¥ Vgl. A.M. Haas, Seuses Visionen-Begriff der Vision, in: Ders., Kunst rechter Gelassen-
heit. Themen und Schwerpunkte von Heirich Seuses Mystik. Bern 1995, 179-220.

% Zitiert nach A.M. Haas, Seuses Visionen, a.2.0., 197.
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Diesem Anliegen dienen auch seine Schilderungen von Visionen, die
immer schon als Auslegungen und Deutungen von Beispielen und Gleich-
nissen abgefafit sind. Nun widerspricht diese grofle Bildhaftigkeit in der
Darstellung aber seinem Bestreben, eine moglichst geistige Gotteserfah-
rung beschreiben zu wollen, denn damit gerit er in den Zwiespalt, Bild-
loses bildlich darstellen zu miissen. Im 53. Kapitel seiner Vita berichtet er
vom Wunsch seiner geistlichen Tochter (Elsbeth Stagel) und beschreibt in
der Antwort seine Methode, sich dem Bildlosen, Unsagbaren zu nihern:

»Die Tochter sprach: Ach Herr, Thr redet aus eigenem und aus der Hei-
ligen Schrift so genau und christlich von der Verborgenheit der unver-
hiillten Gottheit, von des Geistes Ausfluff und Riickflul; wollet mir den
verborgenen Sinn nach Eurer Einsicht irgendwie in bildhafter Art er-
kliren, damit ich es um so besser verstehe! Und gern hitte ich auch, daff
Thr mir all die hohen Gedanken, die da weitliufig berithrt worden sind, in
kurzer anschaulicher Weise zusammenfafitet, dafl ich sie mit meinem
schwachen Verstand mir um so cher einprige.

Er antwortete: Wie kann man Bildloses auf bildhafte Weise ausdriicken
und Weiseloses aufweisen, das jenseits aller Sinne und aller menschlichen
Vernunft liegt? Denn welchen Vergleich man auch auswihlt: er ist noch
tausendmal ungleicher als gleich. Aber doch, um Bilder durch Bilder aus-
zutreiben, will ich dir hier mit gleichnishaften Worten bildlich zeigen, so-
weit es denn moglich ist, wie das von denselben unbildlichen Gedanken in
Wahrheit zu verstehen ist, und die lange Rede mit kurzen Worten be-
schliefen.«*!

Seuses Ausweg aus dem eben beschriebenen Dilemma ist also die para-
doxe Formel >Bilder mit Bildern austreiben« zu wollen. Sie ist methodische
Anweisung fiir jene, deren Ziel die Entgeistung, eben das Bild- und Wei-
selose, ist, von denen aber die Wirklichkeit als zwingende Gegenwart er-
fahren wird, »so daff Kérperliches, Bildhaft-Imaginires in Richtung auf
das Ziel einer Vergeistigung hin aktiviert werden kénnen«.??

Ahnlich wie bei Meister Eckhart wird also Bildlosigkeit durch Bilder-
tille erzeugt.

4. Fazit und Ausblick

4.1 Zwei Wege

Bilderverbot und Bilderfiille dienten, so wurde deutlich, letztlich demsel-
ben Ziel, nimlich die Unaussagbarkeit und Nichtdarstellbarkeit des Ge-
heimnisses »Gott« und somit den Menschen vor einengenden Bildern zu
bewahren.

In der jiidisch-christlichen Tradition finden sich zwei »Methoden« zur
Erreichung dieses Zieles.

*! Heinrich Seuse, Deutsche mystische Schriften, aus dem Mittelhochdeutschen iibertr. u.
hg. v. G. Hofmann, Nachdruck der ersten Auflage von 1966. Diisseldorf 1986, 196.
2 A.M. Haas, Seuses Visionen, a.2.0., 209.
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Die Theologia negativa betont immer wieder, daf} alle Begriffe und Bil-
der von Gott ihm wesentlich unihnlicher als dhnlich sind. Die Erfahrung
der dunklen Nacht auf dem geistlichen Weg wird dahingehend interpre-
tiert, dafl durch sie alle Bilder von Schépfung, Mensch und Gott mit dem
Ziel der Bildlosigkeit in Frage gestellt werden, was immer wieder ge-
schieht, wenn man mit seinen Vorstellungen am Ende ist.?* Diese »Metho-
den« nehmen das jidisch-christliche Bilderverbot in seinem theologischen
Gehalt auf und deuten es erfahrungsmiflig um und aus.

Demgegentiber haben wir bei Eckhart und Seuse einen umgekehrten
Weg gefunden. Durch Vermehrung der Bilder, nicht durch Verbot, werden
die Bilder abgeschafft, ja fiihren sich selbst ad absurdum.

Arbeitet die erste Methode stark mit Askese, so macht sich die zweite
das zumindest verborgene Streben des Menschen nach Lustgewinn zu-
nutze, um ihn durch die Fiille unterschiedlichster Bilder und Geniisse der-
art zu verwirren, dafl er einsieht: Gott ist ein Geheimnis, das sich weder
mit Worten noch mit Bildern begreifen lifit.

Die erste Methode setzt auf Abschaffung der Bilder, die zweite auf Ent-
larvung ihrer Relativitit.

4.2 Theologie nach Auschwitz — Herausforderung fiir Juden und Christen

Im 20. Jahrhundert verschirfte sich fiir Juden und Christen die Frage nach
Gott und damit den Gottesbildern durch den Holocaust bzw. die Shoah,
wofir stellvertretend der Name Auschwitz steht.

Nach etwa 20 Jahren des Schweigens und der historischen Aufarbeitung
des Geschehens mit dem Ergebnis, daf} es zur Grausamkeit des Holocaust
nichts Vergleichbares in der Geschichte gibt, mufte sich auch die Theolo-
gie damit auseinandersetzen.*

Dieses Schweigen, so der jiidische Theologe Emil Fackenheim, war ein
Schweigen in Furcht und Zittern, denn ein Brechen des Schweigens hitte
die Gefahr mit sich gebracht, dafl moglicherweise nach Auschwitz der
Glaube an Gott nicht mehr iiberzeugend formulierbar sein kénnte, weil
alle Verstehensmodelle der Tradition vor dem Grauen versagten.®
Fackenheim weiter:

»Schweigen wire vielleicht auch jetzt noch am besten, gibe es nicht die
Tatsache, dafl im Volk die Schleusen gebrochen sind und daf allein aus die-
sem Grund die Zeit des theologischen Schweigens unwiderruflich vorbei
ist.«>¢

» Vgl. M. Plattig, Die »dunkle Nacht« als Gotteserfahrung, in: Studies in Spirituality 4
(1994), 165-205.

* Vgl. N. Reck, Theologie nach Auschwitz. Das Aufkommen der Frage und Antwortver-
suche von Juden und Christen, in: Miinchener Theologische Zeitschrift 46 (1995),
463-479, hier 464f.

» Vgl. E.L. Fackenheim, Die gebietende Stimme von Auschwitz, in: M. Brocke / H. Jo-
chum (Hg.), Wolkensiule und Feuerschein. Jiidische Theologie des Holocaust. Giiters-
loh 1993, 73-110, hier 80f.

* A.a.O., 81. (Der Beitrag Fackenheims erschien in New York 1970 unter dem Titel:
»God’s Presence in History. Jewish Affirmations and Theological Reflections<).
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Die jiidische Reflexion begann mit Versuchen, die Shoah vor dem Hin-
tergrund der Tradition zu verstehen und dementsprechend religiés zu
deuten. Ignaz Maybaum, Rabbiner in Grofibritannien, sah in der Kata-
strophe von Auschwitz den »dritten churban«. Mit »churban« wurden
bisher nur die Zerstérung des salomonischen und des herodianischen
Tempels bezeichnet. Jeder churban ist nach Maybaum zugleich Strafge-
richt Gottes und neue Zukunftsperspektive. Auschwitz stehe fiir die Zer-
storung der mittelalterlichen jiidischen Lebensweise in eng umgrenzten,
festgefiigten Gemeindeordnungen und fiir einen Neubeginn des Juden-
tums in der Weltdiaspora mit der Aufgabe, Gott iiberall auf der Erde zu
bezeugen. Die sechs Millionen ermordeten Juden seien daher Mirtyrer.”
Das Unerhérte dieser Deutung ist Maybaum bewuflt, und er fiigt hinzu,
dafl damit der Schrecken nicht erklirt sei:

»Wie schrecklich, daf§ wir fiir diesen Fortschritt mit dem Tod von sechs
Millionen Mirtyrern bezahlt haben. Kénnt ihr das verstehen? Ich nicht.
Und ihr auch nicht. Es ist uns nicht gegeben, das zu verstehen. Uns bleibt
es, die Werke Gottes zu preisen.«*

Der Gedanke, Auschwitz miisse wohl Gottes Wille gewesen sein, pro-
vozierte die These Richard L. Rubensteins, dafl dieser Gott des Bundes
dann tot sei. Mit einem Programm der Demythologisierung verwarf er den
Glauben an Gottes Geschichtswirken ebenso wie die Vorstellung der Aus-
erwihltheit Israels. Die Welt sei in ihrer Absurditit zu akzeptieren, es ge-
be keinen Sinn aufler dem, den man selbst in sie hineinlege, die Mitglieder
der jiidischen Gemeinde hitten niemanden mehr, der fiir sie da sei, als nur
sich selbst. Und deshalb sei es wichtig, den Fortbestand der jiidischen Ge-
meinden zu sichern und den jiidischen Staat aufzubauen.*

Diese Losung des Problems einer Theologie nach Auschwitz war sofort
heftig umstritten, und Emil Fackenheim bemiihte sich um einen Stand-
punkt zwischen den Auffassungen von Maybaum und Rubenstein. Erste-
re lehnt er ab, weil man im Holocaust nur dann ein jiidisches Martyrium
sehen kann, wenn sich die Mirtyrer fiir den »kiddusch haschem«, die Hei-
ligung des Namens Gottes* durch Martyrium, frei entscheiden diirfen.
Davon kann beim Holocaust aber keine Rede sein; es stellte sich ja gar
nicht die Frage von Konversion oder Martyrium, sondern véllig unab-
hingig davon, ob man religiés war oder nicht, gentigte den Nationalso-
zialisten zur Ermordung eines Menschen bereits die Tatsache, dafl ein
Groflelternteil jidisch war. Dennoch widersprach Fackenheim auch Ru-
bensteins Konsequenz, nimlich der Verkiindigung von Gottes Tod. Giben
die Juden auch noch ihren Glauben auf, so wiren die Nationalsozialisten
auf der ganzen Linie Sieger. Man diirfe Hitler nicht hinterher den Triumph

7 Vgl. I. Maybaum, Der dritte Churban, in: M. Brocke / H. Jochum (Hg.), 2.2.0., 9-19.

A O

* Vgl. R.L. Rubenstein, After Auschwitz. Radical Theology and Contemporary Judaism,
Indianapolis / New York 1966.

* Vgl. V. Lenzen, Heiligung des Namens ~ Kiddusch Haschem. Jiidisches Leben und Ster-
ben im Namen Gottes, in: Lebendiges Zeugnis 45 (1990), 26-34.
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gonnen, Glauben und Identitat der Juden doch noch zerstort zu haben.
Zwar konne man in Auschwitz keinen Sinn erkennen, aber es miifiten alle
Juden an threm Judentum unbedingt festhalten und alle religiésen Juden
ihren Glauben bewahren. Wiirde man sich distanzieren, so wire die Rech-
nung der Morder aufgegangen, und das wire Frevel an den Opfern.*!

Leonard H. Ehrlich*? schliefit sich diesem Versuch einer Antwort auf
Auschwitz an und plidiert fiir eine »Theologie des Trotzes und der Auf-
lehnung«: »Nicht an dem Gott Israels verzweifeln: das kann heifien, sich
gegen ihn auflehnen, thm trotzen, sich von thm trotzig, beleidigt abwen-
den, aber nicht ihn verneinen.« Ein solcher Glaube hort auch noch dann
auf Gottes Stimme, wenn er im tiefsten antwortlosen Schweigen der Ver-
borgenheit Gottes in der Geschichte ausgesetzt ist.

Im Rahmen christlicher Theologie ist zunichst ebenfalls ein Schweigen
zu konstatieren. In den finfziger Jahren finden sich dann erste Spuren
einer Auseinandersetzung mit Auschwitz. Das Verbrechen am jiidischen
Volk, so Romano Guardini, sei etwas, »das noch furchtbarer ist als das
Bose; das unter keine Kategorie mehr fillt, weil es die Ansatzstelle jeder
ethischen Beurteilung, nimlich die Person, grundsitzlich ausléscht.« *

Wenn Hans Urs von Balthasar tiber »Die Gottesfrage des heutigen
Menschen« schrieb, standen thm die »Gefolterten, Vergasten, Vivisezier-
ten, in geschlossenen Viehwagen winters Erfrorenen, von den Stiefeln der
Partei ins Antlitz Getretenen« vor Augen.*

Der Gottesgedanke selbst ist hier noch nicht erschiittert.

Elie Wiesel berichtet iiber das Erhingen von zwei jidischen Minnern
und einem Jungen, dessen Todeskampf iiber eine halbe Stunde dauerte.
Auf die Frage seines Hintermanns: »Wo ist Gott?«, steigt in Elie Wiesel
die Antwort auf: »Er hingt dort am Galgen«. Dafl Gott am Galgen hingt,
sel, so Jirgen Moltmann, die einzig mogliche Antwort. Ein Gott, der iiber
allem throne, ein Gott, der hier nicht mitleide, sei Blasphemie.*

Johann Baptist Metz kritisiert diese Deutung des Berichts von E. Wie-
sel:

»Ich meine, dafy das nur der mit all den Kindern in Auschwitz bedroh-
te Jude sagen darf, er ganz allein. Hier ... versagt m. E. jede christlich-
theologische Identifizierung Gottes. Sie kann, wenn iiberhaupt, nur der im
Abgrund mit seinem Gott zusammengepferchte Jude vornehmen, derjeni-
ge, der selbst in jener Holle steht, »wo sich Gott und Mensch voller Ent-
setzen in die Augen schauen«< (Elie Wiesel). Er allein, so meine ich, kann

# Vgl. E.L. Fackenheim, 2.2.0.

L.H. Ehrlich, Fraglichkeit der jiidischen Existenz — Philosophische Untersuchungen zum

modernen Schicksal der Juden. Freiburg / Miinchen 1993.

# Zitiert nach: W. Strolz, Lebenswichtige Selbstvergewisserung. Ringen um jiidische Iden-

titdt in der Moderne, in: Herder Korrespondenz 47 (1993), 521-525, hier 524.

R. Guardini, Verantwortung. Gedanken zur jiidischen Frage. Miinchen 1952, 21.

* H.U. v. Balthasar, Die Gottesfrage des heutigen Menschen. Wien / Miinchen 1956, 7.

# J. Moltmann, Der gekreuzigte Gott. Das Kreuz Christi als Grund und Kritik christlicher
Theologie. Miinchen 1972, 262 (dort ist auch der Bericht E. Wiesels zu finden).
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hier von einem >Gott am Galgen« sprechen, nicht wir Christen auflerhalb
von Auschwitz, die wir die Juden, so oder so, in eine solche Situation der
Verzweiflung geschickt oder in ihr doch belassen haben. Hier gibt es fiir
mich keinen >Sinns, den wir ohne die Juden bezeugen konnten. Hier sind
wir, ohne die Juden in der Hélle von Auschwitz, zum Unsinn, zur Gott-
losigkeit verurteilt.«*

Die Irritation, die Auschwitz fiir unseren Gottesglauben bedeute, diir-
fe nicht geglittet werden. Sie fiihre aber zur Abkehr von einer Theologie
in Systembegriffen und lege eine Theologie des Subjekts nahe, in der die
Schreie der leidenden Subjekte gehért und vor Gott gebracht wiirden.
Gott selbst aber bleibt unverfiigbar, er bleibt ein Gott vor uns, der sich, so
die messianisch-apokalyptische Erwartung des Christentums, angesichts
dieser Leidensgeschichte an seinem Tag rechtfertigen werde.*

Die skizzierten Reaktionen jiidischer Theologen auf den Holocaust be-
statigen das jlidische Bilderverbot in radikaler Weise. Es geht nicht mehr
nur um die Wahrung der Verborgenheit Gottes. Gott entzieht sich; auf den
»Ich bin da« (Ex 3,14), den »Immanuel«, d.h. »mit uns ist Gott« (Jes 7,14)
fallt der Schatten von Auschwitz; das Geheimnis »Gott« wird unergriind-
licher. Das gilt — wie angedeutet — nicht nur fiir die jiidische Theologie;
auch eine christliche Theologie hat nach Auschwitz ihre Gottesbilder zu
priifen und kann nicht »mit dem Riicken zum Holocanst« Sinn retten oder
Gott anbeten®, denn die Kirche (und davor die Theologie) muf§ neu ler-
nen, »dafl sie aus Israel stammt und mit seinem Erbe in Glaube, Ethos und
Liturgie verbunden bleibt.«*

4.3 Gottespassion

Eine zeitgendssische Entwicklung skizziert J.B. Metz in seinem Beitrag
zur »Gottespassion« mit den Worten: »Religion, ja — Gott, nein<®' und
meint damit »Religion als kompensatorischer Freizeitmythos«, der in un-
serer Welt Hochkonjunktur habe, eine »sich nur dionysisch, als Gliicks-
gewinnung durch Leid- und Trauervermeidung und als Beruhigung vaga-
bundierender Angste« gebende Religion.

Vom »Wahrnebmungsverlust« spricht Metz in einem fritheren Beitrag
und fiihrt als Beispiel an, dafl der Ort, an dem die Serie »Schwarzwaldkli-
nik« gedreht wurde, zur Pilgerstitte geworden ist und viele den Fernseh-
professor um medizinischen Rat fragen. »Der Kult des Imaginiren trium-

¥ ].B. Metz, Im Angesichte der Juden. Christliche Theologie nach Auschwitz, in: Concili-
um 20 (1984), 382—-389, hier 386.

Vol N. Reck, 2.2.0.; 477.

# Vgl. ].B. Metz, 2.2.0., 384.

* Wort der deutschen Bischdfe aus Anlafl des 50. Jahrestages der Befreiung des Konzen-
trationslagers Auschwitz- Birkenau am 27. Januar 1995. Wortlaut in: Herder Korres-
pondenz 49 (1995), 133f., hier 134.

' ].B. Metz / T.R. Peters, Gottespassion. Zur Ordensexistenz heute. Freiburg 1991, 12,

2 Ebd. 286
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phiert. Realititswahrnehmung Verfallt nicht aus Mangel an Information,
sondern aus Uberinformation.«®

Anders als in der Reaktion auf Auschwitz geht es hier nicht um das
Hinterfragen iiberkommener Gottesbilder und Plausibilititen, denn in
dieser Entwicklung spielen Gott und das Leiden an ihm gar keine Rolle,
handelt es sich doch um eine rein gefithlsmiflige Religiositit des Wohlbe-
findens. Leidet man aber nicht an Gott, so hort man auch nicht auf die
Schreie der Opfer, und das nicht etwa deshalb, weil sie nicht zu héren oder
in den tiglichen Schreckensmeldungen wahrzunehmen wiren, sondern
weil das Uberangebot an Schrecken Abstumpfung und Uberdrufl erzeugt.

Die Antwort auf diese Situation sicht Metz in einer gewissen Radikali-
sierung der Position Karl Rahners, nimlich darin, »Gott — zu vermissen!
In diesem Vermissen, gerade hier, wird Gottes >bleibendes, »unsagbares
Geheimnis< (Rahner) politisch-theologisch gewahrt.«*

Ganz im Gegensatz zu den dionysischen, vorwiegend konsumorien-
tierten Tendenzen gegenwirtiger Religiositat, reiht sich Metz damit in die
oben skizzierte Tradition der dunklen Nacht und so letztlich in die Tradi-
tion des Bilderverbots bzw. Bilderverzichts ein.

Koénnte in dieser Situation, so mochte ich fragen, nicht auch die Me-
thode Eckharts und Seuses angewandt werden, nimlich die Bilder durch
Bilderflut zu entwerten? Geschieht das unterschwellig im Grunde nicht
schon lingst?

Die Bilder- und Informationsflut tiberfordert den Menschen, denn sei-
ne Aufnahmefihigkeit ist begrenzt. Der Satz, »Ich glaube nur, was ich se-
he ...« 1st zumindest fiir die Bilderwelt endgiiltig iiberholt. Moderne
Computertechnik erméglicht die grenzenlose Manipulation von Bildern,
wobei die Verinderung nicht mehr nachgewiesen werden kann. Bilder be-
weisen nichts mehr; sie stellen nicht mehr unbedingt die Wirklichkeit dar.
Die Fiille der Bilder fithrt zu ihrer Zerstdrung insgesamt und liflt oft gih-
nende Leere zurtick. Hier schliefit sich ein Teufelskreis: Der blofle Kon-
sum von Bildern fiihrt zu einer inneren Leere, die sich wiederum durch
neue Bilder ausfiillen lassen will bzw. vor der der Mensch in immer neue,
sensationellere und exotischere Bilder und Erlebnisse fliichtet.

Dem Teufelskreis entkommt, wer die Relativitit aller Bilder und den
Reichtum der Leere erkennt, d.h. wer entdeckt, daf} es letztlich nichts auf
Erden gibt, was die Sehnsucht des Menschen nach Fiille stillen kann, und
dafl alle Bilder am Ende von der unerfiillbaren Leere verschlungen werden.

Ist damit nicht genau jene »Transzendentalitit<*> des Menschen er-
reicht, die Karl Rahner als dessen anthropologische Konstante beschreibt?
Und ginge es dann im Rahmen einer angemessenen Reaktion nicht um die
ebenfalls von Rahner immer wieder geforderte Mystagogie in die religio-

** F.-X. Kaufmann / J.B. Metz, Zukunftsfihigkeit. Suchbewegungen im Christentum. Frei-
burg 1987, 1341.

>* T.R. Peters, Mystik-Mythos-Metaphysik. Die Spur des vermifiten Gottes. Mainz / Miin-
chen 1992, 98.

* Vgl. K. Rahner, Transzendenzerfahrung aus katholisch-dogmatischer Sicht, in: Schriften
zur Theologie Bd. XIII. Kéln 1978, 207-225.
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se Erfahrung, wobei die Bilderfille, so wie wir sie erleben, und das Zer-
brechen der Bilder auf die Transzendenz hin durchschaubar gemacht wird,
und das gerade auch in der Erfahrung, »dafl des Menschen Grund der Ab-
grund ist«>6?

Im Sinne einer so beschriebenen Mystagogie konnte die alte Methode
Bilder mit Bildern auszutreiben gerade heute ein Ansatz sein, in unserer
Wirklichkeit, die wie damals von vielen als zwingend erfahren wird, Spu-
ren der Transzendenz zu entdecken.

Bilderverbot oder Bilderfiille, Askese oder Uberdrufl — letztlich gilt es
auch heute, auf beiden Wegen, mit beiden »Methoden« zu erkennen, daf§
Gott verborgen und Geheimnis bleibt und dafl gerade deshalb der Weg mit
Gott als die stindig neue, stets neu zu beginnende, leidvolle und trotzige,
auf Erden niemals endende Suche nach ihm zu beschreiben ist.

* »Die Mystagogie mufl von der angenommenen Erfahrung der Verwiesenheit des Men-
schen auf Gott hin das richtige Gottesbild« vermitteln, die Erfahrung, dafl des Menschen
Grund der Abgrund ist: dafl Gott wesentlich der Unbegreifliche ist; daff seine Unbe-
greiflichkeit wichst und nicht abnimmt, je richtiger Gott verstanden wird, je niher uns
seine ihn selbst mitteilende Liebe kommt; ... Solche Mystagogie mufl uns konkret leh-
ren, es auszuhalten, diesem Gott nahe zu sein, zu ithm >Duc< zu sagen, sich hineinzuwagen
in seine schweigende Finsternis.« K. Rahner, Frommigkeit frither und heute, in: Schrif-
ten zur Theologie Bd. VII. Einsiedeln 1966, 11-31, hier 23.









Gedanken eines Uberlebenden von Auschwitz

Max!__/_ldannbeimer

Am 6. Februar 1920 wurde ich in Neutitschein (Mihren) geboren. Neu-
titschein gehorte damals zur Tschechoslowakischen Republik. Mein Vater
war Jakob Mannheimer, geboren 1888 in Myslenice (Galizien), meine
Mutter Margarethe Mannheimer, geboren am 4. April 1893 in Ungarisch-
Brod (Mihren). Damals waren beide Geburtsorte, der meines Vaters und
auch der meiner Mutter, k. u. k., gehorten also zur dsterreichisch-ungari-
schen Donaumonarchie.

Ich hatte vier Geschwister. Im Jahr 1921 wurde mein Bruder Erich ge-
boren, 1923 Ernst, 1925 Edgar, meine Schwester Kithe 1927. In Neutit-
schein besuchte ich zunichst den Kindergarten, ging dann in die Volks-
schule und schlieflich 2 1/2 Jahre ins Gymnasium. Weil ich faul war, woll-
te ich nicht Latein lernen und wechselte deshalb auf eine andere Schule,
eine sogenannte Biirgerschule. Anschlieffend besuchte ich fiir zwei Jahre
eine Handelsschule, denn als idltester Sohn sollte ich das Geschift meines
Vaters, einen Groflhandel fiir Schokolade und andere gute Dinge, iiber-
nehmen. Nach der Handelsschule begann ich im Jahr 1936 in Znaim (Siid-
mihren) eine kaufminnische Lehre. Ende September 1938 wurde ich nach
Hause geschickt, denn es kam zum Miinchner Abkommen.

Am 29. und 30. September 1938 einigten sich Hitler, Mussolini (fiir Ita-
lien), ein Verbuindeter Hitlers, Daladier (fiir Frankreich) und Chamberlain
(fiir Grofibritannien) tiber die Abtretung eines Teils der Tschechoslowa-
kei, ndimlich des sog. Sudetenlandes, eines Randgebietes von Bohmen und
Mihren. Hitler drohte einerseits mit einem Krieg, falls dies nicht ge-
schieht, versprach aber andererseits, keine weiteren territorialen An-
spriiche mehr zu stellen. Am 10. Oktober 1938 wurde dieses Gebiet be-
setzt oder befreit — je nach dem Standpunkt des Betrachters, und fiir uns
Juden begann die Sorge: Was wird mit uns geschehen? Denn schon lasen
wir Publikationen von Asylanten; zwei prominente Asylanten, die in Prag
Asyl fanden, méchte ich gern erwihnen: es sind Heinrich und Thomas
Mann, Wir horten und lasen, daf es den Gegnern des Regimes im Deut-
schen Reich nicht gut ergeht, nicht nur speziell den Juden.

Mein Vater, politisch naiv, war der Meinung, es wiirde thm nichts pas-
sieren, weil er sieben Jahre treu dem Kaiser und Konig, Franz Josef L. von
Osterrelch gedient und piinktlich seine Steuern bezahlt hatte. Bis zum
ABlbwapenbuic S ansenatiton ruhig; es galten die Gesetze und Einschran-
kungen, die sich auch im Deutschen Reich gegen Juden richteten. Aber am
7.November 1938 passierte etwas, das grofle Auswirkungen auf das
Schicksal der Juden haben sollte.

Der damals 17jdhrige, von polnisch-jiidischen Eltern abstammende und
in Hannover geborene Herschel Grynszpan, der illegal bei seinem Onkel
in Paris weilte, betrat die deutsche Botschaft und wurde zu Ernst vom
Rath, einem Legationssekretar, vorgelassen. Er zog einen Revolver und
schofl zweimal auf den Diplomaten. Warum tat er dies? Die polnische Re-
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gierung hatte am 15. Oktober 1938 ein Gesetz erlassen, demzufolge pol-
nische Staatsbiirger jiidischen Glaubens nur dann problemlos nach Polen
zurlickkehren durften, wenn sie weniger als fiinf Jahre im Ausland gewe-
sen waren. Das war aber bei den Eltern Grynszpans nicht der Fall, denn
diese waren seit 1911 im Deutschen Reich ansissig. Sie stammten aus ei-
nem Gebiet, das damals zum zaristischen Rufiland gehorte. Die Gestapo
reagierte schnell und wies 12.000 Juden aus, die daraufhin an der deutsch-
polnischen Grenze bei Neu Bentschen in einem Niemandsland in Mas-
senquartieren, hauptsichlich Scheunen, unter sehr schlechten Bedingun-
gen festsaflen. Eine verzweifelte Karte der Schwester des Attentiters an
ihren Bruder in Paris war der Ausléser dafiir, daff Herschel diese Tat be-
ging. Zuvor schrieb er an seine Familie: »Gott mdge mir verzeihen, aber
ich kann nicht anders handeln, wenn ich von Eurer Tragodie und derjeni-
gen der anderen 12.000 Glaubensbriider und -schwestern hore. Ich muf}
protestieren, die Welt muf} authorchen.«

Nun es gab zuvor einen Parallelfall: Wilhelm Gustloff, ein viel hoherer
NS-Funktionir, wurde 1936 von David Frankfurter, einem jiidischen Stu-
denten jugoslawischer Staatsangehorigkeit, in Davos erschossen. Der Fall
wurde damals zwar propagandistisch ausgeschlachtet, aber man hatte von
ihm doch nicht zuviel Authebens machen wollen, denn es war das Jahr der
Olympischen Spiele. Entfernt hat man damals in Berlin samtliche Tafeln
mit Aufschriften wie »Juden sind unser Ungliick«, »Kauft nicht bei Ju-
den« (deren Geschifte es ja noch gab), »Die Binke sind nur fiir Arier«
usw., um der Welt ein demokratisches Deutschland vorzugaukeln.

Am 9. November 1938, zwei Tage nach der Bluttat in Paris, war der Jah-
restag des mifigliickten Hitlerputsches von 1923. Kernpunkt des Geden-
kens an dieses Ereignis, auch wegen der zahlreichen Toten, war der Ka-
meradschaftsabend im Alten Rathaussaal zu Miinchen, bei dem Hitler ei-
ne Tischrede hielt. Diese Gedenkfeier wurde nicht erst seit 1933 abgehal-
ten, sondern schon im Jahr 1929 wurde der Opfer gedacht. Hitler, Goeb-
bels — Minister fiir Volksaufklirung und Propaganda sowie Gauleiter von
Berlin —, verschiedene SA-Fihrer, Gauleiter, Blutordenstriger — das waren
die Mitmarschierer von 1923 — und Fahnenabordnungen waren versam-
melt. Doch zu der Tischrede kam es an diesem Abend nicht, denn gegen
21 Uhr wurde an Hitler die Nachricht iiberbracht, dafl Ernst vom Rath —
er wurde inzwischen beférdert, weil ein hoherrangiger toter Diplomat
propagandistisch besser zu verkaufen ist — seinen Verletzungen erlegen sei.
Hitler besprach sich unter vier Augen mit Goebbels, verlieff nach 15 Mi-
nuten den Alten Rathaussaal und fuhr in sein Haus am Prinzregenten-
platz. Goebbels gab gegen 22 Uhr den Tod des Diplomaten bekannt und
hielt eine antisemitische Rede. Darin befahl er zwar nicht direkt das An-
ziinden oder Zerstoren der Synagogen und das Demolieren jiidischer Ge-
schifte, aber die Anwesenden verstanden sehr wohl, was gemeint war, und
das war auch beabsichtigt. Erst nach Mitternacht, um 1 Uhr 20, gab es ein
einheitliches Fernschreiben von Reinhard Heydrich — damals Chef der
Gestapo mit Sitz im Hotel Vier Jahreszeiten in Miinchen — an die Staats-
polizeileitstellen. Darin hieff es: 20.000 vorzugsweise vermégende Juden
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seien zu verhaften und in Konzentrationslager zu bringen (grofie Lager
gab es damals in Dachau bei Miinchen, Buchenwald bei Weimar und Sach-
senhausen bei Oranienburg); Synagogen seien anzuziinden, wo es nicht
moglich war, zu zerstoren; die Geschifte sollten demoliert, aber nicht ge-
pliindert werden; die Polizei solle nur beobachten, aber nicht eingreifen
und die Feuerwehr solle sich bereit halten, um das Ubergreifen des Feuers
auf nichtbetroffene Gebiude zu verhindern. In meiner Heimatstadt Neu-
titschein gab es auch eine Synagoge.

Gestern brannten die Synagogen. Sie brannten in Deutschland. Sie brannten in Osterreich.
Sie brannten in der Tschechoslowakei. Bestand Gefahr der Ausdehnung des Feuers, wur-
den sie durch Sprengungen zerstort. Die meisten jiidischen Geschifte wurden demoliert.
»Meine« Synagoge wurde gepliindert. Feuer oder Sprengung wiren wegen des schrig ge-
geniiber liegenden Gaskessels gefahrlich gewesen. Gebetbiicher, Torarollen und Gebet-
schals lagen zerfetzt auf der Strale. Das Buch, das die weltweit verstreuten Juden zwei Jahr-
tausende lang zusammenhielt, wurde mit Stiefeln getreten. Die Orgel wird nicht mehr un-
sere Lieder am Sabbath und an den Feiertagen begleiten. Es wird auch keinen Sabbath, kei-
ne Feiertage und keine Lieder mehr geben. Nur zu Hause, so lange es noch ein Zuhause
gibt, wird Mutter Freitag abends die Sabbath-Lichter anziinden und Vater den Segens-
spruch iiber das Brot und iiber den Wein sprechen: »Lechem min Haaretz. Bore B'ri
Hagofen.« Und dann wird meine Mutter, wie vorher auch, das in Deutsch gedruckte
Gebetbuch zur Hand nehmen und die Kapitel »Begriifung des Sabbath« und »Gebet der
jiidischen Frau« still fiir sich lesen.

Die Gebetbiicher, Torarollen und Schals aus der Synagoge wurden auf die Strafle ge-
worfen. Morgen werden sie vielleicht aus den Hausern auf die Strafle geworfen. Nichts wiir-
de sich bei meiner Mutter dndern. Sie hitte thre Gebete auch ohne Buch gesprochen.

Offiziell wird die Zerstorungsaktion der Nazis als spontaner Vergeltungsakt der »ko-
chenden Volksseele« bezeichnet, als Antwort auf die Ermordung des Botschaftsrates vom
Rath durch den siebzehnjihrigen Herschel Grynszpan in Paris. Dafl die Volksseele so
gleichmifig in drei Lindern kochte, war der meisterhaften Organisation der Verantwortli-
chen zuzuschreiben.

Ein offener Polizeiwagen fihrt vor unserem Hause vor. Jiidische Minner sitzen auf dem
Wagen, bewacht von Schupos in griiner Uniform. Zwei Schupos kommen die Treppe hoch.
Meinem Vater wird erklirt, er werde in Schutzhaft genommen, damit ihm nichts passiere.
Vermutlich wegen der »kochenden Volksseele«. Ich stehe neben der Tiir. »Wie alt ist der
Bengel?«, fragt der Schupo. Mein Herz klopft ganz laut. Hatte Mutter mein Alter genannt,
wire ich ins Gefingnis mitgenommen worden. Der Schutz kam von der Mutter, nicht yon
der Schutzpolizei.!

Meine Mutter sagte, ich sei 17; de facto war ich 18 1/2, und ab 18 hat man
die Minner ins Gefingnis mitgenommen. Mein Vater wurde nach drei
Wochen aus dem Gefangnis entlassen.

Am 1. September 1939 war der Uberfall auf Polen. An diesem Tag ar-
beitete ich bei der Verbreiterung einer Strafle, die als Anmarsch- und An-
fahrweg fiir die Wehrmacht tiber die Slowakei gegen die Siidflanke Polens
fithrte. Und dann gab es eine Flut von Anordnungen: »Juden diirfen nur
zwischen 15 und 17 Uhr einkaufen«, »Juden diirfen nach 20 Uhr nicht auf
die Strafle«, »Juden miissen Radiogerite, Fahrrider und Schmuck abge-
ben« — spiter dann auch Pelze und Wollwaren, »Juden und Hunden ist das

' Vgl. Max Mannheimer, Theresienstadt — Auschwitz — Warschau — Dachau. Erinnerun-
gen, in: Dachauer Hefte 1, Die Befreiung. Nérdlingen 1985, 95 f.
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Betreten von Parks, Kur- und Schwimmbidern verboten« — Hunde durf-
ten manchmal... usw. Als die Lebensmittelkarten ausgegeben wurden, be-
kamen die Juden keine Fleischmarken. Auf Bitte des Polizeiprisidenten
von Ziirich wurde Juden in die Pisse oder Ausweise, spater auch — nicht
mehr auf seine Bitte — auf Lebensmittelkarten ein »J« gestempelt, damit an
der deutsch- oder osterreichisch-schweizerischen Grenze besser zu kon-
trollieren war, wer da heriiberkommt.

Bis zur Deportation arbeitete ich auf verschiedenen Baustellen, im
Straflenbau, Steinbruch und zum Schluf} in einem Sigewerk.

Im September 1941wurde das Tragen des Judensterns angeordnet.

Am 20. Januar 1942 fand Am Groflen Wannsee 56/58 in einer Villa eine
Konferenz mit einem einzigen Tagesordnungspunke statt: Endlésung der
Judenfrage. Hier ging es nicht um das Ob, denn das hatte Hitler ja bereits
in seinem Buch »Mein Kampf« niedergeschrieben, das war ja das Pro-
gramm; hier ging es um das, was die Militirs »Logistik« nennen: Wie kann
man die Juden am schnellsten aus dem Deutschen Reich und aus den be-
setzten Lindern in die Konzentrations- bzw. Vernichtungslager bringen?
Die Konferenz stand unter der Leitung von Reinhard Heydrich und fand
in Anwesenheit verschiedener hoher NS-Funktionire und Staatssekretire
statt. Einen Staatssekretir mochte ich namentlich nennen; es ist der Staats-
sekretdr im Justizministerium und spitere Prisident des Volksgerichtsho-
fes: Roland Freisler, der ja tiber 2.000 Todesurteile gefillt hat. Uber diese
Konferenz wird Adolf Eichmann, der zustindige Referent und Protokol-
lant — Referent fiir die Deportationen im Reichssicherheitshauptamt und
Protokollant dieser Wannseekonferenz — 1961 in Jerusalem vor Gericht
aussagen: »Die Konferenz dauerte 1 1/2 Stunden und fand im Kaminzim-
mer der Villa in freundschaftlicher Atmosphire statt; jedermann gab froh-
lich seine Zustimmung, als die Technik der Vernichtung besprochen wur-
de, und die Ordonnanzen reichten Cognac.«

Nach diesem Zeitpunkt rollten die Transporte. Ende Januar war es
soweit. Wir bekamen eine Vorladung, mit soundsoviel Kilogramm
Gepack im Comenius-Gymnasium zu erscheinen, und wir muflten eine
Liste der in der Wohnung zuriickgelassenen Gegenstinde mitbringen.
Zwei Tage spiter wurden uns die ersten Transportnummern mit der
Buchstabenkombination CP um den Hals gehingt. Gegen 16 Uhr bestie-
gen wir einen Personenzug, der uns gegen 21 Uhr nach Theresienstadt
brachte.

Theresienstadr, Ende Januar 1943

Schleuse. Kaserne. Transitraum. Strohlager. Namen fallen. Zum Abtransport nach dem
Osten. Umzug in eine andere Kaserne, Fiir eine Nacht. Strohlager. Ein dumpfigfeuchrtes
Gewolbe. Vollgepfercht mit Menschen. Nein, mit »Untermenschenc.

Osten — Arbeitseinsatz, sagt man. Wir sind alle aufler meinem Bruder Erich - er wurde
1942 verhaftet — zusammen: meine Eltern, meine Frau, zwei Briider, meine Schwester,
Schwigerin. In acht Tagen werde ich dreiundzwanzig. Seit vier Jahren an Straflenbau und
Steinbruch gewohnt. Die letzten Wochen ans Sigewerk. Der Gedanke beruhigt mich. Es
wird schon nicht so schlimm sein. Vater meint es auch. Er zahlte piinktlich Steuern. Fiir
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Kénig und Kaiser im Ersten Weltkrieg drei Jahre an der Front. Hat sich nie etwas zuschul-
den kommen lassen.

Transportnummern werden verteilt. Um den Hals gehingt. CU 210, 211, 212, 213, 214,
215, 216, 217. Tausend Frauen, Minner, Kinder. Schleppen sich miihsam vorwirts. Nach
Bauschowitz. Personenzug wartet. Werden einzeln aufgerufen. Steigen ein. Zehn im Abteil.
Etwas gedringt. Kann doch nicht so schlimm sein: Personenzug.

Osten — Arbeitseinsatz. Einsatz? Warum nicht einfach Arbeit? Abfahrt. Es ist neun Uhr
morgens. Sehen Triimmer. Héren Sichsisch. Entdecken Notizen an der Wand des Wagens.
Abfahrt Theresienstadt 9.00 Uhr, dann Dresden, Bautzen, Gorlitz, Breslau, Brieg, Oppeln,
Hindenburg. Dann nichts. Tag und Nacht. Auf der Strecke entdecken wir Juden. In Zivil-
kleidung. Mit Stern. Mit Schaufeln. Werfen Brot aus dem Fenster. Sie stiirzen sich darauf.
Stofien sich. Arbeitseinsatz? Werden wir auch so aussehen? Handeln? Stoflen? Nochmals
Tag. Und halbe Nacht. Der Zug hilt kreischend an. Eintausend Miénner, Frauen, Kinder.
Die Begleitmannschaft umstellt den Zug. Wir haben im Zug zu bleiben. Nicht mehr lange.
Eine Kolonne LKWs kommt. Starke Scheinwerfer erhellen plétzlich die Rampe. SS-Offi-
ziere und Wachtposten stehen da. Wir sind an der Todesrampe von Auschwitz-Birkenau.?

Auschwitz-Birkenau, Todesrampe, Mitternacht vom 1. zum 2. Februar 1943

Alles aussteigen! Alles liegen lassen! Eine Panik. Jeder versucht, so viel wie méglich in die
Taschen zu stopfen. Die SS-Leute briillen: Bewegung! Ein bifichen Dalli! Noch ein Hemd
wird angezogen. Noch ein Pullover. Zigaretten. Vielleicht als Tauschobjekt. Ménner auf
diese Seite, Frauen auf die andere Seite, Frauen mit Kindern auf die LKWs. Minner und
Frauen, die schlecht zu Fuf sind, kénnen mit den LKWs mitfahren. Viele melden sich.

Der Rest wird in Funferreihen aufgestellt. Eine Frau versucht, zu uns heriiberzukom-
men. Sie will vermutlich ihren Mann oder Sohn sprechen. Ein SS-Mann reifit sic mit einem
Spazierstock zu Boden. Am Hals. Sie bieibt liegen. Wird weggezerrt. Arbeitseinsatz?

Ein SS-Offizier steht vor uns. Obersturmfiithrer. Wird von einem Posten so angespro-
chen. Vermutlich Arzt. Ohne weiflen Kittel. Ohne Stethoskop. In griiner Uniform. Mit To-
tenkopf. Einzeln treten wir vor. Seine Stimme ist ruhig. Fast zu ruhig. Fragt nach Alter, Be-
ruf, ob gesund. Liflt sich Hinde vorzeigen. Einige Antworten hére ich.

Schlosser — links.

Verwalter — rechts.

Arzt — links.

Arbeiter - links.

Magazineur der Firma Bata — rechts. Es ist unser Bekannter. Biichler aus Bojkowitz.

Schreiner — links.

Dann ist mein Vater an der Reihe. Hilfsarbeiter. Er geht den Weg des Verwalters und Ma-
gazineurs. Er ist fiinfundfiinfzig. Diirfte der Grund sein.

Dann komme ich. Dreiundzwanzig Jahre, gesund, Straflenbauarbeiter. Die Schwielen an
den Hinden. Wie gut sind die Schwielen. Links.

Mein Bruder Ernst: zwanzig, Installateur — links.

Mein Bruder Edgar: siebzehn, Schuhmacher — links.

Versuche, meine Mutter, Frau, Schwester, Schwigerin zu entdecken. Es ist unméglich.
Viele Autos sind abgefahren.

Aufstellung in Dreierreihen. Ein 5S-Posten fragt nach tschechischen Zigaretten. Ich ge-
be ihm welche. Er beantwortet meine Fragen. Die Kinder kommen in den Kindergarten.

? Das KL Auschwitz bestand aus drei Komplexen mit 38 Aufienlagern. Auschwitz I, am
20. Mai 1940 errichtet, war Hauptlager und Zentrale, Auschwitz II (Birkenau) bestand
ab 26. November 1941 und war ab Januar 1942 Vernichtungslager, in dem die »Selektie-
rung« auf der Ankunftsrampe stattfand, dort befanden sich die grofien Vergasungsanla-
gen, Auschwitz [1I (Monowitz) diente ab 31. Mai 1942 als Arbeitslager fiir das Buna-
Werk des IG-Farben-Konzerns.
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Mainner kénnen ihre Frauen sonntags besuchen. Nur sonntags? Das reicht doch! Es mufl
wohl reichen.

Wir marschieren. Auf einer schmileren Strafle. Wir sehen ein hell erleuchtetes Quadrat.
Mitten im Krieg. Keine Verdunkelung. Wachttiirme mit MGs. Doppelter Stacheldraht,
Scheinwerfer, Baracken. $S-Wachen &ffnen ein Tor. Wir marschieren durch. Wir sind in
Birkenau.

Vor einer Baracke bleiben wir zehn Minuten stehen. Dann werden wir eingelassen. Aus
dem Transport von eintausend Minnern, Frauen, Kindern sind es jetzt 155 Minner. Meh-
rere Hiftlinge sitzen an Tischen. Geld und Wertgegenstinde sollen abgegeben werden.
Auch Verstecktes. Sonst gibt es harte Strafen. Aus meinem Hemdkragen trenne ich ein
Stiick auf. Zehn-Dollar-Note. Von meinem Schwiegervater. Als Reserve fiir Notzeiten. Die
Namen werden registriert. Ich frage, ob ich die Kennkarte behalten soll. Nein, heifit es. Wir
bekimen neue. Wir kommen ins Freie. Dann eine andere Baracke. In einem Raum legen wir
unsere Kleider ab. Nur Schuhe und Giirtel behalten wir. Samtliche Haare werden abge-
schnitten. Und abrasiert. Wegen der Lause. Wir werden mit Cuprex eingespritht. Kommen
in einen sehr warmen Raum. Stufenartig angelegt. Wie eine Sauna. Wir sind nackt und freu-
en uns iiber die Wirme. Eigenartig sehen wir aus. Komisch. Glatzen, um den nackten Bauch
einen Giirtel, und wir haben Schuhe an. Ein Hiftling in gestreifter Kleidung kommt herein.
Stellt sich vor uns. Wir fragen nach den Frauen, Kindern. »Gehen durch den Kamin!« Wir
verstehen ihn nicht. Wir halten ihn fiir einen Sadisten. Wir fragen nicht mehr.

Im Raum wird es immer heiffer. Plotzlich wird eine Eisentiir aufgerissen. Fiihrt zu ei-
nem Nebenraum. Hiftlinge briillen: Bewegung, Dalli ... genau wie die SS an der Rampe.
Scheint die Lagersprache zu sein. Mit Stockschligen werden wir in den eiskalten Raum un-
ter die Brausen getrieben. Eiskalter Raum. Eiskaltes Wasser. Nach der warmen Sauna. Beim
Versuch, dem kalten Strahl auszuweichen, gibt es Stockschlage. Nach zehn Minuten wird
das Wasser abgestellt. Handtiicher gibt es nicht. Dafiir Kleidung. Fremde Kleidung. Zivil-
kleidung mit einem breiten roten Strich auf der Riickseite der Jacke, je einem Strich an den
Hosenbeinen. Scheint Olfarbe zu sein. Es gibt eine Jacke, Hose, Unterhose, Hemd, Socken.
Keinen Mantel. Keine Miitze.

2. Februar 1943

Mein Bruder Edgar ist grofl. 186. Die Armel seiner Jacke sind zu kurz. Viel zu kurz. Er bit-
tet um Umtausch. Bekommt einen Faustschlag ins Gesicht. Fallt auf den Betonboden. Ich
helfe ithm auf die Beine. Die Jacke bleibt die gleiche. Das ist also der Arbeitseinsatz. Wie
lange kann man das aushalten?

Wir treten drauflen an. Warten eine halbe Stunde. Die Tiir einer Desinfektionsanlage ist
offen. Wir sehen zwei Hiftlinge. Sie tasten die Kleidungsstiicke nach eingenihtem Geld und
nach Wertsachen ab. Das Geld werfen sie auf einen Haufen. Meistens Dollar-Noten.
Scheint hier wertlos zu sein. Wir warten und frieren. Endlich geht es weiter. Wir marschie-
ren. Kommen in einen Block. Dreistdckige Bettgestelle. Sechs Hiftlinge, eine Pritsche. Die
Stubendienste briillen: Marsch, marsch in die Betten, Schuhe unten stehen lassen. Wir klet-
tern auf die Pritschen. Pritschen ohne Stroh und ohne Decken. Schlafen kénnen wir nicht.
Beten wir, schligt jemand vor. Wir beten. Schema Israel...

Aufstehen, Bewegung, briillen die Stubendienste. Einige von uns suchen verzweifelt
nach ihren Schuhen. Viele finden sie nicht. Alte Schuhe, die nicht passen, sind da. Sie fra-
gen die Stubendienste. Faustschlige sind die Antwort.

Uns alle beschiftigt nur die Frage: Wo sind unsere Eltern, Frauen, Geschwister? Wo sind
die Kinder? Wo sind sie?

Vor dem Block antreten. Wir frieren. Es ist noch dunkel. Der Boden ist schlammig.
Links von uns ist der Stacheldraht. Elektrisch geladen. Totenkopf. Darunter: »Lebensge-
fahr«. Ich bin verzweifelt. Schaufeln werden wir bekommen. Eigenes Grab schaufeln. Das
sind meine Gedanken. Ich spreche sie aus. Mein kleiner Bruder tréstet mich. Ich sollte ihm
Stiitze sein. Elekrisch geladener Stacheldraht. Nur beriihren — aus. Tut nicht weh. Mein klei-
ner Bruder fragt: Willst Du mich allein lassen?’

3 AaO., 100 ff.
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Und diese Frage bewirkte zweierlei: erstens, dafl ich mich sehr schamte,
und zweitens, dafl meine pessimistischen Gedanken eine Kehrtwendung
um hundertachtzig Grad machten. Und ich sagte zu mir: Ich will leben,
ich muff meinen jiingeren Bruder beschiitzen.

4. Februar 1943

Der dritte Tag bringt etwas Neues. Wir bleiben nach dem Appell zwischen Block 18 und
19 stehen. Wir kommen auf Block 19. Auch Block 20 ist belegt. Ein Judentransport aus Ber-
lin. Tatowierte Nummern 100 000. Wo sind die 99 0002 Wo sind sie? Wie viele sind wohl
nicht registriert worden?

Jetzt sind insgesamt drei Blocks belegt. Dreimal vierhundert — macht zwolthundert. An
der Zahl gemessen ein anschnliches Dorf — in drei Pferdestillen.Tagsiiber taut der gefrore-
ne Schlamm zwischen den Blocks auf. Befehl zum Liuseappell: Hemd auszichen. Liuse su-
chen! Fleckfiebergefahr. Deshalb die Quarantine. Wir suchen - finden keine. Ein Haft-
lingsarzt kommt. Sieht gleichfalls nach Liusen. Auch er findet keine. Der Blockilteste
kommt. Antreten in Dreierreihen. Block 19, vorwirts marsch! Im Schlamm geht es sehr
schwer vorwirts. Er kommandiert Laufschritt. Nimmt wegen des Schlamms das Komman-
do wieder zuriick. Mein Nachbar, Dr. Rabinovitsch, verliert seine Galoschen — Schuhe hat
er keine, man hat sie ihm gestohlen. Es ist unmoglich, diese aus dem Schlamm hervorzu-
ziehen. Er liufc jetzt — die Fiifle in Fufllappen gewickelt. Die verliert er auch. Nein, frieren
tun wir jetzt nicht. Die Bewegung und Aufregung, was nun kommt oder kommen kann,
machen uns warm.

Denkt wohl Erwin Rosenblum, den alle RuZi¢ka nennen, was zu deutsch Raslein be-
deutet, auch jetzt noch an das Grand Hotel Pupp in Karlsbad und die feinen Meniis, die er
dort vor dem Kriege genofi?

Heute morgen hielt er uns einen Vortrag iiber seinen Aufenthalt in Karlsbad. Die einen
hielten es fiir Sadismus. Die anderen liefen ihm die Freude zuriickzublicken. In eine Zeit
ohne Stacheldraht. Ohne Schlamm. Ohne Hunger.

Jetzt sind wir da. Ein Stacheldrahtzaun. Innerhalb ecines grofien Stacheldrahtzaunes. An
einer Stelle ein Durchschlupf. Fiinfzig Zentimeter vom Boden. Biickt man sich, kann man
durchkriechen. Wir robben uns durch. Dem Blockiltesten geht es zu langsam. Mit Fufferit-
ten hilft er nach. Wir sind an einer Kiesgrube. Hiftlinge in gestreifter Kleidung schaufeln
Kies. Abgemagert. Blutunterlaufene Wunden. Ein Kapo briillt und schlige die Hiftlinge mit
einem Schaufelstiel. Es sind eigentlich wandelnde Skelette. Ob wir auch einmal so aussehen
werden?

Bewegung, ruft der Blockilteste. Jacken ausziehen! Verkehrt anzichen! Gegenseitig
knopfen wir uns die Jacken zu. Die Knopfe sind am Riicken. Verriickt, denke ich. Wir ha-
ben das Riickenteil der Jacke mit Kies aufzufiillen. Mit den Hinden. Manche nehmen nicht
genug. So meint der Blockilteste. Mit dem Fufd tritt er die Haftlinge in die Bauchgegend.
Neuer Kies. Dann ist er zufrieden. Der Kapo von der Kiesgrube kommt an den Stachel-
draht. Wir haben durchzukriechen. Mit dem Kies. Es ist nicht leicht. Stiitzen wir uns, fallt
der Kies heraus. Jeder, der durchkriecht, erhilt einen Stockhieb oder zwei. Von dem Kapo.
Mit dem Schaufelstiel. Wer den Kies verschiittet, muff nochmals zuriick. Neuer Kies. Neue
Hiebe. Wie lange kann man das aushalten?

Zuriick zum Block. Der Kies wird zwischen Block 18 und 19 geschiittet. Zur Trocken-
legung des Schlammes. Vierhundert Hiftlinge — vierhundert Schaufeln Kies. Ein Tropfen
auf den heifien Stein. Das sinnlose Spiel wiederholt sich noch zweimal.*

6. Februar 1943
Heute bin ich dreiundzwanzig. Meine Briider gratulieren. Nichsten Geburtstag in Freiheit!

Die Freunde schlieffen sich an. Ich habe Miihe, die Trinen zu unterdriicken. Hirte macht
nicht hart. Zumindest nicht mich.

+ A B
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Appell. Liuseappell. Kiesholen. Schlige. Gegen Mittag héren wir ein grofies Geschrei
aus dem Nebenblock. Ein Hiftling hat aus einer Decke ein Stiick herausgeschnitten. Fiir
Fufilappen. Alle drei Blécke antreten! Alle fiir einen, briillt der Blockilteste. Sabotage!
Volksschidling! Der Saboteur liegt zusammengeschlagen vor dem Block. Er wird nicht
mehr lange leben. Zwischen den Blockreihen, auf der breiten schlammigen Lagerstrafe tre-
ten wir an. Lagerilteste, Stubendienste, Blockalteste laufen aufgeregt und briillend hin und
her. Sie stoflen und schlagen. Jetzt sind sie zufrieden. Um einen Sonderappell kann es sich
nicht handeln. Alle stehen zusammen. Durcheinander. Die Spannung steigt. Was wird wohl
kommen? Der Lagerilteste mit dem schwarzen Winkel® ibernimmt das Kommando. Still-
gestanden!

Er droht mit hundert Stockhieben, mit Stehbunker, Entzug der Verpflegung, falls sich
der Fall wiederholen sollte. Jetzt liflt er uns in Kniebeuge gehen. Aufstehen! Kniebeuge!
Auf! Kniebeuge! Auf! Kniebeuge! Vorerst bleibt es bei diesem Befehl. Unsere Blechnipfe,
die an unseren Giirteln baumeln, versuchen wir als Sitz zu verwenden. Wer erwischt wird,
bekommt Schldge. Nach einer Stunde kippen die ersten um. Stubendienste helfen mit Stock-
hieben nach. Die Kilte, der Hunger, die Kniebeugen. Nach sieben Stunden diirfen wir in
die Blocks. Die Liegengebliebenen werden zur Seite geschleift. Vor den Block gelegt. Sie
werden zum Appell nicht mehr antreten miissen. Sie werden liegend gezihlt. Behandelt wie
die Toten. Die Blockschreiber notieren sich ihre Nummern. Den Blockiltesten werden heu-
te mehrere Rationen tibrigbleiben. Auch Margarine. Oder Wurst. Ja, es war mein dreiund-
zwanzigster Geburtstag. Ich werde ihn nicht so schnell vergessen.

7. Februar 1943

Viele haben Fieber. Wer mufl zum Arzt? ruft der Stubendienst. Viele melden sich. Stehen
an die Auflenwand des Nebenblocks gelehnt. Manche setzen sich. Sie warten eine Stunde.
Oder linger. Die Zeitbegriffe sind uns allen verlorengegangen. Wir sehen nur, ob es hell
oder dunkel ist. Noch kein Tag mit Sonne. Nur Wolken. Graue Wolken. Wolken, hinter
denen wir keine Sonne vermuten. Die Kranken werden jetzt weggefiihrt. Sie schleppen sich
miihsam durch den Schlamm. Wir sehen sie nicht wieder.

Dem Blockiltesten erscheint das Kiesholen wenig sinnvoll. Der Raum zwischen den
Blocks ist immer noch schlammig. Heute marschieren wir in eine andere Richtung. Wir
miissen unsere Jacken nicht mehr verkehrt anziehen. Wir marschieren zu einem Baugelin-
de besonderer Art. Alte Hiftlinge, mit denen wir einen Augenblick fliisternd sprechen kén-
nen, verraten uns: Krematorium. Endstation. Ein biRichen Asche. Verstreut iiber die Felder
in einem fremden Land.

Wir haben jeweils vier Ziegelsteine zu nehmen. Dies mufi heimlich geschehen. Man
nennt es organisieren. Es ist nicht leicht, vier Ziegelsteine auf einmal zu tragen. Nicht in die-
sem Zustand. Nicht alle waren Strafen- und Bauarbeiter. Ziegelsteine in Freiheit sind nicht
so schwer. Um den Block soll ein Ziegelsteinstreifen gelegt werden. Besser als Kies. Fiir uns.
Es gibt weniger Schlige.

Dr. Beck aus Ungarisch-Brod versteckt sich heute im Block. Mit hohem Fieber liegt er
auf der untersten Pritsche. Zum Appell schleppen wir ihn heraus. Wir stiitzen ihn. Am
nichsten Tag liegt er im Sterben. Zwei Mithiftlinge versuchen, dem Sterbenden die Schuhe
auszuziehen. Er hat gute Schuhe. Schuhe bedeuten viel. In diesem Schlamm. In dieser Kil-
te. Die Hiftlinge stoflen aneinander. Der Stirkere gewinnt. Wenige Minuten spiter lebt Dr.
Beck nicht mehr. Wir sagen Kaddisch, das Totengebet. Er wird vor den Block gelegt. Beim
Appell mitgezihlt. Er ist nicht der einzige. Thm folgen mehrere aus anderen Blocks. Ein Lei-
chenkommando kommt. So geht es jeden Tag. Immer mehr und mehr. Schlige. Durchfall.
Fieber. Jetzt weid ich, was Quarantine bedeutet. Ein Sieb mit grofien Léchern. Viele fallen
durch.

So vergeht Tag fiir Tag. Tote. Tote. Tote. Hunger und das Wasser lichten unsere Reihen.

* Die Hiftlinge in Konzentrationslagern waren durch verschiedenfarbige Stoffdreiecke —
Winkel —, die der Kleidung aufgeniht waren, nach Kartegorien gekennzeichnet: u.a. rot
fiir politische Hiftlinge, griin fiir Kriminelle (Berufsverbrecher), schwarz fiir » Asoziale«,
rosa fiir Homosexuelle, lila fiir Bibelforscher (Zeugen Jehovas).
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Zur Erginzung unseres Blocks kommen hollindische Juden zu uns. Sie sterben wie die Flie-
gen. Die Juden aus Polen sind am widerstandsfahigsten. Vielfach Handwerker oder Arbei-
ter. Auch korperlich sind sie besser dran. Nicht so verweichlicht wie die Hollinder oder
Tschechoslowaken.

Der Tag ist ausgefiillt mit Herumstehen zwischen den Blocks, mit Liuseappell, Essen.
Zum Essenholen werden die noch nicht so sehr abgemagerten Haftlinge bestimmt. Oft ver-
suchen sie, unbemerkt in den Kessel zu greifen. Kartoffeln kann man am besten organisie-
ren. Man stopft sich eine in den Mund. Natiirlich gibt es auch hier Schlige. Das nimmt man
schon in Kauf.

Die Nachtwache im Block schligt Alarm. Ein Hiftling aus Pruszana ist in den Raum des
Blockiltesten eingedrungen. Zwei Wiirfel Margarine sind die Beute. Die Schreie, durch die
Schlige des Blockiltesten ausgelost, wecken den ganzen Block. Kameradschaftsdiebstahl!
briillt der Blockilteste. Morgen sprechen wir uns noch! Zitrernd klettert der Dieb auf sei-
ne Pritsche. Er wollte ja nur Gestohlenes stehlen. Gestohlen von den Rationen der Hift-
linge — durch den Blockiltesten.

Nach dem Morgenappell wird uns ein Schauspiel geboten. Der Block ist angetreten. Die
Arena ist der Raum zwischen Block 18 und 19. Der Tiger, ein baumlanger Blockiltester aus
einem Nebenblock. Seine Pranke ist beriichtigt. Holt er zum Schlag aus, tut er es in Leder-
handschuhen. Wegen des Effektes. Des Schalletfektes. Bisher beobachtete ich nur einen, der
nach einem Schlag von dem Baumlangen nicht umkippte. Und das lohnte wirklich nicht.
Dieser Miflerfolg brachte den Mann mit dem harten Schlag in Wut. Sein Prestige war ge-
sunken. Er arbeitete nie ohne Zuschauer.

Erst spricht der Blockilteste. So ergeht es jedem ... Kameradschaftsdiebstahl ... Der
Delinquent steht mit blutunterlaufenem Auge vor dem angetretenen Block. Zehn Meter
seitwirts ist eine Grube. Etwa drei Meter tief. Mit Grundwasser. Der Boden ist an diesem
Tage schlammig. Die Pranke des Tigers erhebt sich zum ersten Schlage. Er schligt zu. Das
Opfer geht zu Boden. Das wiederholt sich mehrere Male. Jetzt sind es nur noch zwei Me-
ter zur Grube. Nun erkennen wir die Absicht. Bestenfalls zwei Schlige. Nein, einer reich-
te. Mit Geschrei stiirzt unser Mithiftling in die Grube. Niemand darf ihm helfen. Eine Stun-
de spiter sehen wir ihn schlammverschmiert aus der Grube steigen.

Jeden zweiten oder dritten Tag kommt ein Hiftlingsarzt. Der Block hat anzutreten, die
Hemden werden nach Liusen durchsucht. Wir haben die Zunge herauszustrecken. Wer ei-
ne belegte Zunge hat, wird aufgeschrieben und angeblich in den Krankenbau im Hauptla-
ger Birkenau gebracht. Viele kommen fort. Keiner kehrt zurtick. Unsere Reihen lichten
sich.®

Im August 1944 bin ich zusammen mit meinem Bruder in das Konzentra-
tionslager Dachau gekommen.

In Dachau ist die Hiftlingsleitung in den Hinden der Politischen. Nicht der Griinen oder
Schwarzen, wie in Auschwitz oder Warschau. Im Pfarrerblock gibt es Geistliche aller Na-
tionalititen. Deutsche, Polen, Tschechen, Jugoslawen — katholisch, protestantisch, grie-
chisch-orthodox. Ich begegne einem Pfarrer, der meinen Vater gut kannte. Er fragt nicht
nach ihm. Er will mir nicht weh tun.

Ein Bordell gibt es in Dachau auch. Ein Hiftlingsbordell. Fiir »Arier«. Russen ausge-
nommen. Mit Bons wird man eingelassen. Gegen Voranmeldung. Die angeblich freiwilligen
Opfer sind Hiftlinge aus Ravensbriick.” In Dachau gibt es viele Jugoslawen. Man nennt sie
Partisanen. Sie waren es auch. Ich spreche mit einigen. Ich bewundere thren Mut. Ein Teil
eines Volkes geht in die Berge. Kimpft gegen eine regulire Armee. Mit viel Idealismus und
wenig Waffen. Unter hirtesten Bedingungen. Ich vergleiche. Sie und uns. Wir lieflen uns
wie Schlachtvieh abtransportieren. Mit Nummern um den Hals. Wir hielten bereitwillig den
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7 Ravensbriick (bei Fiirstenberg im Bezirk Potsdam), am 15. Mai 1939 eingerichtet, am 30.
April 1945 evakuiert, war das grofite Konzentrationslager speziell fiir Frauen (42 Aufien-
lager). Uber 90 000 Frauen kamen in Ravensbriick ums Leben.
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Kopf hin. Schlachtvieh striubt sich, den Schlachthof zu betreten. Wir nicht. Wir gehorchen
ohne Widerspruch. Bis auf die Juden im Warschauer Getto. Und vor zweitausend Jahren.
Vielleicht liegt es daran, dafl die Juden wihrend dieser langen Zeit des Verstreutseins viel-
fach als Menschen zweiter Klasse behandelt wurden und daher, bis auf Warschau, simtli-
chen Verfolgungen passiv gegeniiberstanden.

Nach drei Wochen Quarantine in Dachau geht es nach Karlsfeld. Wenige Kilometer von
Dachau entfernt. Das Lager heifit O.T. Aufienlager Karlsfeld.® Es gibt Steinbaracken und
Dreibettgestelle. Wie iiberall hilt auch hier der Lagerilteste eine Rede, die wir schon ken-
nen. Wir werden den einzelnen Arbeitskommandos zugeteilt. Sager & Woerner heifit mein
Kommando. Auf dem Gelinde der BMW haben wir Hallen zu bauen. Die Arbeit besteht
aus Zementtragen. Eisentragen. Dem Kommandofithrer, SS-Hauptscharfithrer Jentsch,
macht es Spaf}, seinen Schiferhund auf die Hiftlinge zu hetzen. Er gibt erst das Komman-
do »auslassen«, wenn das Opfer blutet. Nach einigen Tagen werde ich krank. Ich darf im
Lager bleiben. Fiir leichte Arbeit. So heifit es. Leicht? Mit einem sehr alten Hiftling, Albert
Kerner aus Miinchen, transportiere ich mit einem Muli Leichen von Karlsfeld nach Dach-
au. Ins Hauptlager. Zur Verbrennung. Kerner geht neben dem Muli, der SS-Posten neben
mir. Ich habe darauf zu achten, daff die Toten zugedeckt bleiben. Ein plotzlicher Windstoft
hebt die Decken ab. Die Vorbeigehenden, hauptsachlich Frauen, machen erschrockene Ge-
sichter. Leichen aus dem KZ sind kein schoner Anblick.

In einem Block wird gebetet. Es sind meistens Juden aus Ungarn. Sie beten jeden Tag.
Am Jom-Kippur — dem jiidischen Verschnungstag — fasten sie sogar.

Politische Nachrichten werden verbreitet. Die Amerikaner und Englinder sollen sehr
nahe sein. Wie nahe, kann niemand sagen.

Im Januar 1945 wird ein Kommando nach dem Auflenlager Miihldorf® verlegt. Mein
Bruder gehort dem Kommando an. Jetzt sollen wir doch noch getrennt werden. Einer al-
lein kommt schwerer durch. Freunde sind zwar gut — ein Bruder ist besser. Ich bleibe
zuriick. Ich denke an den braven Soldaten Schwejk, der sich nach dem Kriege um 5 Uhr mit
seinem Freund im Wirtshaus zum Kelch treffen will. Wir werden uns schon finden, lautet
unser gemeinsamer Trost.

Vierzehn Tage spiter wird ein Transport zusammengestellt. Meist schr abgemagerte
Hiftlinge. Vorsichtig erkundige ich mich. Es soll nach Miihldorf gehen. Zur Arbeit. Ich
melde mich, Die Sehnsucht nach meinem Bruder ist starker als die Angst. Wir bekommen
Verpflegung. Besteigen einen Giiterzug. Die Fahrt dauert nur wenige Stunden. Ein kleines
Lager. Holzbaracken. Wir werden auf die Blocks verteilt. Ich finde meinen Bruder noch am
gleichen Abend. Ich habe es geahnt, dafl wir uns wiederfinden. Das Kommando, dem ich
zugeteilt werde, baut eine unterirdische Flugzeugfabrik. Die Arbeit ist schwer. Die Ver-
pflegung schlecht. Es gibt Lause im Lager. Wo es Liuse gibt, gibt es Typhus. Ich bekomme
Flecktyphus. Vierzehn Tage lang kann ich nichts essen. Inzwischen wurde die Krankenba-
racke einmal »leer gemacht«. Die Kranken wurden nach dem Lager Kaufering bei Lands-
berg gebracht. Ein Sterbelager.'®

Am 28. April 1945 kommt der Befehl zur Raumung des Lagers Miihldorf. Giiterwagen
stehen auf dem Gleis fiir uns bereit. Ich bin sehr abgemagert und mufl direkt aus der Kran-

¥ Das Aulenkommando Karlsfeld des KL Dachau war am 11. Juli 1944 errichtet worden;
Arbeitgeber war die Oberbauleitung Dachau der Organisation Todt (O.T.). Die O.T.,
benannt nach ihrem Chef Dr. Fritz Todt, war 1938 als staatliche Organisation zur Er-
richtung militarischer Anlagen und kriegswichtiger Bauten errichtet worden. Auf den
O.T.-Baustellen wurden vor allem auslindische Zwangsarbeiter (»Fremdarbeiter«),
Kriegsgefangene und KL-Hiftlinge beschaftigt.

Das Auflenkommando Miihldorf des KL Dachau hatte fiinf Unterkommandos, darunter
zwischen August 1944 und Mai 1945 das Unterkommando »Ampfing-Waldlager V und
VlI«, dessen Hiftlinge unter der Regie der O.T.-Oberbauleitung Miihldorf an der unter-
irdischen Flugzeugfabrik bauten.

Das Auflenkommando Kaufering bestand seit Sommer 1944 aus insgesamt neun Lagern
in verschiedenen Orten im Raum Landsberg, Flugplatz Lager Lechfeld, Kaufering. Zwei
dieser Lager dienten offiziell als »Krankenlager«, die Sterblichkeit war in Kaufering be-
sonders hoch.
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kenbaracke in den Wagen gefiihrt werden. Fiinf Wochen Typhus haben mich sehr ge-
schwicht. Auf meinen Bruder gestiitzt, erreiche ich den Wagen. Ich fithle mich in Sicher-
heit — geborgen. Nach einigen Stunden fihrt der Transport los. Die Begleitmannschaft be-
steht nicht nur aus SS, sondern auch aus Wehrmachtsangehorigen. Das beruhigt uns ein we-
nig. An jeder kleinen Station bleiben wir stehen. Wir merken, dafl wir nach Westen fahren.
In Poing, unweit von Miinchen, bleiben wir linger stehen. Auf dem Nebengleis steht ein
Zug mit Flakgeschiitzen. Plotzlich gibt es Alarm. Unsere Wachen, die den Zug umstellt ha-
ben, sind verschwunden. Ein amerikanischer Tieffliegerangriff richtet seine Geschosse auf
die beiden Ziige. Wir verlassen fluchtartig die Wagen und laufen in die Felder. Kann es wahr
sein? Ist der Krieg zu Ende? Jedenfalls haben wir nicht mehr die Absicht, in die Wagen
zuriickzukehren. Einige Mithiftlinge kommen bei dem Fliegerangriff um. Jetzt, in letzter
Minute. Auch ein Freund von uns. Ingenieur aus Prag. Fiinf Jahre hat er durchgehalten.
Umsonst.

Mit der Freiheit dauert es nicht lange. Plétzlich sind wir umzingelt. Die Posten schicfen
iiber unsere Kopfe hinweg und treiben uns in die Waggons zuriick. Der Transport fihrt
weiter. Es ist der 30. April 1945. Wir bleiben auf offener Strecke stehen. Von weitem sehen
wir eine lange motorisierte Kolonne. Unsere Bewacher sind verschwunden. Wir 6ffnen die
Waggons. Das Tor zur Freiheit. Einige hundert Meter von uns fahrt eine amerikanische Mi-
litirkolonne. Wir sind frei. Wir kénnen es noch nicht fassen. Ich bin zu schwach, um den
Waggon zu verlassen.

Neben dem Zug errichten die Amerikaner eine provisorische Ambulanz. Zwei Sanititer
nehmen sich der Kranken an. Legen sie auf Feldbetten. Waschen sie. Geben ihnen Stir-
kungsmittel. Ambulanzwagen kommen. Die schwersten Fille sollen in ein Krankenhaus ge-
bracht werden. Wir sind wieder Menschen. Wir kénnen in ein Krankenhaus gehen, ohne
Angst zu haben. Wir sind frei."

Zwei Tage verbrachten wir noch in dem Waggon in Tutzing, bis in Felda-
fing eine ehemalige Schule fiir Kinder prominenter Nazis frei gemacht
wurde. Ich kam in ein provisorisches Hospital; ich wog 37 kg. Dort wur-
den wir mit DDT, dem Universalmittel der Amerikaner gegen Liuse, ein-
gespritht. Wir bekamen auch Schlafanziige. Sehr schnell habe ich mich er-
holt; ich glaube, der Grund dafiir war die zuriickgewonnene Freiheit, die
mich so rasch wieder zu Kriften kommen lieff. Als ich nach vier Wochen
wegfuht, habe ich mir aber geschworen, niemals wieder deutschen Boden
zu betreten. Ich fuhr dann in die Nihe der Stadt, von wo aus wir depor-
tiert worden waren.

Dann begab ich mich nach Neutitschein. In Neutitschein angekommen,
wurden mein Bruder und ich von dem Stadtdirektor im Namen der Stadt
begriift. Danach gingen wir in unser Haus. Inzwischen wohnte dort eine
deutsche Familie, die aber ausziehen mufite, und zusammen mit meinem
Bruder bezog ich eine Wohnung im zweiten Stock. Am Anfang bendtigte
ich noch etwas Erholung. Einmal besuchte ich einen ehemaligen Schul-
freund, der von einer deutschen Firma die Verwaltung einer Obst- und
Gemiisegrofhandlung iibernommen hatte. Er sagte zu mir: »Max, du hat-
test eine so schwere Zeit; ich werde dich einstellen, damit du ein Einkom-
men hast; du brauchst nichts zu arbeiten.« »Nein, nein, ich will aber ar-
beiten!« Bald darauf traf ich eine Frau, die mein Leben verandern sollte.
Sie stammte aus einer sozialdemokratischen Familie, war Deutsche, keine
Judin, die 1938 vor der Besetzung des Sudetenlandes einen jiidischen Pro-
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fessor gegen Angriffe der Nazischiiler verteidigte; bei uns nannte man die
Gymnasiallehrer, wie in Osterreich, Professoren. Auch wegen ihrer Titig-
keit in der sozialdemokratischen Partei wurde sie am 10. Oktober 1938 aus
der Schule hinausgeworfen. Sie ging daraufhin nach Ostpreufien zum Ar-
beitsdienst und hat dort Feldpost sortiert; kam anschlielend nach Neutit-
schein, wurde vom Arbeitsamt zu einer Firma Richter vermittelt und ar-
beitete dort in einer Gemiisegrofhandlung. Privat lernte sie Englisch, und
einmal in der Woche kamen britische Kriegsgefangene, um in Begleitung
eines Wehrmachtssoldaten Gemiise zu holen. Diesen Kriegsgefangenen
schob sie BBC-Nachrichten und Zeichnungen iiber die militirische Lage
zu. Dafiir wurde sie 1955 in England geehrt. Sie gefiel mir gut, ich verliebte
mich in sie, und sie versicherte mir, dafl Deutschland nach dem, was pas-
siert war, ausgezeichnete Chancen habe, eine Demokratie zu werden. Und
wenn man verliebt ist, glaubt man noch leichter. Unsere Tochter wurde
noch in Neutitschein geboren. Und als sie sieben Wochen alt war, sind wir
mit einem Antifatransport, dem wir uns in B6hmen angeschlossen hatten,
nach Deutschland gekommen. So kam ich am 7. November 1946 wieder
in das Land, dessen Boden ich nie mehr betreten wollte.



Judenchristen
Zur doppelten Ausgrenzung einer Minderheit im NS-Staat

Wolﬂgangé’enz

»In Anbetracht der Schwierigkeiten, welche fir die in Deutschland woh-
nenden Juden durch die Polizeiverordnung vom 1. September d.]. einge-
treten sind, werden im Auftrage unseres hochwiirdigsten Herrn Bischofs
die Katholiken ermahnt, besonders im Heiligtum der Kirchenrdume die
jedem Christen schuldige Riicksicht auch den Christen jiidischer Abstam-
mung zu erweisen gemafl den Grundsitzen, die der Volkerapostel St. Pau-
lus als Christenpflicht verkiindet hat. Der hl. Paulus erklart hinsichtlich
der Stellung der Judenchristen in der kirchlichen Gemeinde im Briefe an
die Rémer 10, 11, 12: Ein jeder, der an Jesum glaubt, wird nicht zu Schan-
den werden. Denn es gibt keinen Unterschied zwischen Juden und Grie-
chen; denn ein- und derselbe ist der Herr tiber alle, reich fir alle, die ihn
anrufen.«!

Die Mahnung zu christlicher Toleranz findet sich in einem Rundschrei-
ben Kardinal Bertrams vom 17. September 1941, in dem er als Vorsitzen-
der der Fuldaer Konferenz gegentiber den deutschen Bischofen zur un-
mittelbar bevorstehenden Kennzeichnung der Juden lt. Polizeiverordnung
vom 1. September 1941 Stellung nahm. Die Formulierungen waren fir den
Fall gedacht, daf} es im gottesdienstlichen Alltag zu Stérungen kommen
sollte. Aber nur als ultima ratio — um demonstrative judenfeindliche Akte
zu unterlaufen — sollten Sondergottesdienste fiir solche Gemeindemitglie-
der gehalten werden, die nach nationalsozialistischer Rassenideologie als
Juden galten, aber der katholischen Kirche angehérten. Diese »Judenchri-
sten« katholischer oder evangelischer Konfession waren seit den Niirn-
berger Gesetzen vom September 1935, ungeachtet ihrer durch die Taufe
dokumentierten Abkehr vom Judentum, der zu Biirgern minderen Rechts
diskriminierten jiidischen Minderheit zugeordnet, und zwar mit allen
Konsequenzen. Den mit der Polizeiverordnung vom 1. September 1941
eingefiithrten Judenstern — ab 19. September waren alle Juden vom vollen-
deten sechsten Lebensjahr an verpflichtet, das handtellergrofie Stigma auf
der Oberkleidung aufgeniht zu tragen — mufiten also auch die Judenchri-
sten fiihren; sie waren genotigt, die entwiirdigenden Embleme bei denje-
nigen judischen Gemeinden zu erwerben, die von den Behorden auserse-
hen waren, die Verteilung (und Bezahlung) zu organisieren.

Diese Kennzeichnung, eine der letzten Diskriminierungen auf dem Weg
zur Vernichtung der Juden, fithrte den Judenchristen ihre ungliickliche Si-
tuation dramatisch vor Augen, muflten sie doch jetzt auch im christlichen
Gottesdienst, der vielen von ithnen Trost und Zuflucht war, Zuriickwei-

! Rundschreiben Heydrichs vom 12.10.1941 an Dienststellen der Gestapo und Sicher-
heitspolizei, zitiert nach Konrad Kwiet, Nach dem Pogrom: Stufen der Ausgrenzung, in:
Wolfgang Benz (Hg.), Die Juden in Deutschland 1933-1945. Miinchen 1993, 623f.
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sung und Ghettoisierung befiirchten. Fiir die Kirchen erwuchs aus dem
Zwang zum Tragen des Judensterns die Herausforderung, Stellung zu be-
ziehen und Partei fiir die bedrangten Gemeindeglieder jiidischer Herkunft
zu ergreifen. Den konfliktmeidenden Ausweg, Sondergottesdienste fiir die
Sterntrager zu veranstalten, besondere Judenbinke in den Kirchen einzu-
richten oder den Judenchristen von der tibrigen Gemeinde getrennt die Sa-
kramente zu spenden, hatte Kardinal Bertram zurtickgewiesen, und einem
SD-Bericht vom November 1941 zufolge war auch der Wiener Erzbischof
gegen die Zusammenfassung jiidischer Katholiken in judenchristlichen
Gemeinden; tiberdies forderte er die Priester dazu auf, fiir die zur Depor-
tation bestimmten katholischen Juden beten zu lassen. Konzessionen an
die nationalsozialistische Rassenlehre, wie sie im besonderen Kirchen-
dienst fiir Judenchristen zum Ausdruck kimen, verweigerte Kardinal In-
nitzer; er wies deshalb auch die Priester seiner Erzdidzese an, etwaigen
Forderungen von Gliubigen nach Segregation der Judenchristen scharf
entgegenzutreten, denn die Kirche diirfe keine Rassenunterschiede ma-
chen.?

Die evangelische Vikarin Staritz in Breslau, Mitglied der Bekennenden
Kirche, wandte sich in einem Flugblatt, das auch iiberregional verbreitet
wurde, im Herbst 1941 gegen die Kennzeichnung der (christlichen) Juden:
»Es ist Christenpflicht, sie nicht etwa wegen der Kennzeichnung vom
Gottesdienst auszuschliefen. Sie haben das gleiche Heimatrecht in der
Kirche wie die anderen Gemeindemitglieder und bediirfen des Trostes aus
Gotteswort besonders. Fiir die Gemeinden besteht die Gefahr, daf sie sich
durch nicht wirklich christliche Elemente irrefithren lassen, dal sie die
christliche Kirche durch unchristliches Verhalten gefihrden. Es mufi thnen
hier seelsorgerisch etwa durch Hinweis auf Lk 10, 25-37 (»Wer ist dein
Nichster?«) und Mt 25,40 (»Was ihr einem von diesen meiner geringsten
Briider getan habt, das habt ihr mir getan!«) geholfen werden.«’

Die Breslauer Seelsorgerin wies auch Wege zur Realisierung der Chri-
stenpflicht, indem sie vorschlug, den Judenchristen durch vertrauenswiir-
dige Gemeindemitglieder Plitze anweisen zu lassen oder gar besondere
Plitze fir die Sterntriger vorzusehen, damit sie nicht von unchristlichen
Elementen verdringt wiirden. Um das Odium der Ghettoisierung zu ver-
meiden, sollten prominente Mitglieder wie z.B. Gemeindekirchenrite sich
zu den »nichtarischen Christen« setzen, und eventuell kénnten diese auch
zum Gottesdienst abgeholt werden. Soviel christliche Fiirsorge und Zu-
wendung ging der Schlesischen Landeskirche aber zu weit: sie distanzier-
te sich von dem Flugblatt. Ein Artikel der SS-Zeitung »Das schwarze
Korps« attackierte die Vikarin Staritz, die daraufhin voriibergehend in
KZ-Haft genommen wurde.*

2

Heinz Boberach (Hg.), Meldungen aus dem Reich. Auswahl aus den geheimen Lagebe-
richten des Sicherheitsdienstes der SS 1939-1944. Neuwied 1965, 197.

%“Ebd.,-195;

* Heinz Brunotte, Die Kirchenmitgliedschaft der nichtarischen Christen im Kirchen-
kampf, in: Zeitschrift fiir evangelisches Kirchenrecht 13 (1967/68), 140174, zit. 165. Der
Verfasser war Oberkonsistorialrat in der Kirchenkanzlei der Deutschen Evangelischen
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Als der Judenstern 1941 eingefiihrt wurde, hatte die Diffamierung der
»nichtarischen Christen« schon eine bis zum Beginn des NS-Regimes
zuriickreichende Tradition, was ihren existenzbedrohenden Charakter
klar und deutlich erkennen lafit. Der Begriff »Judenchristen« ist unscharf
und mehrdeutig. Im Gegensatz zu den Heidenchristen bezeichnete er in
der frithen Kirche die bewufit auf dem Boden des Judentums stehenden
Glieder der christlichen Gemeinde. Spiter waren konvertierte Juden ge-
meint, und seit Anfang des 19. Jahrhunderts bezog sich die Bezeichnung
»Judenchristen« vor allem auf diejenigen, welche Objekte erfolgreicher
christlicher Judenmission gewesen waren. Mit der nationalsozialistischen
Definition von Staat und Volk, die im Zeichen der NS-Rassenideologie ab
Friihjahr 1933 die Zugehorigkeit zur deutschen Nation ausschlieflich von
»rassischen« Kriterien abhingig machte, denen gegeniiber jahrhunderte-
lange Ansissigkeit sowie kulturelle und religiése Assimilation nichts gal-
ten, wurde zusammen mit der Minderheit, die sich in religiéser Hinsicht
zum Judentum bekannte, auch diejenige Bevolkerungsgruppe ehemaliger
Juden ausgegrenzt, deren Mitglieder (oder Vorfahren) sich meist schon vor
lingerer Zeit vom Judentum ab- und einer der christlichen Kirchen zuge-
wandt hatten. Die Grundsitze der vélkischen Segregation wurden in den
Niirnberger Gesetzen vom Herbst 1935 staatlicherseits auch formell ko-
difiziert.

Begonnen hatte die juristische Ausgrenzung im April 1933 mit dem Ge-
setz zur Wiederherstellung des Berufsbeamtentums; sie ging weit iiber den
staatlichen o6ffentlichen Dienst hinaus, weil der » Arierparagraph«, welcher
den Ausschluf jiidischer Beamter festlegte, auch von nichtstaatlichen Kor-
perschaften, Institutionen und Vereinen tibernommen wurde. Angesichts
der stillschweigenden Ubernahme nationalsozialistischer Sprachregelun-
gen, Bezeichnungen und Begriffe, die den diskriminierten Personenkreis
bald ganz allgemein zu »Nichtariern« machte, scheint das Plidoyer fiir
den Ausdruck »Judenchristen« notwendig. Immerhin weist er auf die spe-
zifischen Probleme der Gruppe hin und macht sich nicht die vélkisch-ras-
sistische Nomenklatur des Nationalsozialismus zu eigen.

Im Gegensatz zur groflen Mehrheit der »Arier« und der immer noch
verhiltnismiflig groffen Gruppe von Juden (im Jahre 1933 betrug ihre Zahl
im Deutschen Reich rund 500 000) hatte die kleine Minderheit der »Ju-
denchristen«, fiir die sich die Bezeichnung »Nicht-Arier« immer mehr
einbiirgerte, zunichst gar nicht das Bewufitsein einer besonderen Iden-
titat. Sie verstanden sich — ausschlieffilich — als Deutsche und Christen,
mafen ihrer jidischen Herkunft keine Bedeutung mehr bei, empfanden
mit Juden keinerlei Gemeinsamkeit, und die Juden standen ihnen ihrer-
seits mit grofler Distanz gegentiber.

Daf es aus nationalsozialistischer Perspektive keinen Unterschied zwi-
schen der groflen Minderheit der Juden und der kleinen Minderheit der
Judenchristen gab, wurde der letzteren erst allmahlich und unter Schmer-

Kirche und beschreibt die Ausgrenzung der Judenchristen auf amtliche Akten gestiitzt,
jedoch mit einer leichten Tendenz zur Rechtfertigung.
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zen bewuflt. Die Identititskrise des Berliner Gymnasiasten Wolf Zuelzer,
der von seinem Vater beiliufig tiber seine jidische Herkunft aufgeklart
wurde, war kein Einzelfall. Zuelzer verlief Deutschland im Herbst 1933
als 23jihriger Student und machte in den Vereinigten Staaten eine grofie
Karriere als Mediziner. Er beschreibt die Situation als Fallstudie: »Ich
selbst erfuhr erst im Alter von 14 oder 15 Jahren, dafl meine Ahnen nicht
unter Hermann dem Cherusker im Teutoburger Wald gefochten hatten.
Der Anlal war einer jener damals in Berlin beliebten jiidischen Witze, die
von Juden selbst erfunden und in Umlauf gesetzt wurden, also eine Form
der Selbstironisierung, von Uneingeweihten oft als antisemitisch mifiver-
standen. Ich lachte, woraufhin mein Vater mich beiseite nahm und mir
meine Herkunft erklirte. Mein 1834 in Breslau geborener Grofvater Wil-
helm ... war Jude. Wie ich viele Jahrzehnte spiter erfuhr, war der Familien-
name ein geographischer; die jiidische Gemeinde von Zuelz galt als be-
sonders fromm und schriftgelehrt. Wilhelm, ein bedeutender Arzt und
Forscher, Privatdozent an der Universitit Berlin, Titularprofessor, Her-
ausgeber einer internationalen Fachzeitschrift und Begriinder der deut-
schen Medizinalstatistik, lehnte Bismarcks Angebot, die Leitung des
Reichsgesundheitsamtes zu iibernehmen, einzig und allein deshalb ab,
weil er sich nicht taufen lassen wollte. Mein Vater, Georg Ludwig, 1870 in
Berlin geboren und in dem beriihmten Franzésischen Gymnasium erzo-
gen, hatte keine derartigen Skrupel; sein Gott war Aesculapius, nicht Ja-
weh, sein Ziel war ein Lehramt und die Leitung eines Forschungsinstituts
- und dazu mufite man »Christ« sein. Er und sein spiter als Orthopade in
Potsdam titiger Bruder traten nach dem Tode ihres Vaters (1893) zum
Protestantismus iiber, und damit endete die jiidische Tradition der Fami-
lie. Meine zwei Geschwister und ich wurden in der Kaiser-Wilhelm-Ge-
dichtniskirche von dem Oberhofprediger Kessler getauft, und ich wurde
ebenda als Vierzehnjihriger von Pastor Conrad (einem Deutschnationalen
mit Schmissen) konfirmiert. ... Mein Grofivater miitterlicherseits, Her-
mann Wolff (1845-1902), war ebenfalls jidischer Abkunft, wurde aber
frith Agnostiker und heiratete eine dsterreichische Katholikin, die einzige
»Arierin« in meinem Stammbaum. lhre Kinder wuchsen als Lutheraner
auf, eine seltsame Kompromifilosung. ... Das Gesprach mit meinem Vater
iiber meine jiidischen Vorfahren loste eine Identititskrise bei mir aus. Zu-
erst wollte ich es nicht wahrhaben, dann sagte ich mir: Wenn ich nun ein-
mal Jude bin, dann will ich es auch sein. Aber das erwies sich als unmég-
lich; es fehlten so gut wie alle Voraussetzungen. Ich war in ein junges
Midchen orthodox jiidischer Herkunft verliebt und fastete ihr zuliebe am
Yom Kippur — aber das war eine naive romantische Geste, die zu nichts
fihrte.«®

Die theologische Debatte tiber den Status der Judenchristen® begann
unmittelbar nach der Etablierung des nationalsozialistischen Regimes,

5 Wolf Zuelzer, Keine Zukunft als »Nicht-Arier« im Dritten Reich, Erinnerungen eines
Ausgewanderten, in: Walter H. Pehle (Hg.), Der Judenpogrom 1938, Von der Reichskri-
stallnacht zum Volkermord. Frankfurt a. M. 1988, 148 f.

Erstaunlicherweise wird die Bedeutung des Begriffs im hier relevanten Sinn im Artikel
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teils aus der von christlicher Sorge getragenen Erkenntnis, daf} »erstmalig
der Judenchrist mit dem jiidischen Volk mitgetroffen« war’, vor allem aber
aus rassistisch begriindetem Ausgrenzungsdrang, der den » Arierparagra-
phen« auch im kirchlichen Dienst und in der Gemeinde anwenden woll-
te. Dies war in erster Linie ein Problem innerhalb der evangelischen Kir-
che, deren Spaltung sich wegen des Postulats einer staatskonformen
»Reichskirche« auf der einen und der Betonung des Primats von Be-
kenntnis und Verkiindigung auflerhalb staatlichen Reglements auf der an-
deren Seite abzeichnete.

Verfochten die »Deutschen Christen« als Anhinger einer gleichgeschal-
teten nationalen Reichskirche die Ausgrenzung auch der christlichen Ju-
den in Sondergemeinden, so reduzierte sich das Problem in der Beken-
nenden Kirche auf die Frage des Arierparagraphen fiir Geistliche. Gerhard
Jasper, Pastor in Bethel und entschiedener Gegner eines antisemitischen,
staatsfrommen Christentums, stritt frithzeitig energisch fiir die véllige
Gleichberechtigung der Judenchristen und gegen ihre Segregation: nicht
um Volkstumsfragen kénne es der Kirche gehen, sondern ausschliefflich
relighse Kriterien seien mafigeblich, und deshalb lag der Schluff nahe: »Die
Bejahung des heilsgeschichtlichen Verstindnisses des jiidischen Volkes
schlieffit damit die vollige Anerkennung des Judenchristen im Raum der
Kirche ein und verbietet die Bildung besonderer judenchristlicher Ge-
meinden aus voélkischen Gesichtspunkten heraus, die fir die Kirche im
Blick auf den Judenchristen nicht mafigebend sein dtrfen. Dafl der Juden-
christ im Raum der Kirche nicht besonders gestellt wird, sondern dafl im
Gegensatz dazu in der hoheren Ebene der Kirche die Unterschiede zwi-
schen Judenchristen und Heidenchristen aufgehoben erscheinen, ist dar-
um letztlich Anerkennung der Heilsgeschichte Gottes mit der Menschheit
uberhaupt.«®

Indem er Argumente der »Deutschen Christen« aufgriff, untersuchte
Jasper neben der grundsitzlichen theologischen Klirung der Frage auch
das kirchenrechtliche Problem der Anwendung des Arierparagraphen (in
Analogie zu Bestimmungen des Gesetzes zur Wiederherstellung des Be-
rufsbeamtentums vom 7. April 1933) auf Amtstriger der evangelischen
Kirche. Eine gewisse Rechtfertigung auflerer Art fiir den Ausschlufl lige
vor, wenn man von einer »Verjudung der Kirche« sprechen kénnte (aus-
gelost etwa durch Massentaufen von Juden oder dadurch, daff »jiidischer
Geist« in die Leitung der Kirchen eingezogen sei). Davon konnte jedoch
keine Rede sein; nach einer Umfrage waren namlich von 18 Q00 amtieren-
den deutschen Pfarrern lediglich 29 jidischer Abstammung. Von diesen
gehorten 17 der preuflischen Landeskirche an; 11 von thnen waren entwe-
der Frontkimpfer, oder sie waren vor dem 1. August 1914 ordiniert wor-
den, gehorten also zu demjenigen Personenkreis, fiir den die antijiidische
Gesetzgebung vorerst nicht gelten sollte. Lediglich 6 Pfarrer waren vom

Judenchristentum der Theologischen Realenzyklopidie (Bd. XVIIL. Berlin / New York
1988, 310-325) gar nicht erwahnt.

7 Gerhard Jasper, Die evangelische Kirche und die Judenchristen. Géttingen 1934, 18,
® Ebd, 24.
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Arierparagraphen bedroht, den die Generalsynode am 6. September 1933
fiir die preufiische Landeskirche einfithrte.’

Frith und unmifiverstindlich hatten auch der junge Privatdozent Die-
trich Bonhoeffer und Pfarrer Martin Niemoller offentlich erklirt, dafl sie
die Ausgrenzung der Judenchristen fiir bekenntniswidrig hielten.’® Aber
die kirchliche Praxis entsprach weithin nicht der theologisch korrekten
Beweisfithrung des Bekenntnispfarrers Jasper und seiner gleichgesinnten
Amtskollegen. Bald nach der Machtiibernahme Hitlers sympathisierte die
Mehrheit der evangelischen Christen mit den »Deutschen Christen« (bei
den Kirchenwahlen am 23. Juli 1933 errangen diese 70% der Stimmen und
{ibernahmen dann in den meisten Landeskirchen die Fihrung). Zu den
Folgen der Einfithrung des Arierparagraphen in der preuflischen Landes-
kirche gehorte die Griindung des Pfarrernotbundes durch Martin Niemél-
ler und dessen Protest gegen die Diskriminierung der Amtstriger jiidi-
scher Herkunft auf der Wittenberger Nationalsynode im September 1933.
Zur allgemeinen Uberraschung wurde der Arierparagraph, dessen Ein-
filhrung man von der Nationalsynode erwartet hatte, dann doch nicht
reichsweites Kirchengesetz.

Im Vorfeld der Nationalsynode hatten Abgeordnete des Kurhessischen
Kirchentags bei den theologischen Fakultiten von Marburg und Erlangen
Gutachten iiber die Rechtmifigkeit der Einfithrung des Arierparagraphen
erbeten. Marburg reagierte umgehend, sprach sich am 19. September 1933
ohne Wenn und Aber fiir die Gleichberechtigung der Judenchristen aus
und erklirte den Ausschluff von Vertretern dieses Personenkreises vom
kirchlichen Leben fiir rechtswidrig. Erlangen reagierte am 25. September
im Sinne der Anpassung an die staatlichen Vorgaben pragmatischer: Die
»volle Gliedschaft in der Deutschen Evangelischen Kirche« sei unbestrit-
ten, aber man miisse von den Judenchristen Zuriickhaltung von kirchli-
chen Amtern fordern.!!

Uber das Schicksal von Paul Mendelson, des Pfarrers der Dankeskir-
chengemeinde in Berlin-Wedding seit 1927, war zu diesem Zeitpunkt al-
lerdings bereits entschieden. Mendelsons Vater war auch schon evangeli-
scher Geistlicher gewesen, und dessen Vater hatte sich 1839 taufen lassen;
nach der NS-Terminologie war Paul Mendelson wegen des Grofivaters
»Vierteljude« oder »Mischling zweiten Grades«. Ein Dienstkollege an
derselben Gemeinde und Anhinger der »Deutschen Christen« forderte

9 Ebd., 22. Zur Zahl der evangelischen Theologen »nichtarischer Herkunft« vgl. auch
Eberhard Réhm / Jorg Thierfelder, Juden — Christen — Deutsche, Bd. 1: 1933-1935.
Stuttgart 1990, 199. Dort sind dieselben damals bekannten Zahlen und deren Quelle ge-
nannt; es wird aber auch festgestellt, dal nach neueren Forschungen etwa 100 Personen
betroffen waren.

10 Dietrich Bonhoeffer, Die Kirche vor der Judenfrage (April 1933), in: Gesammelte Schrif-
ten, Bd. 2 (1959), 44-53; Martin Nieméller, Sitze zur Arierfrage in der Kirche (Novem-
ber 1933), in: Eberhard R6hm / Jérg Thierfelder, Juden — Christen — Deutsche, Bd. 1:
1933-1935. Stuttgart 1990, 388-390.

11 Vgl. Rohm / Thierfelder, Bd. 1, 210f.; Wortlaut des Marburger Gutachtens in: Georg
Denzler / Volker Fabricius, Die Kirchen im Dritten Reich. Christen und Nazis Hand in
Hand? Frankfurt a.M. 1984, Bd. 2, 77-83.
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die Entlassung Mendelsons, der wegen seiner jidischen Herkunft poli-
tisch seit langem angefeindet wurde, als Seelsorger aber beliebt und ange-
sehen war. Die preuflische Kirchenleitung entschied im Juli, daf} Pfarrer
Mendelson, allerdings auch sein Kontrahent, den Dienst einstellen mufite
und zum 1. Oktober 1933 pensioniert wurde. Mendelson war 60 Jahre alt
und wire auch vom »Arierparagraphen« (der zum Zeitpunkt der Ent-
scheidung {iber seine Pensionierung noch gar nicht eingefithrt war) nicht
betroffen gewesen, denn er gehorte zu demjenigen Personenkreis, der
schon vor dem 1. August 1914 im Amt und damit ausdriicklich privilegiert
war — wenigstens auf seiten des Staates. Auch Paul Mendelsons jiingerer
Bruder Ernst wurde 1936 als Pfarrer zwangspensioniert. Er suchte den
Ausweg aus der Stigmatisierung im Freitod; seine Angehorigen nahmen
neue Namen an.'

Im Jahre 1933 gab es im Deutschen Reich etwa 20 000 evangelische und
rund 6 000 katholische Christen jiidischer Herkunft (die drei oder vier jii-
dische Grofleltern hatten und damit nach NS-Jurisdiktion »Volljuden«
waren). Unter den »Mischlingen ersten Grades« (zwei jiidische Grofi-
eltern: »Halbjuden«) bekannten sich 45 000 zum evangelischen und 13 000
zum katholischen Glauben, bei den »Mischlingen zweiten Grades« (»Vier-
teljuden«) schitzte man die Zahl der Protestanten auf 25 000 und die der
Katholiken auf 7 000. Rechnet man die Zahlen der mit Abstufungen Dis-
kriminierten zusammen, so waren es mindestens 90 000 evangelische
Christen und 26 000 Katholiken, die von der Rassengesetzgebung des NS-
Staats mitbetroffen waren, obwohl sie sich keineswegs zum Judentum
zdhlten. Zeitgenossische Schitzungen, aber auch spitere Berechnungen
gehen von hoheren Zahlen aus." Beriicksichtigen mufl man auch die »jii-
disch Versippten«, vor allem die »arischen« Partner in »Mischehenx, die
nicht nur in sozialer Ausgrenzung, sondern auch in steter Angst um das
Schicksal von Familienmitgliedern lebten, wenn sie nicht dem Druck
nachgaben und sich von ihrem judischen Ehegatten trennten.

In Grenzfillen definierten die Nationalsozialisten die Zugehorigkeit
zum Judentum mit religiésen Kriterien, indem sie die Pseudorationalitit
ihrer Rassentheorie einfach ignorierten. In der »privilegierten Mischehe«
war der jiidische Partner dann geschiitzt (und sogar von der Kennzeich-
nungspflicht befreit), wenn die Kinder einer christlichen Konfession an-
gehorten. Mit der Scheidung oder dem Tod des nicht-jidischen Partners
erloschen die Privilegien fiir die jiidischen Partner, und die Betroffenen
waren wieder Juden. »Mischehen«, deren Abkémmlinge zur jidischen
Religionsgemeinschaft gehérten, waren nicht privilegiert; der jiidische

'2 R6hm / Thierfelder, Juden — Christen — Deutsche, 234-239.

" Ebd.,, 262. In der Jiidischen Rundschau vom 25.7.1933 war von insgesamt 160 710
»Nichtariern« (unter Einbeziehung der » Achteljuden«) die Rede. In einem weiteren Ar-
tikel vom 8.8.1933 wurde die Zahl 217 000 genannt, Nationalsozialistische Quellen ge-
ben — auf Vermutungsbasis — héhere Zahlen an; auf eine halbe Million geschitzt wird die
Zahl aber auch bei Werner Cohn, Bearers of a Common Fate? The »Non-Aryan« Chri-
stian »Fate-Comrades« of the Paulus-Bund, 1933-1939, in: Yearbook Leo Baeck Institu-
te 33 (1988), 327-366, zit. 330.
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Partner unterlag allen Diskriminierungen, und die Abkémmlinge waren in
nationalsozialistischer Terminologie »Geltungsjuden« — mit allen juristi-
schen Konsequenzen.

Aufler den Juden war also ein gar nicht kleiner Personenkreis von der
judenfeindlichen Politik des NS-Staats betroffen, und es ist von Interesse,
wie sich die christlichen Kirchen gegeniiber diesen Menschen, ihren be-
dringten und verfolgten Mitgliedern, verhielten. Dieses Problem erwuchs
erstens aus dem politischen und theologischen Gegensatz zwischen
»Deutschen Christen« und der Bekennenden Kirche in den einzelnen
Landeskirchen und Gemeinden, zweitens aus dem staatlichen Druck und
drittens aus der Tatsache, dafl der Widerstand gegen den NS-Staat insge-
samt allmahlich nachlief}; gelost wurde es durch die offizielle Preisgabe der
Christen, die vom Staat als Juden definiert und damit diskriminiert waren.
Diese Preisgabe ging schrittweise vor sich, die Stationen entsprachen den
fortschreitenden Pressionen durch staatliches Handeln: Berufsbeamtenge-
setz 1933, Nirnberger Gesetze 1935, Novemberpogrom 1938, Juden-
sternverordnung 1941, um nur die Wichtigsten Wegmarken zu nennen.
Fiirsorge, die in einzelnen Fillen, durch einzelne Gemeinden oder in or-
ganisierter Form unter dem Dach der Kirche denjenigen Christen ge-
gentiber getibt wurde, die zu Juden gestempelt worden waren, indert das
Bild ebensowenig wie der Protest, der aus einzelnen Gemeinden von ein-
zelnen Geistlichen gegen die amtskirchliche Haltung und das staatliche
Vorgehen erhoben wurde. Ein Beispiel fiir die Betreuung der Ausge-
grenzten bot die Hamburger Jerusalem-Kirche (sie gehorte zur judenmis-
sionierenden Presbyterianischen Kirche von Irland); dort wurden unter
Leitung zweler judenchristlicher Pastoren regelmifige Teenachmittage
fir die »nicht-arischen Christen« veranstaltet, »um sie in threr Verlassen-
heit zu trosten«. '

Die Evangelische Kirche kapitulierte im Dezember 1941 endgiiltig. Die
von »Deutschen Christen« gefithrten Landeskirchen von Thiiringen,
Sachsen, Hessen-Nassau, Schleswig-Holstein, Anhalt und Liibeck hatten
durch eine gemeinsame »Bekanntmachung tiber die kirchliche Stellung der
Evangelischen Juden« am 17. Dezember 1941 erklart, dafl »jegliche Ge-
meinschaft mit Judenchristen aufgehoben« sei. Und die Kirchenkanzlei
der Deutschen Evangelischen Kirche schloff die Debatte in einem Rund-
schreiben an die Landeskirchen vom 22. Dezember 1941 kirchenbiirokra-
tisch ab. Darin hieff es, der »Durchbruch des rassischen Bewufitseins in
unserem Volk« habe die Ausscheidung der Juden »aus der Gemeinschaft
mit uns Deutschen« bewirkt. An dieser unbestreitbaren Tatsache konne
die Kirche nicht vorbeigehen, und daher seien die Kirchenbehérden gebe-
ten, »geeignete Vorkehrungen zu treffen, dafl die getauften Nicht-Arier
dem kirchlichen Leben der Deutschen Gemeinde fernbleiben. Die getauf-
ten Nicht-Arier werden selbst Mittel und Wege suchen miissen, sich Ein-

" Werner Steinberg, Das zugewandte Antlitz, in: Arnulf H. Baumann (Hg.), Ausgegrenzt.
Schicksalswege »nichtarischer« Christen in der Hitlerzeit. Hannover 1992, 87-155,
zit.111.
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richtungen zu schaffen, die ihrer gesonderten gottesdienstlichen und seel-
sorgerlichen Betreuung dienen koénnen«.'

Auf katholischer Seite hatte sich seit April 1934 das Caritas-Notwerk
engagiert, und zwar zunichst fiir ehemalige Politiker und Funktionire der
Zentrumspartei, zunehmend und dann fast ausschliefllich auch fiir »nicht-
arische Katholiken«. Die Bemiihungen unter der Geschaftsfiihrung von
Heinrich Krone (dem ehemaligen Vorsitzenden der deutschen Windt-
horstbiinde und spiteren CDU-Politiker in der Bundesrepublik) dienten
vor allem dazu, die Auswanderung zu fordern. Im Mai 1938 wurde die
Betreuung der »Nicht-Arier« aus vereinsrechtlichen und steuerlichen
Griinden eingestellt. Parallel zum Caritas-Notwerk war bis zu seiner Auf-
I6sung im Juni 1941 der St. Raphaels-Verein (der seit 1871 katholische
Auswanderer beriet und betreute) als Hilfsorganisation z.B. bei der Be-
schaffung von Ausreisedokumenten titig.

Im Herbst 1938 wurde das »Hilfswerk beim Bischoflichen Ordinariat
Berlin« gegriindet, das die Arbeit des Caritas-Notwerkes fortfiihrte. Das
Hilfswerk stand unter der Leitung von Domprobst Bernhard Lichtenberg
bis zu dessen Verhaftung; er engagierte sich lingst fiir Juden — nicht nur
fiir die »katholischen Nichtarier«; anschlieflend war das Hilfswerk dann
dem Bischof personlich unterstellt und kiimmerte sich um die etwa 4000
»katholischen Nichtarier« und deren Angehéorige in Berlin. Ahnliche Ein-
richtungen gab es in Breslau und Oppeln, Koln, Frankfurt a.M. und Miin-
chen. Das Berliner Hilfswerk unterstiitzte vor allem Auswanderer; dazu
gehorten auch die Organisation von Kindertransporten und die geschei-
terte Brasilienaktion, welche durch eine vom Vatikan erwirkte Sonder-
Einwanderungsquote fiir 3000 Katholiken aus Deutschland ermégliche
werden sollte. Die im Sommer 1941 bewilligten Visa konnten jedoch im
Herbst 1941 wegen des deutschen Auswanderungsverbots nicht mehr ge-
nutzt werden.

Margarete Sommer, die Geschaftsfithrerin des Hilfswerks, berichtete im
Februar 1942 zu Hinden des Kardinals Bertram iiber die Deportationen
aus Deutschland, die seit Ende 1941 stattfanden; im August 1943 tbergab
sie ihm, dem Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonferenz, zwei Ent-
wiirfe zu Protesten des Episkopats gegen die Judenpolitik der Reichsre-
gierung. Die Memoranden waren in engem Einvernehmen mit dem Berli-
ner Bischof Konrad Graf Preysing entstanden. Das erste machte die Un-
auflaslichkeit der Ehe zum Thema, um Verhaftungen und Deportationen
von Partnern aus »Mischehen« zu verurteilen. Der zweite Entwurf for-
derte Auskunft tiber den Verbleib der aus Deutschland Deportierten, die
Méglichkeit zur Seelsorge fiir die »katholischen Nichtarier«, die Bekannt-
gabe der Lager und Ghettos und deren Besuch durch eine Kommission.
Das Schriftstiick liefl an Entschiedenheit nichts zu wiinschen tibrig: »Mit
tiefstem Schmerz — ja mit heiliger Entristung — haben wir deutschen
Bischéfe Kenntnis erhalten von den in ihrer Form allen Menschenrechten
Hohn sprechenden Evakuierungen der Nichtarier. Es ist unsere heilige

' Heinz Brunotte, Die Kirchenmitgliedschaft, 166 f.
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Pflicht, fiir die schon durch Naturrecht verliehenen unveriufierlichen
Rechte aller Menschen einzutreten.«'¢

Der greise und unentschlossene Breslauer Kardinal Bertram'” konnte
sich freilich nicht dazu durchringen, die beiden Entwiirfe in einen 6ffent-
lichen Protest der deutschen Bischéfe umzusetzen, obwohl es im Sommer
und Herbst 1943 an Informationen tiber das Schicksal der Juden im Osten
nicht mangelte und der Osnabriicker Bischof Berning im November noch
einmal intervenierte. Der Protest der deutschen Bischéfe unterblieb: aus
Skrupeln tiber Kompetenz und Legitimation zu einem solchen Schritt, aus
Zweifeln iiber die Stichhaltigkeit der angefiihrten Argumente, aus Skepsis
gegeniiber den vorliegenden Informationen oder aus politischen Erwa-
gungen? Im April 1944 verbat sich der Breslauer Kardinal jedenfalls wei-
tere Besuche der Geschiftsfithrerin des Berliner Hilfswerks mit Berichten
und Petitionen tiber das Unrecht an »Mischlingen und Nicht-Arier-Fami-
lien«.!®

Selbsthilfeeinrichtungen, wie sie sich die Christen jiidischer Herkunft
nach der evangelisch-amtskirchlichen Bekanntmachung vom Dezember
1941 zu ihrer gottesdienstlichen und seelsorgerlichen Betreuung schaffen
sollten, existierten lingst, aber sie konnten die Liicke nicht schlieflen, wel-
che durch den Riickzug der Kirchen entstand. Im Sommer 1933 war auf
Initiative des Berliner Schauspielers Gustav Friedrich der »Reichsverband
christlich-deutscher Staatsbirger nichtarischer oder nicht rein arischer
Abstammung« gegriindet worden. Die Interessenvertretung gab sich be-
tont national-konservativ, was durchaus der mehrheitlichen Gesinnung
des angesprochenen Personenkreises entsprach, und sie geriet von Anfang
an sowohl unter die Kontrolle der Geheimen Staatspolizei als auch unter
die Aufsicht des Propagandaministeriums. Das wurde ebenso hingenom-
men wie die Verpflichtung, verbandsintern statt demokratischer Selbstbe-
stimmung das »Fiihrerprinzip« zu etablieren, bestand der Zweck des Ver-
bandes doch in hohem Mafle darin, Staatsloyalitit zu demonstrieren und
sich dadurch als vollgiiltige Biirger zu bewihren. Die Abwehr alles »Un-
deutschen« — und damit propagierte man zugleich Distanz zum Judentum
— wurde wie das Bekenntnis zur deutschen Nation eine Manie; die Hoff-

6 Wolfgang Knauft, Unter Einsatz des Lebens. Das Hilfswerk beim Bischoflichen Ordi-
nariat Berlin fiir Katholische »Nichtarier« 1938-1945. Berlin (W) 1988, 47.

7 Vgl. Manfred Wittwer, Adolf Kardinal Bertrams Hilfestellung fiir verfolgte Nichtarier
im Erzbistum Breslau 1938- 1945, in: Bernhard Stasiewski (Hg.), Adolf Kardinal Ber-
tram. Sein Leben und Wirken auf dem Hintergrund der Geschichte seiner Zeit. Kéln,
Weimar, Wien 1992, 199-211. Bemiiht, vom personlichen Engagement des Kirchenfiir-
sten fiir Hilfsbediirftige ein positives Bild zu zeichnen, hinsichtlich der Begrifflichkeit
und Terminologie erstaunlich unreflektiert und weit hinter dem Stand der historischen
Forschung bietet der Verfasser im wesentlichen eine Beschreibung der caritativen Titig-
keit der ehemaligen Polizeifiirsorgerin Gabriele Grifin Magnis in Schlesien.

18 Ebd., 51. Kirchenrechtlich war die Ablehnung der Besuche durchaus begriindet, weil
Frau Sommer sich auf das Einvernehmen mit dem Berliner Bischof Graf Preysing berief.
Bertram klagte: »Soll ich alle heiflen Kohlen aus dem Feuer holen, dann darf ich bitten,
die beteiligten Oberhirten wollen mit voller Unterschrift den Bericht als gepriift und
richtig bezeichnen, so dafl ich mich nétigenfalls auf den berichtenden Oberhirten amt-
lich berufen kann.«
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nung auf Anerkennung als gleichberechtigt und auf Eingliederung in den
»nationalen Aufbruch« war fiir die Mitgliedschaft das wichtigste Motiv.
Ab Februar 1934 stand der Historiker Richard Wolff an der Spitze der Or-
ganisation, die sich seit Herbst 1934 als »Reichsverband der nichtarischen
Christen« betitigte. Finanziert wurde die Interessenvertretung weniger
durch die Beitrige der Mitte 1935 etwa 3700 Mitglieder als durch Spenden,
und ihre Aktivititen reichten von kulturellen Veranstaltungen iiber Stel-
lenvermittlung bis hin zur Rechtsberatung und schliefllich — was der Ver-
einsidee im Grunde widersprach — zur Auswanderungsberatung.

Die politische Entwicklung lief§ fir die Illusion der Integration immer
weniger Raum, und mit den »Niirnberger Gesetzen« war auch fiir die
christlichen »Nichtarier« der Weg ins Ghetto vorherbestimmt. Zur glei-
chen Zeit, im September 1935, erfolgte wieder ein Wechsel an der Spitze.
Neuer Vorsitzender wurde der Schriftsteller Heinrich Spiero, ein national-
konservativer Ostpreufie, der 1894 vom Judentum zur evangelischen Kon-
fession konvertiert war. Ein Jahr spater wurde auf Druck des Propagan-
daministeriums der Verband in »Paulusbund — Vereinigung nichrarischer
Christen e.V.« umbenannt, aber trotz aller Aktivititen verlor er weiter an
Boden. Der unterschiedliche Status von »Volljuden« und »Mischlingen«
drohte den Verein von innen her zu sprengen; die Behérden verfolgten mit
ihren Pressionen andere Ziele als die Vereinigung, bei aller Anpassungs-
bereitschaft. Ende 1936 zeichnete sich die erzwungene Segregation von
»Staatsbiirgern« im Sinne der Nirnberger Gesetze (»Juden«) und Inha-
bern eines »vorlaufigen Reichsbiirgerrechts« (den »Mischlingen«) ab, und
im Februar 1937 wurde der Ausschlufl der »Vollnichtarier« aus dem Pau-
lusbund befohlen. Reichskulturwalter Hinkel, der Zustindige im Propa-
gandaministerium, dringte auch auf einen neuen Namen. Der Verband
verlor durch diese Anordnung die Hilfte seiner Mitglieder und wurde un-
ter der farblosen Bezeichnung »Vereinigung 1937« eine Organisation von
»Mischlingen«, die ihrem Selbstverstindnis nach immer noch den Status
vollwertiger deutscher Reichsbiirger anstrebten, wihrend die Behérden
sie zum Judentum abzudringen versuchten. Ab Herbst 1938 verstirkte
sich diese Tendenz, und wenig spiter waren nach Pressionen (Verbot von
Veranstaltungen, erzwungene Satzungsinderung) nur noch kulturelle Ak-
tivititen moglich. Am 10. August 1939 loste eine Anordnung der Gestapo
die Vereinigung mit sofortiger Wirkung auf.!

Die 1937 ausgeschlosssenen »Volljuden« wurden bis Juli 1939 vom
fritheren Vorsitzenden des Paulusbundes durch das »Biiro Heinrich Spie-
ro« betreut; dann kiimmerte sich der Berliner Pastor Heinrich Griiber im
Auftrag der Evangelischen Kirche um die rasseverfolgten Christen, bis
auch diese zentrale Hilfsstelle, die seit Dezember 1938 unter dem Namen
»Biiro Pfarrer Gritber« bekannt war, nach dessen Verhaftung Ende 1940
verboten wurde.

" Vgl. die griindliche Darstellung von Aleksandar-Saga Vuleti¢, »Plotzlich waren wir kei-
ne Deutschen und keine Christen mehr...« Der »Reichsverband der nichtarischen Chri-
sten« und die »Vereinigung 1937«. Organisierte Selbsthilfe von »nichtarischen« Christen
und »Mischlingen« im »Dritten Reich«. Phil. Diss. Darmstadt 1994.
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In der Kritik am Verhalten der Kirche gegentiber dem Schicksal der Ju-
den® bildet die im Stich gelassene Minderheit der Judenchristen, also ei-
gener Mitglieder der Kirche, nur eine kaum beachtete Marginalie. Die
zweifach ausgegrenzte Minderheit, deren Angehorige vor allem im zwei-
felhaften Schutz der »Mischehen« oder wegen des noch ungeklirten Sta-
tus als »Mischlinge« den Volkermord {iberlebten, stellte christliche Soli-
daritit der Amtskirchen beider Konfessionen auf eine ernste Probe. Und
beim christlichen Versagen angesichts der jiidischen Katastrophe ist nicht
zu ermessen, welchen Anteil daran tradierte antijudaistische (religiose)
Vorbehalte, welchen (rassistische) antisemitische Ressentiments, welchen
der Kleinmut der Kirchenfiihrer, welchen die Abneigung vor politischer
Verstrickung hatten. Im Herbst 1938 schrieb der »jlidisch versippte«
Schriftsteller Jochen Klepper, gliubiger Christ, frommer Protestant und
Dichter von Kirchenliedern, in sein Tagebuch »Was an den Juden ge-
schieht, ist eine schwere, schwere Glaubenspriifung — fiir die Christen.«?
Vier Jahre spiter schied er mit seiner inzwischen zum Christentum tber-
getretenen Frau und seiner judischen Stieftochter freiwillig aus dem Le-

ben.2

2 Bernd Nellessen, Die schweigende Kirche. Katholiken und Judenverfolgung, in: Ursula
Biittner (Hg.), Die Deutschen und die Judenverfolgung im Dritten Reich. Hamburg
1992, 259-271; Martin Greschat, Die Haltung der deutschen evangelischen Kirchen zur
Verfolgung der Juden im Dritten Reich, ebd., 273-292.

2t Jochen Klepper, Unter dem Schatten deiner Fliigel. Aus den Tagebiichern 1932-1942.
Miinchen 1976, 660 (4.0kt.1938).

2 Vgl. Ursula Biittner, »Wohl dem, der auf die Seite der Leidenden gehért«. Der Unter-
gang des Dichters Jochen Klepper mit seinen Angehorigen als Beispiel fiir die Verfolgung
judisch-christlicher Familien im »Dritten Reich, in: Joachim Mehlhausen (Hg.), ... und
tiber Barmen hinaus. Studien zur kirchlichen Zeitgeschichte. Gottingen 1995, 342-364.



Juden im Widerstand gegen die Shoah

Susanne Urban-Fabr
|

»Unsere Zukunft war vage ... Gab es noch etwas,

was wir tun konnten, was wir nicht getan hatteni«
(Zivia Lubetkin, In the days of destruction and revolt,
Beit Lochamei Haghettaot, 1981, S. 256)

Die Historiographie des jiidischen Widerstandes

Seit Jahrzehnten befassen sich Wissenschaftler der verschiedensten Diszi-
plinen, Zeitzeugen und auch Schriftsteller mit der Shoah.! Bereits wihrend
des Zweiten Weltkrieges wurden im auflereuropiischen Ausland Augen-
zeugenberichte von Juden und erste Forschungen iiber den Nationalso-
zialismus und den Mord an den europiischen Juden veréffentlicht.? Mitt-
lerweile ist die Literatur zur Shoah nahezu uniiberschaubar geworden, es
scheinen alle denkbaren Kern- und Grenzbereiche erforscht und doku-
mentiert zu sein. Es gibt aber immer wieder neue Biicher, an denen sich
hitzige interdisziplinire Diskurse entziinden.?

Das Verhalten der Juden zu Zeiten der »Endlésung« hingegen wurde
lange Zeit primir unter der eindimensionalen Perspektive der Betrachtung
passiver Opfer thematisiert. In den 80er Jahren kam die Diskussion um das
Verhalten der Judenrite in den Ghettos hinzu.* Der jiidische Widerstand
jedoch blieb in europiischen Fachkreisen lange Zeit unbeachtet, obgleich
in den USA und Israel seit Ende der 40er Jahre namhafte Historiker kon-
tinuierlich auf diesem Gebiet forschten und publizierten.’ Im historischen
Bewufltsein war als spezifisch jiidischer Widerstand lange Zeit lediglich
der Aufstand im Warschauer Ghetto 1943 prisent. Zugleich wurde er als
singuldrer Akt judischen Widerstandes wihrend der Shoah verstanden.

Der Begriff »Holocaust« stammt aus dem Griechischen und bezeichnet ein durch Feuer
vollstindig verbranntes Opfer. Heute wird »Holocaust«, von amerikanisch-protestanti-
schen Theologen eingefiihrt, allgemein als Synonym fiir den Massenmord an den eu-
ropidischen Juden verwendet. Es ist insofern ein problematischer Terminus, weil hier von
einem »Ganzopfer« die Rede ist. Rund ein Drittel der damaligen jiidischen Weltbeval-
kerung wurde ermordet, doch trotzdem lebten auch in Europa noch Juden nach Ende des
Krieges. »Shoah« hingegen stammt aus dem Hebriischen und bedeutet »Vernichtung«
beziehungsweise »Zerstorung« und ist nicht nur in der israelischen Forschung der iibli-
chere Begriff.

* Vgl. z.B.: Jacob Apenszlak (Hg.), The Black Book of Polish Jewry. New York 1943;
Franz Neumann, Behemoth. Struktur und Praxis des Nationalsozialismus 1933-1944.
New York '1944.

Man denke an den Historikerstreit Anfang der 80er Jahre, die Diskussion um die Ver-
strickung der Wehrmacht in den Mord an den Juden oder die Diskussion um das Buch
von Daniel Jonah Goldhagen, Hitler’s willing executioners. New York 1996.

Vgl. Doron Kiesel et al. (Hg.), »Wer zum Leben, wer zum Tod ...« Strategien jidischen
Uberlebens im Ghetto. Frankfurt am Main 1992; »Unser einziger Weg ist Arbeit«. Das
Ghetto in Lodz 1940-1944. Frankfurt am Main (Jiidisches Museum) 1990.

Vgl. Literaturverzeichnis im Anhang.
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In Ost- wie in Westeuropa negierte das 6ffentliche Bewufitsein nicht
nur aus Unkenntnis, sondern auch aus politisch-ideologischen Griinden
den jiidischen Widerstand, obwohl der jeweilige nationale Widerstand ge-
gen den Nationalsozialismus und bzw. oder die Okkupanten nach 1945
fiir die Konstruktion der linderspezifischen Nachkriegsidentititen we-
sentlich waren. In Osteuropa einschlieffilich der DDR subsumierte die
marxistisch-leninistische Historiographie den Widerstand der Juden unter
den nationalen Widerstand und nahm ihm somit seine historische Rele-
vanz und den Juden einen Teil threr Geschichte. Zudem blieb der zioni-
stische Widerstand wegen der strikten Ablehnung eines spezifisch jiidi-
schen Bewufltseins gianzlich unberiicksichtigt.

In Westeuropa wurde der jiidische Widerstand bis in die 70er Jahre hin-
ein zum einen deswegen nicht in die Erinnerungspolitik aufgenommen,
weil viele der Juden als Kommunisten Widerstand geleistet hatten und dies
nicht in den politischen Konsens z.B. der bundesdeutschen Gesellschaft
hineinpafite; zum anderen wiren tiber die Anerkennung des jiidischen Wi-
derstandes die Unzulinglichkeiten des nationalen Widerstandes und der
Antisemitismus des jeweiligen Landes offenbar geworden. In den Nieder-
landen, Belgien oder Frankreich ist jedoch seit den 70er Jahren eine breit
angelegte Auseinandersetzung und parallel dazu eine offentliche Aner-
kennung des jiidischen Widerstands festzustellen. In der Bundesrepublik
begannen die Rezeption und die Verdffentlichung der jidischen Quellen
des Widerstandes erst Anfang der 90er Jahre. Bis dahin herrschte die ein-
seitige Perspektive auf die ermordeten Juden als passive Opfer vor.

Der Widerstand

Es gab ein breites Spektrum jiidischer Verhaltensweisen wihrend der Sho-
ah, das sich zwischen den dichotomen Extremen Passivitit und Wider-
stand erstreckte und unzihlige Handlungsvarianten umfafite.

»Jeder dem Vernichtungsprogramm der Nationalsozialisten zuwider-
laufende Akt kann als Widerstand angesehen werden...« Aber: »Der or-
ganisierte bewaffnete Widerstand bildete den Kern der Opposition. «*

Als Widerstand kann daher vieles gelten: z.B. die schriftliche Fixierung
der Geschehnisse durch Zeitgenossen mit dem impliziten Wunsch, dem
befiirchteten Vergessen entgegenzuwirken und der Nachwelt {iber Leben,
Tod und Widerstand der Juden zu berichten; oder auch individuelle Ak-
tionen spontanen Widerstands, die als eine Reaktion auf momentane Si-
tuationen hervorgerufen wurden. Der organisierte jidische Widerstand
hingegen ist in drei groffe Bereiche zu unterteilen:

— der bewaffnete Kampf,
— der logistische Kampf (Herstellung falscher Papiere und Untergrund-
zeitungen, Beschaffung von Waffen usw.),

6 Zitiert aus: Shmuel Krakowski, Jiidischer Widerstand, in: Enzyklopidie des Holocaust,
hg. von Eberhard Jickel et al. Berlin 1993, Band 3, 1584.
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- Rettung von Menschen (z.B. die Kinderrettungsaktionen in Frankreich,
Belgien und den Niederlanden, die Einrichtung von Familiencamps in
den osteuropaischen Wildern).

Der Widerstand in West- und Osteuropa

»Though Jewish Resistance to Nazism shared some similarities with non-
Jewish Resistance effort, it was, in many more respects, fundamentally dif-
ferent ... The non-Jewish groups were fighting to regain political freedom;
the Jews were engaged in a hopeless struggle against total annibilation. <’

Im Deutschen Reich gab es wenig jiidischen Widerstand; das bekannte-
ste Beispiel ist die kommunistische Gruppe um Herbert Baum in Berlin.
Viele der potentiellen Widerstandskdmpfer waren als politisch Aktive be-
reits in den ersten Jahren in Konzentrationslager verschleppt worden oder
aber ausgewandert. Auflerdem fehlten grundlegende Moglichkeiten zur
Organisation; die jiidischen Institutionen z.B. konnten dem Widerstand
im Gegensatz zu anderen Lindern Europas aufgrund ihrer inneren Struk—
tur und der nationalsozialistischen Uberwachung keine Stiitze sein.®

In Westeuropa waren Juden sowohl in gemischt jiidisch-nichtjiidischen
Verbinden als auch in rein jiidischen Kampfgruppen titig.” Viele Juden
gelangten auch iber den nationalen Widerstand in einen spezifisch jidi-
schen Kampf, der aufgrund der existentiellen Bedrohung iiber die rein po-
litische Komponente hinauswuchs. Zionistische Gruppen waren weitaus
weniger vertreten als in Osteuropa, weil die Juden besser in die nationa-
len Gesellschaften integriert waren. Adiquaten Widerstand gab es in Ita-
lien und Teilen Siidosteuropas, wo die Unterstitzung durch und die Ein-
bindung in den nationalen Widerstand ebenfalls in breiterem Mafie vor-
handen war als im Deutschen Reich oder auch in Osteuropa. Durch die-
se Zusammenarbeit waren Juden auflerdem geschiitzter, als wenn sie allein
auf sich gestellt kaimpften.

In Polen und dem Baltikum war die Einbindung in den nationalen Wi-
derstand wegen des vehementen Antisemitismus der nichtjiidischen Um-
gebung vielerorts nahezu unmoglich, weshalb sich in den meisten Ghettos
und deren unmittelbarer Umgebung ein vollig auf sich gestellter jiidischer
Widerstand organisierte. In Warschau unterstiitzten die kommunistisch
orientierte Armia Ludowa (AL) und die Polnische Arbeiterpartei den
Ghettoaufstand'® - eine nahezu einmalige Angelegenheit.

Zitiert aus: Philip Friedman, Jewish Resistance to Nazis, in: ders., Roads of extinction.
Essays on the Holocaust. New York and Philadelphia 1980, 391.

£ Ebd:

Vgl. zu Westeuropa: Maxime Steinberg, Extermination. Sauvetage et Résistance des Juifs
de Belgique. Briissel o.J; David Diamant, Les Juifs dans la Résistance Francaise
1940-1944. Paris 1971; Lucien Lazare, La Résistance juive en France. Paris 1988; Ben Bra-
ber, Joden in verzet en illegaliteit 1940-1945. Amsterdam 1990.

Vgl. zu Osteuropa: Reuben Ainsztein, Jewish Resistance in Nazi-Occupied Eastern Eu-
rope. London 1974; Shmuel Krakowski, The War of the Doome. New York und Lon-
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Im Gegensatz zu Westeuropa hatte sich in Osteuropa aufgrund des
Druckes von auflen bereits vor der Shoah gerade in der jungen Generati-
on ein starkes jiidisches Bewuf3tsein herausgebildet, das bei der Entschei-
dung, Widerstand zu leisten, nicht unerheblich war.

In der Sowjetunion hingegen gab es andere Voraussetzungen. Viele Ju-
den schlossen sich den Partisanenverbinden an, die der Roten Armee un-
terstanden. Die Entscheidung war zumeist rein pragmatisch: sie wufiten,
daf sie alleine nicht iiberleben konnten, ihnen vielerorts Verrat und damit
der Tod drohten, wihrend die Partisanenverbinde Schutz boten und gut
ausgeriistet waren. Viele der jiidischen Partisanen stammten aus den Ghet-
tos und waren wihrend der Erschiefungsaktionen bzw. Massendeporta-
tionen oder danach in die Wilder zu den Partisanen geflohen, um im Rah-
men dieser Verbinde ihren jiidischen Kampf zu kimpfen. Osteuropa, das
Zentrum der Vernichtung, war zugleich das Zentrum des europiischen jii-
dischen Widerstandes. Die wenigsten der jiidischen Widerstandskimpfer
glaubten jedoch daran zu iiberleben — die Anzahl derer, die beispielsweise
bei den Ghettoaufstinden in Osteuropa und den westeuropiischen Ver-
banden ums Leben kamen, zeigt, daf} diese Einschitzung realistisch war.

Die Widerstandskampfer

Die Entscheidung zum Widerstand war wie alle Reaktionen auf die Sho-
ah individuell. Viele der jiidischen Kimpfer in Westeuropa waren aus Stid-
ost- und Osteuropa eingewanderte Arbeitskrifte, die zuvor in politischen
jiidischen — in kommunistischen und sozialistischen — Vereinigungen or-
ganisiert waren. Der hohe Grad ihrer Politisierung fiihrte sie daher nach
der Okkupation recht schnell zum Widerstand. In Osteuropa waren so-
wohl das hohe Maf8 an Politisierung als auch eine weit verbreitete zioni-
stische Grundhaltung wesentlich. Hinzu kamen Schliisselerlebnisse wie
Deportationen und Erschieflungen, die auf brutalste Weise verdeutlichten,
was man noch zu erwarten habe.

Der Preis des Widerstandes war sehr hoch: man lieff Eltern, Familie und
Freunde in einer absoluten Ungewiffheit zuriick und brachte durch die
konspirativen Aktionen die noch lebenden Juden zusitzlich in Gefahr.
Dies war ein Grund, warum in vielen Ghettos in Osteuropa Juden erst
nach den ersten grofien Liquidierungen den Widerstand wihlten. Diese
Widerstandskimpfer waren in der Mehrzahl ungebundene junge Men-
schen, unter ihnen sehr viele Minner und Frauen, die bereits ihre Ver-
wandten und Freunde verloren hatten. In den unter diesen Umstinden
Ubriggebliebenen ging nach dem Schock des Verlustes eine grundlegende
geistige Verinderung vor. Nicht mehr das reine Uberleben war alleiniges
Ziel; an dessen Stelle trat der Wunsch nach Rache fiir die Ermordeten, der
Wille, sich nicht kampflos zu ergeben. Das Morden sollte wenigstens kur-

don 1974; J.N. Porter, The Jewish Partisans. A documentary of Jewish Resistance in the
Soviet Union. Lanham 1982.
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ze Zeit aufgehalten werden, auch, um so viele Menschen wie moglich zu
retten, indem man Verstecke fiir sie suchte. Manche schriftlichen Zeug-
nisse des jiidischen Widerstandes berichten auch davon, daf} die Kimpfer
hofften, die Alliierten zu Hilfsaktionen zu bewegen. Es ging den jiidischen
Widerstandskimpfern in der Regel nicht darum, ihr eigenes Leben zu ret-
ten.

Abschlieflende Uberlegungen

Der jiidische Widerstand darf nicht dazu dienen, jene Juden, die weder
Chancen noch Mittel hatten, sich zur Wehr zu setzen, oder jene, die sich
dem Widerstand bewuflt verweigerten, gegen die jiidischen Kimpfer aus-
zuspielen. Juden an sich waren weder die vielzitierten »Limmer, die sich
willenlos zur Schlachtbank« treiben lielen, noch waren sie alle geborene
Helden. Auch eine Hierarchisierung der ermordeten Juden im Sinne einer
Verurteilung oder Abwertung der passiven Opfer wire zynisch. Die Pas-
sivitit von Juden kann in Deutschland auch nicht als rechtfertigendes Ar-
gument fiir die weitverbreitete Lethargie der Bevolkerung im Deutschen
Reich herhalten. Die Ausgangslage war vollig diametral: Juden waren zu
nichts anderem als zum Toten ausersehen, wihrend nichtjiidische Deut-
sche vielfiltigere Moglichkeiten gehabt hitten, sich zu verweigern oder zu
helfen.

Die gingige Vorstellung der deutschen Offentlichkeit tiber das Verhal-
ten der europiischen Juden zu Zeiten der Shoah ist von den Bildern ge-
prigt, die uns die Titer hinterliefen — Bilder, auf denen gequilte, ge-
demiitigte, auf ihre Ermordung wartende Menschen zu sehen sind. Dies
ist eine verengte Perspektive, ein selektives Konstrukt einer vorgeblichen
Realitat.

Es ist zu bedenken, daf es fiir die Nachkommen der Titer weniger
kompliziert war, Mitleid mit den toten Juden zu haben, als sich mit dem
jidischen Widerstand auseinanderzusetzen. Die Trauer um die Opfer ver-
schafft dem Trauernden einen klaren Status, wogegen die Beschiftigung
mit jiidischem Widerstand komplexe Fragen aufwerfen und nachhaltige
Erschiitterungen der deutschen Nachkriegsidentitit verursachen konnte.
Der jiidische Kampf war schlieflich auch ein Kampf gegen die Wehr-
macht, gegen Deutsche. Wenn heute Deserteure der Wehrmacht hiufig
noch immer als »Verriter« betrachtet werden, wie schwer ist dann erst ei-
ne Integration der jiidischen Widerstandskimpfer in die — ritualisierte? —
Trauer um die jiidischen Opfer der Shoah?

Die Neue Linke aber richtet ihren latent abwertenden Blick auf jene Ju-
den, die ohne Gegenwehr in den Tod gingen, und heroisieren zugleich die
jidischen Kdmpfer. Auch hier ist eine Schutzfunktion und Schuldabwehr
festzustellen: durch eine vehemente Identifikation mit den jidischen
Kimpfern verweigert man eine griindliche Auseinandersetzung mit der
eigenen Geschichte und versucht, die Seiten zu wechseln — ein grober
ahistorischer Trugschlufi.
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Es ist angesichts der Forderung nach jiidischen Helden zudem zu be-
denken, welchen Mut und welche Kraft jene Juden aufbrachten, die trotz
des Wissens um das nahe Ende bei ihren Liebsten blieben. Auch dies ist
Mut und Stirke: die Angst des anderen zu teilen und ihn nicht allein zu
lassen. Ein ehemaliger osteuropiischer Partisan meinte einmal, dafl Freun-
de, die sich dagegen entschieden, das Ghetto in Weifiruflland zu verlassen,
und bei den Eltern bleiben wollten, fiir ihn Helden seien.

»Der Tod in der Gaskammer ist nicht geringer zu achten als der Tod im
Kampf. Ein Tod ist nur dann unwiirdig, wenn jemand versucht, auf Kosten
anderer das eigene Leben zu retten ... es ist schrecklich, wenn jemand so
gefafst in den Tod gebt. Das ist viel schwerer als alle Schieferei ...«
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Von Biichern und Menschen:
Jiidische Verlage in Deutschland

Susanne Urban-Fahr

1. Jitdische Verlage

Die Kategorisierung eines Verlages als jidischer Verlag wird zumeist da-
von abhingig gemacht, ob der Verleger denn auch Jude sei. Auffallender-
weise hat eine solch falsche Systematisierung vor allem im Hinblick auf die
Weimarer Republik grofle Verbreitung gefunden und wird teils sogar in
der Fachliteratur verwendet (z.B. in Verbindung mit den Verlagshiusern
von S. Fischer oder Ullstein). Es ist zu bedenken, dafl weder der Verlag
S. Fischer noch die Familie Ullstein mit dieser Terminologie einverstanden
waren. Die Intention einer solchen Systematisierung stammt cher aus der
antisemitisch-vélkischen Ideologie und wurde dann in versucht positiver
oder gar bewufiter Verkehrung definitorischer Konsens. In der Sprache
des Antisemitismus wurde und wird der Begriff generell in abwertender
Weise eingesetzt. Die vorgeblich »jiidischen« Verlage, die scheinbar in
liberwiegendem Mafle Biicher von modernen bis progressiven Autoren
sowie liberale bis linke Zeitungen und Zeitschriften auf den Markt brach-
ten, standen daher sowohl aufgrund der Herkunft des Verlagsleiters als
auch wegen der Verlagsprogramme — die gar nicht unbedingt immer so
hochmodern waren — im Brennpunkt der antisemitischen Propaganda. Die
volkische Literaturtheorie hatte sich im Gegensatz zu anderen Bereichen
der nationalsozialistischen Ideologie einem extremen Antimodernismus
verschrieben.!

Auch heute noch gelten jene historischen »jiidischen« Verlage wie Ull-
stein, die sich selber keineswegs als solche prisentieren wollten, als Zen-
tren der Moderne, d.h. sie werden weder im negativen noch im positiven
Sinne aus der vermeintlich symbiotischen Verbindung »Juden und Mo-
derne« entlassen. Sogar in der gegenwirtigen Forschung zur Geschichte
des Buchwesens, speziell des jidischen Buchwesens, wurde bislang nur
ansatzweise eine Definition des »jiidischen Verlags« vorgenommen.?

! Vgl. zu Modernismus und Antimodernismus: Martin Broszat, Der Staat Hitlers. Miin-

chen 71978, 33—49 und Peter Reichel, Der schone Schein des Dritten Reiches. Faszination
und Gewalt des Faschismus. Frankfurt am Main 1993; sowie zur nationalsozialistischen
Literaturtheorie: Ernst Loewy, Literatur unterm Hakenkreuz. Das Dritte Reich und
seine Dichtung. Frankfurt am Main 1987; Klaus Vondung, Vélkisch-nationale und na-
tionalsozialistische Literaturtheorie. Miinchen 1973; Josef Wulf, Literatur und Dichtung
im Dritten Reich. Eine Dokumentation. Frankfurt am Main u.a. 1989.

Eine genaue Definition wurde weder in dem Standardwerk von Volker Dahm, Das jiidi-
sche Buch im Dritten Reich, Miinchen 1993 noch in seinem Aufsatz Jiidische Verleger
1933-1938, in: Arnold Paucker (Hg.), Die Juden im nationalsozialistischen Deutschland
1933-1943. Tiibingen 1986 (Schriftenreihe wissenschaftlicher Abhandlungen des LBI 45),
273-282 oder im Marbacher Magazin 25/1983, In den Katakomben. Jidische Verlage in
Deutschland 1933-1938, hg. von Ingrid Belke, vorgenommen.
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Einen Ansatz hierzu leistete Volker Dahm in einem seiner Beitrige zum
jidischen Buchwesen.® Am prignantesten ist aber die Definition im neuen
Lexikon des Judentums:

»Von jiidischen Verlagen lifit sich nur in einem genau umgrenzten Sinn
sprechen: Mafigebend ... kann nicht sein, dafy die Verleger zwar Juden
sind, die Verlagsproduktion sich jedoch an ein allgemeines Lesepublikum
richtet (...), sondern daf8 durch solche Verlage jiidische Literatur im weite-
sten Sinn — ... — fiir ein vorwiegend jidisches Publikum hergestellt wird ...
Durch diese verlegerische Aktivitit soll die Bewahrung jiidischer Traditio-
nen gewdhrleistet und auch ein Beitrag zur Existenzbewdiltigung der Ju-
den in einer haufig feindlichen nichtjsidischen Gesellschaft geleistet sein. «*

2. Jiidische Verlage in Deutschland bis 1933

Jiddische Verlage geben dementsprechend Biicher heraus, deren Autoren
sich unter primar innerjlidischer Sichtweise, also einer Binnenperspektive,
mit jiidischer Religion, Geschichte, Kultur, Soziologie, politischen Ereig-
nissen usw. befassen. Der Verleger miifite nicht zwingend Jude sein, doch
nur wenige nichtjiidische Verleger waren am Judentum interessiert. Die
ersten jiidischen Verlage in Deutschland wurden im 18. Jahrhundert ge-
griindet, um die in Kriegen und Pogromen zerstérten jiidischen Verlage
Osteuropas zu ersetzen. Sie gaben vorrangig Hebraica und Judaica heraus.
Jiidische Buchverlage im modernen Sinne, als Foren verschiedener geisti-
ger Stromungen und Stile des modernen Judentums, entstanden erst Ende
des 19. Jahrhunderts.

Zwei wichtige Aspekte veranlafiten auflerdem seit Beginn des 20. Jahr-
hunderts Juden dazu, Zeitungen, Zeitschriften und Verlagshauser zu
grinden, die nicht als Hebraica-Verlage oder jiidische Verlage konzipiert
waren. Einerseits ist das zwar traditionelle, im Zuge der Emanzipation
und Akkulturation jedoch sikularisierte jiidische Interesse am geschrie-
benen Wort und der Forderung intellektueller Auseinandersetzungen zu
bedenken. Andererseits blieb intellektuellen und akademisch gebildeten
deutschen Juden hiufig keine andere Wahl, als sich iiber den Beruf des
Verlegers, Redakteurs, Journalisten oder Schriftstellers mit der geistigen
Welt auseinanderzusetzen und ihren Teil zur deutschen Kultur beizutra-
gen, denn es wurde trotz der Gleichberechtigung an vielen Universititen
eine extreme Ausgrenzung praktiziert, die sich erst in der Weimarer Re-
publik lockern sollte.

Es wire miiffig, hinsichtlich der jiidischen Verlage in Deutschland in eine
der bekannten, nahezu ritualisierten Aufzihlungen kultureller Leistungen
deutscher Juden zu verfallen und dariiber hinaus eine ansatzweise exem-

* Vgl.: Volker Dahm, Kulturelles und geistiges Leben, in: Wolfgang Benz (Hg.), Die Juden
in Deutschland 1933-1945. Leben unter nationalsozialistischer Herrschaft. Miinchen
1989, 76ff und 194-223.

Zitiert aus: Neues Lexikon des Judentums, hg. von Julius H. Schoeps. Miinchen 1992,
468.
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plarische Analyse der Situation des jiidischen Buchwesens zu vernachlis-
sigen. Auflerdem ist, in Weiterfithrung der obigen Definition, in einem be-
grenzten Rahmen die differenzierte Behandlung solch eher unbekannter
Verlage wie Baer & Kaufmann in Frankfurt am Main oder der Soncino Ge-
sellschaft, geschweige denn des bekannteren und bereits gut erforschten
Schocken-Verlags kaum zu leisten.’

Daher beschrinkt sich der Beitrag auf eine vergleichende Beschreibung
zweler judischer Verlage, die fiir bestimmte Strukturen der deutsch-jidi-
schen Gemeinschaft in Deutschland von der Jahrhundertwende bis hin
zur Vernichtung exemplarisch sind. Ausgewahlt wurden der Jiidische Ver-
lag und der Philo-Verlag, die unterschiedlicher nicht sein konnten.®

3. Der Jidische Verlag 1902-1933

3.1 Programmatik und Griindung

Der Jiidische Verlag, 1901 in Berlin als erster westeuropdischer zionisti-
scher Verlag gegriindet, bestand bis zur Jahreswende 1938/39. Im Dezem-
ber 1938 wurde die Liquidation eingeleitet. Seit 1958 ist der Verlag in der
Bundesrepublik Deutschland erneut titg.

Voraussetzungen

In Osteuropa entstand in den 80er Jahren des 19. Jahrhunderts unter dem
Druck von Pogromen, Armut und mangelnden Zukunftsperspektiven die
»Zionsliebe«, eine Vorform des Zionismus.” Rom und [erusalem — Die

5 Zu den relevanten jiidischen Verlagen in Deutschland vgl.: Volker Dahm, Jiidische Ver-
leger 1933-1938, in: Arnold Paucker (Hg.), Die Juden im nationalsozialistischen
Deutschland 1933-1943. Tiibingen 1986 (Schriftenreihe wissenschaftlicher Abhandlun-
gen des LBI 45), 273-282; Siegmund Kaznelson, Verlag und Buchhandel, in: ders., Juden
im deutschen Kulturbereich, 2., erw. Ausgabe. Berlin 1959, 131-146; Lexikon des Juden-
tums, hrsg. von John F. Oppenheimer et al., Buch- und Druckwesen. Giitersloh 1967, Sp.
131-134; Marbacher Magazin 25/1983, In den Katakomben. Jiidische Verlage in Deutsch-
land 1933-1938, hg. von Ingrid Belke; Neues Lexikon des Judentums, hg. von Julius H.
Schoeps. Miinchen 1992, 468f; Philo-Lexikon hg. von Emmanuel bin Gorion et al. Frank-
furt am Main 1992 (Reprint von 1935), Sp. 112f; Saskia Schreder et al., Der Schocken-
Verlag. Berlin 1994.

Die dichotomen Griindungsgedanken und Ziele des Jiidischen Verlags und des Philo-
Verlags werden von der jeweiligen Griindung iiber die Schliefung 1938 bis hin zur ge-
genwirtigen Situation vorgestellt, wobei ein Exkurs in die nationalsozialistische Litera-
turpolitik fithrt. Die Konzentration auf den Jiidischen Verlag und den Philo-Verlag ist
nicht zufillig: ersterer war ein zionistischer, letzterer ein der deutsch-jiidischen Symbio-
se verpflichteter Verlag.

Vgl. zum Zionismus auch in Deutschland: Friedrich Battenberg, Das Europdische Zeit-
alter der Juden, Band II 1650-1945. Darmstadt 1990, 208-229; Yehuda Eloni, Zionismus
in Deutschland. Von den Anfingen bis 1914. Gerlingen 1987 (Schriftenreihe des Instituts
tiir deutsche Geschichte der Universitit Tel Aviv 10); Yehuda Reinharz (Hg.), Doku-
mente zur Geschichte des deutschen Zionismus 1882-1933. Tiibingen 1981 (Schriften-
reihe wissenschaftlicher Abhandlungen des LBI 37).
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letzte Nationalitiitsfrage (Deutschland 1862) von Moses Hess sowie Leon
Pinskers Autoemanzipation (Odessa 1881) waren erste schriftliche Zeug-
nisse dieses Frithzionismus — beide Schriften erschienen spater auch im Ju-
dischen Verlag. Den politischen Zionismus begriindete Theodor Herzl. Er
strebte, wie in Der Judenstaat (Wien 1896) dargelegt, einen sikularen jii-
dischen Staat an. Auf dem 1. Zionistenkongref} in Basel 1897 wurde auch
die Zionistische Vereinigung fiir Deutschland (ZVID) gegriindet. Grund-
lage war das Baseler Programm aus dem gleichen Jahr, das sowohl die Be-
siedlung Paldstinas als auch politische Verhandlungen und die Forderung
des Kulturzionismus zur Durchsetzung der zionistischen Ziele anfiihrte.
Der kulturell-geistige Aspekt des Zionismus wurde von den zionistischen
Institutionen als Marginalie behandelt, weshalb die Ideale der Kulturzio-
nisten bis zur Griindung des Jidischen Verlages auch Theorie blieben.

In Deutschland war der Zionismus keine Massenbewegung wie in Ost-
europa. Die deutschen Juden betrachteten Deutschland als ithre Heimat;
sie waren dem Land, insbesondere der Kultur zutiefst verbunden und
konnten daher mit »separatistischen« jiidischen Tendenzen in der Regel
wenig anfangen. Die geringe Mitgliederzahl der ZVID sank wihrend der
Weimarer Republik sogar noch; es scheint, als ob eine Zunahme des Ver-
trauens breiter Schichten der deutsch-jidischen Bevolkerung in die Wei-
marer Republik die Unterstiitzung und damit eine Bejahung des Zionis-
mus noch zusitzlich schwichte. 1923 hatte die ZVfD noch 33 000 Mit-
glieder; 1933 bekannten sich von den rund 500 000 deutschen Juden nur
noch 20000 zum Zionismus.®

Griindung

Zu den Theoretikern des kulturellen Zionismus gehdrte Martin Buber, der
auch den Begriff von der Jiidischen Renaissance pragte.® »Sie (die Jiidische
Renaissance) ist weiter und tiefer angelegt, als nationale Bewegungen zu
sein pflegen ... Ihr Inbalt ist national: das Streben nach nationaler Freiheit
und Selbstandzgkezt aber ihre Form ist sibernational.«'°

Buber zog gemeinsam mit einigen anderen Zionisten, die ebenfalls eine
judische Souverinitat des jiidischen Geistes forderten, aus der Vernachlis-
sigung ihrer Anliegen die Konsequenz. Die Gruppe um Buber griindete
1901, kurz vor dem V. Baseler Zionistenkongrefl, den Jiidischen Verlag:
»Was wir wollen, dafiir ist das Wort »Kulturc zu groff — und zu klein. Wir
wollen nicht »Kultur<, sondern Leben. Wir wollen das jiidische Leben um-

Zahl der Mitglieder laut: Wolfgang Benz, Deutsche Juden oder Juden in Deutschland, in:
ders. (Hg.), Die Juden in Deutschland 1933-1945. Miinchen 21989, 45{.
Vgl.: Martin Buber, Der Jude und sein Judentum. Gesammelte Aufsitze und Reden. Kéln
1963, Kapitel I1, IV, VII sowie zur Jiidischen Renaissance: Eine neue Kunst fiir ein altes
Volk. Die Jiidische Renaissance in Berlin 1900 bis 1924, hg. vom Jiidischen Museum Ber-
lin. Berlin 1991; Mark Gelber, The Jungjiidische Bewegung — An unexplored chapter in
German-Jewish literature and cultural history, in: LBI Year Book. London u.a. 1986,
105-119.
1 Zitert aus: ebd., 277.
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gestalten ..., das heifSt: Wir wollen aus dem Leben von Juden ein jidisches
Leben machen.«'! .

Neben Buber waren Ephraim Moses Lilien, Berthold Feiwel und David
Trietsch Mitglieder des »leitenden Verlags-Comités«. Sie legten in der
Griindungsakte fest: »Noch feblt eine einheitliche Zusammenfassung der
Schaffenden, ein Centrum, von dem aus ihre Werke in alle Kreise des
Volkes getragen werden sollen. Zugleich aber feblt unserem Volke ... eine
sowohl ethisch und dsthetisch einwandfreie als anch wahrhaft jidische
Sammlung erbebender, belehrender und nach jeder Richtung erzieherisch
wirkender Biicher ... Der Jiidische Verlag unternimmt es, diesen tiefen Be-
diirfnissen ... Erfiillung zu bringen. Keine anderen als diese nationalen
und culturellen Beweggriinde sind fiir das unterzeichnete Comité bei der
Begriindung des Jidischen Verlags mafigebend gewesen.« 12

Der Verlag wurde auf dem Zionistenkongref§ vorgestellt, dem Antrag
auf finanzielle Forderung durch die Zionistische Weltorganisation (ZWO)
jedoch nicht zugestimmt. Herzl versicherte lediglich, daf8 jeder Zionist
den Verlag unterstiitzen werde — was angesichts der lautstarken Ableh-
nung durch die Delegierten nicht glaubwiirdig erschien. Die Griinder des
Jidischen Verlags und eine Gruppe um Chaim Weizmann bildeten dar-
aufthin die Demokratisch-Zionistische Fraktion, die erreichte, dafl im Rah-
men der ZWO ein Kulturkomitee berufen wurde.!®

Es ging den Griindern des Jiidischen Verlages um eine intensive geisti-
ge Auseinandersetzung mit dem Judentum. Uber den Kulturzionismus
sollte eine gemeinsame zionistische Grundhaltung geschaffen werden. Um
Gemeinschaft zu gestalten, sind Symbole, Riten, auch eine neben der in-
dividuellen Identitit existente Gruppenidentitit notwendig. Uber die Fér-
derung einer gemeinsamen Geisteshaltung suchte sie dem Zionismus eine
tiefe, einigende Kraft zu geben. Literatur und Kunst sollten jiidische In-
halte haben, Themen des jiidischen Lebens und der Geschichte gestalten —
dies jedoch mit den Mitteln der nichtjiidischen Umgebung (so war die
Grafik der Judischen Renaissance z.B. stark vom Jugendstil beeinflufit).

3.2 Der Jiidische Verlag bis 1933

Der Jiidische Verlag wurde erst im Oktober 1902 in das Berliner Han-
delsregister als GmbH eingetragen. Das jiidisch-religidse und zionistische
Symbole zusammenfithrende Verlagssignet gestaltete der Grafiker
Ephraim Moses Lilien. 1902 erschien der illustrierte Jiidische Almanach
5663 mit Erzihlungen und Gedichten vor allem ostjiidischer Autoren. Der

" Zitiert aus: Martin Buber, Kulturarbeit, in: Der Jude und sein Judentum. Kéln 1963, 671.

2 Zitiert aus: Die Griindung des Jiidischen Verlages, Akte im Martin Buber Archiv, nach:
Yehuda Reinharz, Dokumente zur Geschichte des deutschen Zionismus. Tibingen 1981,
60f.

** Vgl. zur Geschichte des Jidischen Verlages: Almanach 1902-1964, Jiidischer Verlag. Ber-
lin 1964; Marbacher Magazin. In den Katakomben, hg. von Ingrid Belke, 13f; Dietrich
Pinckerneil, Verlagsportrit: zum Beispiel der Jiidische Verlag, in: Bérsenblatt fir den
deutschen Buchhandel, Ausgabe Frankfurt am Main, Nr. 73/1982, 1989f.
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Almanach stief§ bei den meisten deutschen Juden, auch bei Zionisten, auf
Unverstindnis. Ein Rezensent meinte gar: »Wozu ein jiidischer Almanach?
Das sind, gelinde gesagt, Anachronismen ... Um schongeistige Arbeiten zu
veroffentlichen, einen jiidischen Verlag zu begriinden — das ist wirklich
mehr als siberfliissig. Oder soll Deutschland, das nachgerade an konfessio-
nellen Spannungen und Spaltungen genug anfzuweisen hat, um eine neue
bereichert werden?«'

Von 1902 bis 1907 wurden unter anderem die Werke Herzls (der 1904
starb) und anderer Zionismustheoretiker, Schriften jiidischer Historiker wie
Simon Dubnow, Prosa und Lyrik, aber auch die Zeitschrift Palistina verdf-
fentlicht. In den ersten fiinf Jahren gab der Verlag iiber 20 Titel heraus. Der
Erfolg war jedoch gering, solange das Programm so offenkundig kulturzio-
nistisch war. Die meisten deutschen Zionisten suchten die zionistischen An-
teile ihrer Identitit und ihr spezifisches Zionismusverstindnis mit ihrer
emotionalen Bindung an Deutschland zu harmonisieren. Um den Zwiespalt,
der durch die Annahme zweier unterschiedlicher Kulturkreise entstand,
nicht weiter zu vertiefen, lehnten sie solche jiidischen Kulturangebote ab.

1907 erschien nur das Protokoll des VIII. Zionistenkongresses, und der
Verlag wurde, da Konkurs drohte, offiziell von der ZWO iibernommen.
1908 wurde dem Verlag die Buchhandlung Ewer-Gesellschaft fiir Buch-
und Kunsthandel angeschlossen, um den Umsatz zu steigern. Der Verlag
publizierte weiterhin sehr wenig, aber auf gehobenem Niveau (Schriften
von Max Nordau, Adolf Boehm, Ch. N. Bialik u.a.). 1911 erhielt er nach
etlichen Umziigen seinen endgiiltigen Sitz in Berlin, die Leitung wurde
Dr. Ahron Eliasberg tibertragen. 1912 wurden zwei Buchreihen begriin-
det, Die jiidische Gemeinschaft und Vom alten Stamm. 1914 wurde die
Reihe Nationalfondsbibliothek eingerichtet.

Von 1912 bis 1914 publizierte der Jiidische Verlag in einer auffallenden,
auch tiber den Zionismus hinausgehenden Vielfalt (z.B. Denkwiirdighkei-
ten der Gliickel von Hameln), auflerdem erhielt er iiber die ZWO das
Publikationsrecht fiir simtliche zionistischen Schriften. 1915 kiindigte
Eliasberg seinen Vertrag mit der ZWO, konnte aber erst 1919 den Verlag
verlassen. Von 1916 bis 1924 erschien unter der Redaktion von Buber die
erfolgreiche Zeitschrift Der Jude. Zugleich konnte erneut eine gréfiere
Anzahl an Publikationen herausgegeben werden (Autoren u.a.: Achad
Haam, 5.1. Agnon, Jacob Klatzkin, Joseph Klausner, Dr. Arthur Ruppin).

1920/21 erfolgte eine personelle Neuorganisation des Verlags: Dr. Sieg-
mund Kaznelson (1893-1959) wurde geschiftsfiihrender Direktor, Buber
literarischer Leiter. Kaznelson, in Warschau geboren, hatte seit 1911 in
Prag, seit 1920 in Berlin gelebt. Er war iiberzeugter Zionist und trotz ei-
nes Jura-Studiums in Prag bereits journalistisch titig gewesen. Unter der
neuen Leitung wurde die Buchhandlung des Verlags selbstindig; 1922
erdffnete sie Filialen und Biichereien in Jaffa und Jerusalem; bis 1924 war
sie alleinige Vertriebsgesellschaft fiir die hebriischen Publikationen des
Jidischen Verlags. Der Verlag kooperierte auch mit den Verlagen Dwir

" Zitiert aus: Berliner Tageblatt, 7. Februar 1903, 0.S.
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und Moriah (Projekte: eine wissenschaftliche Vierteljahresschrift in Ivrith
und eine bibliographische Zeitschrift namens Ajin Sefer fiir die hebriische
Literatur). 1925 wurde Kaznelson selbstindiger Leiter des Verlags und die
allzu oft hinderliche Verbindung mit der ZWO aufgegeben. Das Verlags-
signet dnderte sich, und die auffallenden judisch-zionistischen Symbole
wurden von einem neutralen Signet abgelost. Dies scheint ein Teil des Ver-
suchs gewesen zu sein, trotz des jiidisch-zionistischen Programms neue
Leserkreise zu erschlielen und sowohl nichtjidische als auch judische
Deutsche vermehrt fiir das Programm zu interessieren.

Neben etlichen Biichern in Ivrith und Russisch erschienen in der Fol-
gezeit verschiedene neue Buchreihen, moderne ostjiidische Belletristik
und einige sehr erfolgreiche mehrbiandige Werke. Aus dem Programm zu
erwahnen sind Schalom Asch, Kleine Geschichten aus der Bibel (*1923);
Joseph Klausner, Jesus von Nazareth (*1930); Mendale Moicher Sfurim,
Gesammelte Werke (1924-1925); Simon Dubnow, Weltgeschichte des Jii-
dischen Volkes (1925-1929; 10 Bde., 100.000 Aufl.); Jidisches Lexikon
(1927-1930; 5 Bde., 50.000 Aufl.). Theodor Lessings Der jiidische Selbst-
hafs (1930) und Fritz Bernsteins Der Antisemitismus als Gruppenerschei-
nung waren programmatische Biicher, die Giber den zionistischen Auftrag
hinauswiesen und aktuellen Problemen Rechnung trugen. Auffallend ist
jedoch, dafl trotz der sich zuspitzenden politischen Situation in Deutsch-
land keine Wende hin zu pragmatischeren zionistischen Biichern z.B. mit
Auswanderungshilfen festzustellen ist.

Der Jiidische Verlag befand sich von 1921 bis 1933 in seiner produktiv-
sten und thematisch vielfiltigsten Phase. Nach schwierigen Anfangsjahren
hatte er sich zu einem wirtschaftlich rentablen Unternehmen gewandelt,
dies auch infolge der neuen programmatischen Vielfalt und des dadurch
zunehmenden und iberraschend groflen Interesses auch der nichtjidi-
schen Umwelt an Publikationen wie dem Jiidischen Lexikon. Von den zio-
nistischen Grundlagewerken abgesehen, waren die Biicher zumeist biblio-
phil gestaltet und relativ teuer.

4. Der Philo-Verlag 1919-1933

4.1 Programmatik und Griindung

Der Philo-Verlag, 1919 gegriindet und ebenfalls 1938 geschlossen, war der
erste jidische Verlag Deutschlands, der mit seinen Publikationen auf den
Antisemitismus reagierte, Juden Hilfen bei der Abwehr des Antisemitis-
mus zur Hand geben und Nichtjuden tiber das Judentum aufkliren wollte.

Voraussetzungen

Im wilhelminischen Deutschland war die Gleichstellung der Juden mit
den Biirgern des Deutschen Reiches 1871 per Gesetz verwirklicht worden.
Doch die Emanzipation wurde iiber den Antisemitismus auf verschiede-
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nen Ebenen kritisiert und faktisch behindert. Juden waren durch Merk-
male wie Religion, Bildung und teils auch die Sozialstruktur von den
Nichtjuden zu unterscheiden und wurden als Gruppe immer wieder zu
Siindenbocken auserkoren. Sie wurden fiir die Existenz sozialer, wirt-
schaftlicher und politischer Probleme im Deutschen Reich verantwortlich
gemacht. Uber den Antisemitismus war es Nichtjuden méglich, die beste-
henden Verhiltnisse zu kritisieren, ohne staatsbiirgerliche Eigenverant-
wortlichkeit zu iben oder gar den Staat als solchen in Frage zu stellen.!

Deutsche Juden sahen sich auch wegen der Passivitit der deutschen Par-
teien zunehmend vor die Aufgabe gestellt, dem Antisemitismus entgegen-
zuwirken. Im Mirz 1893, als das Klima besonders aggressiv war, griinde-
te ein Kreis um Raphael Lowenthal, der im selben Jahr bereits die pro-
grammatische Schrift Schutzjuden oder Staatsbiirger? verétfentlicht hatte,
den Centralverein dentscher Staatsbiirger jiidischen Glaubens (CV).'* Pa-
ragraph 1 der Satzung lautete: »Der >Central-Verein deutscher Staatsbhiir-
ger jiidischen Glaubens< bezweckt, die deutschen Staatsbiirger jiidischen
Glaubens obne Unterschied der religidsen und politischen Richtung zu
sammeln, um sie in der tatkriftigen Wahrung ihrer staatsbiirgerlichen und
gesellschaftlichen Gleichstellung sowie in der unbeirrten Pflege deutscher
Gesinnung zu bestirken«."

Doch nicht alle deutschen Juden konnten ithre Haltung mit der des zwi-
schen Konservativismus und Liberalismus lavierenden CV identifizieren.
Vor allem in der Weimarer Republik wurde er wegen seines manchmal
tibertrieben zur Schau gestellten Patriotismus und seiner politischen Un-
verbindlichkeit besonders von jidischen Intellektuellen, beispielsweise
von Kurt Tucholsky, angegriffen. Bis zum Ende des Ersten Weltkriegs lag
der Schwerpunkt seiner Arbeit auf der juristischen Abwehr des Antisemi-
tismus. Nachdem das Versagen der liberalen Parteien, auf die das deutsch-
jiidische Biirgertum traditionell vertraut hatte, immer offenkundiger wur-

15 Vgl. zum Antisemitismus: Hermann Berding, Moderner Antisemitismus in Deutschland.
Frankfurr am Main 1988; Detlev Claussen, Grenzen der Aufklirung. Zur gesellschaftli-
chen Geschichte des modernen Antisemitismus. Frankfurt am Main 1987; Giinther
Bernd Ginzel (Hg.), Antisemitismus. Kéln 1991; Hermann Greive, Geschichte des mo-
dernen Antisemitismus in Deutschland. Darmstadt 1983; Reinhard Riirup, Emanzipati-
on und Antisemitismus. Frankfurt am Main 1987; Julius H. Schoeps und Joachim Schlor
(Hg.), Antisemitismus. Vorurteile und Mythen. Miinchen 1995; Robert Wistrich, Der an-
tisemitische Wahn. Von Hitler bis zum heiligen Krieg gegen Israel. Ismaning 1987.

16 Vel. zur Geschichte des CV: CV-Kalender 1929, hg. vom Landesverband Gross-Berlin
des CV; Alfred Hirschberg, Ludwig Hollinder, Director of the CV, in: LBI Year Book.
London u.a. 1962, 39-74; Marjorie Lamberti, The Centralverein and the Anti-Zionists
setting the historical record straight, in: LBI Year Book, London u.a. 1988, 101-106; Ab-
raham Margaliot, Remarks on the political and ideological development of the Central-
verein before 1914, in: LBI Year Book. London u.a. 1988, 101-106; Arnold Paucker, Der
jidische Abwehrkampf gegen Antisemitismus und Nationalsozialismus in den letzten
Jahren der Weimarer Republik. Hamburg 1968 (Hamburger Beitrdge zur Zeitgeschichte
Band IV); ders., Der jiidische Abwehrkampf, in: Werner G. Mosse (Hg.), Entschei-
dungsjahr 1932. Zur Judenfrage in der Endphase der Weimarer Republik. Tiibingen 1965
(Schriftenreihe wissenschaftlicher Abhandlungen des LBI 13), 405-499.

7 Zitiert aus: CV-Kalender 1929, 41.
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de, dnderte der CV gegen Ende der Weimarer Republik schlieflich seine
Abwehrstrategie. Nach erbitterten internen Auseinandersetzungen be-
kannte er sich 6ffentlich zur SPD und dem tiberparteilichen Reichsbanner
Schwarz-Rot-Gold als Biindnispartner gegen Antisemiten und Nazis, was
ihm einige Sympathien bei jiingeren deutschen Juden einbrachte. 1922 ver-
figte der CV tiber 60 000-70 000 direkte Mitglieder, hinzu kamen dem CV
angeschlossene Vereine, darunter ein Studentenverband, so dafl der CV
insgesamt von ungefdhr 300.000 deutschen Juden unterstiitzt wurde.'®

Griindung

Seit 1895 erschien die Zeitung Im Deutschen Reich, die ab 1922 CV-Zei-
tung. Blitter fiir Deutschtum und Judentum. Allgemeine Zeitung des Ju-
dentums hiefl. Die gezielte und als notwendig erachtete, den Mitteln der
Aufklirung verpflichtete Verbreitung von Literatur iiber Antisemitismus
setzte jedoch erst mit der Griindung des Philo-Verlags ein. Bis 1919 er-
schienen die Schriften des CV in den verschiedensten Verlagen. Nach den
antisemitischen Erfahrungen wihrend des Ersten Weltkriegs und danach
war deutlich geworden, dafl eine gréfitmogliche Streuung von Auf-
klirungs- und Abwehrliteratur gewihrleistet sein miisse, um wirksame
Arbeit zu leisten, doch die Herstellungs- und Druckkosten bei anderen
Verlagen waren sehr hoch. Ziel war zugleich die Griindung einer Institu-
tion, »wo man jidische Biicher nichtzionistischen Inbalts bekommen«'?
konnte. Die Ablehnung des Zionismus und damit auch des Jiidischen Ver-
lags war demnach eine nicht zu unterschitzende Triebfeder bei der Griin-
dung des neuen Verlags. Im Zuge der antisemitischen Radikalisierung und
des Zuzugs osteuropiischer Juden fiirchtete die Leitung des CV falschli-
cherweise eine Hinwendung deutscher Juden zum Zionismus. Ludwig
Hollinder (1877-1936), Syndikus des CV, hatte sich daher schon linger
tir eine Verlagsgriindung eingesetzt.

Der CV-eigene Gabriel-Riesser-Verlag G.m.b.H.»® mit angeschlosse-
nem Sortimentsbuchhandel nahm 1919 die Arbeit auf. Verlagsleiter wur-
de Hollinder. Ende 1919 mufite der Verlag, in dem bereits vier Schriften,
darunter Alfred Wiener, Vor Pogromen? (1919) und A. Ecksteins, Die Ju-
den im Heer, eine Kriegsstatistik (1919, 1933 vergriffen) erschienen waren,
auf Betreiben eines lingst getauften Neffen Riessers umbenannt werden.
Als neuer »Pate« des Verlags fungierte der jiidisch-hellenistische Philo-
soph Philon von Alexandrien. Nachdem der Verlag nun seinen endgiilti-
gen Namen hatte, wurde ein aus den Initialen des Verlags zusammenge-

' Zahlen laut: Friedrich Battenberg, Das europiische Zeitalter der Juden, Band 2. Darm-
stadt 1990, 171; Hellmuth F. Braun, Der Philo-Verlag 1919-1938. Ein Berliner Verlag fiir
jiidische Abwehr- und Aufklirungsliteratur, in: Berlinische Notizen, Heft 4. Berlin 1987,
92.

1% Zitiert aus: Im Deutschen Reich 25/1919, 45.

* Der deutsch-jiidische Rechtsanwalt und erste jiidische Richter Deutschlands, Gabriel
Riesser (1806-1863), gab den Namen. Er war Zeit seines Lebens fiir die Gleichstellung
der deutschen Juden eingetreten und hatte stets eine gleichwertige identititsstiftende
Verbindung von Deutschtum und Judentum angestrebt.
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setzter, auf den Antisemitismus zielender Pfeil als Verlagssignet entwor-
fen, das bis 1938 beibehalten wurde.?!

4.2 Der Philo-Verlag bis 1933

1919 befanden sich der Philo-Verlag und die Buchhandlung noch in den
beengten Riumen des CV, die ebenfalls das Archiv, die Bibliothek sowie
die Redaktionsbiiros der CV-Zeitung beherbergten; Philo-Verlag mitsamt
Buchhandlung zogen 1930 in die Emser Strafle.

Von 1919 bis 1922 erschienen unter der Leitung Hollinders einige
Schriften in sehr hohen Auflagen, z.B. Paul Rieger, Vom Heimatrecht der
deutschen Juden (1921; drei Auflagen, 25.000 Exemplare); Friedrich Caro,
Vom [udengott (1920; 10.000 Exemplare); Felix Goldmann, Die Gefabren
der antisemitischen Propaganda fiir den wirtschaftlichen Wiederaufbau
Deutschlands (1922); Bruno Italiener, Das Wesen des Antisemitismus
(1920, 2. Auflage 1924), Waffen im Abwebrkampf (1920, 2. Auflage 1920,
3. Auflage 1921) sowie Zur jiidischen Moral. Das Verbalten von Juden ge-
geniiber Nichtjuden nach dem jiidischen Religionsgesetz (1920) und Bro-
schiiren iiber Ostjuden oder auch die vermeintliche Verbindung von Ju-
dentum und Bolschewismus. Es wurden zwei Buchreihen gegriindet: 1920
Das Licht und 1921 Zeit- und Streitfragen.

1922 erfolgte eine personelle Umstrukturierung: Hollinder wurde
Direktor des CV, neue Leiterin wurde Lucia Jacoby (1889-1942), vorher
Redaktionssekretirin der CV-Zeitung,. Sie leistete innovative Arbeit und
erweiterte das Verlagsprogramm wesentlich.?? Im selben Jahr wurden die
geheimen Richtlinien fiir den Buchvertrieb festgelegt, d.h. manche Bro-
schiiren, die besonders brisante Themen aufgriffen wie z.B. Leitlinien fiir
Lehrer oder eine Untersuchung iiber die Verbindung von Antisemitismus
und Katholizismus, kamen gar nicht in den iiblichen Buchhandel oder
wurden sogar von einem anderen Verlag (z.B. Hoffmann & Campe) her-
gestellt. Dies waren Vorsichtsmafinahmen, um eine Gefihrdung von CV
und Verlag von vornherein auszuschlieflen, die deutschen Juden nicht
weiterer Diskriminierung auszusetzen und dem Vorurteil vom »allgegen-
wirtigen jidischen Einflufl« oder der »Zersetzung« keine zusitzliche
Nahrung zu geben.

Ab 1925 erschien Der Morgen, die erste Zeitschrift des Verlags und zu-
gleich jiidisches Pendant zur katholischen Kulturzeitschrift Hochland und
der evangelischen Zeirwende, doch bis 1933 konnten lediglich 3000 feste
Abonnenten gewonnen werden. Julius Goldstein, Professor der Philoso-
phie an der TH Darmstadt, blieb bis zu seinem Tode im Jahr 1929 Her-
ausgeber und Redakteur der intellektuell-philosophischen Zweimonats-

* Vgl. zur Geschichte des Philo-Verlags: Hellmuth F. Braun, Der Philo-Verlag 1919-1938.
Ein Berliner Verlag fiir jiidische Abwehr- und Aufklirungsliteratur, in: Berlinische No-
tizen, Heft 4. Berlin 1987, 90-103; Marbacher Magazin, In den Katakomben, hg. von In-
grid Belke, 16ff; Verlagswerke Philo-Verlag. Berlin 1933.

* Vgl. Zu Lucia Jacoby: Ernst G. Lowenthal, Bewihrung im Untergang. Ein Gedenkbuch,
2. erw. Auflage. Stuttgart 1966, 81-83.
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schrift; sie wurde von der Witwe und dem Rabbiner der Stadt Offenbach
(Main), Max Dienemann, weitergefithrt; 1933 iibernahm Eva Reichmann-
Jungmann die Redaktion. 1926 wurde die Morgenreihe auf den Markt ge-
bracht, in der Sonderdrucke von Artikeln des Morgen erschienen. Die seit
1927 publizierte Serie Jiidische Siedlung und Wirtschaft thematisierte die
Haltung des CV zur Besiedlung Paldstinas. In den Jahren 1921-1933 er-
schienen sogar zwei Biicher von Franz Rosenzweig (1925, 1926) und ein
Paliistina-Reisebericht von B. Weil und H. Cohn (1927). Mit diesen Pu-
blikationen reagierte die Verlagsleitung wohl auch auf die tiberraschenden
Erfolge des Juidischen Verlags und versuchte, in Fragen des geistigen wie
des praktischen Zionismus Stellung zu beziehen, ohne dabei die eigene
Haltung und die Verwurzelung in Deutschland aufzugeben

1929 wurde die Zeitschrift fiir die Geschichte der Juden in Deutschland
wieder ins Leben gerufen. Sie war 1887-1892 erstmals von Ludwig Geiger
herausgegeben worden. Neue Herausgeber der Vierteljahresschrift waren
Ismar Elbogen, Aron Freimann und Max Freudenthal. Im Philo-Verlag er-
schienen auch Romane wie Zwischen zwei Zeiten von L. Ascher (1922)
und Der gelbe Fleck von J. Léwenberg (1924).

Die anti-antisemitische Literatur umfafite alle moglichen Erwiderungen
und Gegendarstellungen der verschiedenen antisemitischen Stereotypen,
darunter H. Stern, Angriff und Abwebr. Ein Handbuch zur [udenfrage
(1. und 2. Auflage 1924). Die herausragendste Abwehrschrift war aber der
1924 erstmals publizierte Anti-Anti: Tatsachen zur Judenfrage. Dieses
Handbuch erschien bis 1933 in sieben Auflagen mit insgesamt fast 30.000
Exemplaren. In Form einer Loseblattsammlung mit Pappschuber diente es
als Handbuch im verbalen Abwehrkampf — nach einer ungefihr zehn-
mintitigen Musterrede gegen den Antisemitismus folgen Zitate bertihmter
Deutscher, die sich wohlwollend tber Juden auflerten; anschliefend sind
fast 80 antisemitische Schlagworte verzeichnet, die in zum Teil mehrseiti-
gen Artikeln widerlegt werden. Man versuchte, mit wissenschaftlich-
rationaler Argumentation dem irrationalen Antisemitismus entgegenzu-
treten. Anonymer Verfasser des immer wieder erweiterten Anti-Anti war
Pastor Emil Felden.

Von 1919 bis 1933 publizierte der Philo-Verlag nach dem Verlagsver-
zeichnis von 1933 insgesamt 152 Titel, primir apologetische Literatur.
Hinzu kamen die Biicher und Broschiiren, die in dem Verzeichnis nicht
aufgefiihrt wurden.

Seit 1927/28 setzte der CV neue Abwehrstrategien ein. Die neue Arbeit
des CV umfafite Demonstrationen und 6ffentliche Gegenveranstaltungen
zu nationalsozialistischen Kundgebungen, aber auch erste Versuche in
breit gestreuter Propaganda. Diese offensive Arbeit von CV und Verlag
fiihrte jedoch zu heftigen internen Auseinandersetzungen. Jacoby war
wohl bereit, neue Wege des Abwehrkampfes auszuprobieren. Sie betreute
schliefflich nicht nur den Philo-Verlag, sondern auch noch die Herstellung
und den Vertrieb von Flugblittern, Pamphleten und Wahlaufrufen des CV
sowie von Sonderdrucken aus der CV-Zeitung. Jacoby ging bis zur
SchlieBung des Verlags diesen pragmatischen Weg unbeirrt weiter, zu dem
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eben nicht nur die Betonung von Deutschtum und Judentum gehorte, son-
dern der zugleich politisch pragmatisch und zielorientiert war. 1929 rich-
tete der CV in Berlin eine antinazistische Zentrale ein. Die Biiro Wilbelm-
strasse genannte Niederlassung war zwar raumlich vom CV getrennt, sein
Sitz aber doch in dessen Nihe und damit auch in der Nihe der SPD-Par-
teizentrale. Das Biiro gab in vermeintlich eigener Regie antinazistische Pu-
blikationen heraus; eine davon war der Anti-Nazi — 1930-1932 in drei
Auflagen -, das radikalere Pendant zum Anti-Anti. Es bestand eine auffal-
lige AhmlichKeit zwischer Anti-Antiund: Anti-Nazi= sowohl in Boremat
und Form (Loseblattsammlung) als auch in der graphischen Gestaltung.
Der Initiator, der CV nimlich, war daher bald bekannt. In einer seiner in-
ternen vertraulichen Broschiiren, Das Jahr der Entscheidung (1932), wird
der Anti-Nazi als »Produktion des Philo-Verlags« bezeichnet. Ob weitere
Broschiiren des Biiros durch den Philo-Verlag, also Jacoby, hergestellt
wurden, ist nicht bekannt.

Die Produktion des Philo-Verlags war seit Mitte der 20er Jahre jedoch
rickliufig gewesen. Finanzielle Griinde lagen nicht vor, aber es war mitt-
lerweile nahezu alles zum Antisemitismus und dessen Abwehr erschienen,
was denk- und machbar war; auflerdem konzentrierte man sich auf die
neuen Strategien.

Die Biicher waren, im Gegensatz zum bibliophilen Jiidischen Verlag,
sehr schlicht gehalten; lediglich auf die Gestaltung der Titel wurde beson-
derer Wert gelegt. »In seiner Gesamtheit betrachtet, war der Erfolg der
Abwehrleistung sicherlich bescheiden ... DafS rassische Ideologie und anti-
semitische HafSpropaganda als solche ... nicht erfolgreich mit Vernunft-
griinden bekimpft werden konnten, ist ... bekannt.«»

5. Die Ausschaltung der jiidischen Verlage 19331938

Fiir die Realisierung der kulturpolitischen Ziele des NS-Regimes erwiesen
sich neben Verhaftungen, Emigrationsdruck und Terrorisierung, denen
sog. »undeutsche« oder »fremdvélkische« Kiinstler ausgesetzt waren,
auch Inszenierungen wie die Biicherverbrennung am 1. Mai 1933 als wir-
kungsvoll.? Ganz wesentlich waren jedoch die administrativen und ge-
setzgeberischen Schritte, deren Auswirkungen bis in die Gegenwart rei-
chen. Nachdem im Mai 1933 die Kompetenzrangeleien in der NS-
Fithrung beseitigt waren, wurde der Literaturbetrieb in verschiedene

* Zitiert aus: Arnold Paucker, Der jiidische Abwehrkampf gegen Antisemitismus und Na-
tionalsozialismus in den letzten Jahren der Weimarer Republik. Hamburg 1968 (Ham-
burger Beitrige zur Zeitgeschichte Band IV), 145f.

* Vgl. zur nationalsozialistischen Literaturpolitik: Jan-Pieter Barbian, Literaturpolitik im
Dritten Reich. Frankfurt am Main 1993; Volker Dahm, Das jiidische Buch im Dritten
Reich. Miinchen 1993, 17-199; ders., Die nationalsozialistische Schrifttumspolitik nach
dem 10, Mai 1933, in: Ulrich Walberer (Hg.), 10. Mai 1933. Biicherverbrennung in
Deutschland und die Folgen. Frankfurt am Main 1983, 36-83; Dietrich Strothmann, Na-
tionalsozialistische Literaturpolitik. Bonn #1985 (Abhandlungen zur Kunst-, Musik- und
Literaturwissenschaft Band 13).
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Sparten aufgeteilt; auch wurden zentrale Kontrollinstanzen geschatfen, so
das Amt fiir Schrifttumspflege und die der zentralen Reichskulturkammer
angeschlossene Reichsschrifttumskammer (RSK). Wer nicht in einer der
Kammern Mitglied war, unterlag einem vélligen Verbot kiinstlerischer
Betitigung. Buchhandlungen und jede Art von Verlagen waren gewerbli-
che Organisationen, weshalb sie und damit auch die Verleger dem Son-
derreferat des Reichskulturwalters Hans Hinkel direkt unterstellt wurden.

Mafinahmen zur Ausgrenzung der Juden aus dem Buchwesen verliefen
analog zu der allgemeinen antijiidischen Gesetzgebung.® Auf Kontrolle
und selektive Ausgrenzung folgte die Isolierung, danach die Liquidierung
der Verlage und schliellich die Ermordung vieler Autoren und Verlags-
mitarbeiter.

Der organisierte Ausschlufl von Juden aus dem Buchwesen wurde ab
1935 durch das Sonderreferat Reichskulturwalter Hans Hinkel betreffend
Uberwachung der geistig und kulturell titigen Juden im deutschen Reichs-
gebiet betrieben. Hinkel war zugleich Geschiftsfithrer der Reichskultur-
kammer.

»Jiidische Buchverleger und Buchhindler diivfen ibr Gewerbe im dent-
schen Reichsgebiet nur ausiiben unter Beschrankung ihrer Tatigkeit auf
jiidische Literatur — soweit sie nicht zur verbotenen und unerwiinschten
Literatur gehort — und auf ausschliefSlich jiidischen Abnebhmerkreis ... Die
jiidischen Buchverlage und Buchvertriebe diirfen die Erzeugnisse der jii-
dischen Literatur nur an Juden und jiidische Unternehmen und Organisa-
tionen liefern ... Die jiidischen Buchverlage bediirfen fiir die Herausgabe
jedes einzelnen Werkes der vorberigen ausdriicklichen Zustimmung des
Sonderbeauftragten. Vor der Drucklegung ist jeweils das Manuskript ein-
zureichen, wobei der Nachweis zu fiibren ist, daf der Verfasser Jude ist.«*

Die noch bestehenden jiidischen Verlage litten unter enormen Absatz-
schwierigkeiten. Viele deutsche Juden verarmten, viele emigrierten; hinzu
kam ein enormer Konkurrenzdruck — trotzdem bestanden im Oktober
1938 noch 78 sogenannte jiidische Buchverlage und Buchvertriebe. Nach
dem Novemberpogrom 1938 wurden alle im Ghettobuchwesen noch exi-
stierenden Betriebe aufgeldst. Der Reichsbund Jiidischer Kulturbiinde un-
ternahm zwischen 1938 und 1942 den genehmigten Versuch, die restlichen
Lagerbestinde des Buchhandels zu vertreiben. Der Erlos mufite grofiten-
teils dem Reich tiberwiesen werden.

Bilanz: Die Anzahl der publizierten Biicher verdoppelte sich in den
zwangsweise spezialisierten jidischen Verlagen im Vergleich zu den Jah-
ren vor 1933. Es war ein verzweifeltes, nicht immer auf innerjudische Re-
sonanz stoflendes, zugleich um die Vergeblichkeit wissendes Aufbegehren
von Kultur gegen Unkultur. Doch eine bewufite Riickkehr zu einer rein
judischen Identitit gab es bei einer breiten Mehrheit nicht.

% Vgl. hierzu: Joseph Walk (Hg.), Das Sonderrecht fiir die Juden im NS-Staat. Eine Samm-
lung der gesetzlichen Mafinahmen und Richtlinien — Inhalt und Bedeutung. Heidelberg
u.a. 1981.

% Hinkel an den Prisidenten der RSK, 4.8.1937, Bundesarchiv Koblenz R56/V102.
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»Es gilt, einen Blick auf den jiidischen Alltag unter dem Nationalsozia-
lismus zu richten, auf die mebr oder weniger angestrengten Versuche, Nor-
malitit zu wabren, obwohl ein permanenter Ausnabmezustand eingerich-
tet wurde. Ungewdhnlich anschaunlich lifSt sich dieser Prozef8 an einer fast
vollig vergessenen Literatur ablesen. Es ist die jiidische Literatur, die mit-
ten im nationalsozialistischen Deutschland 19331938 in jiidischen Verla-
gen erschien und in jiidischen Buchhandlungen vertrieben wurde.«¥

6. Jiidischer Verlag und Philo-Verlag seit 1933

6.1 Jiidischer Verlag

Der Jiidische Verlag war bis zur endgiiltigen Ghettoisierung im Jahr 1937
in einer scheinbar besseren Lage als der Philo-Verlag, der, was die Nazis
nicht dulden konnten, stets die Verbundenheit mit Deutschland beschwo-
ren und verteidigt hatte. Der Jiidische Verlag hingegen konnte ein zioni-
stisches Programm vorweisen. Der Zionismus wurde im Nationalsozialis-
mus zynisch interpretiert und verdreht, nimlich dahingehend, daff im
»zionistischen Sinne« behauptet wurde, Juden seien lediglich Giste der
jeweiligen Nationen und miifiten sich in Zukunft in einem eigenen
Gemeinwesen zusammenfinden. Zionistische Literatur sei demnach der
nationalsozialistischen Ideologie »dienlich«; Ausgrenzung und Auswan-
derungsdruck wurden als die Erfiillung jiidischer Bestrebungen propa-
giert.

Eine »Bevorzugung« zionistischer Verlage bestand aber nur in einem
weniger rabiaten Ausschluf} aus dem offiziellen Buchwesen. Die Zensur
jedoch machte auch vor zionistischen Schriften nicht halt. Zahlreiche
Biicher des Jiidischen Verlags, die aus der Zeit vor 1933 stammten, wur-
den beschlagnahmt und vernichtet, darunter Der jiidische Selbsthaf von
Theodor Lessing (der 1933 im tschechoslowakischen Exil von National-
sozialisten ermordet wurde) und Hawdalah und Zapfenstreich. Erinne-
rungen an die ostjiidische Etappe 1916 — 1918 (1924) von Sammy Grone-
mann; auch einzelne Biande des besonders verhafiten Jiidischen Lexikons
wurden verboten. Kaznelson versuchte nach diesen ersten Erfahrungen,
verstirkt im Ausland titig zu sein. Bereits 1931 war in Jerusalem eine
Tochtergesellschaft des Verlags gegriindet worden, Hozaah Ivrith Co. Ltd.
(The Jewish Publishing House). Viele Biicher des Verlags erschienen seit
1933 als Parallelausgaben bei Hozaah Ivrith, die vor 1933 primir Aufga-
ben wie Vertrieb und Werbung iibernommen hatte. Nach 1938 erschienen
dort englische Ausgaben oder erweiterte Neuausgaben von Werken des
Judischen Verlags sowie weiterfiihrende Binde zu bisher publizierten
Biichern. Hinzu kamen dann auch ginzlich neue Titel. Uber den Export
sicherte die Tochtergesellschaft dem Verlag, solange er in Deutschland
noch bestand, zusitzliche, wenn auch nur geringe Einnahmen.

¥ Zitiert aus: Heribert Seifert, Erprefite Identitit: Jude, in: Semit-Times / 1992, XV.
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Trotz der vermeintlichen Beglinstigung des Jidischen Verlags wurde
mit dem Verlag selber, seinen Publikationen und Kaznelson ungleich hir-
ter verfahren als beispielsweise mit dem ebenfalls zionistisch orientierten
Schocken-Verlag. Kaznelson als staaten- und damit rechtlosem Juden war
unter anderem wegen seiner unbestreitbaren Bindung an die deutsche
Kultur und dem damit e1nhergehenden scheinbaren Antagonismus zum
Zionismus schon friihzeitig eine besondere Uberwachung durch das Son-
derreferat Hinkel zuteil geworden.

Der Jiidische Verlag war seit 1933 nur noch in sehr begrenztem Mafle
tatig. Er hatte bereits vor 1933 seinen publizistischen und innovativen
Hohepunkt tiberschritten. Von 1933 bis 1938 erschienen im Jidischen
Verlag insgesamt 17 Titel in 35 Binden.” Das vorwiegend zionistische
Programm des Verlags mit seinen vielen umfangreichen theoretischen und
historischen Biichern hat das Interesse des Publikums nicht auf sich len-
ken konnen; die beiden herausragenden Werke Jiidisches Fest — Jiidischer
Brauch und Juden im deuntschen Kulturbereich wurden kurz nach Druck-
legung verboten und die meisten Exemplare eingestampft. Zu Jiidisches
Fest - Jiidischer Brauch sei die folgende Pressestimme angefiihrt: »Nun er-
scheint aber im Jidischen Verlag das dickleibigste und sicherlich auch
schonste dieser Brauchebiicher ... Es enthilt viele gute Bilder und Noten-
beilagen. Es ist ausgezeichnet gedruckt und sebr geeignet ... siberbaupt im
jiédischen Hause an sichtbarster Stelle zu prangen. Freilich, es kommt sebr
spéit, wie denn iiberbaupt der Jiidische Verlag sebr spit kommt. Wir haben
in den Schicksalsjabren des deutschen Judentums wenig von ihm gebért, er
hat sich im wesentlichen auf die Herausgabe Herzls und Adolf Béhms be-
schrinkt. Zu den Juden hat er iiber ihre unmittelbaren Sorgen nicht ge-
sprochen. Um so erfreulicher, dafs er es jetzt tut ... Und man mufd den Her-
ausgebern gratulieren und dem Verlag (mit einem bosen Seitenblick auf
sein geistiges Debetsaldo) dankbar sein.«* Die Rezensionen waren hiufig
eher gut, doch der Verlag selbst galt als zu statisch: »Der Jiidische Verlag
hat sich von jeber durch seine Tatkraft ausgezeichnet, Werke zu publizie-
ren, deven Charakter eine wumfassende Resonanz nicht zuliefS, die aber jii-
disch und wissenschaftlich gleich wertvoll waren.«* Viele Juden waren
nicht gewillt, sich nur noch mit jiidischen Themen zu beschiftigen; es war
eher ein Bediirfnis nach Romanen oder Publikationen vorhanden, die
nicht allzu vordergriindig mit dem umfassenden Thema des Judentums
operierten, was der Jidische Verlag nicht beriicksichtigte. Inserate des
Verlags in Zeitungen gab es iiberhaupt nicht, und iiber die »jiidische« Pres-

# Vgl. zu den Publikationen: Almanach 1902-1964, Jiidischer Verlag. Berlin 1964, 159~167
sowie die komplette Bibliographie fiir diese Zeit und die Rezensionen in den einschligi-
gen jidischen Zeitungen (CV-Zeitung, Israelitisches Familienblatt, Jiidische Rundschau,
Der Morgen); die genauen Angaben sind zu finden in: Susanne Urban, Jiidische Verlage
in Deutschland 1933-1938. Jiidischer Verlag und Philo-Verlag, Magisterarbeit (teilver-
off.). Darmstadt 1992, 48-75.

2 Zitiert aus; Joachim Prinz, Buch der Briuche, in: Israelitisches Familienblatt Nr. 49,
3:12.1936.

0 Zitiert aus: Dr. Erwin Saenger, Das Geschenk zu Chanukka, in: Israelitisches Familien-
blatt Nr. 47, 25.11.1937, 4.
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se ist nur herauszufinden, daf} viele der renommierten Publikationen des
Verlags 1937 »verramscht« wurden, z.B. der mehrbindige Talmud.

Nach verschiedenen lingeren Aufenthalten in Palistina emigrierte Kaz-
nelson 1937 endgiiltig und leitete den Verlag aus dem Ausland. Es ist an-
zunehmen, dafl er die Situation einschitzen konnte und das nahende Ende
jeglicher wirtschaftlichen Betitigung von Juden im Deutschen Reich
sah’' Mit Hozaah Ivrith blieb auflerdem die Méglichkeit der verlegeri-
schen Tdtigkeit im Sinne des Jiidischen Verlags gewahrt.

Nach dem Novemberpogrom 1938, als durch die Brandstiftung in Sy-
nagogen usw. deutlich gemacht wurde, daff dem deutschen Judentum jeg-
liche Existenzgrundlage entzogen werden sollte, erhielten alle jiidischen
Verlage Liquidationsbefehle zum 31.12.1938.

Nach 1938

Wihrend etliche jiidische Verlage in Deutschland aufhérten zu existieren
und es nach 1945 keine reellen Chancen gab, diese Verlage wiederzube-
griinden, blieb der Jidische Verlag iiber Hozaah Ivrith in Jerusalem be-
stehen. Aber es war Kaznelson wihrend des Krieges und wegen der an-
haltend schlechten finanziellen Lage nicht méglich, allzu viele Publikatio-
nen auf den Markt zu bringen. Die Zusammenarbeit mit Dvir und Moriah,
die in der Weimarer Republik begonnen hatte, aber zwischenzeitlich ab-
geflaut war, wurde reaktiviert. Hinzu kamen Kontakte zum Jerusalemer
Keter Publishing House, und schliefilich wurde Hozaah Ivrith an Keter
angeschlossen, wobei Kaznelson weiterhin recht unabhingig agieren
konnte. 1959 erschien z.B. der Pentatench bei Hozaah Ivrith, 1971 folgten
die Schonsten Lieder der Ostjuden in der dritten Auflage.

6.2 Philo-Verlag

Die Arbeit von CV und Philo-Verlag anderte sich nach 1933 zwangswei-
se. Der CV konnte weder seine antinazistische Propaganda noch die Ab-
wehrarbeit fortsetzen, ohne seine Auflsung zu riskieren. Daher wurde er
in eine Rechtsschutzorganisation umgewandelt, und es wurde eine Bera-
tungsstelle fiir Wirtschaftsangelegenheiten eingerichtet. Offiziell wandte
sich der CV gegen eine Emigration und forderte den demonstrativen Ver-
bleib der Juden in Deutschland. Erst die Konfrontation mit den »Niirn-
berger Gesetzen« 1935 liefl den Glauben an eine Anderung der Verhilt-
nisse zusammenbrechen. Der CV leistete nun sogar, wenngleich verhalte-
ne, Auswanderungsberatung.

Der Philo-Verlag reagierte trotz seiner Einbindung in den CV schneller
und angemessener auf die neue Situation als dieser. Zunichst mufite aber
die Zukunft des Verlags gesichert werden. Jacoby war sich bewuflt, weder
den »zionistischen Bonus« zu haben, noch die Produktion von Hebraica
und Judaica vorweisen zu kénnen. Im Gegenteil: Wegen der Publikatio-

* Vgl.: Avraham Barkai, Vom Boykott zur Entjudung. Der wirtschaftliche Existenzkampf
der Juden im Dritten Reich. Frankfurt am Main 1988.
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nen vor 1933 befand sich der Verlag in einer duflerst gefihrlichen Situa-
tion. Die Zensur schritt auch sofort ein, viele Publikationen wurden indi-
ziert. Anzunchmen ist, daff im Laufe der Zeit die meisten der noch liefer-
baren Publikationen aus den Jahren 1919-1933 von den Behorden verbo-
ten und eingestampft wurden.

Nach der Aufnahme Jacobys in die RSK konnte der Verlag jedoch wei-
terarbeiten. Obwohl jidische Verleger mit Spezialisierung auf »jiidische«
Biicher in der Regel erst 1937 aus der RSK ausgegliedert und dem Son-
derreferat Hinkel unterstellt wurden, erhielt Lucia Jacoby bereits zum
Jahreswechsel 1935/36 die Benachrichtigung tiber den Ausschlufi.

Ausschlaggebend fiir diese untibliche Vorgehensweise war zum einen
die Arbeit des Verlags vor 1933, zum anderen die Anweisung von Rein-
hard Heydrich, dafl jegliche assimilatorische Tendenz im jiidischen Kul-
turleben zu unterbinden sei. Die 1935/36 aus der RSK ausgeschlossenen
Buchhindler, auch Jacoby, hatten daher im Prinzip ihre Titigkeit einzu-
stellen. Die Buchhandlung des Philo-Verlags wire zu schlieffen gewesen.
Doch Hinkel entschied, dafl allen »ordnungsgemifi« eingereichten Be-
schwerden zunichst entsprochen werden solle. Die Buchhandlungen
konnten aber trotz stattgegebenen Einspruchs jederzeit geschlossen wer-
den, da nur noch eine begrenzte Anzahl von jiidischen »Spezialbuch-
handlungen« existieren sollte. Jacoby tat daher alles in ihrer Macht ste-
hende, um den Verlag weiterfiihren zu kénnen, machte zahlreiche Ein-
gaben und erhob vielfach Einspruch.’ Zugleich wurde in Amsterdam eine
Filiale von Verlag und Buchhandlung gegriindet: man hoffte, die Verant-
wortlichen mit der Aussicht auf Beteiligung des Staates an den Erlésen aus
Exportgeschiften umzustimmen. Bei der Zweigstelle handelte es sich nur
um eine Pro-forma-Grindung. Das Bangen um die Buchhandlung endete
abrupt, als Goebbels und Hinkel den urspriinglichen Plan zur Liquidation
des jiidischen Buchwesens »zugunsten« der Errichtung eines Ghetto-
buchhandels fallenliefen. Philo-Verlag und Buchhandlung konnten bis
zum Dezember 1938 arbeiten.

1936 wurde die Zeitschrift fiir die Geschichte der Juden in Deutschland
eingestellt. Sie war seit 1933 nur noch unregelmifig und in einer Auflage
von 500 Exemplaren erschienen. Der Morgen wurde im Oktober 1938 ein-
gestellt.

Der Philo-Verlag war trotz aller Schikanen und der iiblichen Schwie-
rigkeiten —~ Verarmung der Juden, Auswanderung der Kiufer und Kon-
kurrenz judischer Verlage — dem Jiidischen Verlag gegeniiber im Vorteil.
Er konnte auf die vielen Mitglieder des CV als potentielle Leser und Kiu-
fer zahlen. Der Philo-Verlag konnte sich auf dem jiidischen Buchmarkt
insgesamt besser behaupten als viele andere, kleinere jiidische Verlage, was
vor allem an seinen Publikationen lag. Sie waren allesamt recht preiswert,
und das Programm war vielfiltig. Neben deutsch-jiidischer Gegenwarts-
literatur und Lyrik wurden beispielsweise einige anspruchsvolle, aber
nicht zu theoretische oder wissenschaftliche historische Biicher sowie die

2 Vgl.: Akte im Berlin Document Center, Leitzordner RSK.
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hervorragenden Philo-Lexika verdtfentlicht. Mit dem neuen Programm
berticksichtigte Jacoby die Interessen und Bediirfnisse vieler Juden, nicht
nur einer kleinen Gruppe. Von 1933 bis 1938 gab der Philo-Verlag 42 Ti-
tel in ebenso vielen Binden heraus® und informierte die deutschen Juden
mit zahlreichen ansprechend gestalteten Anzeigen iiber sein Programm. In
vielen Anzeigen warben Verlag und Buchhandlung gemeinsam. Die mei-
sten Inserate sind in der CV-Zeitung zu finden, der damals zweitgrofiten
jidischen Zeitung in Deutschland. Auf diesem Weg erreichte der Philo-
Verlag sehr viele potentielle Leser, vor allem auch jene, die den Verlag aus
der Zeit vor 1933 kannten. Man versuchte so, die Stammkunden zu behal-
ten. Gerade in einer Situation, wo die Konkurrenz am jiidischen
Buchmarkt besonders groff war, wurde auf die Solidaritit der CV-Mit-
glieder und -Anhinger gebaut. Im Morgen gab es ebenfalls viele Anzeigen.
Ein wichtiger Grund fiir die vielen Anzeigen in den CV-eigenen Presse-
organen war die Kostenersparnis. Man konnte daher so viele und so grofie
Anzeigen schalten, wie notwendig schien; im September 1936 gab es z.B.
eine ganzseitige Anzeige. Uber solche Moglichkeiten verfiigte der Jiidi-
sche Verlag nicht.

Die Zensur griff bei den Biichern des Philo-Verlags nur selten ein. Im
Fall des berithmten Anti-Anti, der Mitte Januar 1933 in 7. Auflage (29.-
32. Tausend) erschien, war die Zensur jedoch besonders scharf. Diese Auf-
lage durfte nur unvollstindig ausgeliefert werden. Entfernt werden mufi-
ten z.B. die Abschnitte {iber Antisemitismus und Friedhofs- oder Syna-
gogenschindungen. Um nach dem Reichstagsbrand keinen zusitzlichen
Vorwand zu liefern, die Verantwortlichen zu verhaften oder CV und Ver-
lag zu schlieflen, vernichtete der CV von sich aus alle in seinem Bestand
noch vorhandenen Exemplare des Anti-Anti. Zwischen Auslieferung und
Einstampfen der letzten Auflage vergingen lediglich ein paar Tage, weil
das Handbuch erst am 23.2.1933 kurz vor dem Reichstagsbrand angekiin-
digt worden war.

Im facettenreichen Verlagsprogramm erschienen Novellen wie die von
Julius Bab, Rembrandt und Spinoza (1934). Die Siidafrikanischen Impres-
sionen von Margarete Edelheim (1936) reihten sich in die verhaltene Aus-
wanderungsforderung des CV ein. Weiterhin gab es noch ein paar »prak-
tische« Biicher des Philo-Verlags, darunter Staatsangehirigkeit und Staa-
tenlosigkeit (1933) von Ismar Freund (14. und zugleich letztes Heft der
Morgenreibe), Ernibrung und Diat (1935?) von Heti Horwitz-Schiller
und ein Kochbuch fiir die jiidische Kiiche in zwei Ausgaben (1935 und
1937), das vom Jiidischen Frauenbund herausgegeben wurde. 1935 zeigte
der Verlag den ersten Band der Philo-Biicherei an. Der letzte Band mit der
Nummer 7/8 erschien 1937. Die auffallende und beabsichtigte Ahnlichkeit
mit der Schocken-Biicherei macht deutlich, daff die Idee einer Reihe von
kleinen Leseheften nicht unbedingt originell war. Inhaltlich bot der Phi-
lo-Verlag in seiner Buchreihe jedoch etwas ganz anderes als Schocken, der

¥ Vgl. zu den Publikationen und den Rezensionen: Susanne Urban, Jiidische Verlage in
Deutschland 1933-1938.
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viele biblische Texte und frithzionistische Literatur verdffentlichte. Jaco-
by konzentrierte sich vielmehr auf die jidische Gegenwartsliteratur, was
Kurt Pinthus in der CV-Zeitung ausdriicklich lobte.** Die grofite Reso-
nanz und den grofiten Erfolg konnte der Philo-Verlag mit seiner Lexika-
Reihe erzielen. An erster Stelle ist das Philo-Lexikon. Handbuch des jidi-
schen Wissens zu nennen, das von einem Autorenkollektiv, dem u.a. Ema-
nuel bin Gorion und Hans Oppenheimer angehorten, erarbeitet wurde. Es
erschien von 1934 bis 1937 in vier Auflagen von insgesamt 31.000 Exem-
plaren; jede Auflage wurde erweitert und aktualisiert. Das Lexikon war als
eine Beschreibung deutsch-jiidischen Lebens in Vergangenheit und Ge-
genwart gedacht. »Noch einmal sollte damit inmitten von Haf$ und Ent-
rechtung ein Stiick jiidischer Identitit und ein Stiick Selbstbehauptung und
Glaubensmut zuriickgewonnen werden.«* Schliefilich erschien 1938 als
drittes Philo-Lexikon der Philo-Atlas. Handbuch fiir die jiidische Awus-
wanderung von Ernst G. Lowenthal als Herausgeber. Der Atlas war das
letzte Buch, welches in einem jiidischen Verlag erscheinen durfte. Nach
den Pogromen, die dem jiidischen Buchwesen bereits ein inoffizielles
Ende bereitet hatten, und im Verlauf der Liquidation des Verlags kam der
Atlas im Dezember 1938 auf den Markt. Die Nazis waren an dem Er-
scheinen des Atlanten interessiert, die Emigration von Juden war er-
wiinscht. Es ist auffallend, daff der Philo-Verlag mit seiner antinazisti-
schen Vergangenheit von der Zensur kaum belangt wurde, wihrend sich
der zionistische Jiidische Verlag ihr andauernd ausgesetzt sah. Der ehema-
lige Verlag fiir Abwehr- und Aufklirungsliteratur entwickelte sein neues
und vielfiltiges Programm erstaunlich schnell und verstand es zugleich,
der Zensur aus dem Weg zu gehen. Anstatt zu resignieren und die Pro-
duktion einschlafen zu lassen, war es der Verlagsleitung ein Anliegen, Auf-
gaben und Ziele neu zu definieren. Die so lange gepriesene Heimattreue
wurde nicht vergessen, aber sie wurde zu einem Thema neben anderen.
Die neuen Biicher sollten die Selbstachtung wieder stirken, Hilfen im All-
tag sein oder auch nur der gehobenen Unterhaltung dienen.

Wihrend des Novemberpogroms 1938 wurde das Schaufenster der Phi-
lo-Buchhandlung eingeworfen, die Innenrdaume wurden verwiistet. Eben-
so wie der Jiidische Verlag erhielt der Philo-Verlag den offiziellen Liqui-
dationsbefehl im Dezember 1938.

Nach 1938

Lucia Jacoby blieb in Deutschland zuriick®, wihrend viele Mitarbeiter
von CV, Verlag und Buchhandlung, welche die Emigration gar nicht er-
wogen hatten, nun doch flohen. Die meisten der von Jacoby vormals be-

3 Vgl.: Kurt Pinthus, Die Philo-Biicherei, in: CV-Zeitung Nr 12, 21.3.1935.

35 Zitiert aus: Hellmuth F. Braun, Der Philo-Verlag 1919-1938. Ein Berliner Verlag fiir
jiidische Abwehr- und Aufklirungsliteratur, in: Berlinische Notizen, Heft 4. Berlin 1987,
100.

3% Vgl. zu Lucia Jacobys weiterem Schicksal: Lowenthal, Bewahrung im Untergang. Ein
Gedenkbuch, 2., erw. Auflage. Stuttgart 1966, 81-83.
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treuten Autoren entschlossen sich ebenfalls, Deutschland schnellstmég-
lich zu verlassen. Thre Emigrationspline scheiterten an einem der zahlrei-
chen NS-Erlasse; sie wurde nach Auschwitz deportiert und ermordet.

7. Nach der Shoah: Jiidische Verlage in Deutschland

John E. Oppenheimer, ein in die USA geflohener Mitherausgeber des Phi-
lo-Lexikons aus dem gleichnamigen Verlag, sicherte sich die Rechte auf
Veroffentlichung eines Nachfolgelexikons in Englisch, doch das Projekt
wurde nie realisiert. Es gab nach 1945 einige fehlgeschlagene Versuche, das
Lexikon als Neuauflage in Deutschland herauszubringen; erst 1967 er-
schien bei Bertelsmann ein Lexikon des Judentums, das an das Konzept
des Philo-Lexikons ankntipfte. Chefredakteur war John F. Oppenheimer,
unter den Mitarbeitern befanden sich wiederum Emanuel bin Gorion und
E.G. Lowenthal. 1982 brachte der Judische Verlag bei Athendum einen
Nachdruck der 3. Auflage des Philo-Lexikons von 1936 heraus. Ein wei-
terer Nachdruck erschien 1992 wiederum im Jiidischen Verlag (nun bei
Suhrkamp). Es ist Ironie des Schicksals, dafl gerade der ehemalige Verlag
der deutschen Zionisten den Nachdruck tibernommen hat — immerhin
stammt das Lexikon aus dem Verlag scines friiheren ideologischen Wider-
sachers. Eine Neugriindung wire in dieser Form nicht méglich gewesen;
die Grundlagen des deutsch-jidischen Verstandnisses waren zerstort, und
an die zerbrochene Geschichte lieff sich nicht ohne weiteres anknﬁpfen.
Der Philo-Verlag ist heute weitgehend vergessen.

Der Judische Verlag wurde 1957 in Westdeutschland neu gegriindet,
Kaznelson blieb jedoch zunichst in Israel. 1959 erschien die Anthologie
Jiidisches Schicksal in deutschen Gedichten. Kaznelson selbst, der diese Ly-
rik-Sammlung konzipierte und herausgab, bezeichnete das Buch im Un-
tertitel als »abschlieffende Anthologie«. Er war resigniert und schrieb: » /st
die Tragidie, die man jiidische Geschichte nennt, mit diesem Sturz in den
Abgrund zu Ende, oder gilt noch die alte Weissagung: >Ein Rest wird
zuriickkebhren<?... Aber selbst diese Hoffnung ist kein Trost. Die jiidische
Tragodie ist ]ensezts jeden Trostes.<’ Ebenfalls 1959 erschien die tberar-
beitete und erginzte Neuauflage von Juden im deutschen Kulturbereich.
Kaznelson starb kurz vor Erscheinen. Der Verlag blieb unter der Leitung
seiner Erbin Ilse Walter, einer Mitarbeiterin seit den zwanziger Jahren, er-
halten. Bis 1978 konnte er sich mehr schlecht als recht behaupten. Der Ver-
trieb aus den Verlagsbestinden, worunter sich auch Biicher aus den 20er
und 30er Jahren befanden, wurde zur Haupteinnahmequelle. 1964 erschien
der Almanach 1902-1964, die letzte Publikation des Jiidischen Verlags bis
zur Ubernahme durch den Athendum-Verlag im Jahre 1978. 1988 meldete
Athenium Konkurs an. Der Judische Verlag wurde von zwei Mitgesell-
schaftern aus der Konkursmasse ausgegliedert, und im Juli 1990 iibernahm

%7 Zitiert aus: Siegmund Kaznelson (Hg.), Jiidisches Schicksal in deutschen Gedichten. Eine
Anthologie. Berlin 1959, 10.
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ihn der in Frankfurt (Main) ansissige Suhrkamp Verlag. 1992 wurde der
»neue« Jidische Verlag mit dem Signet von 1901 der Offentlichkeit pri-
sentiert. Das facettenreiche Programm umfafit auch einige Neuauflagen
der Standardwerke des Jidischen Verlags aus der Zeit vor 1938. Er ist der
einzige wirklich jiidische Buchverlag in Deutschland. Andere Verlage wie
die Edition Hentrich in Berlin haben zwar einen Judaica-Schwerpunkt,
aber mit diesem Themenkreis allein wire es heute keinem Verlag auf Dauer
moglich zu {iberleben. Es existieren in der Gegenwart zusitzlich noch ei-
nige im Sinn der eingangs zitierten Definition judische Zeitschriften wie
die Tribsine, doch einen zweiten jiidischen Verlag mit breitem Programm
suchte man bis vor kurzem vergebens. Inwieweit das unter dem Namen
»Philo-Verlag« im Friithjahr 1997 gegriindete Unternehmen ein jiidischer
Verlag wird oder ein solches Profil entwickeln wird, bleibt abzuwarten.
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Die Frau im Denken Edith Steins

In Auseinandersetzung mit Sigmund Freud

Rachel Feldhay Brenner!

Edith Steins Verstindnis der Frau, entfaltet in ihren Vortriagen und Auf-
sitzen, weist sie als Erzicherin von hohem Range aus. Es entwickelte sich
bei ihrer Lehrtitigkeit und ihren Vorlesungen in Speyer und Miinster so-
wie im Rahmen des Katholischen Lehrerinnen- und Akademikerinnen-
verbandes in den Jahren 1928 bis 1933. Im fiinften Band der Edith Steins
Werke? sind ihre padagogischen Schriften zusammengefafit. Sie stellen eine
philosophische, psychologische und theologische Untersuchung iiber die
Eigenart der weiblichen Natur dar, gewihren einen Einblick in die sozia-
le Berufung der Frau und geben den Entwurf cines adiquaten Erzie-
hungssystems wieder.

E. Steins Theorie iiber die Frau und ihre praktische Bildungsarbeit sind
von der unmittelbaren Vorkriegszeit geprigt, weisen aber bemerkenswer-
te Ubereinstimmungen mit Positionen der Nachkriegszeit auf. Die fol-
gende Studie will E. Steins Sicht der Frau im Vergleich mit modernen Den-
kern erhellen und die Breite ausleuchten, in der sie bedeutsam fiir die ge-
genwartigen Diskussionen ist. Das lifit E. Stein in neuem Licht erschei-
nen: als soziokulturelle Denkerin und als Vorliuferin von Einstellungen,
Meinungen und Fragen der heutigen Frauenbewegung.

Frau und Kultur: Sigmund Freud und Edith Stein

E. Steins Denken iiber die Frau erwichst groflenteils aus ihrer heftigen Re-
aktion auf die gesellschaftspolitische Situation Deutschlands. Dies aufer-
te sich in ihren Vorlesungen iiber Frauenbildung der spiten zwanziger und
frithen dreifliger Jahre und konstituierte sich darin als Antwort auf die ka-
tastrophale Wirtschaftskrise und den bedrohlichen Machtanstieg der na-
tionalsozialistischen Partei. E. Stein erkannte deutlich die Notwendigkeit

Der Originaltitel lautet: Edith Stein: A Contemporary Perspective on Her Feminist
Thought. Dem Text ist folgendes Motto vorangestellt: »Ein feministisches Bewuftsein
zu entwickeln bedeutet, die Wahrheit tiber sich selbst und seine Gesellschaft zu begrei-
fen. (...) Was Feministinnen als das Eigentliche erfassen, wird vom Licht des Seinsollen-
den erhellt.« S.L. Bartky, Beschreibung des feministischen Bewuftseins. Feminismus
und Philosophie. Totowa: Littlefield 1977, 35-37. »Es lebt in ihr (der Frau) das Verlan-
gen nach ciner unverkiimmerten Entfaltung ihrer Persénlichkeit, aber kaum weniger da-
nach, den Menschen in ihrer Umgebung zur unverkiimmerten Entfaltung zu verhelfen.«
Edith Stein, Die Frau. Threr Aufgabe nach Natur und Gnade. Edith Steins Werke, Bd.V,
Freiburg 1959, 37. Aus dem Amerikanischen von Renate M. Romor.

* Edith Stein, Die Frau. Thre Aufgabe nach Natur und Gnade.
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einer Erneuerung des Frauenbildungswesens und formulierte: »Wir mus-
sen uns klar sein, dafl wir in den Anfingen einer grofien Kulturumwilzung
stehen. <

Als Phinomenologin erblickte E. Stein im Fehlen angemessener Erzie-
hungs- und Bildungsméglichkeiten kiinftiger Staatsbiirger den Ursprung
drohender Zerstérung der Grundlagen von Kultur und Zivilisation. »Die
Zerriittung des Ehe- und Familienlebens« sowie die Auflésung der Moral*
sah sie im Zusammenhang mit dem anwachsenden politischen Terror. In
den Nationalsozialisten erblickte sie eine Kraft, »die kein organisches Ge-
bilde gelten lifit, sondern alle Individuen wie gleiche Atome in einen me-
chanistisch geregelten Wirtschaftsbetrieb einbauen will« und »die Men-
schentum und Geschlechterverhiltnis rein biologisch wertet«.” E. Stein
stellte »bei der gegenwirtig stirksten Machtgruppe« die Absicht fest, die
Frau zur »Rassenziichtung« und in der Politik als »wirtschaftlichen Fak-
tor« zu miflbrauchen und damit »eine Durchstreichung« der emanzipato-
rischen »Entwicklung der letzten Jahrzehnte« zu bewirken.® Deshalb
dringte E. Stein die Frauen, politisches Bewufitsein aufzubauen. Sie ver-
suchte, ihnen zu erkliren, »dafl von dem Gebrauch, den sie von ihren po-
litischen Rechten machen, die Gestaltung der gesamten politischen Lage
abhingt«. Es liege in ihrer Verantwortung, »heute die Sache des Friedens
und der Vélkerverstindigung als ihre Sache anzusehen«.’”

E. Stein, durch die politische Situation selbst gefihrdet, sicht die Rolle
der Frau in einer Krisenzeit phanomenologisch. Diese Sicht tibersteigt die
Ebene politischen Engagements. »Angeborene Eigenschaften«, »natiirli-
che Neigungen«, »besondere soziale Interessen« bezeichnen das weibliche
Geschlecht als moralische Kraft, welche die Moglichkeit in sich tragt, die
kranke Gesellschaft zu heilen und die Werte der Kultur wiederaufzurich-
ten. »Ja, man kann sagen, gerade hier, wo jeder in Gefahr ist, ein Stiick Ma-
schine zu werden und sein Menschentum zu verlieren, kann die Entfaltung
der weiblichen Eigenart zum segensreichen Gegengewicht werden<®, be-
merkt E. Stein.

Der Gedanke, die Frau besitze die Fihigkeit, die Menschlichkeit in ei-
ner dem moralischen Zusammenbruch entgegensteuernden Gesellschaft
zu retten, ist nicht allein deshalb wichtig, weil er ihr soziales Gewicht ver-
starkt. Er erhebt sie als Schiitzerin und Retterin der gefihrdeten Tradition
menschlicher Kultur tiber den Mann. Dies vermittelt den Glauben an
mogliche Rettung und verweist auf die Frau als Quelle moralischer Ge-
sundung der Welt.

Die volle Bedeutung von E. Steins Denken kann im Vergleich mit der
pessimistischen Sicht ihres bertihmten Zeitgenossen Sigmund Freud bes-

Edith Stein (wie Anm. 2), 99.
Ebd. 95-96.
Ebd. 157.
Ebd. 103.
Ebd. 100.
Ebd. 8.
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ser gewiirdigt werden. In seiner Abhandlung Das Unbehagen in der Kul-
tur’ beobachtet auch Freud bestiirzt den bevorstehenden Zusammenbruch
der westlichen Kultur. Anders als E. Stein jedoch setzt er kein Vertrauen
in eine Wiederaufrichtung moralischer Werte. Er sieht in der Kultur einen
Mechanismus, der libidinése und aggressive Triebe durch Selbstbestrafung
mit Schuldgefiihlen und Angst unterdriickt. Die sich entwickelnde Krise
bezeichnet Freud als den Ausbruch unterdriickter Triebe gegen die »ethi-
schen Forderungen des Kultur-Uber-Ichs«'°, Die »Schicksalsfrage« nach
dem Uberleben des Kulturmenschen lautet fiir ihn, »ob und in welchem
Mafle es der Kulturentwicklung gelingen wird, der Stérung des Zusam-
menlebens durch den menschlichen Aggressions- und Selbstvernichtungs-
trieb Herr zu werden«.!!

Thre phinomenologische Betrachtungsweise lifit E. Stein annehmen,
dafl die Werte von Moral und Menschlichkeit angeborenen Bediirfnissen
_ entspringen. Daraus folgert sie, dafl ein geeignetes Bildungssystem deren
Giiltigkeit wiederherstellen kann. Im Gegensatz dazu erkennt Freud in
der Kultur keineswegs einen Ausdruck innerer menschlicher Bediirfnisse.
Sie konstituiert fiir ihn vielmehr einen wechselseitigen Prozef}, der durch
Eigeninteressen angefacht wird. »Der Kulturmensch«, so Freud, »hat fiir
ein Stlick Gliicksmoglichkeit ein Stiick Sicherheit eingetauscht.« Wo
E. Stein ethische Wieder-Erziehung fiir moglich hilt, sieht Freud »Schwie-
rigkeiten (...) die dem Wesen der Kultur anhaften und die keinem Re-
formversuch weichen werden«.!

In Freuds Sicht sind einige dieser Hindernisse durch die feindselige
Haltung der Frauen gegeniiber der Kultur charakterisiert. Er behauptet,
dafl sich Frauen hauptsichlich auf »die Interessen der Familie und des
Sexuallebens konzentrieren und von Minnern zu Teilsublimierungen«
gezwungen werden, denen sie »wenig gewachsen sind«. Die »Kulturar-
beit« leisten die Minner, die ihre Libido im Zaum halten miissen, um ihre
Aufgaben bewiltigen zu koénnen. Die Frauen als Sexualobjekte sehen sich
»durch die Anspriiche der Kultur in den Hintergrund gedringt« und be-
hindern den ProzeB.”* Nach Freud war es das urspriingliche Gleichge-
wicht von Eros und Ananke (Liebe und Notwendigkeit), gegriindet auf
den Vollzug sexueller und zeugungsmifiger Erfordernisse, das in der fer-
nen Vergangenheit fiir harmonische Mann-Frau-Beziehungen sorgte. Die-
ses Gleichgewicht ist zerbrochen: Wihrend der Mann in die héhere Sphi-
re der Sublimierung aufstieg, blieb die Frau auf der niedrigeren Entwick-
lungsstufe der »genitalen Liebe« zuriick.!*

’ Sigmund Freud, Das Unbehagen in der Kultur. Frankfurt am Main 1972.
12 Ebd. 126,

' Ebd. 128.

"2 Ebd. 105.

L Ebdaas,

" Fir Judith Plaskow ist es evident, daf§ »in Freuds Werk Natur und Rolle der Frau in Be-
ziehung zu minnlichen Mafistiben definiert und absolut gesetzt sind« (Sex, Sin and
Grace. Women’s Experience and the Theologies of R. Niebuhr and P. Tillich. Washing-
ton 1980, 30-31).
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Freud und Stein prisentieren gegensitzliche Ansichten im Blick auf die
Zukunft der Kultur. Von daher ist es interessant, eine Ahnlichkeit in bei-
der Denken feststellen zu konnen: Beide sehen an einem bestimmten
Punkt der menschlichen Geschichte eine harmonische, sich gegenseitig er-
ganzende Koexistenz von Mann und Frau. Doch darf die Diskrepanz der
beiden Denker nicht iibersehen werden: die von der Evolution, bezie-
hungsweise die von der biblischen Schopfungsgeschichte geformte Denk-
weise. Freud als Evolutionist ordnet jene mannlich-weiblichen Interaktio-
nen einer primitiven Stufe menschlicher sozial-psychologischer Entwick-
lung zu, wihrend Stein sie als Status der Vollendung vor dem Stindenfall
betrachtet, der ein Erldsungsmodell konstituiert, das der gefallenen
Menschheit zum Vorbild dient.

Die feministische Lesart der Hl. Schrift

Ich bin davon tberzeugt, dafl E. Steins theologische Orientierung, ent-
standen beim Lesen der biblischen Schopfungsgeschichte, den Kern ihres
feministischen Denkens bildet.

Thre auf Textanalysen gestiitzte Sicht von Adam und Eva, die als gleich-
wertiges Gegeniiber geschaffen sind, kommt in ihrem philosophischen
und theologischen Denken iiber die Frau und ihre soziale Wirksamkeit
zum Ausdruck. Es ist deshalb notwendig, einige Schriftstellen in E. Steins
Interpretation vorzulegen. In ihrer Lesart der Schopfungsgeschichte ist
Adam und Eva »die dreifache Aufgabe gestellt: Gottes Ebenbild zu sein,
Nachkommenschaft hervorzubringen und die Erde zu beherrschen«.
Auflerdem heifit es, dafl bei der Erschaffung der Frau aus dem Mann kei-
ne Unterordnung enthalten ist; im Gegenteil, sie wurde geschaffen als sei-
ne andere Halfte: »(...) Aber fiir Adam fand sich keine Gehilfin, die ihm
entsprach.« Sie ist die eser kennegdo, was E. Stein wortlich aus dem He-
braischen mit »eine Hilfe, wie ihm gegeniiber« iibersetzt. Mann und Frau
aus dem Paradies sind Gegenstiicke, die nicht identisch sind, sondern sich
erginzen »wie eine Hand die andere«'® und dazu bestimmt sind, ein Kér-
per zu werden. E. Stein fiihrt weiter aus:

»Von einer Herrschaft des Mannes tiber die Frau ist hier nicht die Re-
de. Gefahrtin und Gehilfin wird sie genannt, und es wird vom Mann ge-
sagt, daf} er ihr anhangen werde und daf beide ein Fleisch sein wiirden.
Damit ist angedeutet, dafl das Leben des ersten Menschenpaares als die in-
nigste Liebesgemeinschaft zu denken ist, dafl sie wie ein einziges Wesen
zusammenwirken in vollkommener Harmonie der Krifte.«!®

Der Siindenfall zerstorte die Harmonie, weil er ein neues Element ein-
fihrte, das die vollkommene Erginzung von Mann und Frau zerbrach.
Der Fall stattete Adam und Eva nicht mit mehr, sondern mit einer beson-
deren Erkenntnis aus, so »dafl Mann und Weib sich mit anderen Augen an-

15 Edith Stein (wie Anm. 2), 19.
& Ebdr20:
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sahen als vorher«'; denn »die Begierde ist in ihnen aufgewacht«.!8 Seitdem
ist »das Gefihrtenverhiltnis (...) ein Herrschaftsverhiltnis geworden, das
vielfach in brutaler Weise ausgeiibt wird«, ein Verhiltnis von Herr und
Sklavin. In einer ironischen Umkehrung stellt E. Stein Freuds Behauptung
in Frage, daf} die Neigung des Mannes zum Kulturschaffen gréfer als die
der Frau sei: Nach dem Fall wird »nicht mehr nach den natiirlichen Ga-
ben der Frau« gefragt, sondern sie wird »als Mittel zum Zweck ausgeniitzt
im Dienst eines Werkes oder zur Befriedigung der eigenen Begierde«.
Doch wihrend die Frau zu des Mannes Lust bereit ist, »geschieht es dann
leicht, daf} der Despot zum Sklaven der Begierde« wird. Und somit haben
sich die paradiesischen Verhiltnisse von Freiheit und Harmonie total ver-
kehrt, wenn der Mann vielleicht »zum Sklaven der Sklavin« wird, die ihn
befriedigen soll.?

Ein Vergleich von E. Steins Lesart der Schépfungsgeschichte und des
Stindenfalles mit der einer modernen Theologin, Phyllis Trible®, verrit
Gemeinsamkeiten, die E. Steins Denken iiber das Weibliche bestitigen.
Tribles Ubersetzung von seser kennegdor als »eine Hilfe, die Gegenstiick
ist« und ihre Folgerung daraus, daf§ »die Frau die Hilfe ist — dem Manne
gleichgestellt« 2! bestarkt E. Steins Interpretation der urspriinglich har-
monischen Erginzung von Mann und Frau. Noch bezeichnender ist
Tribles Auffassung, daff die Herrschaft des Mannes nach dem Fall die
Schépfungsordnung verkehre, ein Gedanke, der beinahe wértlich E. Steins
Position wiederholt. Trible stellt fest: »Unterwerfung und Herrschaft sind
Verkehrungen der Schépfung. Die Frau wurde durch Ungehorsam Skla-
vin. (...) Der Mann ist ebenso entartet, da er zum Herrn geworden ist,
tiber die eine herrschend, die ithm gottgewollt gleichgestellt ist. (...) Wir
Frauen und Minner wissen nun, dafl das Leiden und die Unterdriickung
Zeichen unseres Falles sind, nicht unserer Erschaffung,«2

Trible beschliefit ihre Interpretation, indem sie aufzeigt, daff wir »in den
Tagen der Frauenbewegung nicht linger die traditionelle Exegese« der
Schépfungsgeschichte akzeptieren miissen und dafl die feministische In-
terpretation, die uns erklart, daff wir »Unterdriickte« geworden sind, uns
»Maoglichkeiten fiir eine Anderung, fiir eine Riickkehr zu unserer wahren
Befreiung in Gott erdffnet«.” Im Vergleich mit E. Steins dhnlicher Ausle-
gung der Geschichte klingt diese Erklirung fast tiberholt. E. Stein erkennt
nicht nur in der biblischen Erzihlung einen befreienden Text, sie niitzt ihn
auch zu einem Versuch, etwas von der urspriinglichen Freiheit wieder-

i Ebd. 22.

B Ebd. 24

" Edith Stein (wie Anm. 2), 31.

Phyllis Trible, Eve and Adam: Genesis 2-3, in: Woman Spirit Rising: A feminist Reader
in Religion. Eds. Carol P. Christ and Judith Plaskow. San Francisco 1979.

4 Bbd 75,

2 Ebd. 80-81.

2 B 81
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herzustellen, in einer Welt, in der Tyrannei und beispiellose Unter-
driickung herrschen.

E. Stein niitzt das »Befreiende« der Schopfungsgeschichte vor allem
auch, um die »schiefe« Darstellung der Frau im Neuen Testament, beson-
ders in den Briefen des hl. Paulus, zu korrigieren. Sie sieht in dessen un-
nachgiebiger Sicht der weiblichen Unterordnung ein Zeichen, das den Zu-
stand der gefallenen Menschheit widerspiegelt. Statt zu versuchen, »die
urspriingliche und die Erlésungsordnung« miteinander in Einklang zu
bringen, die den direkten Kontakt zwischen Gott und der ganzen Schop-
fung betont, beharrt der Apostel auf »der Annahme einer Mittlerstellung
des Mannes zwischen dem FErloser und der Frau«.2* Er fordert, die Frau
solle zu ihrem Mann in der gleichen Weise stehen, wie die Kirche zu Chri-
stus, und deshalb soll »das Weib aber (...) seinen Mann fiirchten«.?

E. Stein hinterfragt Paulus’ Analogie, indem sie uns darauf hinweist, daf§
die Gemeinschaft von Christus und der Kirche »ein symbolisches Ver-
hiltnis ist«* und der »Mann nicht Christus isz«.?” Das Verhiltnis von Gat-
te und Gattin sollte deshalb eine andere Form annehmen, die sie meta-
phorisch in einem gesellschaftspolitischen Kontext sicht: Fiir den Gatten,
der nicht vollkommen ist, »kann es hochste Weisheit sein, seine Mingel
durch die Gaben des erginzenden Gliedes ausgleichen zu lassen (wie es
hochste Staatsweisheit des Regenten sein kann, den iiberlegenen Minister
regieren zu lassen)«. Wihrend E. Stein mit Paulus darin Gbereinstimmt,
dafl der Mann (Haupt) die Macht iiber seine Frau (Leib) hat, fordert sie je-
doch, daf8 er seine Kraft dafiir einsetzt, die Gaben und Talente der Frau
zur Entfaltung zu bringen, um zum Heil des ganzen Leibes beizutragen.?

E. Stein untermauert ihre kithne Behauptung, Paulus habe mit seiner
Sicht der Unterordnung der Frau unrecht, mit einer dreifachen Argu-
mentation: Jesu Verbot der Scheidung, die Konstitution des Ideals der
Jungfrau-Mutter?”® und die Anwesenheit von Frauen unter Jesu nichsten
Vertrauten.”

E. Stein hebt hervor, daff Jesus im Verbieten der Scheidung auf das sich
erginzende Zusammenleben von Mann und Frau vor dem Fall verweist
und somit die Ordnung, die bei der Schopfung gesetzt wurde, bekriftigt:
»Sie werden zwei in einem Fleisch sein«. Seinen Schiilern sagt er: »Was
Gott verbunden hat, soll der Mensch nicht trennen«.*' Nach E. Stein er-
neuert Jesus mit diesen Worten die urspriingliche Ordnung der paradiesi-
schen Verhiltnisse zwischen Mann und Frau und richtet die Erlosungs-
ordnung auf.

2 Edith Stein (wie Anm. 2), 25.
25 Ebd. 26.
. Fbd. 26,
%5Ebd. 27
2 Ebd. 27.
2 Ebd. 24.
0 Fhdi:28:
3 Ebd. 24.
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Das Konzept der Jungfrau-Mutter bedeutet fiir E. Stein eine Betonung
der zentralen Stellung der Frau in der christlichen Theologie, indem es die
Frau untrennbar mit der Erlosung verkniipft. Weil der Heiland von ihr ge-
boren wurde, ist sie »die Pforte, durch die Gott in das Menschenge-
schlecht Eingang fand«. Mehr noch: weil es richtig ist, daf§ eine Frau »im
Mann das Abbild Christi ehren« soll, ist es auch wichtig, daran zu denken,
dafl sie »selbst das Abbild der Gottesmutter« und als solches »selbst Ab-
bild Christi« ist.”> Anders gewendet: weil ihr Bild in Christus eingeprigt
ist, ist die Frau nicht nur dazu ausersehen, bei der Erlésung zu helfen. Ob-
zwar sie Mensch ist, reprisentiert und reflektiert die Jungfrau-Mutter die
Heiligkeit der Erlosung. »Sie ist Mit-Erléserin an der Seite des Erléserse,
erklirt E. Stein.»

Die historische Tatsache, dafl Jesus Frauen unter seinen nichsten Ver-
trauten hatte, stellt einen weiteren Beweis dafiir dar, dafl es fiir den »Heils-
weg keinen Unterschied des Geschlechtes gibt«.> Das Einssein mit Jesus
ist fiir Méanner und Frauen méglich, Jesus nachzufolgen und dem Herren
nachzueifern fiir Mann und Frau gleich verpflichtend. Paulus’ Behaup-
tung, der Mann sei Mittler zwischen Frau und Jesus, weist E. Stein mit sei-
nen eigenen Worten aus dem Galaterbrief zuriick, welche die Gleichstel-
lung von Mann und Frau in ihrem Einssein in Jesus klar bezeugen: »(...)
Das Gesetz war unser Erzieher in Christo, damit wir aus dem Glauben ge-
rechtfertigt wiirden. Da aber der Glaube gekommen ist, sind wir nicht
mehr unter dem Erzieher (...) Es ist nicht Jude noch Grieche, nicht Skla-
ve noch Freier: es ist weder Mann noch Weib. Denn alle seid ihr eins in
Christo Jesu.«*

In ihrer Studie Frauen in der frithen christlichen Bewegung behandelt
Elizabeth Schiissler Fiorenza* das Thema der Frauenrolle in der frithen
christlichen Bewegung, und dhnlich wie E. Stein kommt sie zu der Ein-
sicht, daf} »es nicht beweisbar ist, dafl Jesus als Jude des ersten Jahrhun-
derts keine Schiilerinnen hatte«.”” Sie stellt fest, daf§ alle vier Evangelien
nicht nur Frauen in der Jiingerschaft Jesu erwihnen, sondern sie als die
mutigsten seiner Schiiler herausstellen.”® Fiorenza wiederholt so E. Steins
Argumentation und verweist wie sie auf das berithmte Pauluswort aus
dem Galaterbrief. Daraus schliefit sie, dafl »Frauen keine Randfiguren in
dieser Gemeinschaft waren, sondern die Fithrung als Apostel, Prophetin-
nen und Missionarinnen tibernahmen«.* Obgleich Fiorenza auf die Be-
deutung ihres Untersuchungsergebnisses im Hinblick auf die Kirche von
heute nicht eingeht, bringt ihre Forschung das dringende Problem der
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Spirit Rising (wie Anm. 20).

7 Ebd..87.

% Ebd. 88.

¥ Ebd. 89.



356 Rachel Feldhay Brenner

Frauenordination nahe: Die zentrale Fithrungsposition von Frauen zur
Zeit Jesu stellt einen Prazedenzfall dar, der bei Diskussionen um das Prie-
steramt von Frauen ernsthaft in Erwagung gezogen werden sollte.

Auch E. Stein zieht diesen Bogen, wenn sie die Diskussion tiber Frauen
als Jesu Nachfolger und Gesandte mit dem dringlichen Problem der Stel-
lung der Frau in der Kirche verbindet. Fiir sie ist es jedoch nicht rich-
tungsweisend, Frauenordination zu befiirworten. Sie stellt fest, daf zwar
»unter seinen (Jesu) Jiingern und nichsten Vertrauten Frauen sind — aber
das Priesteramt hat er ihnen nicht verliehen«. Sie verficht ihren konserva-
tiven Standpunkt mit der Uberlegung: »Zum Ordensstand sind zu allen
Zeiten Frauen wie Minner berufen worden«, doch ist »die eigentliche
priesterliche Titigkeit den Minnern vorbehalten«.®® Sie sagt richtig vor-
aus: »Es mag wohl sein, daf} diesem Verlangen eines Tages Gehor gegeben
wird«, daf§ nimlich Frauenamter in der Kirche anerkannt werden, wie es
von den »kdmpferischen Bewegungen« gefordert wurde.*’ Obgleich sie
klar und offen Abstand nimmt, das Priesteramt fiir Frauen zu befiirwor-
ten, wird E. Steins vorurteilslose und intellektuelle Unparteilichkeit in
ithrem Zugestindnis deutlich, daf} einer solchen »bislang unerhérten
Neuerung (...) dogmatisch nichts im Wege steht«.*

Eine Definition der weiblichen Einzigartigkeit

E. Steins Abneigung, sich mit der Frage der Frauenordination zu identi-
fizieren, ist Zeichen fiir ihre feministische Orientierung. Als die Weima-
rer Verfassung die Erfiillung der meisten Frauenforderungen brachte,
wandelten sich, wie E.Stein bemerkte, die Ziele der Frauenbewegung. Sie
verschoben sich vom »Individualismus«, das heifit von der Tendenz, Min-
ner und Frauen als Individuen zu sehen, die gleichermafien fihig sind, die
gleiche Berufsarbeit zu leisten, in das Gewahrwerden der Eigenart der
Frau, das heifit ihrer Einzigartigkeit als Frau.* E. Steins Interesse gilt der
Untersuchung der Besonderheit der weiblichen Spezies — des Eigenwerts
der Frau und ihrer Verwirklichungsméglichkeit in ihrer familidren und
sozialen Rolle.

“Ich habe E. Steins theologische Interpretation der Frau aus der Schrift-
erzihlung aufgezeigt. Die paradiesische Gleichstellung von Mann und
Frau beherrscht auch ihre wesenhafte Unterscheidung der mannlichen
und weiblichen Spezies. Thre Schau des biblischen Textes erméglicht ihr,
die Mitwirkung der Frau bei der Wiederherstellung der Erlésungsord-
nung zu bedenken.

E. Stein bleibt jedoch nicht bei einer theologischen Spekulation iiber
den Zustand der Frau vor und nach dem Siindenfall stehen. Thr ange-
strebtes Ziel liegt in der Dringlichkeit der Entfaltung einer gesellschafts-

% Edith Stein (wie Anm. 2), 42,
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politischen Praxis. Wie wir sahen, ist es das Thema der Steinschen Aufsit-
ze, ein Bildungssystem fiir Frauen zu entwickeln, das dem fortschreiten-
den moralischen Zusammenbruch der Menschlichkeit entgegenarbeitet.
Erzichung setzt Verinderung und Entwicklung voraus. Die Errichtung ei-
nes Bildungssystems und sein Erfolg hingen von der Anpassungsfihigkeit
des Systems an die angeborenen Eigenschaften seiner Empfinger sowie
von der Breite ihrer Entwicklungsmoglichkeiten ab. ‘

E. Stein faflt die Erorterung iiber geeignete Bildung mit einigen geziel-
ten Fragen tiber Bildungsorientierung und geschlechtliche Eigenart zu-
sammen: Wirkt sich der Geschlechtsunterschied auf den Geist aus? Wenn
ja, sollte Geistesbildung ohne Riicksicht auf Geschlechtsunterschiede an-
gestrebt oder sollten nicht vielmehr die natiirlichen Anlagen beider Ge-
schlechter entwickelt werden? Mit anderen Worten: Kénnen Intellekt und
Koérper getrennt werden, und steht jeder von ihnen fiir sich selbst, oder
stellen nicht vielmehr K6rper und Geist eine Einheit dar, die wir als mann-
lich oder weiblich definieren, und sollte sie nicht deshalb in Ubereinstim-
mung mit ihrer jeweiligen Eigenart entwickelt werden?* Diese Fragen
fihren E. Stein zu einer philosophischen Betrachtungsweise der mensch-
lichen Spezies, praziser: zu einer phinomenologischen Erkenntnisfunkti-
on, das heifit zu einer »Erkenntnisleistung, die an konkreten Gegenstin-
den ihre allgemeine Struktur zur Abhebung bringt«.* Die Erkenntnis-
funktion bezeichnet eine Abstraktion, die besagt, daf das Individuum, ob
miénnlich oder weiblich, durch unsere Fahigkeit, den Gegenstand abstrakt
zu sehen, in Begriffen von Spezies und Typus erfafit werden mufl. Es ist
unméglich, das Allgemeine beim Studium der Individuen festzustellen,
weil jedes Individuum unwiederholbar und deshalb nicht abstrahierbar
ist. So arbeitet jede Beschreibung eines Individuums mit Typenbegriffen.*
Die Psychologie hilft uns, die Typen in ihrem Wechsel und Verhalten auf
sich verindernde Beweggriinde und Umstinde zu verstehen. Die Eintei-
lung wiederum verhilft dem Bildungssystem dazu, Bildungsmethoden ein-
zelnen Typen anzugleichen.

Verhaltensinderungen und Bildungsmodifikationen kénnen jedoch nur
innerhalb der Schranken wirksam werden, die von den unverriickbaren
Vorschriften fiir das Doppelwesen gesetzt sind: Mann und Frau, Spezies
Mensch. Die Differenzierung der Geschlechter ist unverinderbar: »Es ist
nicht nur der Korper verschieden gebaut, es sind nicht nur einzelne phy-
siologische Funktionen verschieden, sondern das ganze Leibesleben ist ein
anderes, das Verhiltnis von Seele und Leib ist ein anderes«* bei Mann und
Frau, stellt E. Stein fest, und diese Differenzierung erlaubt uns, von der
einzigartigen Natur der Frau zu sprechen.

* Ebd. 133.
Y-¥Ebd, 126,
* Ebd. 124.
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Miitter/ Tochter und die einfiiblsame Weltanschanung der Frau

E. Steins philosophisch-theologische Untersuchung iiber »Das Wesen der
Frau« als verschieden von dem des Mannes, widerspricht nicht ihrer femi-
nistischen Interpretation der Schépfungsgeschichte. Sie stellt fest: »Diese
Differenzierung der Spezies, wie sie philosophisch herauszustellen ist,
entspricht der Bestimmung der Geschlechter, wie sie uns die Theologie
zeigt.«*® Die besonderen Bestimmungen von Mann und Frau, das heifit
ihre sozialen Aufgaben als Beschiitzer und Erzieher, wie sie ihnen in der
Schopfungsgeschichte zugewiesen werden, sind durch den philosophi-
schen Schluff von der Unteilbarkeit von Leib und Seele und dem untrenn-
baren Wesen von Physiologie und Geist nochmals bekriftigt. E. Steins
theologische, philosophische und psychologische Betrachtungen der Frau
laufen also in der Primisse zusammen, daf} die Typologie der Frau grofi-
tenteils psychisches Make-up ist, determiniert durch ihre biologische
Funktion der Reproduktion. Die Realitit von Tochter- und méglichem
Muttersein orientiert sich an der sozialen Aufgabe der Frau und bildet ihre
Weltanschauung. Daraus folgt, dafl die angeborene Eigenschaft, Erziehe-
rin zu sein, die Typologie der weiblichen Personlichkeit bestimmt, deren
Mitte das Selbst in Beziehung zu anderen ist.

In ihrer Studie Das Erbe der Miitter” zeigt Nancy Chodorow auf, wie
das weibliche Geschlecht von Mutter und Tochter dazu neigt, »Ver-
schmelzung von Identifikation und Objektwahl« zu férdern. Die Mutter,
die in die Beziehung zu ihrer Tochter »die eigene verinnerlichte, friihe
Mutterbeziehung (...) einbringt«, schafft ein Modell, das Verbundenheit,
Kontinuitit und Beziehungsfihigkeiten betont. Das frithe Bewufitsein der
»Weltverbundenheit«, die soziale Prigung, die mit der Geburt beginnt, er-
klirt die Einheit zwischen Mutter und Kind.®® Diese Verbundenheit ist
spater der Grund fiir die Ambivalenz der Mutter, die »ihren Tochtern
nahe sein und sie dennoch in das Erwachsensein beférdern« will, sowie fiir
die Ambivalenz der Tochter, die versucht, »mit jeder Frau — wenn sie nur
nicht die Mutter ist — zu verschmelzen«, und »dadurch doch nur ihre
Gefiihle von Abhingigkeit und primirer Identifikation mit dieser Mutter«
ausdriickt.”!

Im folgenden méchte ich beweisen, daff E. Steins Erérterung der Mut-
ter-Tochter-Beziehung zu einem bemerkenswerten Teil Chodorows Un-
tersuchungen vorzeichnet. In E. Steins Verstindnis ist die Interaktion zwi-
schen Mutter und Tochter von dem Gefiihl der Verbundenheit, der Fiir-
sorge und der Fithrung gekennzeichnet. Einerseits ist das Dasein fiir ihr

$8:Bbhd.158:

* Nancy Chodorow, The Reproduction of Mothering: Psychoanalysis and the Sociology
of Gender. Berkley 1978. Deutsche Ausgabe: Das Erbe der Miitter. Psychoanalyse und
Soziologie der Geschlechter. Aus dem Amerikanischen von Gitta Miihlen-Achs. Miin-
chen 1985. Zitate aus der deutschen Ubersetzung.

¢ Nancy Chodorow, (wie Anm. 49), 216-217, 220.
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Kind die »erste Aufgabe«*? der Mutter, andererseits »verkorpert« sie fiir
ihre Tochter »echtes Frauentum«. Wenn die Beziehung auf sorgende Lie-
be gegriindet ist, »dann ist die vitale Verbundenheit zu einem seelisch-gei-
stigen Band geworden, das kaum noch zu zerreiflen ist«.>

Als ob E. Stein Chodorows Beobachtungen vorwegnihme, erdrtert sie
die sich entwickelnde Ambivalenz der Mutter-Tochter-Beziehung in der
Pubertit. Sie zeigt auf, dafl in dem Alter, wo die Tochter »eigenstindige
Personlichkeit werden und sich gegen andere behaupten (...) méchtex, sie
sich doch »nach Verstindnis und Fithrung« sehnt. Die Mutter muf} darauf
Riicksicht nehmen, »dafl das Kind kein Kind mehr ist« und thm Fihrung
mit Takt und Verstindnis anbieten. Thr »Vorbild und Urteil (...) werden
Richtschnur fiirs Leben werden«®, wenn die Tochter selbst Mutter wird.

Die Beobachtung der Neigung der Frau, fiir andere zu sorgen, und die
Bedeutung von Bezichungen im Leben der Frau haben moderne femini-
stische Denkerinnen zu Uberlegungen tiber die Funktion der Einfithlung
gefiihrt. In diesem Sinne folgen sie der Spur Edith Steins, deren philoso-
phische Vorwegnahme in ihrer spezifischen Arbeit iiber die Einfiihlung
besteht.

Choderow wiederholt E. Stein, wenn sie aufweist, dal die Identifika-
tion mit der Mutter »Médchen (...) mit einer in ihre primire Definition
des Selbst eingebauten Grundlage fiir >Empathie« (Einfithlung)« ausstattet.
Sie fithrt weiter aus, dafl durch die Komponente von Kontinuitit, welche
die Mutter-Tochter-Beziehung auszeichnet, Midchen die Fahigkeit erhal-
ten, die »Bediirfnisse oder Gefiihle anderer als ihre eigenen zu erleben«.’

Der Begriff der weiblichen einfithlenden Bezichung zur Welt wurde
auch von anderen modernen Denkern ausgelegt. In ihrer philosophischen
Studie Caring (Anteilnahme) postuliert Nel Noddings, dal »das ethische
Selbst nur beim Sorgen fiir andere auftauchen kann«* und Anteilnahme
aus einer einfiihlenden Empfinglichkeit erwichst, wobei »ich den anderen
in mich aufnehme und sehe und fiihle wie der andere«.5”

Edith Stein erforscht die Phinomenologie der Einfiihlung in ihrer Dis-
sertation Zum Problem der Einfiihlung®, die sie 1916 bei Husserl ein-
reichte. Hier definiert E. Stein Einfiihlung als »Fundament intersubjekti-
ver Erfahrung«*:

(Das andere) »erweist sich als ein anderes als ich, indem es mir anders ge-
geben ist als >ich< darum ist es >Dug aber es erlebt sich so wie ich mich er-
lebe, und darum ist das >Duc« ein anderes >Ich<,«%

*2 Edith Stein (wie Anm. 2), 138.
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* Edith Stein, Zum Problem der Einfithlung (»Das Einfiihlungsproblem in seiner histori-
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Der andere wird nie ein Duplikat von mir, noch werde ich ein Duplikat
eines anderen sein, aber ich kann mich seiner Erfahrung durch die Fihig-
keit der Einfithlung annihern, was mir zu verstehen erméglicht, dafl der
andere fihig ist, wie ich auf die Welt einzugehen. Einfiihlung erlaubt mir
so, Einsicht in die Welt des anderen zu gewinnen, was mich umgekehrt be-
fihigt, einfiihlend meinen Mitmenschen gegeniiber zu handeln. Gleichzei-
tig erlaubt sie mir aber auch, Einsicht in die Einfihlungserfahrung des an-
deren in Beziehung zu mir zu erlangen und so durch den anderen mich
selbst zu erkennen:

»Die Erkenntnis der fremden Personlichkeit (...) lehrt uns nicht nur
(...), uns selbst zum Objekt zu machen, sondern bringt als Einfithlung in
»verwandte Naturens, d. h.Personen unseres Typs, zur Entfaltung, was in
ihr >schlummert¢, und klirt uns als Einfithlung in anders geartete Perso-
nalstrukturen iiber das auf, was wir nicht, was wir mehr oder weniger sind
als andere. Damit ist neben der Selbsterkenntnis zugleich ein wichtiges
Hilfsmittel der Selbstbewertung gegeben.«*!

Die Untersuchung der Funktion der Einfihlung als Eingehen auf die
Welt und auf sich selbst fiihrt E. Stein zu dem Schlufi, der ihre spiter ent-
wickelte Theorie der Frauenbildung unterstreicht: »Nur wer sich selbst als
Person, als sinnvolles Ganzes erlebt, kann andere Personen verstehen.«%

Die Fihigkeit also, die anderen einfiihlend zu sehen, sagt tiber meine
Fihigkeit aus, mich selbst so zu sehen, wie andere mich sehen. Nur wenn
diese beiden Bedingungen erfiillt sind, habe ich ethische Vollkommenheit
erreicht.

Weibliche Einfiihlung als Schliissel zur moralischen Erlosung

In den Aufsitzen tiber Frauenbildung unterstreicht E. Steins Betrachtung
der Einfithlung — als ein Mittel, den anderen und sich selbst zu verstehen
- den Gedanken der Aufgabe der Frau in der Gesellschaft. Wie vorher be-
sprochen, sehen E. Stein und andere Denkerinnen in der Funktion der Re-
produktion das Bestimmende fiir die Eigenart der Frau und fiir das Eins-
sein mit ithrem Kind und mit anderen. Im Gegensatz zum Mann hat die
Frau, deren urspriingliche Aufgabe das Mutterliche ist, ein »feineres Ein-
filhlungsvermogen«.® Wie viele spatere feministische Denkerinnen glaubt
E. Stein, daff die Einfiihlungsfihigkeit der Frau keineswegs auf thre Kin-
der beschrinkt bleibt; sie ermoglicht ihr vielmehr, »die Bedeutung (...) des
Ganzen, der spezifischen Werte, des Individuellen«® zu erkennen. Das
Einfihlungsvermogen der Frau tibersteigt ihre Neigung, nur fiir ihre un-
mittelbare Familie zu sorgen; es umschliefit die ganze Menschheit.

In E. Steins Verstindnis nimmt Mutterschaft als soziales Konzept zwei-
fache Bedeutung an: Sie weist der Frau die konkreten Aufgaben zu, ihre
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biologische Nachkommenschaft zu umsorgen und zu erziehen. Diese
miitterlichen Aufgaben versieht sie mit einem allgemeinen Sinn: Die Frau
ist auch Erzieherin und Lehrerin der Menschheit. Das globale Verstindnis
der Mutterschaft macht Frauen in ihrer Berufswahl frei. Die Rolle der
Frauen als Erzicherinnen der Menschheit entkriftet die Bindungen der
Berufe, die auf Geschlechterdifferenzierung beruhen. Frauen werden ge-
braucht, verkiindet E. Stein, »fiir echte weibliche Betdtigung, (...) tberall,
wo Gemiit, Intuition, Einfihlung und Anpassungsfihigkeit in Frage kom-
men«; und wann immer ihr Beruf »die ganze Person« fordert, um den an-
deren »zu pflegen, zu bilden, ihm zu helfen, ihn zu verstehen oder auch
sein Wesen zum Ausdruck zu bringen«®, ist die Berufswahl der Frau ge-
rechtfertigt. Mehr noch, das weibliche Einfuhlungsvermogen, das prak-
tisch fur jeden Beruf aktualisiert werden kann, setzt in ihr Triebkrafte frei,
die sie zum Handeln driangen.® Dies befihigt die Frau »reines Frauentum«
zu erreichen, das »zugleich reines Menschentum entfaltet«.” So wird sie
zum Vorbild als Mutter und erlangt symbolische Bedeutung als Agentin
fiir die moralische Gesundung der Welt, als Retterin der Kultur.

E. Steins Gedanken der Universalitit von Mutterschaft nimmt Sara
Ruddicks®® Konzept vom »miitterlichen Denken« vorweg. Wie E. Stein
sieht Ruddick, eine moderne feministische Denkerin, den Modus des Ge-
dankens, den sie »miitterlich« nennt, aus der konkreten Sorge fiir das
Kind, aus biologischen Situationen erwachsen. Mitterlich denken, sagt
Ruddick, ist dem Weiblichen angeboren, »weil wir alle Téchter sind«.% Sie
sieht in keiner Weise die Neigung zum Miitterlichen als blofle biologische
Funktion: Sie taucht aus der ganzen Personlichkeit der Frau auf, wobei sie
»intellektuelle Aktivititen« nicht von »Disziplinen der Gefiihle« trennt.
Ruddick definiert diese Neigung als »eine Einheit von Reflexion, Urteils-
vermogen und Emotion«.”

Fiir unsere Abhandlung ist es wichtig, dafl Ruddick in ihrer Betrach-
tung der Aufgabe des miitterlichen Denkens die Rolle der Frau als Erzie-
herin betont. Sie ist der Ansicht, dafl bei dem Wunsch, das Kind innerhalb
seiner »Akzeptabilitit«(Annehmbarkeit) in die herrschende Kultur zu he-
ben, die Wertvorstellungen der Mutter den Erziehungsprozefl unglaub-
wiirdig machen, da sie den Eindruck von Ohnmacht vermitteln.”! Wird je-
doch miitterliches Denken von der »Aufmerksamkeit« und der »Tugend
der Liebe« bestimmt, dann wird ein erzieherischer Diskurs erwirkt, »der
in der herrschenden Kultur von allgemeiner, intellektueller und morali-
scher Wohltat sein wird«.”> Miitterliches Denken, gegriindet auf aufmerk-

6 Ebd, 41.

% Ebd. 62.

¢ Ebd. 66.

6 Sara Ruddick, Maternal Thinking, in: Philosophy, Children, and the Family. Eds. Albert

C. Cafagna, Richard T. Peterson, and Craig A. Staundenbaur. New York 1982.

8 Ebd. 105.

7 Ebd. 106.

# Ebd. 113,

2oEhd =117,



362 Rachel Feldbay Brenner

same Liebe, wird das Interesse der Mutter an ihren leiblichen Kindern
iibersteigen und sich das Interesse an allen Kindern zu eigen machen.”
Eine solche Umwandlung miitterlichen Denkens ist nicht einfach. Aut-
merksamkeit »erfordert Anspannung aller Krifte und Selbsterziehung«;
Liebe bedeutet Zuwendung und »auch ein Loslassen-, ein Aufgebenkén-
nen, ein Wachsenlassen«.”* Und so, stellt Ruddick fest, »tiben sich viele
Miitter im Zuschauen, in der Selbstzurtickhaltung, im Einfithlen. Dies
alles bedeutet liebevolle Aufmerksamkeit«.”

Ruddicks Vorstellung von Einfihlung als liebevolle Aufmerksamkeit
wiederholt E. Steins Vorstellung von Einfiihlung als die Fahigkeit, durch
die wir den anderen und uns selbst erreichen. E. Steins Studie zur Phino-
menologie der menschlichen Konstitution fithrt zur Wahrnehmung ein-
fiihlender Erzichung als einem Prozeff, der emotionale und intellektuelle
Bediirfnisse des zu Erziehenden im Streben nach Selbstvervollkommnung
einschliefit. »Das Bildungsziel ist nicht ein auflerer Wissensbesitz, sondern
die Gestalt, die die menschliche Personlichkeit unter der Einwirkung
mannigfacher fremder Krifte annimmt.« Es ist das Zusammenwirken »der
leiblich-seelischen Anlage, die der Mensch mit zur Welt bringt« und des
in der Seele umgeformten »Bildungsmaterials«, was den gebildeten Men-
schen hervorbringt.”

Nach E. Stein kann Erziehung nicht etwas bewirken, das nicht von
Natur aus vorhanden ist.”” Sie hilft nur dabei, die angestrebte »Gestalt« zu
erreichen. Da der Erziehungsprozefl das ganze menschliche Wesen ein-
schlief3t, also seine »Gestalt«, kann er nicht nur auf die Entwicklung des
Intellekts beschrinkt bleiben, sondern ist ebenso fiir die Entwicklung des
emotionalen Bereichs des Kindes zustindig.”® So kénnte E. Steins Posi-
tion, in Ruddicks Worte gefaflt, lauten: Erzieherisches miitterliches Den-
ken, das seine einfithlende, liebevolle Aufmerksamkeit auf die angebore-
nen Bediirfnisse des Kindes richtet, ist die wirkungsvollste und beste
Erziehung.

Frauenbildung und Selbsterziehung

E. Steins Konzept der einfithlenden Erziehung bezieht sein Denken aus
den spezifischen Bediirfnissen und Forderungen, die Frauenbildung
erkennen und verwirklichen mufl. Wir haben bereits gesehen, daf} die ein-
fihlsame Natur der Frau, dank ihrer Berufung zur Mutter, sie dringt,
andere Menschen der Gesellschaft — ihre Familie, ihre Berufskollegen u. a.
— zur Verwirklichung ihres menschlichen Potentials zu bringen. Diese
Mission kann sie jedoch nicht erfiillen, solange die Negativititen, welche
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die Ganzheit der Frau gefahrden, nicht beseitigt sind. Nur eine hellsichti-
ge, kritische Selbstbewertung wird die Kraft zur Erreichung der Miitter-
lichkeit geben, die notwendig ist, anderen zur Selbstvervollkommnung zu
verhelfen.

E. Stein sieht das Problem, welches das »wahre Menschentum« der Frau
erheblich herabsetzt, cinerseits im »Hang, der eigenen Person Geltung zu
verschaffen«, andererseits im »iibersteigerten Interesse an anderen«. Beide
Schwichen sind tief in ihrer Tendenz verwurzelt, ihre Identitit auszuld-
schen: Ihr Sinn fiir Selbstbewufitsein zeichnet sich in einer unrealistisch
tiberhdhten Sicht ihrer Familie ab; ihr iibergrofies Interesse an anderen
enthiillt ihren Wunsch, in die Persénlichkeit des anderen eindringen zu
wollen.”” E. Stein versucht, ihre psychologische Behauptung von der Nei-
gung der Frau zur Selbstausléschung im Aufzeigen einer entsprechenden
theologischen Perspektive zu beweisen: Sie bemerkt, daff nach dem Siin-
denfall »die spezifische Entartung der Frau die sklavische Bindung an den
Mann und das Versinken des Geistes im leiblich-sinnlichen Leben ist«.
Ironischerweise ist die »Bestrafung« der gefallenen Frau die Subversion
der Einfiihlung durch Ubertreibung. Anstatt bestrebt zu sein, andere zu
verstehen, verschmilzt sie mit ihnen, indem sie versucht, auf Kosten ihrer
Individualitit eine andere zu werden.

In ihrem bahnbrechenden Essay The Human Situation® (Die mensch-
liche Situation) wiederholt Valerie Saiving Steins Beobachtungen von der
Situation der Frau in beinahe identischer Sprache:

»Die Empfinglichkeit (der Frau) fiir Stimmungen und Gefiihle anderer
und ihre Tendenz, ihr Selbst mit den Freuden, Sorgen, Hoffnungen und
Problemen derjenigen, die um sie sind, zu verschmelzen, sind die positi-
ven Ausdrucksformen eines Aspekts des weiblichen Charakters, der eben-
so die negativen Formen von geschwitziger Geselligkeit, Abhingigkeit
von anderen (wie Mann und Kindern) annehmen kann, um ihre Werte zu
definieren oder um sich zu weigern, die Rechte anderer auf Intimsphire
zu achten.«® Wie E. Stein glaubt Saiving, daf die Selbstbejahung ihrer
weiblichen Einzigartigkeit und ihres Wertes und somit ihre Selbstakzep-
tanz, die Frau »mit Freude eine Quelle der Kraft und Erfrischung fiir ihren
Mann, ihre Kinder, ihre weitere Umgebung sein lifit«.® Es ist von beson-
derer Bedeutung fiir diese Arbeit, dafl E. Stein iiberzeugt ist, die Bestir-
kung der Selbstbejahung hinge von der geeigneten Ausbildung ab. Um
nochmals mit Ruddick zu sprechen, wird miitterliches Denken als licbe-
volle Aufmerksamkeit und Einfithlung nur durch Erheben des BewuRt-
seins aus der Unterwiirfigkeit und dem geistlosen Versunkensein in die
herrschende — mannlich beherrschte — Kultur moglich. So entwirft E. Stein
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einen Lehrplan, der »Unterscheidungstihigkeit« bildet* und gleichzeitig
die angeborenen Eigenschaften der Frau entwickelt. In E. Steins Entwurf
sollte das Gemiit, »das im Zentrum der Frauenseele steht«®, durch das
Studium von Sprachen, Geschichte und Religion entfaltet werden; um den
Geist zu schulen, werden Mathematik, Naturwissenschaften und alte
Sprachen empfohlen; um den Verstand zu bilden, wird zu Spontaneitit
statt mechanischem Auswendiglernen® ermutigt. Am wichtigsten ist das
Studium der Sprache, die zum Klaren der Gedanken beitragt.*

So entwirft E. Stein einen Lehrplan, der beabsichtigt, eine ausgewoge-
ne, kenntnisreiche Frau zu schaffen. Das Studium der Sprache ist deshalb
geplant, »daf} von der Sprache der rechte Gebrauch gemacht wird«. Dies
erinnert uns an die Mission der Frau als einfiithlende Lehrerin der Mensch-
heit: »Wer sich nicht aussprechen kann, der ist wie in seiner eigenen Seele
gefangen: Er kann sich nicht frei bewegen und nicht zu anderen gelangen
(...) Sich angemessen ausdriicken zu konnen, ist also etwas, was wesent-
lich zu vollendetem Menschentum gehort.«®

Als Lehrerin ihrer Kinder und anderer muf} die Frau die Bedeutsamkeit
der Sprache im Sinne von Verantwortung des Sprechers jedem gesproche-
nen Wort gegeniiber vermitteln. Noch wesentlicher ist, daf} der prizise
Ausdruck tiefe Selbstkenntnis bringt, die uns erméglicht, mit anderen
sinnvoll und einfithlsam umzugehen. Die Fahigkeit, »zum Ausdruck zu
bringen, was in der Seele lebt«*’, schldgt eine Briicke der Einfiihlung von
mir zu anderen und hilft mir glemhzemg, mich als unabhingiges, selbst-
bewufltes Individuum zu erkennen. Klare Artikulation meiner Gedanken
hilft beim Gewahrwerden meiner Position gegentiber der Welt, einer Po-
sition, die Carol Gilligan® wie folgt definiert: »Die paradoxen Wahrheiten
der menschlichen Erfahrungen — dafl wir uns selbst nur insoweit als ei-
genstindig kennen, als wir in Verbindung mit anderen leben, und daff wir
Beziehungen nur insoweit erfahren, als wir zwischen dem anderen und
dem Selbst differenzieren.«%!

Dieses Wissen tiber uns selbst verbindet uns mit anderen in einer unab-
hingigen, nicht unterwiirfigen Beziehung und fithrt uns zu dem, was
E. Stein »vollendetes Menschentum« nennt. In Steins Weltanschauung be-
zeichnet »vollendetes Menschentum« ein neues Verstandnis von Objekti-
vitit. Definiert durch die mannliche Welt, erzwingt Objektivitit die Un-
terwerfung des Selbst, des Denkens, der Modi und Dispositionen unter die
»Gesetze der betreffenden Sache«.*? E. Stein sieht praktizierende Objekti-
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vitit als wichtige Ubung zur Selbstdisziplin. Sie gibt jedoch zu bedenken,
dafl deren Wohltaten die Frauen meist dazu fithren, »eine Angleichung an
den minnlichen Typus« anzustreben. Sie lehrt:

»Wir (Frauen) miissen weiter fortschreiten von der sachlichen Einstel-
lung zur rechten personlichen, die im Grunde auch die héchste sachliche
ist. Dazu gehort aber eine Erkenntnis wahren Menschentums, d. h. des
Idealbildes, und eine Erkenntnis der Anlagen dazu, sowie der Abwei-
chungen davon in uns und in anderen, eine Freiheit des Blicks, eine Un-
abhingigkeit von uns selbst und von anderen (...).«”

Die Fihigkeit, sich selbst als unvollkommenen Menschen zu betrach-
ten, der danach strebt, »wahres Menschentum« zu erreichen, doch dazu
nicht v6llig imstande ist, stattet mich mit einer Objektivitit aus, die mir
erlaubt, den anderen klar und einfithlsam zu sehen. Mit anderen Worten,
die Realisation und die Akzeptanz von Relativitit, Instabilitit und Kon-
text, welche die menschliche Existenz charakterisieren, fithren zum Ver-
stehen der subjektiven Haltung, die der einzige Weg ist, die objektive Ein-
sicht in mich selbst und in andere zu erlangen.

»Objektive Subjektivitit« wird von Erziehern im »verbundenen Leh-
ren« angewandt, das — wie auch »verbundenes Denken« — besagt, »den an-
deren, den Studenten, zu dessen eigenen Bedingungen zu sehen«.%
Pidagogen, die »disziplinierte Subjektivitit« praktizieren, sind aufmerk-
sam gegentiber ihren eigenen Neigungen, und versuchen zu verbinden,
d.h. die Sichtweise des Studenten einzunehmen.” Stephen Wilson® de-
monstriert die phinomenologische Grundlage einer solchen wissenschaft-
lichen Untersuchung. (Zur Erinnerung: E. Stein gehorte als Husserls Stu-
dentin und Assistentin zu den Begriindern der phinomenologischen Be-
wegung.) Wilson stellt fest, dal »Phinomenologie eine alternative Sicht
der Objektivitit anbietet, um menschliches Verhalten zu studieren. Diese
Betrachtungsweise gibt zu bedenken, daff menschliches Verhalten nur in-
nerhalb der Strukturen verstanden werden kann, in denen sich Gedanken,
Gefiihle und Tun abspielen.«” Durch die »Technik disziplinierter Subjek-
tivitit« mufl der Forscher lernen, »systematisch mit den Beteiligten mit-
zuempfinden, um deren verborgene und unausgedriickte Empfindungen«
zu verstehen.”

In E. Steins Betrachtung der Frauenberufe findet man ein dhnliches Be-
diirfnis, die emotionalen und intellektuellen Zusammenhinge der anderen
einfithlend zu verstehen. Die Arztin wird den »ganzen Menschen, der
krank ist«, in Augenschein nehmen, die Gelehrte »ihre weibliche Eigen-
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art« in der Weise einbringen, wie sie »unterrichtlich (...) den Menschen
niherbringt, was fiir sie dienlich sein kann«; die Politikerin wird versu-
chen, »bei der Anwendung des Gesetzes (...) den Menschen gerecht zu
werden«. Was immer sie tut, die Mission der Frau ist, »iiberall gefihrde-
tes oder verderbtes Menschentum zu retten, zu heilen, in gesunde Bahnen
zu lenken«.”

Zusammenfassung

Im Gegensatz zu Freuds kompromifiloser Sicht der Menschheit, die un-
fahig ist, mit den Biirden der Kultur fertig zu werden, bestirkt Edith Stein
ihren Glauben an die angeborene Fihigkeit der menschlichen Natur, sich
selbst zu heilen. Diese Fihigkeit wird von dem noch nicht voll verwirk-
lichten Reichtum einfithlender Weiblichkeit ausgestrahlt. Die bemerkens-
werte Fiille moderner feministischer Studien, Schriften und Forschungen,
die, wie ich zu zeigen versucht habe, E. Steins Spuren folgen, bestitigen
ihre Sicht der Erlosungsordnung.

Diese Dimension verbleibt nicht in der Sphire des Abstrakten. Sie ist
dazu bestimmt, verwirklicht zu werden. Durch das Ersinnen eines Bil-
dungssystems fiir Frauen stiftet E. Stein bewufit einen kulturellen Um-
sturz, der beabsichtigt, die alte, minnlich gedachte Ordnung abzusetzen
und durch neue Muster der Frauenerziehung zu ersetzen.

Die Crux der Sache, meint E. Stein, liegt darin, dal »Madchenbildung
fast ausschliefflich in der Hand von Minnern lag und deren Ziele und We-
ge von Minnern bestimmt waren«.!® Sie erdenkt ein System, das auf die
»besondere Natur der Frauenseele und (...) die individuelle Eigenart sei-
ner Zoglinge«'® eingeht. Die Exklusivitit dieses Systems in rein femini-
stischer Orientierung wird von E. Steins scharfsinniger Beobachtung noch
iiberboten, »dafl Frauen, der Natur und Bestimmung der Frau entspre-
chend, von echten Frauen gebildet werden miissen«.!”? Weil fiir Frauen
von Frauen eingesetzt, sind die sozialen Verflechtungen des Programms
global. Sie beriihren die Gesellschaft im groflen und enthalten »eine Re-
" form des gesamten Bildungswesens«.'®

Edith Steins Bildungsprojekt, unter schwierigsten Umstinden ersonnen
und vorgelegt, stellt eine direkte Antwort auf das von ihr offen abgelehn-
te Terrorregime dar. Thr Plan, die Menschlichkeit in einer Zeit zu retten,
in der Unmenschlichkeit regierte und sie selbst in Lebensgefahr schweb-
te, offenbart uns eine mutige und selbstbewufite Frau, deren Werk ihren
tiefen Glauben spiegelt.

99 Edith Stein (wie in Anm. 2), 215-217.
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Emmanuel Levinas und Edith Stein

Andreas U weL./lJ siller

Was Edith Stein und Emmanuel Levinas untereinander und mit uns ver-
bindet, ist die Schreckenserfahrung von Auschwitz. Edith Steins Leben
lauft auf das Martyrium von Auschwitz zu, Emmanuel Levinas ist durch
den Verlust seiner Familie davon zutiefst betroffen, fiir uns, die groflen-
teils Nachgeborenen, ist Auschwitz Geschichte, schmerzlich lebendige
Geschichte. Die Geschichtlichkeit des jeweiligen Verstehens bringt es mit
sich, daff diese Erfahrung keine einlinige Erfahrung ist, sondern sich nur
in den Brechungen der Lebengeschichten zeigt und nahert.

E. Steins und Levinas Denken nihern sich je auf ihre Weise dieser Er-
fahrung: Edith Stein denkt auf ihre Moglichkeit hin, Levinas von ithrem
Eintreten her. Beide Male ist es jedoch unvertretbares, sich selbst auswei-
sendes und sehenlassendes Sprechen. Es wird wachgehalten und angetrie-
ben von dem unaussprechlichen Leid, das Menschen einander antun kén-
nen. Der Andere, der gewdhnlich mit uns lebt, ist fraglich geworden. Weil
gerade er es ist, dem wir anscheinend jederzeit zum Opfer fallen konnen,
ist unklar geworden, ob dem anderen im Privaten wie im 6ffentlichen Dis-
kurs noch zu trauen ist. Es ist fraglich, was wirklich noch Halt gewidhren
kann: das kleine, individuelle Gliick des einzelnen, das jedoch ohne den
anderen nicht moglich ist und jederzeit von ihm zerstort werden konnte;
der Glaube, dem sich der Einwand stellt, wie man noch glauben kann,
wenn Gott sich in Auschwitz verborgen hat; die Skepsis, die auf Sinnlo-
sigkeitsverdacht erkennt und eigentlich sich selbst lihmen miifite oder gar
die Verdringung, die alles, was zu problematisch wird, einfach nicht sehen
will, aber im tiglichen Umgang stets mit dem anderen und der Geschich-
te konfrontiert wird?

Fiir Edith Stein wird die Erfahrung, dafl der eigene Wille am anderen
scheitert und alle Ichkrifte versagen, zu einem Wendepunkt in ihrem Le-
ben. Was sich am Grunde der Verzweiflung zeigt, was darin dennoch Halt
gewihrt, wie daraus mit den anderen weiterzuleben ist, wird das Thema,
um das ihr Denken kreist. Und Johannes vom Kreuz, der von seinen
eigenen Ordensbriidern gefangengesetzt, sogar bis zur Sterbestunde
miffhandelt wurde und darin dennoch Segen erfuhr, ist spitestens seit 1933
eine Leitfigur dieses Denkens.

Fiir Levinas wird Auschwitz zum Anlaf}, dariiber nachzudenken, ob
nicht in der abendlindischen Denkgeschichte selbst eine wesentliche Ur-
sache fir die Shoah zu suchen wire. Im Bruch damit versucht er zu zei-
gen, daf} Selbstfindung wesenhaft nicht ohne den anderen gedacht werden
kann. Von Auschwitz her aber kehrt sich die Last der Ausweisung um: Es
geht nicht mehr darum, den anderen als solchen in unserem einsamen
Denken auszuweisen, sondern die Weisung unseres Denkens und Lebens
aus dem Leben mit dem anderen Menschen zu erhalten. Es soll sichtbar
werden, wie wir der Anderheit des anderen entsprechen kénnen, wie dar-
aus gelebt und gegebenenfalls geglaubt werden kann.
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Am Ende der folgenden Darstellung steht deshalb die Frage, worin bei-
der Denken den Grund sehen, dafl die eigene Unberechenbarkeit des ein-
zelnen keinen grundsitzlichen Einwand gegen ethisches und religiéses Le-
ben nach Auschwitz darstellt.

1. Grundziige einer »Ethik des Antlitzes in der Spur des Unendlichen«

Fast alle groflen Tageszeitungen haben E. Levinas eingehend gewirdigt,
als er am 25. Dezember 1995, 89jahrig, in Paris starb, denn er diirfte mitt-
lerweile zu den bedeutendsten Denkern des 20. Jahrhunderts zahlen.

»Die groflen Erfahrungen meines Lebens und der heutigen Menschheit
in Europa, sagte er 1989, »sind natiirlich die furchtbaren Jahre des Fa-
schismus und Nationalsozialismus.«! Seit Auschwitz miisse jeder Mensch
sich fragen, ob er nicht durch die eigene Existenz zum Mérder des ande-
ren werden kann. Mehr noch, er hat sich vor dem anderen auszuweisen,
dafl er potentiell kein Morder des anderen ist, er hat zu zeigen, dafl er ein
Recht hat zu leben.

Nach Levinas wurde Auschwitz philosophisch méglich, weil das
abendliandische Denken seit mehr als zweitausend Jahren nicht auswei-
sende Rechtfertigung des Menschen als Menschen in seinem Sein mit an-
deren oder ein Denken des anderen gewesen ist, sondern in erster Linie
auf Erkenntnistheorie abzielte, in der der andere nur ein anderes Ich war.
Levinas will gerade den umgekehrten Weg gehen und ausdriicklich die
Anderheit des anderen zum Thema machen. Sein Denken wird in Bewe-
gung gehalten »von der Uberzeugung, daff man nicht darauf verzichten
kann, nach der Wesensbestimmung des Menschen zu suchen ... Die Fra-
ge: Was ist der Mensch? bleibt die Grundfrage allen Philosophierens«.?

Ich méchte aus diesem reichen und durch seine Sprache oft sperrigen
Denken versuchen zu skizzieren, wie Levinas von der Erfahrung des Seins
zum Anderen und vom anderen her zu Gott einen Weg bahnt und worin
er von diesem Ansatz aus Unterschiede zwischen jiidischem und christli-

chem Denken und christlicher Spiritualitit sieht.

1.1 Existenz und Leiblichkeit oder wie wir da sind

Wie ist der andere fiir uns da?

Um diese Frage beantworten zu kénnen, sind wir zunichst einmal an
unser eigenes Dasein verwiesen. Dasein aber ist stets und zunichst immer
leibhaftiges In-der-Welt-Sein. Durch die Leibhaftigkeit seines Schmerzes,
seiner Arbeit, seines Leidens und seines Eros kommuniziert das Ich mit
der Welt. Durch den Leib hat das Ich die Méglichkeit, sich zu vergessen,
ans Unbewufite zu rithren, das heifit, mit dem ganz anderen in Fihlung zu
sein (vgl. ZA 24, 56).

! Chr. Wollzogen, Vorwort. Interview mit Emmanuel Levinas (Typoskript). Paris 1989, 4.

? L. Wenzler, in: E. Levinas, Humanismus des anderen Menschen. Hamburg 1989, IX .
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Leiblichkeit geschieht als »Genufi« und »Nahrungsaufnahme«, aber auch
als »Verzehr« und »Aneignung«, nie aber nur als reine Rezeptivitit der
Sinnlichkeit.

Genufl ist ein echter Akt der Transzendenz: Um zu genieflen, mufl das
andere bei mir sein kdnnen, das heiflt, mufl ich mich vergessen kénnen, um
des Vergessenen innezuwerden; nicht als Bewufltseinsinhalt, sondern als
»ein Fiihlen«, das zugleich »Einsicht und Erkenntnis« ist.> Wenn ich nicht
ganz aufmerksam auf das andere bin, wenn ich es nicht ganz von mir Be-
sitz ergreifen lasse, dann kommt auch kein Genufl zustande, sondern
hochstens »Verzehr«: Verbrauch und Gebrauch des anderen. Wir schép-
fen Luft beim Spazierengehen, nicht bloff »um der Gesundheit willen,
sondern um der Luft willen« (ebd.). Wir sind am anderen unserer selbst
als diesem selbst interessiert. Im Genieflen trete ich aus mir heraus, lasse
das andere meiner selbst ganz in meinem Selbstsein als es selbst hervor-
treten und anwesen.

Diese Weise zu sein aber ist verginglich, so dafl das Ich sich bemiiht, sich
vor dieser Verganglichkeit zu sichern. Dies geschicht nach Levinas einmal
in der magisch-mystischen Beschwérung, der Geburt des Sakralen, in der
das andere zum Bleiben genotigt werden soll; und es geschieht in Schmerz
und Leiden, indem wir die Widerstandigkeit und den Entzug des anderen
am eigenen Leib erleben, und schliefflich geschieht es im Erleiden der
Miihsal der Arbeit, durch die wir uns an der Sperrigkeit des anderen abar-
beiten und sein Widerstand (gegen unser Machen) uns ins Fleisch dringt.

Leiden und Schmerz riicken uns dabei so sehr auf den Leib, daf} davor
keine betrachtende Ich-Distanz mehr méglich ist. Im Leiden werden wir
radikal dem anderen einer ungewissen Zukunft ausgesetzt; der Trinenaus-
bruch ist das Zeichen, dafl die Selbstbehauptung erschiittert wird. Im
Schmerz erfihrt sich das Ich als gefesselt und an der Entfaltung gehindert,
denn im Schmerz werden wir mit unserem Tod konfrontiert, mit dem Er-
lebnis, »dafl wir von einem bestimmten Moment an nicht mehr kénnen
konnen« (ZA 47). Hier tritt das Subjekt in Beziehung zu dem, »was nicht
von ihm kommt« (ZA 43).

Diese Erfahrung authentischer Zukunft ist die Geburtsstunde des ei-
gentlichen Vollzugs der Zeit, weil sie erst die Dimension eroffnet, in der
sich das dem Subjekt Entzogene und ihm gleichwohl Zugehérige ankiin-
digt. Hier erst beginnt fiir Levinas »das eigentliche Verhaltnis zum ande-
ren« (ZA 48) und »der eigentliche Vollzug der Zeit« (ZA 51).

1.2 Die Erfahrung des anderen und die Geburt der Zeit

Levinas hat diese Erfahrung im Frithwerk an den Phinomenen »Eros«
und »Fruchtbarkeit«, spiter vor allem am Phinomen des »Antlitzes« the-
matisiert.

> E. Levinas, Die Zeit und der Andere, iibers. von L. Wenzler. Hamburg 1984 (=ZA), 36.
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1.2.1 Die Erfahrung des anderen in Eros und Vaterschaft

In der vierten Vorlesung von »Die Zeit und der Andere« zeigt Levinas eine
Weise gelingender Identitit, die weder Erkennen im hegelschen Sinne, das
heifit, Riickkehr zu sich selbst durch sich selbst (die Identitit des Identi-
schen mit dem Nicht-Identischen) ist, noch Verschmelzung im platoni-
schen Sinne, die Aufhebung von Selbstheit und Anderheit, sondern die
Bildung eines persénlichen Lebens vom anderen her, das heifit gelingen-
der Durchgang durch die Anderheit und insofern »Sieg iiber den Tod«
(ZA 61).

Im Eros erscheint dem Mann das Weibliche nicht als weiteres oder an-
deres Minnliches, sondern als »eine formale Struktur, die die Wirklichkeit
in einem anderen Sinne einteilt« (ZA 56).

Die Erfahrung des Weiblichen bekundet sich in der »Schamhaftigkeit,
das heiflt darin, sich zu verbergen. Dadurch erst wird nach Levinas die
Leidenschaftlichkeit moglich als ein Verhiltnis »zu dem, was sich fiir im-
mer entzieht« (ZA 57). Diese uniiberwindliche Dualitit bringt die Bezie-
hung erst in Gang und ermoglicht die Freigabe an die Liebkosung, »eine
Seinsweise des Subjekts, in der das Subjekt in Berithrung mit einem ande-
ren iiber diese Bertthrung hinausgeht« (ZA 60).

Die Liebkosung ist die Erwartung reiner Zukunft, keine Empfindung,
denn sie ist Zukunft ohne Inhalt. Sie wird gebildet im Spiel, das ohne Plan
und Entwurf ist, und zwar durch den Hunger der Leidenschaftlichkeit aus
immer reicheren Verheiflungen, die neue Perspektiven auf die unergreif-
bare, da selbst auf uns zukommende Zukunft er6ffnen. Wie beim Atmen
der Luft sind wir in der Offenheit fiir die Zirtlichkeit des anderen, fiir die
Beriihrung durch den anderen, erst bei uns, wenn wir ganz beim anderen
sind.

Wenn denn diese Zukunft weder Verschmelzung noch Aufhebung des
Ich ist, weil die Differenz, die sie antreibt, spiirbar bleibt, so soll sie doch
Zukunft des Ich sein. Daher miifite das Ich irgendwie bleiben oder sich
durchhalten. Dafiir weist Levinas auf die Fruchtbarkeit des Eros, auf das
hin, was er mit minnlicher Optik »Vaterschaft« nennt: »die Tatsache, die
Méglichkeiten des Anderen als die eigenen anzusehen, aus der Abge-
schlossenheit der eigenen Identitit und aus dem, was einem zugeteilt ist
und dennoch von einem selbst ist, herauszutreten«.* Levinas meint sogar,
dafl man diese Bezichung ohne biologische Verhiltnisse rein phinomenal
begreifen kann, als »das Verhiltnis zu einem Fremden, der, obwohl er der
andere ist, Ich ist« (EU 55), weil er weder mein Werk, noch ein anderes
Ich, noch mein Eigentum ist. Vielmehr tritt an die Stelle eines vom Ich her
synchronisierten Mitseins ein diachronischen Ich-Du-Verhiltnis, dem das
Ich unterworfen ist.

* E. Levinas, Ethik und Unendliches. Gespriche mit Philippe Nemo. Wien 1986 (=EU),
54.
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1.2.2 Das Antlitz

Spater halt Levinas die Erfahrung erotischer Liebe selbst fiir abkiinftig® und
durch die »Liebe ohne Eros« (EU 93) konstituiert, weil erst diese verstehen
liflt, weswegen die Differenz im letzten bedeutsam und universal ist.

Der Mensch lebt immer und zunichst in einer Welt mit anderen Menschen
und in der Gesellschaft. Und »man kann in der Gesellschaft, so wie sie funk-
tioniert, nicht leben, ohne zu téten, oder zumindest nicht, ohne den Tod von
irgend jemandem vorzubereiten. Von daher ist die wichtige Frage nach dem
Sinn des Seins nicht: Warum ist iiberhaupt etwas und nicht nichts ..., son-
dern: Tote ich nicht, indem ich bin? ... Habe ich ein Recht zu sein?« (EU 95)

Man kann nach Levinas auf diese Frage keine Antwort von sich her ent-
werfen, die nicht Selbstbehauptung wire, ohne dem Ursprung dieser Fra-
ge nachzugehen. Dieser liegt in dem, was Levinas »visage« oder »Antlitz«
nennt. Damit ist nicht das betrachtete Gesicht gemeint, das wire »dévisa-
ge«, das Hineinlesen von Bedeutungen, der Anfang der Verobj ektivierung
des anderen zu einem alter ego, das nur méglich ist aufgrund einer ur-
spriinglicheren Erfahrung des anderen.

Antlitz ist die Erfahrung des anderen, die sich in der Begegnung durch-
dringt und vom anderen her ein unbedingtes und unvergleichliches »Pro-
fil« einprigt, dhnlich der Erfahrung, dafl der andere »aus Gottes Hand« ist
bei Edith Stein. Das Antlitz des anderen, die Bedeutung vor jeder Bedeu-
tung, ist eher eine Frage, eine Bitte, ein Appell oder Anruf: »Du wirst mich
doch nicht toten?« — »Bitte tote mich nicht, hilf mir!« — »Laf mich in mei-
nem Sterben nicht allein!« — »Du darfst mich nicht téten!« —

Das ist nach Levinas die urspriingliche Erfahrung des anderen wie sie
auch das fiinfte Gebot der Mosetora oder die Stimme der Hungernden,
Gefangenen und Diirstenden im Matthiusevangelium thematisiert. »Das
Antlitz zerbricht das System«®, denn der andere erscheint als Anderheit,
in der »Abwesenheit eines mit sich selbst identischen Wesens fiir mich«’,
zuerst als Nacktheit, unendlich bedeutsam noch vor jeder Bedeutung in
einem Funktions- oder Verweisungszusammenhang. Durch »dieses Mich-
Angehen des Anderen, das ganz von ihm selbst ausgeht, das in keiner Wei-
se vermittelt wird durch die Attribute und Eigenschaften, die ich dem An-
deren verleihe<®, bin ich als Mensch, der ich bin, immer schon in ein we-
senhaftes Verhiltnis mit dem anderen verstrickt.

> E.Levinas, Gott, der Tod und die Zeit, hg. von P. Engelmann. Wien 1996, 234: Der Eros
»will also in der Liebe ein Ende restituieren und somit eine Sehnsucht befriedigen.... Die
Liebe gefillt sich im Erwarten des Liebenswerten; man genieft die Vergegenwirtigung,
die sich im Warten abspielt ... Das ich denke rekonstituiert die Gegenwart in der Liebe
.. Aber warum sind die Liebenden selbst unfihig zu sagen, was sie voneinander wollen?
... Ist die Transzendenz des Begehrten jenseits des Interesses und der Erotik, wo sich der
Geliebte aufhilt, méglich?«

¢ E. Levinas, Le moi et la totalité, in: Révue de Méraphysique et de Morale 59 (1954), 370.

%+ Ebdi

! L. Wenzler, Das Antlitz, die Spur, die Zeit. Zeitlichkeit als Struktur und als Denkform
des religiosen Verhaltnisses nach Emmanuel Levinas (Habilitationsschrift), Freiburg
1987, 167.
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Durch diese Weise des Anderen, mich heimzusuchen, wird die Leib-
lichkeit zum Medium der Offenheit und Verwundbarkeit. Sie ist die stin-
dige Beunruhigung durch die Einforderung des Anderen, die das Subjekt
nicht mehr in die Ruhe einer den anderen umgreifenden Bewufitseinsge-
genwart zu sich selbst zuriickkehren 1aflt, in der sich die Anderheit des an-
deren erschliefit, sondern die Wunde des ego cogito, die nicht mehr heilt.

Diese Passivitit, diese Abwesenheit in der Anwesenheit, die das Subjekt
erleidet, ist die Geburtsstunde der Zeit; denn alles, was geschieht, steht un-
ter dem Ruf dieses Unbedingten, dieser absoluten Zukunft: uneinholbare
Vergangenheit oder Hoffnung, die nicht zu sich zuriickkehrt, weil sie das
System der Bedeutungen zerbricht, die der Betrachter an das Gegeniiber
herantrigt. Daher ist dieses Verhiltnis zum anderen, das alle anderen Ich-
Du-Verhiltnisse fundiert, kein Wechselverhiltnis, sondern ein in erster Li-
nie von mir Geschuldetes, das mich zur Geisel oder zum Biirgen des An-
deren macht, denn vor diesem unbedingten Anruf des Anderen habe ich
zu antworten: Der andere Mensch ist »derjenige, der mich vor allen be-
trifft; als sei ich, der eine unter vielen, ... derjenige, der ... den ausschliefi-
lich an ihn gerichteten Imperativ vernommen hitte, als sei an mich allein,
an mich vor allen dieser Imperativ ergangen«.’ Ich muff entscheiden, ob
ich den anderen in seiner Anderheit — »Verantwortung vor jeder Verurtei-
lung« (ZU 236) — bejahe, mich vom ithm erwihlen lasse und mich iiber
mich hinaus auf den anderen hin 6ffne. Darin wird dann aber auch dem
Ich selbst eine ihm in seinem einsamen Selbstsein (Hypostase) ausge-
zeichnete und eigentliche Zukunft eréffnet: der von allem Interesse freie,
desinteressierte » Aufruf zur Heiligkeit« (ZU 249). Denn er eréffnet »die
Maoglichkeit ungeahnter Giite, zu der das Ich in seiner, jedem Genus vor-
ausgehenden oder von jedem Genus befreiten, Einzigkeit noch fihig ist«
(ZU 237), vom Anruf des anderen her zu entdecken.

1:2.3 »ER«

Durch diese Erfahrung der »Giite«, »Heiligkeit« oder »Herrlich-keit« des
Antlitzes bahnt sich fir Levinas ein Weg zu(r Idee) Gott(es)'?, oder viel-
mehr, hat Er uns in der Einforderung unbedingten Ge-horsams vor dem
Ruf der Nacktheit und Sterblichkeit des anderen immer schon heimge-
sucht, aber so, daf§ er uns im Antlitz anblicke, aufscheint und sich zugleich
immer entzieht.

Wie sich Gott darin zeigt, versucht Levinas aus der beschriebenen In-
version der Intentionalitit zur Sprache zu bringen, um »die Erfahrung der
Anderheit des Anderen und die darin sich meldende absolute Anderheit
aus dem intentionalen Schema«!" herauszuwinden. Levinas verwendet da-

’ E. Levinas, Zwischen uns. Versuche iiber das Denken an den Anderen, Regensburg 1995
(=ZU), 233.

19 »Es ist erlaubt, die Idee Gottes ... ausgehend von jenem Absoluten zu suchen, das sich
in der Beziehung zum anderen manifestiert« (ZU 256).

' B. Casper, Illéité. Zu einem Schliissel »begriff« im Werk von Emmanuel Levinas, in: Phi-
losophisches Jahrbuch 91. 1984, 276 f.
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her nicht das Wort »Gott«, er nennt dieses Phinomen, das durch das Ant-
litz nach mir aus-greift und sich so dem Denken aufgibt: Illéité: Er-heit.

Ahnlich hatte bereits F. Rosenzweig in der Auseinandersetzung mit M.
Buber die berithmte Stelle der Offenbarung des Gottesnamens Ex 3,14 mit
»der Ich-bin-Da« oder »Er« iibersetzt, um die drei Dimensionen des Gegen-
wartigseins des Ewigen (im religiosen Erlebnis): die Vernehmbarkeit, die An-
redbarkeit und die Beredbarkeit, zu bezeichnen. »Diese >Ineinssetzung des
fernen mit dem nahens, des >ganzen< mit dem seigenen< Gott ist fiir Rosen-
zweig die >monotheistische Pointec und der >Offenbarungskern der Bibel.«!2

Dieser volle Monotheismus der Bibel besteht nach Levinas im Gebot:
»Du sollst nicht téten« und der Antwort einer Liebe ohne Lohn, einer Es-
chatologie ohne Hoffnung.

»Der Satz, in dem Gott zum ersten Mal zu Wort kommt, so Levinas
Auslegung von Jes. 57, 19, »heif8t nicht »ich glaube an Gott«. Die jeder re-
ligiosen Rede voraufgehende Rede ist nicht der Dialog. Sie ist das sme voi-
ci« — sich mich (hier hast du mich), hier bin ich, mit dem ich den Frieden,
das heiflt meine Verantwortlichkeit fiir den Anderen verkiinde.«" In die-
ser Weise kommt Gott dem Menschen nicht so in den Sinn, daff er mich
mit Giitern iiberfiillt, sondern so, dafl er mich zur Giite auffordert, die alle
Giite, die wir erhalten kénnen, tibersteigt.

Das Leben, das sich von diesem Ruf zur Giite ergreifen lifit, wird
»Ubergehen selbst«', nicht von diesem zu jenem, sondern in eine unvor-
denkliche Ferne. Diese Lebensweise nennt Levinas »A-dieu, riicksichts-
losen Abschied von mir auf den Anderen hin, senkrecht zum Zeitgang.

Dies der Welt sichtbar zu machen und zu leben, sei der eigentliche Auf-
trag des Judentums, seine Erwihlung in der Geschichte.

In seiner Talmudauslegung »So alt wie die Welt?« schreibt Levinas: »Es
wire also die Lehre Israels, dafl meine duflerste Intimitit fiir mich selbst
darin bestiinde, in jedem Augenblick fiir die anderen verantwortlich zu
sein, Geisel der anderen zu sein. Ich kann fiir das, was ich nicht begangen
habe, verantwortlich sein und ein Elend auf mich nebhmen, das nicht das
meine ist ... Du bist nicht nur frei, iiber deine Freiheit hinaus bist du so-
lidarisch. Du bist fiir alle verantwortlich. Deine Freiheit ist auch Briider-
lichkeit.«'* »Damit Gerechtigkeit sich vollziehe ... ist eine Gemeinschaft
notig, die die mizvot praktiziert.« (TL 156)

»Die Originalitit des Judentums besteht darin: ... bei den unscheinbar-
sten praktischen Handlungen zwischen die Natur und uns ein Innehalten
durch das Erfiillen eines Gebotes, einer mizva, einzuschieben.« (TL 155)

12 B. Casper, Illéité, 287,

E. Levinas, Gott und die Philosophie, in: Gott nennen. Phinomenologische Zuginge, hg.
von B. Casper. Freiburg/ Miinchen 1981, 107.

E. Levinas, Die Spur des Anderen. Untersuchungen zur Phinomenologie und Sozialphi-
losophie. Freiburg / Miinchen 1983 (=SA), 234.

E. Levinas, Vier Talmud-Lesungen. Frankfurt 1993 (=TL), 159.
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1.3 Differenzen in der Gemeinsamkeit jiidisch-christlicher Spiritualitit

Obwohl Levinas anerkennt, dafl auch im Christentum die Unendlichkeit
von Gottes Abwesenheit in der personalen Ordnung selbst gedacht wird,
kritisiert er aber am Christentum:

1. den Gedanken der Menschwerdung Gottes: »... kann er in seiner Un-
vergleichlichkeit in der Weltzeit Gegenwirtiges werden? Ist das fiir seine
Armut nicht schon wieder zuviel?« (ZU 77),

2. »die in gewisser Weise sakramentale Macht des Géttlichen«'¢, Er pl-
diert dafiir, dafl das Judentum sich durch die sakramentale Praxis des Chri-
stentums, durch diesen nicht ganz von Projektionsverdacht freien Enthu-
siasmus menschlicher Erhebung, nicht verunsichern lassen soll; und
schliefllich kritisiert Levinas,

3. dafl »das Verhiltnis zwischen Gott und dem Menschen keine sentimen-
tale Kommunion in der Liebe eines inkarnierten Gottes, sondern eine Be-
ziehung zwischen Geistern vermittels einer Belehrung der Tora« ist. (SF
113) Religion findet ihren Ort also nicht in der seligen Einsamkeit mit
Gott allein, das wire nach Levinas Tréstung ohne Trost, weil sie Quelle
einer Kilte und Erbarmungslosigkeit dem Anderen gegeniiber sein kann
und so die Shoah jederzeit wieder erméglichen wiirde. »Vollstindige Er-
kenntnis der Offenbarung (Empfangen der Tora) ist ethisches Verhalten«
(SF 90), das den anderen in seinem Sterben ernstnimmt und erreicht, das
im ewigen Mit-sein Gottes griindet.

Soweit ich Levinas Schriften kenne, wird die Reichweite der Praxis der
mizvot widerspriichlich bestimmit:

In einem Interview von 1989 sagt Levinas: »Die hochste Freiheit besteht
gerade darin, sich opfern zu kénnen. ... Das Opfer als solches ist die Még-
lichkeit der Heiligkeit ... das ist der Sinn der Sozialitit, der gesellschaftli-
chen Verhaltnisse als solchen.«”

Andererseits hat Levinas in seinen Talmudvorlesungen mehrmals die
Bedingungen erértert, unter denen man vergeben kann: »Wie kann man
verzeihen, wenn der Ubeltiter, in Unkenntnis seiner eigenen Gedanken,
gar nicht um Verzeihung bitten kann? ... Zwei Bedingungen fiir die Ver-
gebung: Bereitschaft des Beleidigten und volles Bewuf3tsein dessen, der
beleidigt hat« (TL 47). Der Beleidigte geht in einem Lehrbeispiel so weit,
sich schweigend in die Nihe des Anderen zu begeben, der ihn beleidigt
hat, um diesem die Méglichkeit einzuriumen, um Vergebung zu bitten.
Aber dann bricht mitten im Text die Bemerkung durch, die wie ein Be-
kenntnis klingt: »Es fillt schwer, Heidegger zu verzeihen« (TL 48) und an
anderer Stelle: »... wie groff auch die Rechte der Barmherzigkeit seien, es
mufl immer und ewig ein heifler Platz fiir Hitler und seine Anhinger be-
stehen. Ohne Hélle fiir das Bése hitte nichts auf der Welt Sinn.« (TL 168)
Nimmt damit aber Gott nicht letztlich das unbedingte Ja zur Anderheit
des Anderen zuriick? Damit kommen wir zu Edith Stein.

' E. Levinas, Schwierige Freiheit. Versuch iiber das Judentum. Frankfurt 21996 (=SF), 25.
7 Chr. Wollzogen, Interview mit Emmanuel Levinas, 2.
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2. Edith Steins »messianische Ethik der M enschwerdung«

Edith Stein'® hat bei weitem kein solch umfangreiches, vielschichtiges und
detailliertes Werk wie Levinas geschaffen und hinterlassen, doch stellt sich
in ihrem Werk und im Spiegel ihres Lebenszeugnisses die Frage nach dem
Grund der Hoffnung von einer anderen Warte, die es erlaubt, beide mit-
einander ins Gesprach zu bringen.

Fir eine Beschreibung des religiésen Erlebnisses und seiner Auslegung
bei Stein ist mafligebend ihre Ausarbeitung der ausgezeichneten Eigenart
des Menschen, die sie mit dem Titel »Person« bezeichnet. Wir fragen
zunichst nach dem, was die Bezeichnung »Person« nennen soll.

2.1 Person-sein: wesenhafte Selbsttranszendenz des Menschen

Eine Antwort auf die Frage: Wer ist der Mensch? ist nach Edith Stein nicht
ohne eine Betrachtung der Anderheit des Anderen méglich.

Bereits in ihrer Dissertation hatte Stein herausgearbeitet, daf§ »Einfiih-
lung« die Erkenntnis des eigenen Ich erweitert. Wir kommen nimlich in
unseren Begegnungen mit anderen Menschen so sehr in den Kontakt mit
dem Leben anderer, daff es unwillkiirlich in uns einstrémt, unseren Le-
bensstrom unterbricht und verindert.

Im Einfiihlungsakt geschieht Verstehen einerseits durch Vergegenwiir-
tigung des Fremden, andererseits werden wir uns dabei selbst neu er-
schlossen: als die Erkennenden und zugleich als die Erkannten, als die Ver-
gegenwirtigenden und zugleich als die, die selbst unvergegenwirtigbar in
den Bezug mit einbegriffen sind.

Das Selbst, ist nach Thomas »quoddamodo omniac, ist in gewisser Wei-
se alles. Mit Edith Stein kénnen wir sagen: Selbstbeziiglichkeit gibt es nur,
weil wir mit allem anderen vorgingig in einer letzten unaufléslichen Be-
ziehung stehen, denn »im Ich kann ich nicht zu Hause sein. Aber auch das
Ich, solange es nur als >reines Ich« gefafit ist, kann gar nicht zu Hause sein
... Eine Menschenseele kann nicht obne Ich sein ... ein menschliches Ich ...
kann nicht ohne Seele sein. <"

** Edith Stein gehort zu den Seligen der rémisch-katholischen Kirche dieses Jahrhunderts,
weil sie das Leiden mit anderen bis in den Tod hinein mitgegangen ist (vergast in Ausch-
witz 1942). Bereits Ostern 1933! hatte sie erkannt, dafl das »Kreuz jetzt auf das jidische
Volk gelegt wiirde« (E. Stein, in: R. Posselt, Edith Stein, Brescia 1959, 67) und sich u.a.
zur Stirkung des Widerstandes der Katholiken um eine Enzyklika des Papstes in der Ju-
denfrage bemiiht. Teresa Benedicta a Cruce wihlte die Husserlschiilerin Stein 1934 im
Kolner Karmel als Schwesternamen, weil sich ihr zeigte, daf} Gott auf eine neue Art ge-
sucht werden wollte. A Cruce: nicht etwa, weil sie in anhaltender Passivitit das Leiden
mit anderen einfach hinnimmt, um schlieflich ins menschlich absurde Sterben von
Auschwitz zufillig verwickelt zu werden. A Cruce bezeichnet den Sinn des Daseins, mit
anderen bis ins Leid und ins Dunkel des Todes mitzugehen; a cruce ist der Schmerzens-
schrei am Kreuz, der uns wachriitteln soll, nicht durch unser eigenes Leben zum Morder
oder Mittiter am Sterben anderer zu werden; a Cruce ist die inkarnierte Hoffnung, die
starker ist als der Tod.

** E. Stein, Einfiihrung in die Philosophie. Freiburg 1991 (=EP), 114.
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In jedem Akt, den wir vollziehen, lifit sich das Ich als Vollzogenes vom
Ich als Vollziehendem trennen. In jedem Denkakt zum Beispiel lifit sich
das Ich als Begriffenes vom Ich als Begreifendem trennen. Das Begreifen-
de bleibt dabei stets unausgedacht und geht niemals im Begriff oder im Be-
griffenen auf, denn es bleibt als Denkendes stets dem Gedachten voraus
und hinter ihm zuriick. Daher wird das Ich als Ursprung, aus dem sich der
Vollzug immerfort erhebt, niemals zum Objekt und kann dies auch nicht
werden — ebensowenig zur Vergegenwirtigung meiner selbst wie zur Ver-
gegenwartigung des Anderen und fremden Vollzugs. Fiir diese ausge-
zeichnete Eigenart menschlichen Seins, wesenhaft selbsttranszendent zu
sein, verwendet Stein den Begriff »Personc.

2.2 Verwundung und Befreiung des ego cogito

2.2.1 Der Andere

Im Vollzug personaler Begegnung wird das Ich phinomenologisch erst
zur Tiefe seines Selbstseins befreit, da es sich — aufgefordert, dem anderen
zu antworten — selbst in einer Weise erschlossen wird, wie es sich selbst
nicht erschlieflen kann. Erst in diesem Bezug wird es inne, daf sein ei-
gentlicher Selbstbezug von jenseits der Grenzen seines Selbstbewufitseins
vermittelt ist. Denn jede Begegnung trifft Verborgenes meiner und deiner
selbst, das ich nicht sein konnte, bevor du warst und das du nicht sein
konntest, bevor ich war, obgleich es zu den ausgezeichneten Méglichkei-
ten unseres Seins gehorte. In dieser sich einschwingenden Erschlossenheit
meiner schwingst Du als Du selbst und deiner Erschlossenheit fiir mich,
schwinge ich als ich selbst in meiner Erschlossenheit fiir dich mit. In un-
serer Freude, unserer Trauer, unserer Liebe schwingen wir je als wir selbst
mit. Und dieses Mitschwingen macht gerade das Einzigartige und Unein-
holbare unserer Beziehung zum anderen aus. Was dabei »in das aktuelle
Leben eintritt, das ist addquat erlebt, freilich ohne Gegenstand zu sein, oh-
ne Einzelziige erkennen zu lassen und ohne eine Scheidung von Individu-
ellem und Allgemeinem zu gestatten« (EP 192). Im Vollziehen des Voll-
zugs, in der urspriinglichen Begegnung des Anderen, gehen dabei die ge-
habten Charaktervorstellungen und gewufiten Vergegenstindlichungen
fremden Seelenlebens, die »Erfahrung des Charakters als Einheit der Zii-
ge« (ebd.) verloren. Ich kann dann aus diesem Erlebnis her etwa erstaunt
sagen: der oder die ist ja ganz anders, als ich bisher glaubte.

In solchem Erstaunen erschliefit sich eine Dimension meiner Wahrneh-
mung des Anderen, in der ich - als Verantwortung fiir sein Selbstseinkénnen
- ganz mit aufgehe, so zwar, dafl zunichst einmal die primire, innerweltliche
Werthaftigkeit der Einschreibung von Bedeutungen zuriickgenommen wird.
Doch trotz der befremdenden Ferne, mit der der Andere mir vom Leib riickt,
weil er sich gegen jegliche Form restloser Vergegenwirtigung sperrt, zeigt
sich in solchem Erleben andererseits eine mich ergreifende Nihe, die den Ab-
stand schwinden lifit und mich in eine Unmittelbarkeit bringt, die keiner ver-
gegenwirtigenden Analyse moglich ist, sondern diese erst moglich macht.
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Ahnlich wie bei Levinas situiert der Leib die Eigenerfahrung, weil er als
wahrgenommen-wahrnehmend jede Form der Wahrnehmung orientiert
und uns erst in die Lage bringt, die Ausdrucksmoglichkeit einrdumt, ver-
antwortlich zu sein. Durch den Leib steht alles andere und auch der an-
dere Mensch je schon durch die Leibhaftigkeit seines Daseins (seiner Mi-
mik, seines Ausdrucks, seines Schmerzens, seiner Arbeit, usw.) — biswei-
len spricht Stein von »Leiben« — mit uns in einer primordialen Beziehung.
Die Leibhaftigkeit ist das Medium oder Band, in welchem sich die Frei-
heit fiir den Anderen und damit das eigenste, da unvertretbare Seinkénnen
vermittelt. »Mein Leib, der mit meinem Empfindungsleben unlésbar ver-
kntipft ist, weil alles, was ich empfinde, ich in ihm, an thm und durch ihn
empfinde, ist durch diese Verbundenheit«* einzigartig.

In einer empiristischen Auslegung wird der Leib zu einer selbst unan-
schaulichen Funktionseinheit isolierbarer Teile, zu einem Produkt der Ab-
straktion unter der Herrschaft des Bewuf8tseins. In der urspriinglichen Be-
gegnung von Leib zu Leib nehmen wir aber mehr und urspringlicher
wahr, denn wir nehmen ineins mit der Lage der Verantwortung den Ur-
sprung oder das Entspringen der Verantwortung selbst wahr.

Das einfithlende Erlebnis der fremden Hand, die von einem Hammer
maltritiert oder von einem Nagel durchbohrt wird, die Schmerzensschreie
Kranker oder gefolterter Menschen schmerzen mich selbst und lassen
mich innerlich zusammenzucken.?! Der andere riickt mir in eine grofiere
Nihe als etwa die »Verletzung« eines Steines, die wir ja gar nicht mehr als
»Verletzung« bezeichnen, weil es sich dabei um eine andere Weise der
Niherung handelt. Sie Gberbriickt den Abstand unmittelbar, so dafl der
Andere mir niher wird als ich selbst mir bin.

Noch bevor also der Mensch Seinsakt und Freiheit ist, wird er dem an-
deren Menschen durch seine Sinnlichkeit, durch seine Verwundbarkeit na-
hegebracht und zu einer duflersten Erfahrung von Freiheit befreit.

Was im Raum des Christentums der »Nichste« genannt wird, erschliefit
sich hier phanomenal: Als der Nichste ist der andere »nicht der, den ich
»mag<: Es ist jeder, der mir nahekommt, ohne Ausnahme« (ES 410). In die-
se Nihe — und nicht im Seinsakt oder der einsamen Freiheit einer Wahl -
besteht nach Stein seine Menschlichkeit und Wiirde. :

Offen bleibt zunichst, worin diese Freiheit griindet, von woher die un-
bedingte Einheit mit dem anderen letztlich beansprucht und ermichtigt
1st.

2 E. Stein, Akt und Potenz (bislang unverdffentlichtes Manuskript). Edith-Stein-Archiv
Kaln, 397.

2! Vgl. auch die Auslegung der Erscheinung des Schénen (pulchrum), in; E. Stein, Endli-
ches und ewiges Sein (=ES), 296 ff. Das Erlebnis von Schonheit vermittelt im Erstaunen
nach Edith Stein in analoger Weise Sinnlichkeit und ihren Grund. Urspriinglich sollte die
ganze Untersuchung, die den Untertitel »Aufstieg zum Sinn des Seins« trigt, auf die Aus-
legung der Erscheinung des Schénen und seines Grundes hinfiihren und enden.
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2.2.2 Die Verzweiflung und das Licht des Nichts

Neben dieser Erfahrung unbedingter und unmittelbar einfordernder Ge-
haltenheit vom anderen her, hat nach Edith Stein auch die Erfahrung der
Verzweiflung, des Nicht-mehr-weiter-Wissens, diesen Charakrter.

Im Erleben von Verzweiflung, hegen wir allem, was uns Halt und Sinn
gewihrt hat, grundlegende Zweifel. Es hat sich als Tauschung erwiesen. In
dieser Situation scheint alles zu versinken und in Nichts zu versinken. Am
eindriicklichsten werden diese Erfahrungen von Adolf Reinach geschil-
dert, der das Erlebnis der Ohnmacht von Soldaten im Gewehr- und Gra-
natfeuer der Materialschlachten des Ersten Weltkriegs beschreibt. Wir
wissen nicht »was aus uns werden soll, vor uns scheint ein Abgrund zu
gahnen und das Leben reifit uns unerbittlich hinein, denn es geht vorwarts
und duldet keinen Schritt zuriick« (Stein 1991, 195). Nichts gibt mehr
Halt, nichts scheint mehr zu bergen. Jeden Augenblick scheint der Zu-
sammenbruch, der Tod, das Ende unvermeidlich. Eine Ankniipfung an das
Gewesene, einst Halt Gewahrende, wiare Selbsttiauschung, da es sich nicht
bewihrt hat. Eine bewufite Distanz dem Geschehen gegeniiber ist nicht
moglich, wir sind ganz dem Spiel der anderen ausgesetzt. So steht die
ganze Existenz auf dem Spiel und vor einem Nicht-mehr-kénnen-Kon-
nen. Einzig die Offenheit, die sich die Selbsttauschung versagt, bleibt das,
was wir in dieser Situation noch konnen, aber sie stiirzt in die eigene Aus-
weglosigkeit zwischen Sinnleere und Erwartung. Erst wenn wir bereit
sind, uns ganz ihr auszusetzen, wird sich moglicherweise zeigen, ob sich
hier noch etwas zeigen kann. Und, so fahrt Edith Stein fort »indem wir zu
stlirzen meinen, fiihlen wir uns >in Gottes Hands, die uns trigt und nicht
fallen laft ... Im Gefiihl der Geborgenheit, das uns oft gerade in »verzwei-
felter< Lage ergrelft, wenn unser Verstand keinen moglichen Ausweg mehr
sieht und wenn wir auf der ganzen Welt keinen Menschen mehr wissen,
der den Willen oder die Macht hitte, uns zu raten und zu helfen: in die-
sem Gefiihl der Geborgenheit werden wir uns einer geistigen Macht inne,
die uns keine duflere Erfahrung lehrt« (Stein 1991, 195).

Insofern sich das Dasein auf dem Grunde seines Seins von einem lich-
tenden »Jenseits des Seins« her gewihrt und bertihrt erlebt, wird diese Er-
fahrung, die man im strengen Sinne des Wortes re-ligiose Erfahrung nen-
nen kann, zu einem Zeugnis fiir die Unerschopflichkeit des Lebens und
den Zuwurf von Sein jenseits unserer Moglichkeiten. Sie legt ein Ja zum
Leben frei, die nicht Anerkennung oder Ruf der Verantwortung durch die
anderen ist, wiewohl sie als Anerkennung und Zuruf erscheint. Und die-
ser Zuruf spricht nicht nur einen Teil meiner Existenz an. Dieser Zuruf ist
von der Art des Zuspruchs. Er sagt mir: Du darfst sein. Und er ruft mir
zu: Sei!, denn du bist gewollt.

Weil in Erfahrung des Nichts sichtbar wird, daf das Gliicken und auch
das Scheitern der Begegnung, die ganze leibende und titige Hingabe ans
Leben, je schon im Wink des Unbedingten steht, wandelt sich fiir Edith
Stein die Geworfenheit zur Gehaltenheit und Geschopflichkeit, zu einem
personalen Vollzug aus der Uner-schopflichkeit der Sinngabe des unend-
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lichen Geheimnisses Gottes, denn »mein Sein ... ist ein nichtiges Sein, ich
selbst ... stehe jeden Augenblick vor dem Nichts und mufl von Augen-
blick zu Augenblick neu mit dem Sein beschenkt werden. Und doch ist
dieses nichtige Sein Sein, und ich rithre damit jeden Augenblick an die Fiil-
le des Seins« (Stein 1986, 52 f.).

Diese Wandlung gilt es nun in einem letzten Schritt eigens zu bedenken
und dabei etwas von der Reichweite anzudeuten, die mit dieser Wandlung
fiir die Grundlegung des Philosophierens bei Edith Stein geschieht.

2.3 »Gottes Hand«

So wie wir in der Verzweiflung die Erfahrung machen kénnen, daff an uns
unbedingt festgehalten wird, so kénnen wir nach Edith Stein auch in der
Erfahrung des Gliickens und Scheiterns von Begegnung bisweilen die
merkwiirdige Erfahrung machen, dafl wir dabei allen Verinderungen und
Verwandlungen zum Trotz am anderen Menschen unbedingt festhalten.

»Es gibt ein Festhalten an einem Menschen allen Erfahrungen zum
Trotz und durch sie prinzipiell nicht tangierbar. Es orientiert sich an et-
was im Menschen, was durch allen Wandel hindurch und unter allem Wan-
del bleibt. Der wahrhaft Liebende sieht den Geliebten so, wie er »aus Got-
tes Hand« hervorging, so wie er in der Aktualitit sein kénnte, wenn er
ganz er selbst und bei sich wire ... Wir werden in dieser absoluten Bezie-
hung zu einem Menschen von seinem personalen Sein beriihrt wie von der
Hand Gottes. Hier ist ... absolute und in sich selbst als absolut gekenn-
zeichnete Gewilheit« (EP 194).

In diesem merkwiirdigen Phinomen, dafl wir am anderen Menschen, an
der ungeteilten Ganzheit seiner Giite, unbedingt festhalten, obgleich er
wie verindert erscheint, obgleich er uns oder andere tief enttiuscht hat,
obgleich ihn die Lebensumstinde erdriicken und verzeichnen, halten wir
an dem fest, was aus der offenen Mitte von Ich und Du uns getroffen und
angesprochen hat. »Etwas in ihm« hilt uns an ihm »allen Erfahrungen
zum Trotz« fest. Wir werden aufgerufen, ja geradezu genétigt, dem ande-
ren jene Stelle offen zu halten, die ihn frei sein i}t fiir sein »sein« in der
Aktualitit seiner Giite.

Und auch hier handelt es sich nach E. Stein um mehr als nur subjektive
GewifSheit. Zwar gehen die zeitlichen Gestalten von Liebe und Treue
voriiber und sind verginglich, aber durch ihre Verginglichkeit hindurch
soll ein unverginglicher und unvergeflicher Sinn glinzen, eine als »abso-
lut gekennzeichnete Gewifheit«. Da eine solche Gewiflheit zwar das ge-
wesen ist, was die Phinomenologie ihres Lehrers E. Husserl anstrebte, an-
dererseits aber, wo es erfahren wird, etwas Unvergleichliches im Vergleich
zu unseren vielfach tiberholbaren »Gewiflheiten« in Alltag, Politik oder
Wissenschaft darstellt, kann es selbst nicht von auflen her aufgewiesen
oder von diesen relativen Gewifiheiten abgeleitet werden. Daher mufl die-
se Erfahrung, wie Stein fordert, »in sich selbst als absolut« oder »wie aus
Gottes Hand« gekennzeichnet sein. »Bei der Wahrnehmung ... erwichst
mir durch Reflexion auf sie die Erkenntnis »ich nehme wahr<. Im Abhin-



380 Andreas Uwe Miiller

gigkeitserlebnis finde ich mich abhingig, ohne dafl eine Reflexion nétig
wire, die ja auch nur zu der Erkenntnis fihren kénnte, daff ich mich ab-
hingig fithle.«?? Da die erlebte Abhingigkeit meines Selbstseins vom an-
deren her nicht von Seiendem anderer Art vermittelt wird oder ableitbar
ist und in diesem Sinne absolut — unmittelbar und unbedingt - ist, nennt
Reinach Erlebnisse mit diesem Charakter, wie auch die Erfahrung des Zu-
rufs in der Nacht der Verzweifung und insbesondere im unmittelbaren
Gebet, »absolute Stellungnahmen«?. Erst von hier aus wird auch ver-
stindlich werden, weswegen Edith Stein eine liturgisch gelebte Existenz in
diakonischer Lebensgemeinschaft fiir sinnvoll halten kann.

Ahnlich wie Reinach konzentriert Stein in den frithen Werken ihren
Blick darauf, die phinomenalen Kriterien* fiir die Unbedingtheit des re-
ligiosen Erlebnisses aufzuweisen, um die Urspriinglichkeit dieser Sphire
zu sichern.

Erst in den dreifliger Jahren wird dann in der Auseinandersetzung mit
I. Kant und Johannes vom Kreuz dem eigentiimlichen Verhiltnis der Er-
fahrung der Giite des anderen und der daraus fiir mich entspringenden un-
bedingten Verantwortung und der Erfahrung der Gehaltenheit im Sein an-
gesichts des Nichts eingehend nachgedacht.

Mit Kant raumt Stein ein: »Im Gebot der Pflicht offenbart sich die Frei-
heit auch noch gegentiber seiner (des Menschen) eigener Natur. (So ist es
bei Kant gemeint) ... Du kannst, denn du sollst« (ES 409).2

Diese Freiheit unterscheidet sich sowohl von der Wahlfreiheit, durch die
wir den (Trieb-) Bediirfnissen gehorchen, als auch von der Freiheit des ego
cogito, wofern dieses alle Seinsgeltungen auf sich hin relativiert, grundlegend.

2 A. Reinach, Simtliche Werke II, 611. Heidegger, dem Edith Stein das Manuskript Das
Absolute zuginglich machte, schreibt zu dieser Stelle: »Giiltigkeit und Erkenntnisbedeu-
tung religitser Erlebnisse genuin ... vollig neuartige Sphire« (M. Heidegger, Phinome-
nologie des religitsen Lebens, Gesamtausgabe Bd. 60. Frankfurt 1995, 325).

# Das Gebet versteht Reinach als erlebte Abhingigkeit meines Selbstseins (erlebte We-

sensbezichung) mit dem letzten Hintergrund der Welt. Gott entzieht sich dabei in ein

Jenseits der Zeitlichkeit und gibt zugleich die Zeit (aller): »Es ist niemals so, dafl wir im

Gedanken an Gott zugleich seiner Existenz vergewissert wiren. Sondern, indem das re-

ligiose Erlebnis uns entquillt, ist Gott zugleich dem Sinne des Erlebnis-Gehalts gemift

als existierend gesetzt. In kiinstlicher Abstraktion vermag die Erkenntnis dann sich die-

ser Existenz zu bemichtigen« (A. Reinach, Simtliche Werke I1. Miinchen/Hamden 1989,

595). Aber er hinterliflt seine Spur darin, dafl der Mensch sich dabei als »eigentlicher

Mensch, so wie er im Grunde ist und der Liebe wiirdig« (Ders., Gesammelte Schriften

1922, XXXVII) erlebt.

Im Wesentlichen: Das religise Erlebnis ist 1. nicht beliebig herstellbar: man kann nur

unter seinem Ruf bleiben; 2. in ihm wird der Mensch in eine Freiheit gesetzt, die ihm ein

Kénnen jenseits seines »Nicht-mehr-kénnen-Kénnen« zuwirft, das heifit es »ist gegen-

tiber dem Versagen der Aktivitit etwas vollig Neues« (E. Stein, Beitrige zur philosophi-

schen Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschaften. Halle 1922, 76);

3. weist es in ein Jenseits aller Intentionalitit; 4. hat gegeniiber der Intentionalitit den

Charakter: du bist gemeint, gewollt und gewihle; 5. konstituiert Zeit; 6. zeigt, dafl »Gotr«

sich in diesem Erleben selber durchsetzt, da Lebenswille und Willenskraft »ohne alle wil-

lentliche Anspannung« (ebd.) erneuert werden, und ist 8. daher der aus der Phinomeno-
logie zu gewinnende Boden fiir jede materiale Wesensphinomenologie der Religion.

% Vgl. I. Kant, Kritik der praktischen Vernunft, A 54; ders., Kritik der Urteilskraft, B 427f.
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Wird jemand etwa zu einer falschen Aussage gegen einen anderen ge-
zwungen, dann regt sich nach Kant im Menschen zumindest ein Zweifel,
ob man sich selbst retten darf, indem man einem anderen Menschen Scha-
den zufiigt, ihn gegebenenfalls dem Tode iiberliefert. Die prinzipielle und
allgemeine Méglichkeit solcher Reflexion zeigt, daf wir nicht nur aus un-
serem Selbsterhaltungstrieb heraus handeln, sondern dafl wir auch unse-
ren Bediirfnissen und selbst unserem Selbsterhaltungstrieb gegeniiber
noch einmal frei sind und dariiber entscheiden kénnen. Diese Unbedingt-
heit legt ein Apriori des Sollens frei (transzendentale Freiheit), das heifit,
die allen Menschen eingeschriebene Forderung, unter allen Umstinden
und also unbedingt fiir das Gute einzustehen. Dies ist, nach Kant, nicht
nur eine Evidenz der Gesinnung, sondern eine Forderung an den ernsten
Willen, die Welt auch den moralischen Gesetzen entsprechend zu gestal-
ten. Aus der Méglichkeit, daf8 der Sinn unbedingter Selbsthingabe vor der
aufgegebenen Verpflichtung scheitern kann, folgt nach Kant nur dann kei-
ne Schwichung der evidenten sittlichen Verpflichtung auf Dauer, wenn im
sittlichen Handeln nicht die Antizipation der Mdglichkeit endgiiltiger
Harmonie zwischen dem moralischen Gesetz und dem Gesamt der Wirk-
lichkeit postuliert wird. Ein postulierter Sinn ist nach Stein kein unmittel-
bar erlebter Sinn, sondern ein Produkt des Denkens oder der reflexiven
Auslegung und reicht daher nicht in die genuine Ursprungssphire der
Konstitution. Diesem Sinn gegeniiber ist einerseits noch »Selbsttiu-
schung« (ES 408) - der vermeintliche Irrtum des Sisyphos — oder Ableh-
nung méglich, weil beim »Typus Sinnenmensch« in Kants Beispiel »die
Worte gehort ..., vielleicht ... auch noch die unmittelbare Wortbedeutung
verstanden, aber die tiefe Aufnahmestelle fiir den eigentlichen Sinn ver-
schiittet«* ist oder man die »Forderung, Hilfe zu leisten, mit ihrem vol-
len Gewicht auf die Seele wirken lifit und ins Auge faflt, doch sich
genotigt sieht, sie nach Erwigung aller Griinde und Gegengriinde als un-
berechtigt abzuweisen« (KW 147). In all diesen Fillen handelt es sich um
eingeschrinkte Freiheit, die nicht »in jene Tiefen zuriickgeht, wo die Be-
weggriinde angreifen konnten« (KW 146), denn diese erhalten — sowohl
im Aufruf zur Verantwortung wie in der Erfahrung fundamentalen Be-
jahtseins ~ phinomenal ihre »Bewegung« aus einem Abgrund, der ins
Denken einfallt und dem Handeln dazwischenkommt. Der sich in dieser
eingeschrinkten Freiheit meldende Sinn ist noch »mein Sinn«, von mir
konstituiert und »Sinn fiir mich«; er entspricht noch nicht jener Erfahrung
von Moglichkeit und Kraft, die nicht durch mich, aber aus mir und iiber
mich unbedingt zur Verantwortung verpflichtet, in dieser Bedeutung
»Sinn an sich« ist. Damit die Anderheit des anderen in unbedingter Ein-
heit mit dem Subjekt sein kann, muf§ das Subjekt »aber sehr tief in sich
selbst Stellung nehmen: so tief, daff der Ubergang einer formlichen Um-
wandlung des Menschen gleichkommt und vielleicht natiirlicherweise gar
nicht méglich ist, sondern nur aufgrund einer auflerordentlichen Er-
weckung; ... eine letztlich sachgemifle Entscheidung ist nur aus den letz-

* E. Stein, Kreuzeswissenschaft. Freiburg 1983 (=KW), 146.
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ten Tiefen moglich ... Darin liegt, dafl erst die religiose Haltung die wahr-
haft ethische ist.« (KW 147) Der entscheidende Unterschied in der Ausle-
gung der Freiheit zwischen Kant und Johannes vom Kreuz besteht nach
Stein in der »mystischen Vermihlung.« (KW 148)

»Myein« bedeutet dabei nicht der sentimentale Egoismus einer wonni-
gen Zweisamkeit, bei der die anderen keine Rolle mehr spielen, sondern
das »Einschlafen« der Ichaktivitit oder des Ich, so dafl die Anderheit am
Grunde des Ich erwachen und sich in ihrem vollen Gewicht melden kann:
die (Er-)Weckung des anderen in der Tiefe des Ich. Durch das Aufleuch-
ten des anderen wird das Ich der Weite seines eigensten Seins inne. In die-
sem Sinne versteht Johannes vom Kreuz nach Stein die »dunkle Nacht«
der Sinne und des Geistes als die »gliickliche Nacht«, in der allein »das
Licht des Herzens brennt.« (KW 37)¥ Darin tritt nicht nur der andere in
seiner Anderheit hervor, sondern durch jenes Hervortreten hindurch er-
fahre das Ich sich selbst als der von einem anderen unbedingt gewiirdigte
und zur Stitte seines Hervortretens erwihlte andere, die unbedingte An-
erkennung meiner Anderheit, mein Mir-Gewihrtwerden, die Stein das
»Aug in Aug mit Gott« (KW 148)% nennt. Denn angesichts der Moglich-
keit sich verfehlender Freiheit, der mdglichen Erschépfung aller Ichkrif-
te oder eines Sollens, das »iiber die menschliche Natur hinaus verpflich-
tet« (ES 408), kann weder dem Ich noch dem anderen Menschen die
Schopferkraft zugesprochen werden, jene sich im ethischen Ereignis mel-
dende unbedingte Einheit zu stiften oder neues Leben zu gewihren, das
»Sinn und Kraft« (ebd.) gibt. Erst das Zulassen oder die vorreflexive An-
erkennung jener Gehaltenheit allen Sinns vom unbedingten Einen her,
woraufhin Vernunft und Freiheit zielen, macht nach Stein frei fiir das An-
nehmen der Pflicht, die die Entschrankung des eigenen Standpunktes, das
heifit jene Freiheit erwirkt, die nach Kant die Heiligkeit (der Menschheit
in meiner Person) erméglicht. Das Ich ist darin ebenso unbedingt in sei-
ner Anderheit bejaht oder geliebt, dafl es zu der ihm selbst nicht mogli-
chen Freiheit befreit wird, die vollkommene Anerkennung seines Seins,
die Aktualitdt seiner Giite, in unbedingter Freiheit zu erfahren.?? »In der

¥ Im Bild der »Seelenburg« bei Teresa von Avila: das innere Gemach, von dem alles Licht
ausgeht.

Auch dieses Bild deutet den Vollzug oder das Wechselspiel der Inversion der Intentio-
nalitdt aus der Nahe des Nichsten auf »den ganz Anderen« und doch unendlich Nahen
an. Wer einem anderen schon einmal intensiv ins Auge geschaut hat, der erkennt auf dem
dunklen Hintergrund der Augen des Anderen sein eigenes Bild, und es schligt das eige-
ne Bild immer zugleich um in den Augen-Blick des Anderen, so dafl »beide« Wahrneh-
mungen hineingenommen werden in das Spiel einer beide gewihrenden Mitte, die sich so
ercffnet und uns anblickt, ohne eigentlich gesehen zu sein, indem man stets einen Punkt
umspielt oder an einen Punkt riihrt, von dem her »beide« Blick-Punkte ent-bildet wer-
den und gleichwohl getragen oder erbildet sind.

Vgl. dazu etwa KW 161: »Johannes vom Kreuz bringt das sehr klar zum Ausdruck, wenn
er sagt, die Seele kdnne Gott mehr geben, als sic selbst sei: sie gebe Gott in Gott sich
selbst.« In dieser perichoretischen Beziehung unbedingter Einheit erkennt Edith Stein
die Méglichkeit zur Auslegung des innertrinitarischen Verhiltnisses und zur Fundierung
einer Communio-Ekklesiologie.
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groflen Entscheidung der Freiheit, die er (der Mensch) in héchster Frei-
heit getroffen hat, sind alle kiinftigen eingeschlossen« (KW 148), die sich
dann je und je geschichtlich als ein Darunterbleiben unter der Sinnerfah-
rung unbedingter Bejahung und wechselseitiger Solidaritit realisiert, als
Aufruf, die uneinholbare Abwesenheit, das Verborgene und dennoch zu-
gleich stets Bevorstehende vom anderen seiner selbst her zu zeitigen.

Dieses Darunterbleiben der Praxis unter der Erfahrung des »Einbruch(s)
eines neuen, machtigen, hoheren Lebens, des tibernatiirlichen, gottlichen«
(ES 407) bildet den Ansatzpunkt zur Ausformung einer betenden, liturgi-
schen Existenz, der es um das die ganze mogliche Hingabe einfordernde Er-
beten geht, zum Reich Gottes oder der Liebe zu gehoren (KW 147).%

Ob die Erfahrung solcher Freiheit angesichts der oft genug erlebten
Verweigerung und Verfehlung von Freiheit faktisch méglich ist, diese Fra-
ge verweist den Fragenden und Nach-Denkenden an die Geschichte und
ihre ausgezeichnete Stunde als den Ort der Erscheinung von Freiheit und
deren Vermittlung, als den Ort an dem sie vernehmbar und bis in ihre
duflerste, konsequente Fiille vernommen und realisiert werden kénnen
mufl. Dies er6ffnet nach E. Stein die Fiille in der Geschichte stiftende
Méglichkeit eines Messias, eines Mittlers, in der Geschichte.

Diese Erfahrung, die das Denken seit zweitausend Jahren in Atem hilt,
wurde nach Stein in der Geschichte auf einzigartige Weise in Jesus Chri-
stus moglich, dem »Einen ..., dessen Blick durch keinen Gesichtskreis ein-
geengt ist, sondern wahrhaft alles umfafit und durchschaut« (KW 148) und
in dem Menschen erfahrbar wurde, daf} sie dazu berufen ist, »Gott durch
Teilnahme« zu werden, um durch Anteilgabe das Ereignis letztgiiltigen
Sinnes in der Geschichte zu vermitteln. Dieser Zug setzt und hilt die Ge-
schichte selbst in Bewegung und weist jeder Stund ithr Maf und ihre Fiille.

Jesus Christus war dieses einzigartige Ereignis, weil seine Individualper-
sonlichkeit sich dadurch vollendet hat, dafl er ganz und gar Kollektivper-
sonlichkeit, unbedingte Solidaritit mit seinen Menschenschwestern und
Menschenbriidern oder »Ver-mihlung mit der Menschheit« (KW 228) ge-
wesen ist. Er hat die unbedingte Anerkennung bis an die Stelle inkarniert,
wo kreuzigender Hafl jede Beziehung verweigert. Denn durch seinen Kreu-
zestod hat er die Freiheit des eigenen Seins fiir die Befreiung der anderen
und die unbedingte Einheit mit dem Vater bis zur letzten Konsequenz blei-
bend Gegenwart werden lassen und daher unaufhebbar vollendet. Daher ist
er inmitten dieser Welt - in Golgotha, Auschwitz, Srebreniza ... — , inmit-
ten des Leids, das Menschen einander antun, und inmitten der physischen
Vernichtung, zu der sie fihig sind, die leibhaftig erfahrene Bezichung zu
dem Gott, der die Anderheit des anderen bis in die tiefste Verirrung oder
die tiefste Holle verweigerter Liebe, die sich ein Ich selbst bereiten kann,
mitgeht. Damit 6ffnet er dem Hafl selbst einen Ausweg und rithrt an ein
kollektives Ganzheitsbild, das in sich die Potentialitit unabsehbarer Bezie-

* »Liebe in ihrer héchsten Erfiillung ist das Einssein in freier wechselseitiger Hingabe: das
ist das innertrinitarische gottliche Leben.«
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hungsfiille enthilt, und zwar derart, dafl darin die Menschheit ihr eigentli-
ches verborgenes und iiberlagertes Bild wiedererkennen kann.

%

Levinas antwortet auf die Frage, wie man den Schreckenserfahrungen die-
ses Jahrhunderts, durch die eine Ethik des Anderen fraglich geworden ist,
begegnen kann: »Die einfachste und normalste Reaktion wire, auf Atheis-
mus zu erkennen. Auch die gesiindeste Reaktion fiir alle diejenigen, denen
ein etwas einfaltiger Gott bisher Preise verteilte, Sanktionen auferlegte
oder Fehler verzieh und in seiner Giite Menschen wie ewige Kinder be-
handelte.« (SF 110) Levinas sieht die Moglichkeit, daf in diesem Trost der
Religion die Méglichkeit von Narzifimus und Egoismus steckt, weil es
scheinen konnte, daf} die Seele im letzten mit Gott allein sein will.

Gott aber spricht nach Levinas durch den Anderen und halt sich dabei
selbst zurtick, damit der Andere als das, was Gott mir sagen will, erschei-
nen kann. Das, was das Wort Gott nennen soll, kann erst einfallen durch
die Zuwendung zum Anderen. ER erscheint und verbirgt sich dabei zu-
gleich als Anruf, der die Gegenwart auf eine unendliche Zukunft hin &ff-
net. »Das Antworten der Verantwortung gibt allen Geschichten ihren Zu-
sammenhang. In diesem unsichtbaren Band, auch wenn es durch mensch-
liche Schuld allzuoft zerissen wird, zeigt sich trotz seiner Nichtdemon-
strierbarkeit und seiner scheinbaren Schwiche doch eine letzte und unbe-
dingte Einheit.«’! Die Verantwortung des Hier bin ich driickt sich als
Zeugnis aus. »Als Zueignung seiner selbst ist dieses Zeugnis die Offenheit
des Sich, die je mehr die Forderung der Verantwortung erfiillt wird, den
Uberschufl der Forderung zum Ausdruck bringt.«3?

E. Stein antwortet auf die Schreckenserfahrungen dieses Jahrhunderts
mit dem Zeugnis ihrer Biographie, einer durchgehaltenen Uberlieferung
der eigenen Freiheit an das Sein des Anderen bis in die Agonie und die
Feuerofen von Auschwitz.® Wahrlich kein Ort, an dem das Vertrauen auf
den Sinn zwischenmenschlicher Solidaritit tragfihig wire und nicht viel-
mehr wie unertrigliche Vertréstung und Zynismus wirken miifite. Es sei
denn, daf die Kraft, das eigene Leiden ohne allen zwischenmenschlichen
Trost zu tragen, selbst Zeugnis dafiir ist, daff alle wirkliche oder mogliche
Freiheit vom Unbedingten gehalten, als dessen Wirksamkeit und Bild im
Fleisch ans Licht kommt und untiberhérbar wird.

* L. Wenzler, Das Antlitz, die Spur, die Zeit. Zeitlichkeit als Struktur und als Denkform
des religiosen Verhiltnisses nach Emmanuel Levinas (Habilitationsschrift). Freiburg
1987, 399.

*2 E. Levinas, Gott, der Tod und die Zeit, hg. von P. Engelmann. Wien 1996, 210.

* Darin bleibt sie bis zuletzt radikal Phinomenologin, weil sie das eigene Leben, die letzt-
lich betend gelebte Existenz, dem (Sach-)Gehorsam des Unbedingten bis zum dufersten
Augenblick der technisch anonym inszenierten Hinrichtung, ihrer Kreuzigung, unter-
stelle. Deswegen wird sie im Augenblick ihres Todes endgiiltig, was ihr Name nennen
soll: Benedicta a Cruce — Segenszeichen des Kreuzes in Person.



Die Familie Stein in Lublinitz

Maria Amata Neyer

Bisher wufiten wir sehr wenig iiber Siegfried Stein, den Vater von Edith
Stein. Diese hatte 1933 in Breslau begonnen, eine »Familiengeschichte« zu
schreiben — so nannte sie ihr Manuskript. Das geschah in den ca. zwei Mo-
naten, die sie — von Mitte August bis Mitte Oktober — zu Hause (in Bres-
lau, Michaelisstrafle 38) verbrachte. Sie lief§ sich damals zunichst von ih-
rer Mutter Erinnerungen aus deren Kindheit und Familie in Lublinitz er-
zihlen. Der Leser findet diese Aufzeichnungen in den ersten Kapiteln des
Buches, das spiter unter dem Titel »Aus dem Leben einer jiidischen Fa-
milie« als Band 7 in der Reihe der Werke Edith Steins veroffentlicht wur-
de (Druten und Freiburg-Basel-Wien 1985; weiterhin zitiert mit JF).

Edith Steins Absicht war nicht, eine Apologie des Judentums zu schrei-
ben, die »Idee« des Judentums zu entwickeln, jiidische Geschichte darzu-
legen oder dhnliches. Fiir diese Aufgaben, meinte sie, seien Fachleute bes-
ser geriistet. »Ich mochte nur schlicht berichten, so erklirt sie, »was ich
als jiidisches Menschentum erfahren habe« (JF 2), und sie zihlt auf: Her-
zensglite, Verstindnis, warme Teilnahme und Hilfsbereitschaft. Jedoch hat
Edith Stein sachlich berichtet und keine Idealzustinde vorgetiuscht, die in
keiner menschlichen Familie je zu finden sind.

Im Kélner Karmel, in den sie am 14. Oktober 1933 eintrat, konnte
Edith Stein nicht nur an ihren Aufzeichnungen weiterarbeiten, sondern
auch den weitaus grofiten Teil ihrer Niederschriften verfassen. Kurz nach
ihrer Ubersiedlung in den Echter Karmel nahm sie die Arbeit an der Fa-
miliengeschichte wieder auf (JF 362). Es gelangen ihr aber dort nur noch
20 Druckseiten; der Text bricht mitten im Gedankengang ab, und zwar mit
Aufzeichnungen iiber den 4. August 1916, den Tag nach ihrer miindlichen
Doktorpriifung. Edith Stein hat aber bei der Abfassung des Manuskriptes
nicht streng chronologisch gearbeitet, sondern gelegentlich bis ins Jahr
1921 vorgegriffen; jedoch hat sie nichts iiber ihre Konversion oder Ein-
zelheiten von deren Vorgeschichte mitgeteilt.

Einen gewissen Ersatz fiir alles Fehlende bilden Edith Steins Briefe.
Briefe an den polnischen Philosophen Roman Ingarden schrieb sie im Ver-
laufe von mehr als zwanzig Jahren, vom Januar 1916 bis zum Mai 1938 (in
der Reihe der Werke Edith Steins als Band 14 erschienen, Freiburg-Basel-
Wien 1991). Die beiden alteren Briefbinde (Selbstbildnis in Briefen, 1. und
2. Teil, 1976 und 1977) bringen Briefe von 1916 bis 1942. Diese Binde sind
fast vergriffen und werden augenblicklich fiir stark erweiterte Neuaufla-
gen vorbereitet.

Aus all diesen Briefen erfihrt der Leser indessen nichts iiber Siegfried
Stein. Edith Stein war beim Tode ihres Vaters 21 Monate alt; sie hatte an
ihn keine eigenen Erinnerungen und hat es spiter offenbar versiumt, sich
austiihrlicher tiber ihn berichten zu lassen. Bei dieser Sachlage ist es hoch-
zuschitzen, dafl ein begeistertes Mitglied der Edith-Stein-Gesellschaft in
Lublinitz (Oberschlesien, Polen), Herr Johann Fikus sen., sich daran ge-
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macht hat, den Schicksalen der Familie Stein in mehreren Archiven nach-
zugehen. Herr Fikus selbst ist in Lublinitz geboren und lebt heute noch
dort. Als junger Mann hat er im Hause Courant seine kaufminnische Aus-
bildung begonnen. Die Ergebnisse seiner Forschung lief§ er uns in einem
ausfithrlichen Bericht zugehen. Dieser war polnisch geschrieben, und Sr.
Marie-Thérése Konieczna OP (Speyer) hatte die grofle Freundlichkeit,
den Text ins Deutsche zu tibersetzen. Nach diesem deutschen Text (wei-
terhin mit LB zitiert) habe ich den vorliegenden Aufsatz geschrieben.
Weggelassen habe ich dabei, was nur fiir Leser verstandlich ist, die Lubli-
nitz aus eigener Anschauung kennen. Stattdessen habe ich manche Stellen
aus Edith Steins »Familiengeschichte« in das Ganze eingeftigt.

Die arabischen Zahlen bei JF und LB geben die Seiten an. Alle Zei-
tungsanzeigen und das Rechnungsblatt von Siegfried Stein sind dem Be-
richt von Herrn Fikus entnommen. Die Kopien der beiden mit S. Courant
und Alfred Courant unterzeichneten Briefe verdanke ich Herrn Jan Le-
wandowski (Altrich), der einst in Lublinitz die Schule besuchte. Beiden
Herrn danke ich herzlich fiir die Erlaubnis zur Veréffentlichung ihrer Do-
kumente, Herrn Fikus besonders fiir seine Zustimmung zur Abinderung
seines Textes.

Hoks
Die Familie Stein in Lublinitz

Siegfried Stein, der Vater Edith Steins, wurde am 11.9.1843 in Langendorf
(Kreis Tost, Oberschlesien) geboren. Er war der ilteste Sohn aus der Ehe
seines Vaters Simon Stein mit Johanna geb. Cohn. Dies war die dritte Ehe,
so dafl Siegfried Stein aufler finf »echten« Geschwistern noch eine ganze
Reihe von Halbgeschwistern hatte, von denen wir — jedenfalls bis jetzt —
so gut wie nichts wissen. — Der Vollstindigeit halber sei erwihnt, dafl Sieg-
fried Steins Grofivater vaterlicherseits Samuel Stein hiefd und 1776 in Dan-
zig geboren wurde, spiter nach Langendorf tibersiedelte und dort starb.
Seit 1812 besafl er die preuflische Staatsangehorigkeit. Sein Vater, also ein
Urgrofivater Siegfried Steins, hief§ Joseph Stein.

Siegfried Stein stammte aus einer Kaufmannsfamilie. Nachdem ihr
Mann gestorben war, fithrte seine Mutter das Geschift unter dem Fir-
mennamen »Simon Stein Witwe« (LB 13) weiter. Edith Stein schreibt, daf§
Johanna Stein eine Holzhandlung besafl. Vermutlich war es, wie damals in
Schlesien hiufig, zugeich ein Kohlengeschift, denn der Lublinitzer Be-
richt sagt, dafl die Firma mit Brennmaterialien handelte. Das Geschift be-
fand sich in Gleiwitz, und dort war Siegfried Stein bis ca. 1882 titig.

Vermutlich wegen geschiftlicher Angelegenheiten im Auftrag seiner
Mutter kam Siegfried Stein als sehr junger Mann nach Lublinitz in das
Haus Courant. Dort sah er zum erstenmal Auguste Courant, seine spite-
re Frau. »Als mein Vater meine Mutter kennenlernte«, schreibt Edith Stein
(JF 13), »war sie neun Jahre alt. Aus dieser Zeit stammt auch sein altester
Brief ... Sie war 21, als sie heirateten«. Das war am 2.8.1871. Das junge
Paar zog nach Gleiwitz. Dort wurden drei der ilteren Geschwister Edith
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Steins geboren: Paul am 19.5.1872 (gestorben am 29.4.1943 in Theresien-
stadt [angeblich an Typhus]), Else am 29.6.1876 (gestorben am 23.11.1954
in Bogota, Columbien) und Arno am 9.9.1879 (gestorben am 15.2.1948 in
San Francisco, USA). Auguste Stein hat in Gleiwitz noch drei weiteren
Kindern das Leben geschenkt, die aber friih starben. Edith Stein schreibt:
»Zu den traurigen Erinnerungen, von denen meine Mutter immer wieder
sprach, gehort eine Scharlachepidemie in Gleiwitz (solche Epidemien sind
in Oberschlesien hiufig). Die kleine Hedwig, ein besonders liebes Kind,
das schon anfing, der Mutter etwas zu helfen, starb daran« (JF 14). Uber
die Geburt und den Tod dieses Kindes fand der Lublinitzer Forscher bis
jetzt keinerlei Quellenangaben. Zwischen Paul und Else war die Tochter
Selma geboren worden, die vermutlich schon als Neugeborene am
31.5.1874 starb. Das letzte der in Gleiwitz geborenen Kinder war Ernst
(1880-1882); er starb in Lublinitz.

Siegfried Stein beschlofl ca. 1881, die geschiftliche Verbindung zur Fir-
ma seiner Mutter zu l6sen und sich selbstindig zu machen. Er zog mit
Frau und Kindern nach Lublinitz, wo man mit Starthilfe von seiten der Fa-
milie Courant rechnen durfte. Dort starb der jiingste Sohn am 4.1.1882.
»Ein Kind, an dem sie mit besonderer Liebe hing, hat sie hier wieder her-
geben missen ... (Die beiden andern Kinder, die ihr starben, waren so
klein, daff der Schmerz des Verlustes noch nicht so grofl war wie bei den
schon etwas herangewachsenen)....«, schreibt Edith Stein (JF 14). Diese
Bemerkung hilft uns auch bei der Datierung des Umzugs nach Lublinitz.
Wir lesen niamlich [a.2.0.] weiter: »Es war schon eine sechskopfige Fami-
lie, die nach Lublinitz tibersiedelte.« Das waren aufler den Eltern Auguste
und Siegfried die Kinder Paul, Else, Arno und Ernst.! Im Zusammenhang
mit Ferien, die sie in spateren Jahren in Lublinitz verbrachte, erwihnt
Edith Stein auch »den schonen Friedhof am Walde, wo unsere Grofieltern
begraben liegen und in kleinen Kindergribern Geschwister, die lingst vor
unserer Geburt gestorben sind« (JF 9). Diese Geschwister miissen Selma
und Hedwig gewesen sein, wahrend sich das Grab von Ernst auf dem jii-
dischen Gemeindefriedhof in Lublinitz nachweisen lifit (LB 2).

Die Edith-Stein-Gesellschaft in Lublinitz hat durch eifrige Quellenfor-
schung manches gefunden, was das Leben der Familie Stein aufzuhellen
vermag. Sie entdeckte nimlich in alten Exemplaren des »Lublinitzer
Kreisblattes« eine ganze Reihe von Zeitungsannoncen, die uns interessan-
te Aufschlisse geben. Zunichst aber wurde in Lublinitz am 11.12.1881 die
Tochter Frieda (Elfriede) geboren. Ob damals schon die ganze Familie
umgezogen war oder ob Auguste Stein zur Entbindung zu ihren Eltern
vorausreiste, wird ungeklirt bleiben. Jedenfalls gibt das Kénigliche Amts-
gericht bekannt, dafl am 23.3.1882 die Firma Siegfried Stein in sein Fir-
menregister eingetragen wurde.

' An dieser Stelle liest man in Edith Steins Handschrift: »Es war schon eine fiinfkopfige
Familie...« Mit Bleistift ist dort das Wort fiinf durchgestrichen und durch eine kriftige
6 ersetzt. Es ist nicht zu erkennen, ob diese Korrektur durch Edith Stein selbst oder viel -
leicht durch Rosa Stein erfolgte.
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Fast gleichzeitig bietet Siegfried Stein in seinem »Holz-, Baumaterialien-
und Kohlengeschift« »alle Arten von Bau-, Nutz- und Schnitthélzern
nebst Brennholz« an und in einer Kohlen-Offerte Stiick-, Wiirfel-, Klein-
und Staubkohlen von bester oberschlesischer Qualitit:
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Diese Annoncen lassen erkennen, daf die Familie Stein zunichst im Ge-
biude der sog. Alten Post wohnte, dessen Besitzer Gottlieb Josepsowski
es wahrscheinlich an sie vermietet hatte. Die Familie Josepsowski war ei-
ne alteingesessene Lublinitzer Zimmermannsfamilie. Laut Register hatte
sie das Haus vor 1853 erbaut und es bis zum 1. April 1875 an die Post ver-
mietet. Dann entstand im Ort ein neues Postgebaude, und die »alte« Post
wurde in der Kreiszeitung 1874 zur Vermietung angeboten. Rosa Stein, die
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spatere Todesgefihrtin Edith Steins, wurde am 13.12.1883 in der Alten
Post geboren. Neben diesem Gebiude befand sich ein Stiick freies Gelin-
de, das Siegfried Stein als Lagerplatz fiir Holz und Kohle anmietete. Das
»Zollhaus« war die Wohnung des Steuereinnehmers. Fiir die Benutzung
der Landstrafle iiber die deutsch-polnische Grenze war eine Abgabe zu
entrichten; deshalb die Bezeichnung »Zollhaus«.

Die Familie Stein wohnte nicht lange in der Alten Post. Augustes Eltern
besaflen an der Rosenbergerstrafle (heute Oleskastrafle) 123/124 ein klei-
nes Landhaus mit Garten. »Meine Eltern wohnten in der sog. Villag,
schreibt Edith Stein, »einem netten kleinen Haus mit groflem Garten, das
den Grofleltern gehorte« (JF 14). Im Februar 1884 gibt Siegfried Stein in
einer Zeitungsannonce als Adresse an: »Holz- und Kohlengeschift, Ro-
senbergerstrafle, Villa nova.«

Salomon Courant hatte dieses Haus von dem Drucker und Buchbinder
Arnold Kukutscha und dessen Ehefrau Auguste geb. Pnoch als Neubau
gekauft. Er war anfangs nicht Alleineigentiimer des Anwesens; er und sein
Freund Lazarus Radlauer sind als gemeinsame Eigentiimer dieser Immo-
bilie im Grundbuch eingetragen. Auf dem Gelidnde errichteten die neuen
Besitzer eine Gastwirtschaft mit einem Festsaal, einer Spielhalle mit Ke-
gelbahn und Billardtischen und die notwendigen Wirtschaftsgebiude. Den
gastronomischen Betrieb tibernahm Lazarus Radlauer. Das Lublinitzer
Kreisblatt aus dieser Zeit bringt 6fter Anzeigen und Hinweise auf Kon-
zerte, Auffithrungen und andere Geselligkeiten (LB 7). Den klangvollen
Namen Villa nova trug also urspriinglich das Restaurant. Dafl der Mit-
eigentiimer Salomon Courant sich in diesem Unternehmen anscheinend
nicht selbst engagierte, wird am Aufblithen seines eigenen Betriebes gele-
gen haben. Er erweiterte nimlich 1884 in seinem Geschift, in dem bisher
»Lebensmittel ... Metallartikel, Baumaterial, Saatgut und Viehfutter«
(LB 1) verkauft wurden, das Angebot um landwirtschaftliche Maschinen,
wie eine grofle deutsch-polnische Zeitungsanzeige bekannt gibt:



390 Maria Amata Neyer

o

it

msWiﬂSonowsm.

BWie f;uﬁen bei Heren 8. Courant i [.nblinil.z eine Fieberlage nleem

. Iauamirtwﬁuftuwmm“"‘* o Wme

- erriditet, bemfelben Ben Berfauf mnferer Fabrifate ﬁﬁergeﬁe:t unb Etltcn bu ‘ﬁmm
ﬂanhmutf;e,' fidy bei Qicﬁnrf an bmu Collrant 5« men‘aen. .

b
&

auf ein 'sauaz_f;ﬁgez ﬁnusgmnhﬂii;fg fofort mﬁé: ver:

_ _m_ag_egeg in dex Gypebition bes Rreisblatts dajel

: i
=
- empfehle i ben .f)e:tr.tt i’nninmrt&en bxe§
'%aﬁntafc n'ﬁ!ge‘t %mm unb ch:de 3&@3:1&9, Dofi. id 'Tﬁmmt[td;e Iunhmm[;{d;afﬁuﬁg o
'_%id;mm ouf Loger falte nund ‘mf: au‘-%'abmi‘;pmfm abgebe. . 3: .
- lebbia S. Couﬂmt. e
_ B
U s, Gom'anta w lmhl,ylleu n!ozyhsmy skiad nas:ych osm
. gospndarskwh maszyn i zeiainych ph:géw. =
Panéw gospodnrsy uprasaamy w pomebie, nasze iﬁ}ymhy u Pana Couranta kugowaé. %
: ~ Bracia Prankel, gl
fairylm mm-.hm wa Wieikieh-ﬂtrzelnach. o
— -
iy io wszys!kw mnszyrq— wﬂé; :g._ .

adgm i l-kuwe padlng cen’ i‘nbryx&wéj sprzedawam

i

Als in Lublinitz die Geselligkeiten mehr und mehr in die Festsile des
Hotels am Marktplatz verlegt wurden, gab Radlauer seine Gastronomie in
der Villa nova auf und tberlieff seinen Besitzanteil dem Gesellschafter Sa-
lomon Courant. Dieser gestaltete die vorhandenen Riumlichkeiten in
Wohnungen und Werkstitten um und vermietete sie. Erhalten sind zwei
Anzeigen aus den Jahren 1886 und 1887, die zeigen, daf} neue Mieter dort
einzogen (LB 12):
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Edith Steins Eltern konnten schon 1884 in die Villa nova einzichen. Sieg-
fried Steins Geschift hatte noch immer mit groflen Anfangsschwierigkei-
ten zu kimpfen. Stindige finanzielle Nte lasteten auf ihm und seiner Frau
Auguste, die immer wieder die Hilfe ihrer Angehérigen in Anspruch neh-
men mufite. Der Umzug in die Villa nova war wohl auch dadurch be-
grindet, daf} sie Vater Courant gehorte, der sicherlich keine Mietforde-
rungen an die Familie seiner Tochter stellte.

Es war damals die Zeit der allgemein fortschreitenden Industriali-
sierung. Am 15.10.1884 wurde die Eisenbahnstrecke Kreuzburg-Tarno-
witz erdffnet; sie fithrte durch Lublinitz, und Siegfried Stein suchte die
Situation zu nutzen. Eisenbahnen fuhren damals mit Dampflokomoti-
ven, und die brauchten Kohlen. Als die Strecke in Betrieb genommen
wurde, lief} Siegfried Stein noch im selben Monat eine Anzeige ins Kreis-
blatt setzen, worin er Kohlenlieferungen waggonweise anbietet. Sieg-
fried Feige, ein Hindler aus Beuthen, hatte schon ein Kohlenlager am
Bahnhof Lublinitz eingerichtet, das Siegfried Stein bereits im folgenden
Jahr aufkaufte:
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Daf} Siegfried Stein auch Wald gekauft oder gepachtet oder jedenfalls Ab-
holzungsrechte erworben hatte, zeigt folgende Anzeige aus dem Jahr 1889:
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Aber schon zu Beginn des folgenden Jahres taucht der Entschluff auf, das
Geschift nach Breslau zu verlegen:

~ Mein Holz- und Kohlen-Geschaft
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Bis zum 1. Mirz hatte Siegfried Stein einen Kaufer fiir seine Kohlenhand-
lung am Bahnhof Lublinitz gefunden. Zusammen mit dem Kohlengeschift
von Carl Neide iibernahm ein Kaufmann namens J. Miiller sein Unter-
nehmen. Auch dieser Geschiftsmann wohnte auf dem Anwesen der Villa
nova, und zwar im Hinterhaus:
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Ehe Familie Siegfried Stein nach Breslau umzog, kam in Lublinitz am
11.2.1890 Erna zur Welt. Etwa drei Jahre vorher war der kleine Sohn Ri-
chard am 27.1.1887 vermutlich kurz nach seiner Geburt gestorben, denn
Edith Stein rechnet ihn zusammen mit seinem Schwesterchen Selma zu
den beiden Frithverstorbenen, die noch nicht so weit herangewachsen wa-
ren wie Hedwig und Ernst (JF 14).

»Meine Schwester Erna«, schreibt Edith Stein (JF 15) »war bei der
Uber51ed1ung nach Breslau sechs Wochen alt (Ostern 1890)«. Da Ostern
im Jahre 1890 auf den 6. und 7. April fiel, wird man den Umzug etwa in
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die zweite Aprilwoche datieren kénnen. »Meine Elterns, fihrt Edith Stein
fort, »bezogen eine kleine Mietwohnung in der Kohlenstrafle <13>. Das
kleine Hiuschen, in dem ich geboren wurde <am 12. 10. 18915, ist jetzt
lingst abgerissen und ein grofies neues an seiner Stelle erbaut. Ganz in der
Nahe wurde ein Lagerplatz gemietet, um ein neues Holzgeschift zu eroff-
nen (JF 29)«, und zwar in der Schiefwerder Strafle. Die Streichung der Fir-
ma Siegfried Stein in Lublinitz erfolgte im Register des Amtgerichts erst
am 23.4.1891. Vermutlich waren noch Geschafte abzuwickeln, ehe alles
abgeschlossen werden konnte.

Edith Stein gibt in ithren Aufzeichnungen zwei Griinde fiir die Verle-
gung der Steinschen Firma nach Breslau an. Sie schreibt: »Weil es in Lub-
linitz nicht moglich war, wirtschaftlich hochzukommen, beschlossen mei-
ne Eltern, nach Breslau iiberzusiedeln.« Die Angebote, welche Siegfried
Stein seinen Kunden machte, erwecken allerdings nicht den Eindruck, als
habe hier ein unfihiger Kaufmann die Hiande in den Schofl gelegt. Eher
noch koénnte man auf den Gedanken kommen, er habe fiir den Anfang des
Unternehmens zuviel gewagt. Jedenfalls leuchtet es ein, dafl Breslau fiir ei-
nen Groffhandel bessere Entwicklungsmoglichkeiten bet als Eublinitz:

Wir lesen aber noch von einem zweiten Grund, der die Eltern zu dem
Neuanfang bewog. »Es geschah wohl auch«, sagt Edith Stein, »der Kinder
wegen, die man sonst aus dem Hause geben muflte, um sie héhere Schu-
len besuchen zu lassen. Mein Bruder <Paul> hatte schon in Oppeln und
Kreuzburg das Gymnasium besucht und unter unverstindiger Behand-
lung durch die Verwandten, bei denen er untergebracht war, viel gelitten«
(JF 15). Die deutschen Juden waren seit ihrer vollen Glewhberechngung
verstarkt in die Reithen des Bildungsbiirgertums aufgestiegen. Es ist schr
wahrscheinlich, dafl Auguste und Siegfried Stein fur die wachsende Kin-
derschar im damaligen Lublinitz keine ausreichenden Méglichkeiten zum
Schulbesuch und zu weiterer Ausbildung sahen. Sie hatten zudem das Bei-
spiel der Familie Courant vor Augen, denn Edith Stein erinnert sich: »Alle
Sohne wurden nach auflerhalb, schliellich alle nach Breslau, aufs Gymna-
sium geschicke; fiinf wurden Kaufleute, zwei Akademiker (Apotheker und
Chemiker)« (JF 6).

Nicht lange konnte Siegfried Stein am Aufbau seines neuen Holzhan-
dels arbeiten. Schon am 10.7.1893 starb er auf einer Geschiftsreise, ver-
mutlich durch einen Hitzschlag. Wir lesen in Edith Steins Aufzeichnun-
gen: »Er hatte an einem heiflen Julitag einen Wald zu besichtigen und
mufite eine groflere Strecke zu Fufl gehen. Ein Brieftriger, der tiber Land
ging, sah ihn von weitem liegen, nahm aber an, daff er sich zum Ausruhen
hingelegt habe, und kiimmerte sich nicht weiter darum. Erst als er ihn
nach Stunden auf dem Riickweg noch an derselben Stelle sah, ging er hin
und fand ihn tot. Meine Mutter wurde benachrichtigt und holte die Lei-
che nach Breslau. Der Ort, wo mein Vater starb, liegt zwischen Frauen-
waldau und Goschiitz. Nahe dabei ist eine Holzschneidemiihle, in der oft
die frisch geschlagenen Stimme fiir uns geschnitten wurden. Die braven
Miillersleute <Familie Ludwig> haben in jenen schweren Tagen meiner
Mutter beigestanden ... So ist eine Freundschaft fiirs ganze Leben er-
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wachsen« (JF 16). Siegfried Stein wurde in Breslau auf dem Judischen
Friedhof an der Lohestrafle bestattet. Sein Grab befindet sich dort im Gri-
berfeld XI. Schon seit mehreren Jahren wird dieser Friedhof, der unter
Denkmalschutz steht, gut gepflegt; die Grabsteine werden, soweit notig,
restauriert. Nach dem Grabmal von Siegfried Stein ist lingere Zeit gesucht
worden. Vor einigen Jahren fand ithn Msgr. Maciej Lagiewski, der die Ar-
beiten leitet, und setzte ihn schon instand. Das Grabmal hatte sich vom
Sockel gelést, war umgestiirzt und unter Erde, Laub und Astwerk ver-
schiittet; auch der schmiickende Giebel war abgebrochen. Die einge-
meiflelte Inschrift wurde nachgezeichnet und ist nun gut zu lesen. Sie lau-
tet: Hier ruht in Gott unser inniggeliebter, teurer, unvergefllicher Gatte
und Vater Siegfried Stein, geb. d. 11. September 1844, gest. d. 10. Juli 1893.
Ruhe sanft! — Edith Stein schreibt iiber ithre Mutter: »Wenn sie heute, nach
so vielen Jahrzehnten, an seinem Grab steht, sicht man, dafl der Schmerz
um ihn nicht erloschen ist« (JF 16).

Auch die Beziehungen zu Lublinitz blieben weiter lebendig. »Das Haus
blieb der Mittelpunkt der weitverzweigten und weitverstreuten Familie,
notiert Edith Stein (JF 8); »ich fahre nach Hauses, sagte meine Mutter
noch als alte Frau, wenn sie in die Heimat fuhr. Und fiir uns Kinder war
es die grofite Ferienfreude, wenn wir zu den Verwandten nach Lublinitz
fahren durften ... In dem kleinen Stidtchen hatten wir die gréfite Freiheit.
Wir wurden nicht viel beaufsichtigt, wir sollten es nur gut haben und ver-
gniigt sein. Schon in dem groflen Haus konnte man sich ganz anders be-
wegen als in der engen Mietwohnung, die wir in unseren Kinderjahren in
Breslau hatten. Jeder Winkel war einem schon vertraut, und mit jedem
teierte man Wiedersehen. Da war der grofle Laden mit den verlockenden
Bonbonkrausen, den Chokoladevorriten und den Schubladen, in denen
Mandeln und Rosinen zu finden waren ... Daneben war das Eisengeschaft,
das hauptsichlich das Reich meines Onkels war«.

Zu dieser Zeit lebten die Begriinder des Geschiftes, Salomon Courant
und Adelheid geb. Burchard, nicht mehr. Eine schwache Erinnerung aus
der Vorschulzeit hatte Edith Stein allerdings noch an ithren Grofivater. Er
starb am 15.3.1896. In seinem Testament vermachte er das Anwesen der
Villa nova seinem zweitjiingsten Sohn Emil, der in Berlin lebte und die
Liegenschaft 1914 weiterverkaufte (LB 17).

Die Bilder der Grof8eltern hingen in Breslau im Wohnzimmer iiber dem
Sofa (JF 6). Als wir viele Jahre spiter das Fotoalbum von Rosa Stein, das
sie mit nach Echt gebracht hatte, zurtickerhielten, fanden sich darin von
den Grofleltern zwei grofle ovale Fotos, die aus ihren Rahmen geschnitten
zu sein schienen. Vermutlich hat Rosa Stein sie als Andenken mitgenom-
men, ehe sie Breslau fir immer verliefl. In ihren Aufzeichnungen hat Edith
Stein ihre Gedanken iiber beide Grofieltern festgehalten; daraus geht her-
vor, wie nahe ihr die Eltern ihrer Mutter standen. Diese hatten 1842 ge-
heiratet und mit einem ganz kleinen Kolonialwarengeschift begonnen,
sich aber bald zu Ansehen und Wohlstand emporgearbeitet. Aus der Ehe
gingen 15 Kinder hervor, von denen Auguste das vierte war. Der von Edith
Stein erwihnte Onkel war Alfred, der jiingste der sieben Courantsdhne.
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Aufler der Familie von Alfred Courant und seiner Frau Else geb. Schle-
singer lebten im Hause zwei unverheiratete Schwestern, Friederike und
Clara. Friederike, Tante Mieka genannt, nahm den Platz ein, welchen
frither die Grofmutter innehatte. Sie besaf} das Vertrauen aller und war die
einzige im Hause, die den Glauben der Eltern bewahrt hatte und »fiir die
Erhaltung der Tradition sorgte, wihrend bei den andern der Zusammen-
hang mit dem Judentum von seiner religidsen Grundlage losgelést war«.
Die jungen Frauen im Hause »iiberboten sich an jugendlichem Ubermut,
an Witzen und Neckereien«. Uberhaupt ging es bei Courants »sehr froh-
lich zu. Es wurde gescherzt, gelacht und gesungen. Besonders, wenn die
studierenden Briider und Vettern zu den Ferien nach Hause kamen und
bei den groflen Familienfesten, Geburtstagen und Hochzeiten war beweg-
tes, lustiges Leben« (JF 13).

Aber eines Tages griffen die Geschicke Europas in dieses friedliche Le-
ben ein. Im Hause Courant war man patriotisch-preuflisch gesinnt. »Lub-
linitz lag nicht weit von der polnischen Grenze <vor dem 1. Weltkrieg>.
Wahrend des ganzen Krieges kamen Truppentransporte hindurch, und
meine Tanten betitigten sich eifrig bei der Verpflegung der Soldaten. Man-
che Nacht haben sie damals auf dem Bahnhof verbracht« (JF 10).

Nach dem verlorenen Weltkrieg hatte das Deutsche Reich mehrere
Grenzgebiete an das benachbarte Ausland abzutreten. Uber den wirt-
schaftlich bedeutenden Teil Oberschlesiens mit seinen reichen Kohle- und
Erzvorkommen, in dem auch Lublinitz lag, sollte nach den Bestimmun-
gen des Vertrags von Versailles durch Volksabstimmung entschieden wer-
den. Die Abstimmung fand am 20.3.1921 statt. Lublinitz und Umgebung
hatten immer einen hohen Anteil an polnischer Bevélkerung, wie die
zweisprachigen Anzeigen Siegfried Steins beweisen; sie fielen nach der
Abstimmung an Polen. Die Courants, die sich als Deutsche fiihlten, ver-
kauften das Stammhaus ihrer Familie und verliefen die Heimat: Sie zogen
teils in den deutsch gebliebenen Teil Schlesiens, teils nach Berlin.
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S. Courant, Lublinitz, den 20. April 1922
An das Amtsgericht Lublinitz.
In meiner Léschungsangelegenheit der Hauser 105/106 Lublinitz nehme
ich an, dafl nunmehr alle erforderlichen Papiere beschafft sind. — Infolge
der politischen Lage und in Anbetracht, daf} ich mit der Absicht umgehe,
die Grundstiicke sobald wie moglich zu verkaufen, bitte ich, die noch aus-
stehenden Loschungen recht bald vollziehen zu wollen.
Ergebenst Alfred Courant

Dennoch ist die Geschichte des Courantschen Familienhauses damit
nicht zu Ende. Schon bevor es in Deutschland die Edith-Stein-Gesell-
schaft gab, entstand eine solche in Breslau und Lublinitz. In Lublinitz war
das Haus lingst in andere Hinde iibergegangen. Es war aber den Ver-
ehrern der seligen Edith Stein, eifrigen Lesern ihrer Erinnerungen »Aus
dem Leben einer jidischen Familie«, nicht entgangen, dafl an der Quer-
seite dieses Hauses, wo sich die Farbe durch die Unbilden der Witterung
zu lésen begann, deutlich die urspriingliche Aufschrift zu lesen war:
S. Courant. Heute ist diese Aufschrift in frischer Farbe erneuert worden,
und das Haus ist durch die Hochherzigkeit der Eigentiimer in den Besitz
der dortigen Edith-Stein-Gesellschaft iibergegangen. Diese hat darin Ge-
denkriume mit einer Dauerausstellung eingerichtet; am Aufbau einer
geeigneten Bibliothek wird gearbeitet. Ebenso wie bei dem Steinschen
Haus in der Breslauer Michaelisstrale hat man sich auch hier zum Ziel
gesetzt, das friedvoll-selbstverstindliche Zusammenleben von Deutschen
und Polen, Christen und Nichtchristen, wie es in den Kinderjahren Edith
Steins in Lublinitz bestand, wieder entstehen zu lassen.

Hier soll nun noch ein Dokument eingefiigt werden, weil es die Hand-
schrift von Siegfried Stein enthilt, die leider zum Teil unleserlich ist:
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Der lesbare Teil lautet:

Rechnung fiir den Loebl<ichen> Vorstand der katholischen Kirchen-Ge-
mein<de>, Lublinitz, den 1ten April 1886 von Siegfried Stein, Holz+ und
Baumaterialien-Handlung, Kohlen-Niederlage.

Erste Zeilen: Unleserlich. Dann folgt:

Die Kasse der katholischen Pfarrkirche wird hierdurch angewiesen, obi-
gen Betrag von 26 M 40 Pfg. in Worten: Sechsundzwanzig Mark und Vier-
zig Pfennige zu zahlen.

Gleichzeitig wird hiermit die Nothwendigkeit und die zweckgemifle Ver-
wendung bei der Ausbesserung der Dielung in der Pfarrkirche und in der
Pfarrei bescheinigt.
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Lublinitz, den 31. Mirz 1887

Der Vorsitzende des katholischen Kirchenvorstandes: Unterschrift <unle-
serlich>.

Auf der Riickseite des Blattes liest man:

»26 M. 4048«

In Worten Sechsundzwanzig Mark und Vierzig Pfennige sind mir aus der
Kasse der katholischen Pfarrkirche zu Lublinitz baar gezahlt worden,
worliber ich quittiere.

Lublinitz, den 16. April 1887

/. Siegfried Stein

Und schlieflich soll noch ein Dokument aus dem Courantschen Unter-
nehmen folgen: '
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S. Courant, Lublinitz O.-S.
Specerei, Eisen-, Baumaterialien-, Producktenhandlung & Destillation

Postkarte.

An
Herrn Revierforster Schmakolla
in Dzinzigora p. Lublinitz
Poststempel: Lublinitz (Oberschlesien)
27107

Lublinitz, den 26.11.1907
Fernsprecher No. 2
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Wegen des Amoniak-Sup<erphosphat> habe nochmals an die Fabrik ge-
schrieben, ob kein Irrthum vorliegt, denn die <be>rechnet mir Rm 7,00
p<er> 100 K<i>l<o>gr<amm> mehr als im Vorjahre. Komme Ihnen in ei-

nigen Tagen dann niher.
Hochachtend S. Courant

Auffallend ist bei dieser Postkarte die Unterschrift, da S<alomon>
Courant schon verstorben war. Es ist nicht auszuschlieflen, daff sein Sohn
Sigmund eine Zeitlang im Lublinitzer Geschaft tatig war. Auch besteht die
Moglichkeit, daff die Unterschrift S. Courant vom spiteren Inhaber Alfred
beibehalten wurde, weil die Firma diese Bezeichnung fihrte.

Vielleicht wird es eines Tages dazu kommen, dafl wir uns tiber weitere
Forschungsergebnisse freuen diirfen — auch aus dem Raum Gleiwitz, der
Heimat Siegfried Steins.
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Das Werk Edith Steins in Polen

Bibliographische Hinweise
Janina Adamska und Zdzistaw Florek

Edith Stein hat durch ihr Lebenszeugnis bei vielen Polen grofes Interesse
gefunden. Nach ihrer Seligsprechung am 1. Mai 1987 in Kéln wurden
Edith-Stein-Gesellschaften in Warszawa, in Poznaf, in Wroctaw und in
Legnica gegriindet. In wissenschaftlichen Kreisen wird vor allem ihr phi-
losophisches Werk untersucht.

Polen haben ein positives Verhiltnis zu Edith Stein, weil sie in Breslau
(Wroclaw) geboren wurde, eine tiefe Freundschaft zu Roman Ingarden
pflegte und in Auschwitz (O$wiecim) den Tod durch Vergasung erlitt.
Diese Verbindungen férdern den Dialog zwischen Juden und Katholiken,
Polen und Deutschen.

Trotz des wachsenden Interesses an ihrer Person und an ihrem Werk
bemiihen sich Verleger viel zu wenig um die Herausgabe des Gesamtwer-
kes. Jetzt, da ihre Werke in deutscher Sprache vorliegen, wire es ange-
bracht, sie auch in polnischer Sprache zu veréffentlichen. Einblick in die
Rezeption Edith Steins in der polnischen Literatur gibt die folgende Aus-
wahl. Die Schriften werden in polnischer Sprache genannt, die deutsche
Ubersetzung ist in Klammern angefiigt.

1. Werke von Edith Stein

- : Swiatlo§¢ w ciemnoéci. Wybér pism duchowych Edyty Stein. Tom I:
Autobiograﬁa (Aus dem Leben emer jiidischen Familie), tom II: Wied-
za Krzyza i Twierdza duchowa (Kreuzeswissenschaft und Die Seelen-
burg) Krakéw 1977. Ubersetzung Janina Adamska.

: Z wlasnej glebi. Wybér pism duchowych Edyty Stein. Tom @i Listy
(Selbstbildnis in Briefen, ESW Band VIII und IX), tom II: Pisma rézne.
Krakéw 1978. Ubersetzung: Janina Adamska.

Diese beiden Binde enthalten folgende Texte von Edith Stein:

- Sposoby osiagnigcia wewnetrznego uciszenia (Wege zur inneren Stille),

- Etos zawodéw kobiecych (Das Ethos der Frauenberufe),

- Zawéd (powolanie) mezezyzny i1 kobiety wedlug natury i taski (Beruf
des Mannes und der Frau nach Natur- und Gnadenordnung),

— Tajemnica Bozego Narodzenia (Das Weihnachtsgeheimnis),

— Teresa z Avila (Teresia von Avila),

- Teresa od Jezusa wychowawczyni ludzkiej osobowosci (Eine Meisterin
der Erziehungs- und Bildungsarbeit: Teresia von Jesus),

— Modlitwa Kosciola (Das Gebet der Kirche),

- Gody Baranka (Hochzeit des Lammes),
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- Drogi poznania Boga (Wege der Gotteserkenntnis).

— : Pisma: tom I: Autobiografia (Aus dem Leben...); tom II: Listy (Selbst-
bildnis in Briefen, ESW Band VIII und IX, 2. Auflage). Krakéw 1982.
ﬁbersetzung Janina Adamska.

: Wiedza Krzyza, tom I: (Kreuzeswissenschaft, 2. Auflage). Krakéw
1995, Ubersetzung: Janina Adamska.

: Byt skonczony a byt wieczny (Endliches und Ewiges Sein). Poznan
1995 Ubersetzung: Janina Adamska.

: Z dociekan nad bytem skoficzconym und bytem wiecznym w: Kierun-
ku Boga (Auswahl aus Endliches und Ewiges Sein, caput 5,6,7). Wars-
zawa 1982. Ubersetzung Janina Adamska.

: Kobieta, jej zadanie wedtug natury i taski (Die Frau, ihre Aufgabe nach
Natur und Gnade). Tuchéw 1995. Ubersetzung: Janina Adamska.

: O zagadnieniu wczucia (Zum Problem der Einfiihlung). Krakéw 1988,
in: Znak. Ubersetzung Danuta und Jerzy Gierul.

— : Spér o prawde istnienia, Listy Edith Stein do Romana Ingardena (Brie-
fe an Roman Ingarden). Krakéw-Warszawa 1994. Ubersetzung: Malgo-
rzata Klentak-Zablocka, Andrzej Wajs.

2. Biographien
Biicher

Adamska, J.: O nocy, ktéras prowadzita. Krakéw 1973.

— : Prawda o mitosci. Krakéw 1975.

: Blogoslawiona Edyta Stein. Krakéw 1988.

: Zadna kobieta nie jest tylko kobieta. Poznan 1996.

: Préba biografii i wybér listéw, w: W nurcie zagadnien posoborowych,

tom X. Warszawa 1977.

Gerl, H. B.: Edyta Stein i jej dzialalnos¢ na polu naukowym i w stuzbie
Kosciola, tlum.: Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Konkurs
Naukowy 1986/87. Mala poligrafia. Lublin.

Hoffmann, M.: Na kazdy dzieA mysli Edyty Stein, Verbinum. Katowice
1995.

Jagerschmied, A.: Edyta Stein — historia zycia, thum.: Malgorzata Hoff-
mann, w: W drodze. Poznan 9 (1982) 14-31.

Madros¢ Krzyza: Mysli. Wroctaw 1988.

Muzeum Historyczne we Wroclawiu: Edyta Stein. Dzieje pewnej rodziny.
Towarzysto im. Edyty Stein we Wroctawiu. Wroctaw 1991.

Neyer, A.: Edyta Stein. Dokumenty i fotografie, ttum.: Wanda Zakrzews-
ka. Krakow 1987.

Teresa Renata od Ducha Swigtego: Edyta Stein — filozof und karmelitan-
ka, thum.: M. Kaczmarkowski, Editions du dialogue. Paris 1987.

Wetter, F.: Edyta Stein. Powolana do prawdy - przez Krzyz blogostawio-
na, thum.: K. Lewicki. Wroclaw 1991.

l
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Aunfsitze
Im Bereich der Philosophie

Edyta Stein albo filozofia i krzyz, Znak-Idee 1, Krakéw 1989.

(Unter dieser Uberschrift wurden mehrere Aufsitze herausgegeben:

— Conrad-Martius, H.: Moja przyjaciélka Edyta Stein, thum.: Juliusz Zy-
chowicz,

— Przywara, E.: Edyta Stein, przejrzystos¢ i milczenie, thum.: Juliusz Zy-
chowicz,

— Secretan, Ph.: Istota i osoba. Przyczynek do poznania Edyty Stein,
tlum.: Stanistaw Cichowicz,

— Siemianowski, A.: Teocentryczna antropologia Edyty Stein,

— Gorczyca, J.: Edyta Stein o intelektualistach,

- Nota, J. H.: Edyta Stein a projekt encykliki przeciwko rasizmowi i an-
tysemityzmowi, ttum.: Juliusz Zychowicz,

— Kalendarium zycia E. Stein).

Adamska, J.: Zto dobrem zwyciezaj. Filozoficzny aspekt dobra i zla
wedlug Edyty Stein, w: Zeszyty karmelitafiskie. Poznaf 3/10 (1995)
43-52.

— : Edyta Stein. Natura i wolnos¢ — wstep i przeklad z pracy Edyty Stein
(Ontische Struktur der Person und ihre erkenntnistheoretische Proble-
matik, ESW VI) w: W drodze. Poznan 9 (1982) 7-13.

Bettinelli, C.: Edith Stein o drogach poznania Boga, tlum.: LP. Géra, w: W
kierunku Boga. Warszawa 1982, 220-232.

Grzegorczyk, A.: Sklok na przepascia. Edyty Stein poszukiwanie prawdy,
w: Zeszyty karmelitanskie. Poznan 1/8 (1995) 107-122.

Ingarden, R.: O badaniach filozoficznych Edith Stein, w: Znak. Krakéw
202(1971) 389—409, zweite Aufl. Znak. Krakéw 1988.

Stofi, Z.: Edyta Stein o istnieniu Boga, w: W drodze. Poznan 9 (1986)
73-75.

Strojwas, K.W.: Migdzy sfera dobra i zla. Kondycja osoby ludzkiej
wedtug Edyty Stein, w: Zeszyty karmelitafiskie. Poznan 3/10 (1995)
53-60.

Turnau, J.: Filozofia, miloé¢ i krzyz w: Gazeta Wyborcza. Gdansk 5-6
sierpnia 1995.

Im Bereich von Theologie und Spiritualitit

Adamska, J.: W poszukiwaniu prawdy, Edith Stein - s. Teresa Benedykta
od Krzyza, karmelitanka, w: Znak. Krakéw 1967/1968, 553-569.

— : Edyta Stein, w: W drodze. Poznan 9 (1982) 3-6.

- : Edyty Stein spelnienie w wierze. Na podstawie listéw do Romana In-
gardena, w: Zeszyty karmelitafskie. Poznan 2/5 (1994) 103—115.

— : Wolnos¢ w zyciu 1 refleksji teologicznej Edyty Stein, w: Zeszyty kar-
melitanskie. Poznan 3/4, 6/7 (1994) 131-146.

- : Fenomen samotnosci w zyciu Edyty Stein, w: Zeszyty karmelitaaskie.
Poznan 1/8 (1995) 131-142.
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— : Ksztaltowanie si¢ eklezialnej Swiadomosci Edyty Stein, w: Zeszyty
karmelitanskie. Poznan 2/9 (1995) 83-96.

Hoffmann, M.: Edyta Stein — dar, wezwanie i obietnica, w: W drodze.
Poznan 8 (1987) 65-71.

Machnacz, J.: Edyta Stein — znak pojednania, w: Logos 1 Ethos. Krakéw 1
(1992) 149-153.

— : Kto szuka prawdy, ten szuka Boga, w: Logos i Ethos. Krakéw 1 (1992)
111-113.

Maria Teresa od Jezusa: Swigtos¢ Edyty Stein, w: Karmel. Krakéw 1
(1990) 30-34 und 2 (1990) 4145,

Neyer, A.: Edyta Stein — kierwnik duchowy, ttum.: Karol Stréjwas, w:
Karmel. Krakéw 4 (1989) 19-25.

Podelski, Cz.: Szukala prawdy, znalazla Boga, w: Apostolstwo chorych.
Katowice 9 (1990) 9-11.

Tarnowski, K.: Edith Stein i mistyka, w: W drodze. Poznan 9 (1979)
28-38.



Edith Stein im Kélner und Echter Karmel
in der Zeit der Judenverfolgung

Waltrand Herbstrith

Wir kennen nicht alle, die Edith Stein in der schweren Zeit der Judenver-
folgung bis zu ihrer Ermordung beistanden. Wir wissen aber, dafl mutige
Frauen im Kélner und Echter Karmel und viele andere sich fiir ihre Ret-
tung einsetzten, soweit es in ihrer Macht stand.

Als Edith Stein 1933 in den Kolner Karmel aufgenommen wurde, war
Sr. Joseta Wery Priorin und Sr. Teresia Renata Posselt Subpriorin. Es
spricht fiir die geistige Weite der Schwestern, dafl sie sich nicht scheuten,
eine Frau jiidischer Herkunft aufzunehmen. Der Karmel plante damals
eine Neugriindung in Schlesien in der Nihe von Breslau, und Edith Stein
war sehr gliicklich, daf8 sie als Schlesierin fiir diesen Neubeginn in ihrer
Heimat mit ausersehen war. Die Griindung wurde von Sr. Marianne (Gri-
fin) Praschma geleitet. Als die »jiidische« Postulantin sich in das Kloster
eingelebt hatte, dachte allerdings niemand mehr daran, sie nach Schlesien
zu schicken.

Sr. Posselt sollte als Novizenmeisterin und als Priorin fiir sie besonders
wichtig werden. Sie war auch die erste, die spiter {iber das Schicksal Edith
Steins berichtete. Sie forderte Edith Stein in einem Ausmafl, wie es damals
fiir Postulantinnen nicht tiblich war. Auch der Provinzial der Karmeliten,
Pater Theodor Rauch, trat wie sie fiir eine geistige Forderung dieser No-
vizin ein. So konnte Edith Stein auch weiterhin wissenschaftliche Artikel
schreiben, z.B. fiir die Zeitschrift des katholischen Frauenbundes. Sie
konnte auch Briefkontakte aufrechterhalten, besonders mit ihren jiidi-
schen Freunden, die durch die unbegreiflichen Roheiten der Nationalso-
zialisten verwirrt und verstort waren. Sie erbaten von ihr Rat und Hilfe,
auch bei Besuchen, wo sie mit ithr zusammen ihr Weggehen aus Deutsch-
land vorbereiteten.

Edith Stein gab sich in den Jahren der wachsenden Judenverfolgung kei-
ner Illusion hin, auch nicht der, daff das Kloster Sicherheit fiir sie bedeu-
te. Wihrend sie anderen bei ihren Ausreiseplinen half, sah sie auch fiir sich
die Notwendigkeit kommen, ihre deutsche Heimat verlassen zu miissen.
Als eine Besucherin sie 1935 trostete, im Kloster sei sie doch sicher, wi-
dersprach Edith Stein lebhaft. Am liebsten wire sie nach Paldstina ausge-
wandert. 1937 schrieb sie an eine jiidische Freundin, eine Arztin in Bres-
lau, die mit der Familie Hirschler in Ludwigshafen eng verwandt war, wo
der Philosoph Ernst Bloch ein und aus ging: »Meine liebe Lene! Ich kann
mir wohl denken, dafl Sie fiir Palistina keine Neigung haben. Ich méchte
nirgends anders hin, wenn sich einmal auch fiir mich die Notwendigkeit
ergibe, Deutschland zu verlassen. Es ist mir immer ein sehr lieber Gedan-
ke, dafl es dort mehrere Kléster unseres Ordens gibt.«!

' Archiv Edith-Stein-Karmel Tiibingen, Brief von Edith Stein.
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Die Chronistin des Kolner Karmel, Sr. Aloysia (Angela) Linke sagte zu
mir, Sr. Posselt und sie selbst — sie war damals Subpriorin - hitten Edith
Stein unter keiner Bedingung weggehen lassen wollen. Ahnlich dachten
die anderen Schwestern. Der Karmel war fiir Edith Stein die letzte Le-
bensgemeinschaft, wo sie sich am Ort ihrer geistlichen Berufung zu Hau-
se wufite. Da sie sich aber weder in Deutschland noch spiter in Holland
verstecken liefl und nur legal das jeweilige Land verlassen wollte, war sie
in héchster Lebensgefahr.

Als 1938 das jidische Leben in Deutschland durch die November-
pogrome zusammenbrach und niemand von politischem oder kirchlichem
Gewicht offentlich fir die Juden eintrat, bat Edith Stein, sehr verstort
durch die Exzesse, die in K6ln stattgefunden hatten, die Oberen sollten
sofort etwas fiir ihre Versetzung tun. Eine der groflen Personlichkeiten der
Norddeutschen Provinz der Schwestern vom Guten Hirten, Sr. Maria
Walburga (Barbara) Graf, wurde nach den Novemberpogromen gegen die
jidische Bevélkerung in Deutschland (9./10. November 1938) von einer
Freundin angerufen. Sr. Maria Walburga sagte:

»Ich war Oberin in Ibbenbiiren, als mich eines Abends die Priorin des
Kélner Karmel anrief. Ich war mit ihr befreundet. Sie war in Not und bat
mich, eine jlidische Karmelitin aus Kéln aufzunehmen, die in grofler Ge-
fahr sei. Da unsere Provinzialoberin, Schw. M. Angela Gartmann, schon
drei Monate im Zuchthaus Berlin-Moabit wegen angeblicher Devisenver-
gehen eingesessen hatte, wollte ich die Entscheidung nicht ohne sie fillen.
Unser Architekt, der ein Auto besafl, fuhr mich abends nach Miinster.
Mutter Angela und ich haben lange beraten. Mutter Angela sagte dann:
»Wir missen uns dariiber im klaren sein, auf was wir uns einlassen. Aber
es geht um ein Menschenleben. Wir werden die Schwester aufnehmen. Sa-
gen Sie der Priorin, die Schwester mége in Zivilkleidung kommen, damit
sie im Lazarett (das damals in Ibbenbiiren eingerichtet war) nicht auffillt.«
Ich fuhr mit diesem Bescheid nach Ibbenbiiren zuriick. Am andern Tag
rief die Priorin nochmals an. Sie bedankete sich fiir unsere Bereitschaft, sag-
te aber, dafl sie fiir die jiidische Mitschwester eine andere Losung gefun-
den habe (die Ubersiedlung in den Karmel von Echt). Dort sei sie wohl si-
cherer als in Deutschland. Viel spiter erfuhr ich, dafl diese »jiidische Mit-
schwester« Edith Stein gewesen war.« So kam es zur Ubersiedlung in den
Karmel von Echt. Die Schwestern glaubten, Edith Stein sei in Holland si-
cher, doch dies war ein Irrtum. Vielmehr erfiillten sich die Vorahnungen
Edith Steins: 1940 iiberfielen die Nationalsozialisten Holland; damit wa-
ren auch hier die Juden vogelfrei.

Edith Stein fiihlte sich im Kloster von Echt wohl und angenommen. Sie
wollte nicht mehr nach Deutschland zuriick, sondern sich in Echt nach
drei Jahren kirchenrechtlich angliedern lassen. Auf Anregung von Sr. Pos-
selt arbeitete sie auch in Holland schriftstellerisch und wissenschaftlich
weiter. Als sich die Verfolgung der Juden verschirfte, bat sie tiber ihre
Freundin, Dr. Véréne Borsinger, in der Schweiz fiir sich und ihre leibliche
Schwester Rosa um Asyl; diese war aus Deutschland iiber Belgien ge-
fliichtet und hatte im Kloster von Echt an der Pforte Arbeit gefunden.
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Zwei Kloster in der Schweiz erklirten sich bereit, die beiden Schwestern
Stein aufzunehmen. Der Leiter des Husserl-Archivs, Pater van Breda,
wollte Edith Stein kurz vor ihrer Verschleppung in Belgien verstecken. Sie
wollte jedoch den Echter Karmel nicht gefihrden und legal das Land ver-
lassen. Das aber duldeten die deutschen Behorden in Holland nicht.

Weder die Schwestern in Echt noch die Jesuiten in Valkenburg, die mit
Edith Stein in wissenschaftlichem Kontakt standen, ahnten die ganze
Tiicke der Nationalsozialisten. Nach einem mutigen Hirtenwort der
hollindischen Bischéfe fiir die Juden schlugen die Nazis zu und ver-
schleppten am 2. August 1942 insgesamt 350 katholisch getaufte Juden,
darunter viele Ordensleute.

Nachdem Edith und Rosa Stein am 2. August nachmittags von der SS
im Uberfallwagen abgeholt worden waren, schrieb die Echter Priorin,
Sr. Antonia, drei Wochen spiter an Sr. Posselt im Kélner Karmel in tiefer
Trauer: »Wirklich, liebe, ehrwiirdige Mutter, es wire leichter gewesen, die
zwei (Schwestern) zu Grabe zu tragen. Wir danken Euch allen herzlich fiir
Eure liebevolle Anteilnahme. Ich kann alles nur kurz erzihlen. Innerhalb
von zehn Minuten war alles abgelaufen. Es war am Abend, nach dem >Veni
Creator Spiritus« (zu Beginn der Meditationsstunde). ... Wir hatten gerade
unseren monatlichen Einkehrtag. Sr. Benedicta (Edith Stein) hat fast un-
aufhorlich vor dem Tabernakel gekniet. Thr letzter Liebesdienst war, daff
sie herumging, um das Weihwasser in den Gemeinschaftsriumen nach-
zufiillen. Sie kam auch noch in unsere Zelle und sprach mit mir iiber die
Nachfolgerin von Rosa (als Pfortenschwester). Das war unser letztes Ge-
sprach. Wir ahnten nichts von dem drohenden Unbheil ...«?

Wie ein Schock wirkte die Nachricht aus Holland tiber die Deportation
Edith Steins auf die Schwestern in Kéln. Zwei Jahre spiter wurde der Kol-
ner Karmel durch Bomben zerstort.

Nach Kriegsende half Kardinal Josef Frings — er war mit Sr. Posselt be-
freundet — den Schwestern bei einem miithsamen Neuanfang. Sr. Aloysia
Linke spornte Sr. Posselt dazu an, alle eingehenden Briefe und Nachfra-
gen, die sich auf Edith Stein bezogen, besonders aber die von ihren jiidi-
schen Freunden und Verwandten, zu sammeln und 1948 als kleines Buch
herauszugeben. Sr. Posselt war beeindruckt von der Reaktion unzihliger
Menschen im In- und Ausland auf diese Dokumentation. Das Buch konn-
te in 17 Auflagen bei zwei Verlagen erscheinen und wurde bis 1963 stin-
dig erginzt.

Es befremdet, wenn in einem neueren Werk die Gestalt der Priorin
Sr. Teresia Renata Posselt vollig verzeichnet wird.? So wird behauptet, sie
habe Edith Steins judische Herkunft an die Wahlminner der Nationalso-
zialisten verraten, die 1938 zum ersten Mal mit der Wahlurne in das Kol-
ner Kloster kamen, um die Wahlzettel kontrollieren zu kénnen. Doch es
gab wegen Edith Steins jiidischer Herkunft nichts zu verbergen; diese war,

? Archiv Edith-Stein-Karmel Tiibingen; Ubersetzung aus: Als een brandende Toorts. Echt
1967, 61.
> Apropos Edith Stein, Mit einem Essay von Ursula Hillmann. Frankfurt/M, 47f.
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wie die Herkunft Edmund Husserls tiberall bekannt. Edith Stein fiel al-
lerdings dadurch auf, dafl sie der Wahl fernblieb. Sr. Aloysia Linke sagte
zu mir, nicht Sr. Posselt, sondern eine andere Schwester habe die Worte ge-
braucht: »Sie ist nicht arisch«.* Als Priorin aber nahm Sr. Posselt die Ver-
antwortung auf sich.

Viele haben versucht, Edith Stein zu helfen und ihr Leben zu retten, die
Schwestern im Kolner und Echter Karmel ebenso wie viele Ungenannte,
Ich erinnere mich auch noch deutlich daran, mit welcher Selbstverstind-
lichkeit Sr. Posselt von Stadtdechant Grosche sprach, von Prof. Martin
Grabmann, von dem mutigen Arzt Dr. Strerath, der Edith Stein unter
grofler Gefahr abends iiber die hollindische Grenze brachte, von den drei
tiberlebenden Geschwistern Edith Steins, die sich nach Amerika retten
konnten, von den Freunden Dr. Spiegel und Dr. Ruben und vielen ande-
ren.

Nicht vergessen diirfen wir die Treue von Edith Steins Verleger Otto
Borgmeyer in Breslau. Da sie als Judin nicht der Reichsschrifttumskam-
mer angehoren konnte, war ihr grofles Werk Endliches und ewiges Sein in
Deutschland fiir die Nationalsozialisten nicht publikationsfihig. Borg-
meyer reiste nach Holland, um dort eine Méglichkeit fiir die Verdffentli-
chung zu suchen. Das war nicht ungefihrlich und blieb in dem von den
Nationalsozialisten besetzten Holland erfolglos.

Vieles bleibt ungeklirt und schicksalhaft. Denjenigen, die Edith Stein
kritisieren, weil sie sich nicht verstecken lief}, wie zum Beispiel Frau Mal-
vine Husserl in Belgien durch Pater van Breda versteckt wurde, der un-
zahligen Juden das Leben gerettet hat, kann man entgegenhalten: Auch
Anne Frank wurde ermordet, obwohl sie jahrelang in Holland versteckt
war. Die Tragik des Schicksals von Edith Stein und die Ermordung eines
groflen Teils ihres jiidischen Volkes sollten uns immer wachhalten und uns
den Blick schirfen fiir rassistische und destruktive Tendenzen in unserer
Zeit:

* Teresia Renata de Spiritu Sancto (Teresia Posselt), Edith Stein, Eine grofie Frau unseres
Jahrhunderts. Freiburg 1963, 158.



Mitteilungen

Gesellschaften und Projekte

Die Mitgliederversammlung der Edith-Stein-Gesellschaft findet am 3. und
4. Mai 1997 im Heinrich-Pesch-Haus in Ludwigshafen statt.

Broschiiren der Edith-Stein-Gesellschaft:
— Dem Erbe Edith Steins verpflichtet
— Edith Stein — Gedanken zur Eucharistie
— Edith Stein und ihr Judentum
- Edith Stein — Zur Wahrheit berufen
— Erziehung im Sinne Edith Steins
Zu beziehen bei: Edith-Stein-Gesellschaft
Postfach 16 49
67326 Speyer

Uber interreligidse Projekte im Rahmen des offiziellen »Herzl-Jubilaum
= Zur Erinnerung an den 1. Zionistenkongref}, Basel« informiert

Pfr. Nico Rubeli-Guthauser

Stiftung fir Kirche und Judentum

Austr. 114

CH-4051 Basel

Tel. (061) 271 98 97

Fax (061) 271 92 34

Kongresse und Tagungen

Internationales Kolloquium
vom 20. bis 22. Mai 1997
Thema: Emmanuel Levinas et I’histoire
Information: Service de relations extérieures
Facultés universitaires Notre Dame de la Paix
55, rue de Bruxelles
B-5000 Namur
Tel. (32 81) 7250 34
Fax (3281) 725037

Colloque: L'unité de la psychologie
vom 24, bis 26. Mai 1997
Information: Régine Plas

2, rue des Ecouffes

F-75004 Paris

Tel. 0142777818
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Colloque de la Société de philosophie analytique
vom 23. bis 25. Mai 1997
Information: Pascal Engel
Departement de Philosophie
UFR Sciences de 'Homme
Université de Caen
F-14032 CAEN
Tel. 33 (0) 2 31 56 56 74
Fax 33 (0) 2 31 56 59 82

Colloquium Biblicum Lovaniense

vom 30. Juli bis 1. August 1997

Information: Prof. Anton Schoors
Chair of the CBL
Faculteit Letteren
Blijde-Indokomststraat 21
B-3000 Leuven
Tel. 3216324937
Fax 3216324932

Anlafilich des Jubildums des 1. Zionistenkongresses in Basel (1897) veran-
staltet die Universitit Basel in Zusammenarbeit mit Gelehrten der He-
braischen Universitit Jerusalem und der Universitit Tel Aviv vom 26. bis
28. August 1997 einen Akademischen Kongref3.
Information: Akademischer Kongref}

c/o Theologisches Seminar

Nagelberg 10

CH-4051 Basel

Séminaire européen de bioéthique
vom 4. bis 8. August 1997
Thema: Problémes de soins médicaux dans les sociétés pluralistes
Information: Dr. B. Gordijn
Catholic University of Nijmegen
232 Dept. of Ethics, Philosophy and Histery of Medicine
PO Box 9101, 6500 HB Nijmegen. Niederlande
Tel. 31 (0) 24-3 61 53 20
Fax 31 (0) 24-3 54 02 54

XXeme Congres mondial de philosophie

vom 1. bis 16. August 1998

Thema: La philosophie dans I’éducation de ’humanité
Ort: University Boston (Mass. USA)
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»Der koschere Knigge«:
Uber den Umgang mit »jiidischen Mitbiirgern«

Alle Welt feiert zur Zeit den 200. Todestag des Freiherrn von Knigge, des
Erfinders der guten Manieren. So sind denn auch Benimmregeln momen-
tan ein beliebtes Medienthema. Dem wollen auch wir uns anschliefen —
und zwar mit einer Regelliste, die endlich eine von vielen Deutschen
schmerzlich empfundene Liicke schliefit: Tips und Hilfestellungen im
Umgang mit »jiidischen Mitbiirgern«.

1. Sie diirfen ruhig »Jude« sagen.

Das Wort ist nicht beleidigend. Wenn es Thnen dennoch nur schwer iiber
die Lippen kommt, dann hat das damit zu tun, daf irgendwo in Ihrem
Hinterkopf noch Rudimente fritherer Zeiten stecken. Das allerdings ist
Thr Problem, nicht unseres.

2. Judentum ist keine Frage der Bruchrechnung.

Wenn Sie einem Juden vorgestellt werden, fragen Sie bitte nicht als erstes
ob er »Volljude« ist. Verweisen Sie auch nicht auf eine Urgrofimutter na-
mens Sarah, die Sie méglicherweise zu einem »Achteljuden« macht. Und
falls Sie es doch tun, erwarten Sie nicht, daf Thr Gesprichspartner mit Th-
nen deshalb sofort Briiderschaft trinkt.

3. Erzihlen Sie keine jiidischen Witze.

Erstens besteht immer die Gefahr, daf Sie, einmal in Schwung, statt jiidi-
scher Witze »Judenwitze« erzihlen. Das triibt die Stimmung. Zweitens
laufen Sie Gefahr, Thren Gesprichspartner zu langweilen. Der kennt die
Witze nimlich alle schon — besser erzihlt.

4. Wir sind nicht alle Israelis.

Die meisten Israelis sind Juden. Daraus den Umkehrschluff zu ziehen, die
meisten Juden seien auch Israelis, ist unlogisch. Deshalb ist, wenn Sie Kri-
tik an der israelischen Sicherheitspolitik haben, der Optiker Levy von ne-
benan nicht der geeignetste und sachkundigste Ansprechpartner. Und Th-
rer Frauengruppe das Horatanzen beibringen, kann er wahrscheinlich
auch nicht.

5. Wir sind auch nicht alle reich.

Statistisch ist der Reichtum unter Juden genauso ungleich verteilt wie un-
ter dem Rest der Bevélkerung. Deshalb sollten Sie auch bei einer Diskus-
sion tiber den derzeitigen Sozialabbau einem anwesenden Juden nicht
freundlich auf die Schulter klopfen und sagen: »Aber Sie betrifft das alles
ja nicht!«

' Aus: Allgemeine Jiidische Wochenzeitung, Bonn, Nr. 10, 15.5.1996, S. 16.
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6. Und Genies sind wir auch nicht alle.

Die meisten Juden sind genauso dumm wie das Gros der iibrigen Mensch-
heit. Die Chancen dafiir, dafl Thr Gesprichspartner, weil Jude, Experte
tiber die Frankfurter Schule ist (weil die ja meist auch Juden usw.), sind re-
lativ gering. Wahrscheinlicher ist, daf} er » Adorno« fiir einen trockenen
Toskanawein hilt.

7. Ebensowenig sind wir alle fromm.

Die iiberwiegende Mehrzahl der Juden trigt weder Bart noch Schli-
fenlocken und kleidet sich auch nicht in schwarzes Tuch. Deshalb sind
knifflige theologische Fragen auch nicht der natiirliche Gesprichsstoff,
wenn Sie bei einer Cocktailparty einem Juden begegnen. Der weifs nim-
lich iiber die Schriftrollen vom Toten Meer auch nur das, was er — wie Sie
— beim Frisér in der Ilustrierten gelesen hat.

8. Auflerdem sind wir nicht das Gewissen der Menschheit,

Aus der Tatsache, dafl Juden 2000 Jahre lang verfolgt wurden, ergibt sich
nicht automatisch, dafl Ungerechtigkeiten aller Art unser beliebtester Ge-
sprichsstoff sind. Vermeiden Sie es deshalb bitte, Thr derzeitiges bren-
nendstes Anliegen — seien es Atommiilltransporte, Robbenbabys oder die
Lage in Tschetschenien — einem jidischen Gesprichspartner mit den ein-
leitenden Worten nahezubringen: »Gerade Sie als Jude miifiten doch ver-
stehen ...«

9. Thre Vergangenheit miissen Sie schon allein bewiltigen.

Wenn Sie unter dauernden Schuldgefiihlen leiden, weil Ihr Groflonkel in
der SS war, ist ein zufillig anwesender Jude nicht unbedingt daran inter-
essiert, dartiber Einzelheiten zu erfahren. Suchen Sie in solchen Fillen lie-
ber einen guten (am besten nichtjiidischen) Therapeuten auf.
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