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Jesus in den jiidischen Kulturen
des 19. und 20. Jahrhunderts

Editorial

Fir das traditionelle Judentum ist Jesus von Nazareth eigentlich von gerin-
gem Interesse. Erst wihrend des Mittelalters und der Frithen Neuzeit war
man durch obrigkeitlich erzwungene Religionsgespriche und Begegnungen
mit Christen im Alltag dazu gendtigt, sich intensiver mit der Person Jesu zu
befassen. Die innerjiidischen, zumeist von Apologetik und Polemik geprigten
Texte zeigen Jesus mal als h6chstproblematischen Noch-Juden, mal als nicht-
judischen Zauberer und Verfiihrer der Massen.

Nach Jakob Emden war es vor allem Moses Mendelssohn, der seine judi-
schen und christlichen Zeitgenossen darauf aufmerksam machte, dass Jesus
von Nazareth ein observanter Jude war und auf der Grundlage des jiidischen

Religionsgesetzes lebte und lehrte:

,,Jesus von Nazareth hat sich nie verlauten lassen, dass er gekommen sey, das Haus
Jakob vom Gesetz zu entbinden. Ja, er hat vielmehr mit ausdriicklichen Worten das
Gegentheil gesagt; und was noch mehr ist, hat selbst das Gegentheil getan. Jesus
von Nazareth hat selbst nicht nur das Gesetz Moses; sondern auch die Satzungen
der Rabbinen beobachtet.*!

Durch diesen Perspektivenwechsel konnte die Figur Jesu innerjidisch von
den Vorbehalten gegeniiber den traditionellen Lesarten der christlichen Kir-
chen befreit werden. Infolgedessen begannen sich seit dem 19. Jahrhundert
zahlreiche jldische Intellektuelle und Kulturschaffende mit Jesus als Juden
auseinanderzusetzen und den Nazarener aus der jeweiligen Perspektive ihres
ideologischen Hintergrundes zu betrachten.

Wihrend die judische Auseinandersetzung mit der Person Jesu in der rabbi-
nischen und mittelalterlichen Literatur vergleichsweise gut untersucht ist, las-
sen sich in Hinblick auf das 19. und 20. Jahrhundert eine Reihe an Desideraten

! Mendelssohn, Moses: Jerusalem oder Uber religiose Macht und Judentum. Berlin 1783, S.130.
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erkennen. Die diesjdhrige ,,PaRDeS“-Ausgabe méchte daher die Rezeption
der Person Jesu in der judischen Kultur des 19. und 20. Jahrhunderts in das
Zentrum des Interesses riicken und interdisziplinire Sichtweisen auf den For-
schungsgegenstand bieten.

Das Heft entstand in Kooperation mit dem Department of the Literature of the
Jewish People der University of Bar-Ilan, Israel, vertreten durch Prof. Dr. Avidov
Lipsker. Die tiber ein Call-for-Paper eingereichten und begutachteten Beitrige
des Heftes spiegeln das derzeitige Interesse der zu dieser Thematik arbeiten-
den Wissenschaftler wider, das sich derzeit offensichtlich auf die literarischen
Auseinandersetzungen mit der Figur Jesu konzentriert.

Der Themenschwerpunkt des diesjihrigen Heftes ist in drei Bereiche
untergliedert. Die Beitrige des ersten Bereiches widmen sich der Person Jesu
im Judisch-Christlichen Dialog,

Sind die Diskurse tber die Person Jesu im Mittelalter und der Frithen Neu-
zeit von gegenseitigen polemischen Abgrenzungen und Delegitimierungen
des Anderen geprigt, so kreisen sie zu Beginn des 20. Jahrhunderts um seine
Historizitit und das Wesen beider Religionen. Im ersten Beitrag setzt sich
Sonia Goldblum mit der Deutung der Figur Jesu im Umfeld des Frankfurter
Lehrhauses auseinander und verortet sie in den christlich-jidischen Dialog der
Weimarer Republik. Anhand verschiedener Texte von Franz Rosenzweig und
Eugen Strauf3 veranschaulicht sie, dass der historische Jesus nun zunehmend
als eine ,,theologische Schwellenfigur verstanden wird, die sowohl Christen-
tum als auch Judentum religiése Zuginge bieten kann.

Federico Dal Bo widmet sich in seinem Artikel einer wachsenden Zahl an
,Jesus-believing Jews. Nach einem historischen Uberblick iiber die verschie-
denen ,,judisch-christlichen” und ,,messianischen® Stromungen untersucht
der Autor verschiedene ,,jiidisch-messianische® Konzepte der Gegenwart. In
Anlehnung an Rabbi Carol Harris-Shapiro weist er den ,,messianischen Juden®
als sechste Denomination eine Position im zeitgendssischen Judentum zu.

Im ersten Beitrag des zweiten Themenbereiches, der der Figur Jesu in der
judischen Kunst gewidmet ist, setzt sich Mirjam Rajner mit dem vergessenen
sowjetisch-judischen Kiinstler Zinovii Shenderovich Tolkatchev auseinander.
Tolkatchev, der an der Befreiung von Majdanek und Auschwitz mitwirkte,
schuf unter dem Eindruck des Unvorstellbaren eine Serie von Bildern, welche

Jesus als Insasse von Konzentrationslagern zeigen. Seine Arbeiten sind sowohl
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von den christlichen Darstellungen des ,,leidenden Jesus“ als auch der europi-
ischen Avantgarde geprigt.

Im Mittelpunkt des Beitrages von Markus Helmut Lenhart stehen die Jesus-
Darstellungen der judischen Kiinstler Maurycy Gottlieb und Marc Chagall, die
Jesus als observanten Juden seiner Zeit visualisieren. Sowohl fir Gottlieb als
auch fir Chagall wird der jidische Jesus der Ausgangspunkt fiir eine Beschif-
tigung mit den jidischen Wurzeln des Christentums und sein Martyrium zu
einem Symbol fiir die Leidensgeschichte des Judentums.

Der dritte und gréBte Themenbereich ,,Jesus in der jidischen Literatur®
wird durch einen Artikel von Lorella Bosco eréffnet, die die Figur des judi-
schen Knaben Agathon aus Jakob Wassermanns Roman ,,Die Juden von Zirn-
dorf (1897) analysiert. Wassermann, der moglicherweise Lou von Salomés
Aufsatz ,,Jesus der Jude® als Quelle benutzte, versah die Hauptfigur des zwei-
ten Romanteils sowohl mit Eigenschaften der jidischen Messiasvorstellungen
als auch des christlichen Erlosers.

Wie sehr die Person Jesus von Nazareth von der politischen und litera-
rischen Avantgarde zu einer Idealgestalt des Revolutionirs verformt wurde,
veranschaulicht Carolin Kosuch in ihrem Beitrag tiber das Werk des deutsch-
judischen Dichters und Anarchisten Erich Mihsam. In diesen vor dem Ers-
ten Weltkrieg verfassten Texten initiiert sich Mihsam als einen Verfolgung
leidenden Jesus, den er als Prototyp des gegen Unrecht rebellierenden Juden
versteht.

Ausgehend von einer kurzen Darstellung der Christusgestalt bei Heinrich
Heine rickt Doerte Bischoff das Drama ,,Jeremias® (1917) von Stefan Zweig
in das Zentrum ihrer Untersuchung. Vor dem Hintergrund der nationalen
Debatten wihrend des Ersten Weltkrieges gestaltet Zweig den Propheten
Jetemias zu einer Jesusfigur, die die Vorstellungen einer durch (Opfer-)Blut
konstituierten Gemeinschaft radikal hinterfragt.

Mit Carl Einsteins Drama ,,Die schlimme Botschaft™ (1921) stellt Daniel
Hoffmann eine weitere anarchistisch geprigte literarische Interpretation der
Jesusfigur in den Mittelpunkt. Einstein kritisiert die Fokussierung des Chris-
tentums auf die Person Jesu, durch die die ,,Schlichtheit des Evangeliums®
gegen die gesellschaftliche Ungerechtigkeit und kapitalistische Beraubung der
Armen verdeckt wird.

Dagegen steht die Jesusfigur in den Gedichten von Nelly Sachs ganz unter
dem Eindruck der Shoah und der Bewiltigung von exzessiver Gewalt und
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,unbeschreibbarem® Leid. Lukas Pallitsch zeigt, dass Sachs simtliche dogma-
tischen und ideologischen Festlegungen der Person Jesu unterliuft, ihn viel-
mehr als gemarterten Mit-Bruder figuriert und ihm dadurch als mitleidenden
Propheten fiir gegenwirtige Katastrophen Bedeutung zuschreibt.

AuBerhalb des Themenschwerpunktes vergleicht Claudia Rosenzweig eine
jiddische Handschrift des ,,Sefer Toldot Yeshu® mit einer hebriischen Version,
die der Schweizer Theologe Johann Jacob Uldrich (Huldricus) im Jahre 1705
in Leiden unter dem Titel ,,Historia Jeschuae Nazareni publizierte. Es han-
delt sich hierbei um eine satirische Volkserzihlung, welche sich in verschie-
denen Regionen zwischen dem 3. und dem 9. Jahrhundert entwickelte und in
sechs Hauptvarianten auftritt. Christliche Gelehrte popularisierten diese Texte
im Mittelalter und der Frihen Neuzeit und versuchten zu ,beweisen’, dass
Jesus im Judentum verunglimpft werde. Die Autorin zeigt, dass zwar beide
Versionen miteinander verwandt sind, der hebriische Text jedoch einen stir-
keren antichristlichen Duktus aufweist.

Im letzten Artikel des vorliegenden Heftes setzt sich Andreas Degen mit
dem expressionistischen Dramatiker und Erzihler Alfred Brust auseinander.
Brust, selbst Nichtjude, war wie Sammy Gronemann und Arnold Zweig wih-
rend des Ersten Weltkrieges in der Zensur-Abteilung ,,Ober-Ost® titig und
geriet hier in Kontakt mit dem Chassidismus. Tief beeindruckt von dieser
Frommigkeitsbewegung, verstand er das ,,Ostjudentum® als einen spirituellen
und moralischen Adel, von dem er sich eine Wandlung der nichtjiidischen,
dekadenten Gesellschaft erhoffte.

Wie gewohnt wird auch das diesjihrige ,,PaRDeS*“-Heft mit einem Rezen-
sionsteil und einer Auswahl von Neuerscheinungen abgeschlossen, die Michat
Szulc zusammenstellte.

AbschlieBend ist ein besonderer Dank an die Gutachter der Peer-Reviews
sowie an die Ubersetzer und Lektoren Melanie Waha, Nathaniel McBride,
Bettina Kurz und Rebekka Denz zu richten.

Nathanael Riemer | Avidov Lipsker | Michat Szule



Jesus in the Jewish Cultures
of the 19th and 20th Century

Editorial

For traditional Judaism, Jesus of Nazareth does not occupy a crucial position
in history. In fact, it was not before the Middle Ages and the early Modern
Age when authoritarian institutions shaped religious discussions and everyday
encounters with Christians compelled Jews to study Jesus as a person more
intensively. Yet, inner-Jewish writings, mostly determined by apologetics and
polemics, depict Jesus as either a highly problematic soon-to-be ex-Jew or as a
non-Jewish magician and seducer of the masses.

According to Jakob Emden, it was first and foremost Moses Mendelssohn,
who made his Jewish and Christian contemporaries aware of the fact that
Jesus of Nazareth was an observant and practising Jew, who lived and taught

according to the laws provided by Judaism:

“Jesus of Nazareth was never heard to say that he had come to release the House of
Jacob from the law. Indeed, he said, in express words, rather than the opposite; and
what is still more, he himself did the opposite. Jesus of Nazareth himself observed

1

not only the law of Moses but also the ordinances of rabbis.

Within a Jewish context, it was this change in perspective, which freed the
figure of Jesus from reservations held against traditional Christian readings.
Consequently, from the 19" century onwards, numerous Jewish intellectuals
and agents from the cultural sector began to deal with Jesus as a Jew, and
examined the Nazarene from their individual ideological background. While
Jewish debates on the person Jesus within rabbinic and medieval literature are
well researched, both the 19" and the 20" century, on the other hand, lack
thereof. Thus, the present “PaRDeS” issue’s intention is to shift the focus.
It intends to highlight the figure of Jesus as depicted in the Jewish cultures

I Mendelsohn, Moses: Jerusalem or on Religious Power and Judaism. Translated by Allan Ar-
kush. Introduction and Commentary by Alexander Altmann. Brandeis 1983, p.134.
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of the 19" and 20™ century, and provide inter-disciplinary positions on the
above-mentioned subject.

This issue is published in cooperation with the Department of the Literature of
the Jewish Pegple at the University of Bar-Ilan, Israel, represented by Prof. Dr. Avidov
Lipsker. The submitted and assessed contributions we received after our call
for papers, reflect on and provide an insight into the current research interests
of academics and scholars working within this field; a strong focus on literary
debates revolving around the figure of Jesus, however, is apparent.

This year, the issue’s thematic focal point is divided into three different
sections. The first section deals with Jesus in the Jewish-Christian Dialogue.

While the discourses centred around Jesus were shaped by mutual polemic
delimitation and delegitimisation of the other throughout the Middle Ages and
the early Modern Era, the 20™ century’s take on the figure of Jesus focussed
on his historicity and the essence of both religions instead. Sonia Goldblum’s
essay examines the figure of Jesus as interpreted by the Jewish Frankfurt
House of Learning and places the institution’s view within the Christian-Jew-
ish dialogue of the Weimar Republic. Thus, she analyses several texts by Franz
Rosenzweig and Eugen Straufl. By doing so, she illustrates how the status
of the historical Jesus moved more and more towards that of a “theological
threshold figure”; a figure accessible for both Christianity and Judaism.

113

Federico Dal Bo’s article deals with the rise in numbers of the “Jesus-

>

believing Jews”. After a historical overview of the various “Jewish-Christian’

>

and “Messianic” branches, he examines today’s diverse “Jewish-Messianic’
concepts. Following Rabbi Carol Harris-Shapiro, he classifies “Messianic Jews”
as the sixth denomination in contemporary Judaism.

In the first article of the second thematic section, which is dedicated to the
figure of Jesus in Jewish art, Mirjam Rajner discusses the Soviet-Jewish artist
Zinovii Shenderovich Tolkatchev. Tolkatchev, who was part of the liberation
of the camps Majdanck and Auschwitz, created a series of images after having
been exposed to the unimaginable. Jesus is depicted as a concentration camp
inmate while both Christian representations of the “suffering Jesus” and the
European avant-garde shaped his creative output.

Markus Helmut Lenhart’s research revolves around the representations of
Jesus in the works of Maurycy Gottlieb and Marc Chagall, who visualised

Jesus as a devout Jew. For both artists, the Jewish Jesus embodies the source
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for the preoccupation with Christianity’s Jewish roots and his martyrdom as
the symbol for Judaism’s tale of woe.

The third and largest thematic section “Jesus in Jewish Literature” begins
with Lorella Boscos essay, in which the Jewish boy Agathon, a character of
Jakob Wassermann’s novel ““The Dark Pilgrimage” (“Die Juden von Zirndorf™,
1897), is analysed. Wassermann, who potentially used Lou von Salomé’s essay
“Jesus the Jew” (“Jesus der Jude”) as his source, provided his main protagonist
of the second half of his novel with characteristics of both Messiah and the
Christian redeemer.

Carolin Kosuch’s article on the German-Jewish poet and anarchist Erich
Mithsam illustrates the extent to which the political and literary avant-garde
instrumentalised Jesus of Nazareth; movements, in which he was idealised as
a revolutionary. In his texts, written before the First World War, Mithsam initi-
ated a persecuted and suffering Jesus, who, for him, became the prototype for
the rebelling Jew against injustice.

Based on a brief summary of Christ in Heinrich Heine, Doerte Bischoff’s
article continues with Stefan Zweig’s drama “Jeremiah” (“Jeremias”, 1917).
Against the background of national debates during the First World War, Zweig
pictures the prophet Jeremiah as a Jesus figure, which radically interrogates its
community’s constitutional idea of (sacrificial) blood.

Daniel Hoffmann, too, focuses on a literary interpretation of Jesus, which
was influenced by anarchist thinking, by addressing Carl Einstein’s drama

“Bad News” (“Die Schlimme Botschaft”, 1921). Einstein criticises Christian-
ity’s Jesus cult, through which “the gospel’s simplicity” is covered up actual
social inequalities and capitalism’s exploitation of the poor.

In comparison, the Shoah as well as the processes necessary to cope with
excessive violence, and the notion of an “indescribable” suffering, all influ-
ence the figure of Jesus in Nelly Sachs’ poems. Lukas Pallitsch shows that
Sachs undermines all possible dogmatic and ideological belief systems about
Jesus; instead, a martyred brother is portrayed — a prophet who shares humani-
ties’ suffering in times of catastrophe — in the past and today.

Outside of the overall thematic focus, Claudia Rosenzweig compares a
Yiddish manuscript of the “Sefer Toldot Yeshu” with that of a Hebrew ver-
sion, which was published by Johann Jacob Uldrich (Huldricus), a Swiss theo-
logian, in Leiden, 1705. It bears the title “Historia Jeschuae Nazareni”. The
manusctipt is a satirical folk story, developed between the 3* and 9" century
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in several different regions. Today, six different variations are known. Popula-
rised by Christian scholars throughout the Middle Ages and the early Modern
Era, these intended to “proof” that Jesus was discredited in Judaism. The
author shows that both versions are related to one another, the Hebrew ver-
sion, however, seems to be a much stronger instrument for the dissemination
of anti-Christian beliefs.

Andreas Degen’s text preoccupies itself with the Expressionist dramaturge
and narrator Alfred Brust. Brust, a non-Jew, worked together with Sammy
Gronemann and Arnold Zeig in the censorship department “Ober-Ost” dur-
ing the First World War. It was here where he first came in touch with Chas-
sidism. Deeply impressed by such a religious movement, he understood “East
European Judaism” (“Ostjudentum”) as the spiritual and moral nobility. His
hopes were based on this movement, which, for him, was meant to trigger a
change in the decadent non-Jewish community.

This year’s “PaRDeS” issue will also be accompanied by several reviews
and a selection of recent publications put together by Michat Szulc.

Finally, we would like to thank the peer review consultants as well as the
translators and editors Melanie Waha, Nathaniel McBride, Bettina Kurz, and

Rebecca Denz.

Nathanael Riemer | Avidov Lipsker | Michat Sznle
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Der andere Weg zur Wahrheit.
Jesusdeutungen bei Franz Rosenzweig
und im Umfeld des Frankfurter
Judischen Lehrhauses

von Sonia Goldblum

Zusammenfassung

Vorliegender Aufsatz befasst sich mit der Auseinandersetzung des Philosophen Franz
Rosenzweig mit der Jesus-Figur. Dabei werden zwei Texte Rosenzweigs in den Blick
genommen: ,,Atheistische Theologie* (1914) und ,,Der Stern der Erlésung®™ (1921).
Hinzu kommen der Briefwechsel, den er mit Margrit und Eugen Rosenstock zwischen
1917 und 1929 fihrt und ein Text von Eduard Straul}, den letzterer im Rahmen sei-
ner Titigkeit im Frankfurter Judischen Lehrhaus entworfen hat. Durch diese Texte
wird gezeigt, wie die Analyse der Jesus-Figur zur Auseinandersetzung mit seiner His-
torisierung durch die protestantische Theologie wird. Neben Rosenzweig, Buber und
Strauf3 tragen weitere jiidische Gelehrte zu dieser Debatte bei. Diese Debatten um die
Geschichtlichkeit Jesu werden auch in den Kontext des Verhiltnisses zwischen Chris-
tentum und Judentum und ferner in Rosenzweigs Bemithungen um einen christlich-

jidischen Dialog eingebettet.

Abstract

This article deals with the philosopher Franz Rosenzweig’s examination of Jesus as
a historical figure. In this context two texts are put under scrutiny: “Atheistic Theol-
ogy” (1914) and “The Star of Redemption” (1921). In addition, an analysis of the
letter exchange Rosenzweig had with Margrit and Eugen Rosenstock between 1917
and 1929 and an essay by Eduard Strauf3, which is based on one of his lectures at the
Jewish Lehtrhaus in Frankfurt, will be provided. This text selection intends to show
how their analysis of the figure of Jesus, primarily aimed at his historical positioning,
turns into a Protestant theological debate. Rosenzweig, Buber, Strauf3 and other Jewish

thinkers all contribute to this debate. This inquiry has to be imbedded in the context of
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Christian-Jewish relationships in general and moreover in Rosenzweig’s effort to create

a genuine Jewish-Christian dialogue.

1. Einleitung

Die Weimarer Republik ist in Deutschland ein besonderer Zeitpunkt fir den
judisch-christlichen Dialog, der zu dieser Zeit besonders rege ist, getragen
von herausragenden Figuren wie unter anderem Franz Rosenzweig, Martin
Buber, Flotian-Christian Rang und Eugen Rosenstock.! Die unerbittlichen
Diskussionen, die in diesem Rahmen zustande gebracht werden, kreisen um
die Wesensziige und die Daseinsberechtigung beider Religionen. Sie sind
dadurch begiinstigt, dass die Emanzipation der Juden nach dem Ersten Welt-
krieg und mit dem Ende des Kaiserreichs als ein Erfolg angesehen werden
konnte.” Dies sollte aber nicht die paradoxe Situation vetbergen, in der sich
die Juden in ihrem Verhiltnis zu den Christen befinden. Einerseits scheinen
alte Vorurteile und feindliche Vorstellungen des anderen weiter zu bestehen,
andererseits nimmt langsam die Judenfeindlichkeit andere, rassische Formen
an, die nicht mehr durch die theologische Disputatio zu verarbeiten bzw. auf-
zufangen sind.

Im vorliegenden Aufsatz soll die Diskussion um die Figur Jesu in diesen
Kontext des jidisch-christlichen Dialogs in der Weimarer Republik einge-
bettet und rekonstruiert werden. Fur eine solche Analyse eignet sich Franz
Rosenzweigs Werk, der oft als einer der Viter des judisch-christlichen Dialogs
in Deutschland angesehen wird, ganz besonders. Nicht nur an seinen Texten,
sondern auch an solchen, die in seinem Umfeld entstanden sind und die er
kommentiert hat, ist zu untersuchen, was ein judischer Blick auf Jesus und
auf das Christentum sein kann. Dabei soll sorgfiltig zwischen der geschicht-
lichen Figur Jesu und dem Messias Christus differenziert werden, eine Unter-
scheidung, die sich in Rosenzweigs Hauptwerk ,,Der Stern der Erlésung® aus
dem Jahre 1921 selbst findet. Rosenzweigs Verstindnis der Jesus-Figur wurde

Ein emblematisches Projekt in diesem Zusammenhang ist die Zeitschrift ,,Die Kreatur*
(1926-1930), herausgegeben von dem Juden Martin Buber, dem Protestanten Viktor von
Weizsicker und dem Katholiken Josef Wittig. Sie war eine Antwort auf den Wunsch, einen
Raum zu schaffen, in dem die drei Religionen in Dialog treten konnten. Zum Thema des
judisch-christlichen Dialogs in der Weimater Republik vgl. auch: Barkai, Avraham, Mendes-
Floht, Paul: Aufbruch und Zerstérung, 1918-1945. Minchen 2000, S.159-165.

Herzig, Arno: Judische Geschichte in Deutschland. Munchen 2002, S.211.

o
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bisher in den Untersuchungen zu seinem Verstindnis vom Christentum weit-
gehend stiefmitterlich behandelt, umso wichtiger ist es, diesen Aspekt seiner
Praxis des judisch-christlichen Dialogs in den Blick zu nehmen.

Die Untersuchung soll vier unterschiedliche, jedoch miteinander verkntpfte
Stringe verfolgen. ,,Atheistische Theologie® (1914) liefert eine erste Formulie-
rung von Thesen, die um eine angemessene Auffassung der Figur Jesu kreisen
und den Auftakt der Auseinandersetzung Rosenzweigs mit Martin Buber dar-
stellt. In ,,Stern der Erl6sung® (1921) unterscheidet Rosenzweig zwei mogliche
Wege zur Wahrheit — den jiidischen und den christlichen. Dieser zweiglied-
rige Wahrheitsbegriff eignet sich ganz besonders fiir eine Untersuchung der
Jesus-Figur im jidischen Kontext. Welchen Platz nimmt also die christliche,
von Jesus verkdrperte Wahrheit in Rosenzweigs Wahrheitsverstindnis ein? In
dem Schriftverkehr mit Eugen und Margrit Rosenstock (1916-1929), in dem
Rosenzweigs judisch-christliche Theologie zum Ausdruck kommt, spielt die
Figur Jesu eine herausragende Rolle, deren Funktion fiir die Argumentation
Christen gegeniiber zu erldutern ist und dies besonders in einem Kontext, in
dem das Christentum vom jiidischen Rosenzweig von aufien beleuchtet wird.
In einem letzten Schritt soll an einem Text von Eduard Straul3, dessen Entste-
hung Rosenzweig und Buber begleitet haben, gezeigt werden, wie innerhalb
eines judischen Kreises — des Frankfurter Jidischen Lehrhauses — die Figur
Jesu kontrovers diskutiert wurde.

2. ,,Atheistische Theologie*

Rosenzweigs Text ,,Atheistische Theologie® markiert den Auftakt der Bezie-
hung zwischen Franz Rosenzweig und Martin Buber. Rosenzweig verfasst
diesen Aufsatz in Kassel im Jahre 1914 und legt ihn dem Herausgeber der
Zeitschrift ,,Vom Judentum® vor.> Gedruckt wird er aber erst posthum, im
Jahr 1937, da der Text, der die Thesen Bubers in ,,Reden uber das Judentum*
heftig kritisiert, ohne ihn jedoch zu nennen, von ihm schlieBlich abgelehnt

> Rosenzweig, Franz: Atheistische Theologie [1914]. In: Zweistromland. Kleinere Schriften
zu Glauben und Denken. Hg. von Reinhold und Annemarie Mayer. In: Der Mensch und
sein Werk. [Bd. 3], Den Haag 1984, S.687—698. Zum Kontext, in dem der Aufsatz publiziert
wurde, vgl. Rosenzweig: Zweistromland, S.858.

*  Buber, Martin: Drei Reden tiber das Judentum. In: Frithe jidische Schriften. Hg, von Barbara
Schifer. [Werkausgabe Bd. 3], Gutersloh 2007, S.219-256. Bei diesen Reden handelt es sich
um die abgedruckte Version einer Reihe von Vortrigen, die Buber zwischen 1909 und 1910
in Prag gehalten hat.
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wird. Dieser Aufsatz ist eine Abrechnung mit Tendenzen, die fiir den Zionis-
mus grundlegend sind, deren Analyse Rosenzweig aber durch eine Parallele
zwischen der ,,Theologie des Lebens Jesu® und der Entwicklung der jidi-
schen Idee des Volkes, ,,die Theologie des jidischen Volks®, konstruiert. Ex
wirft dem Christentum vor, im Zuge der ,,Kidmpfe um die Geschichtlichkeit
Jesu‘® den Begriff der ,Personlichkeit’ zu nutzen, um Jesus von seinem Thron
herabsteigen zu lassen und eine Lehre zu verbreiten, die der Philosoph fol-
gendermaBlen fasst: ,,Statt den Gottmenschen zu glauben, galt es sich von

14

dem Lehrer belehren zu lassen. Rosenzweigs Vorwurf betrifft eine Verinde-
rung von Jesus’ Status, die er in den neueren Entwicklungen des Christentums
zu erkennen glaubt und die das Gleichgewicht zwischen Gott und Mensch
in Jesus authebt, um dessen menschliche Dimension zu betonen. Aus der
Lehre der Imitatio Christi wird eine Lehre des Lehrers Jesu, die den Vorteil
bringt, ihn den Menschen niherzubringen, seine géttliche Dimension aber
vollig entwertet. Der kardinale Punkt in Rosenzweigs Kiritik betrifft eben den
Unterschied zwischen Gott und den Menschen, den Buber laut Rosenzweig
nicht bestehen ldsst. Fur Buber ist nimlich Gott lediglich eine Projektion
menschlicher Bedurfnisse.” Wie Rosenzweig schreibt: ,,Statt [...] das Mensch-
liche unter der Gewalt des Géttlichen zu zeigen, versucht man, umgekehrt
das Gottliche als die Selbstprojektion des Menschlichen an den Himmel
des Mythos zu verstehen.“® Diese Tendenz, aus den Glaubensgrundsitzen
Mythen zu machen, nennt Rosenzweig ,,atheistische Theologie®. Dem setzt er
seine eigene Auffassung der Offenbarung entgegen, die den Bestrebungen des
Menschen immer zuwider ist, die eben nicht dem entspricht, was der Mensch
sich gewiinscht oder vorgestellt hat. Wie Rosenzweig es in einem Brief vom
29. Mai 1918 an Margrit Rosenstock schreibt: ,,Die Offenbarung kntipft nichs
an diese nattirliche Sehnsucht an, sondern rodet Neuland.*” In diesem Sinne

> Rosenzweig: Atheistische Theologie, S. 687.

¢ Ebd., S.688. Nach Rosenzweigs Ansicht tragen tibrigens die deutsche Aufklirung und ihre

Hauptvertreter, Herder, Kant und Lessing, die Verantwortung fir diese Entwicklung, die

darauf abzielte, zwischen wahrem Christentum und Kirche trennen zu kénnen. Vgl. ebd.,

S.687.

Vgl. Buber: Drei Reden tiber das Judentum, S.232-233 und S.245.

Rosenzweig: Atheistische Theologie, S.692.

% Rosenzweig, Franz: Die ,Gritli*Briefe. Briefe an Margrit Rosenstock-Huessy. Hg. von Inken
Rithle und Reinhold Mayer, Tiubingen 2002, S.103: Die Wortwahl zielt darauf ab, die Anspri-
che des Zionismus zu entkriften. Die Offenbarung wird rdumlich als ,,Neuland* erfasst, was
die Schaffung einer ,,nationalen Heimstitte® fir die Juden tberfillig macht. Die Offenbarung

® =
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birgt die Offenbarung Gottes die Mdéglichkeit, etwas Neues — im radikalen
Sinn des Wortes — in die Welt zu bringen, ein Unerhortes, das von keinerlei
Projektion, sondern nur durch das Wunder antizipiert werden kann.

Der Vorwurf Rosenzweigs hat aber eine weitere grundlegende Implikation.
Der atheistischen Theologie wird nidmlich vorgeworfen, die Grenzen zwi-
schen Gott, Mensch und Welt zu verwischen. 1914 hilt Rosenzweig bereits
an dem Grundsatz fest, den er dem ,,Stern der Erlésung® zugrunde legen
witd:"" Wenn man die scharfe Trennung zwischen den drei genannten Ele-
menten nicht aufrechterhilt, ist keine Beziehung méglich. In der Offenbarung
sind Gott und Mensch in der Lage, in Verbindung zu treten, weil sie vorher
voneinander vollkommen abgeschieden waren. Nun stellt sich aber in Bezug
auf Jesus die Frage, welchen Status man dem ,,Gottmenschen® geben soll. An
dieser Stelle muss darauf aufmerksam gemacht werden, dass Jesus eben das
Moment der Offenbarung fiir die Christen verkorpert, das durch die Verbin-
dung zwischen Gott und Mensch in einem einzigen Korper gekennzeichnet
ist. Die Offenbarung ist also fiir ihn sowohl im Judentum als auch im Chris-
tentum das verbindende Moment; ihm soll aber um seines Bestehens willen
eine scharfe Trennung vorangehen.

In einem Brief vom 22. Mirz 1919 an Margrit Rosenzweig schreibt Rosen-
zweig rickblickend iber diesen Essay:

»Den Antibuberaufsatz ,Atheistische Theologie® schickte ich damals an das
Jahrbuch mit einem Begleitbrief, worin ich schrieb, es wire mir ganz recht, wenn
sie thn mir refiisierten, denn ich empfinde mich auf diesem Gebiet noch nicht als

verdtfentlichungsreif.*

Offensichtlich ist Rosenzweig nicht vollkommen zufrieden mit den Formulie-
rungen, die er fiir das Problem zu dem Zeitpunkt gefunden hatte. Jedoch wur-
zelt in diesem Aufsatz eine Auseinandersetzung mit Theologie und Zionismus,
die im ,,Stern der Erlésung® in nicht undhnlicher Weise ihren Niederschlag
finden wird."

ist gleichsam das ganze ,,Neuland*, das die Juden brauchen. Somit hilt der Philosoph an der
Extraterritorialitit fest, welche die Situation der Juden in der Diaspora charaktetisiert, die
nicht im eigenen Land leben.

Vgl. Rihle, Inken: Gott spricht die Sprache des Menschen. Franz Rosenzweig als judischer
Theologe — eine Einfiihrung, Tiibingen 2004, S. 54.

1" Rosenzweig: Die ,Gritli*-Briefe, S. 258.
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3. Jesus in Rosenzweigs ,,Stern der Erl6sung*

Im Johannes-Evangelium werden Jesus folgende Worte in den Mund gelegt:
,,1ch bin der Weg und die Wahrheit und das Leben; niemand kommt zum Vater
denn durch mich.“ (Joh 14:6) Im Jahre 1913 stand Rosenzweig kurz davor,
diese Auffassung der Wahrheit und des indirekten Verhiltnisses zu Gott durch
die Dreifaltigkeit fiir sich zu bejahen und wie viele Mitglieder seiner Verwandt-
schaft und seines Bekanntenkreises den Weg zum Taufbecken einzuschlagen.
Diesen Schritt wollte er aber nicht als Heide vollziehen, sondern als Jude und
nahm also teil am Yom-Kippur-Gottesdienst in einer kleinen Berliner Syna-
goge, was zu der Entscheidung fithrte, auf die Konversion zu verzichten und
den Weg zurtick zu der Religion seiner Viter einzuschlagen. ,,Ich bleibe also
Jude®, lautet Rosenzweigs Glaubensbekenntnis in seinem Brief an seinen Vet-
ter Rudolf Ehtenberg vom 31. Oktober 1913."? Somit, heif3t es bei Stéphane
Moses, wendet sich Rosenzweig auch von der hegelschen Philosophie ab, die
das Judentum als einen extrahistorischen Anachronismus deutet.” Nachdem
er auf die Taufe verzichtet hat, muss jene Auffassung von Geschichte und
Theologie revidiert werden. Eigentlich geht es allerdings bei Rosenzweig
weniger um eine Revision als um eine Neuperspektivierung seiner vorheri-
gen Uberzeugungen. Er wird nimlich nie den Anspruch des Christentums auf
Wahrheit leugnen, sondern eine pluriperspektivische Philosophie entwickeln,
bei der Jesus nicht ,,die Wahrheit“ ist, sondern eine Wahrtheit neben der judi-
schen. Diese perspektivische Auffassung der Theologie ist charakteristisch fur
seine Auffassung des jiidisch-christlichen Dialogs, bei der immer der Blickwin-
kel des anderen mit bedacht werden soll. In ,,Stern der Erlésung® verurteilt
er eine bestimmte Strémung in der Theologie, die die Existenz Jesu infrage
stellt:

,,Um die Wende des Jahrhunderts zerbrach, in Schweitzers immanenter Kritik und
in den tollkihnen Hypothesen der Leugner des geschichtlichen Jesus einerseits,

denen der Panbabylonier andrerseits, das Gebdude der historischen Theologie
<14

ohne Hoffnung auf Wiederaufbau.

12 Rosenzweig, Franz: Briefe und Tagebticher. Hg. von Rachel Rosenzweig. Den Haag 1979,
S.132.

13 Moses, Stéphane: La correspondance entre Franz Rosenzweig et Eugen Rosenstock. In:
Franz Rosenzweig, Sous I'Etoile, Paris 2009, S.207-230, hier. S.208.

14 Rosenzweig, Franz: Der Stern der Etlésung. Frankfurt/Main 1988, S.113.
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Sein Argument ist eben, dass die Historisierung der theologischen Wis-
senschaft durch diese Infragestellung zu einem Punkt gekommen ist, an dem
sie nicht mehr gerettet werden kann und er nutzt dieses Argument, um die
Notwendigkeit einer neuen Theologie des Wunders zu rechtfertigen. Fir ihn
gehort dartiber hinaus diese Dopplung der Person Jesu in einen idealen bzw.
gottlichen Christus und einen menschlichen, geschichtlichen Jesus zum Wesen
des Christentums. Die Bedeutung des geschichtlichen Jesus ist demnach zen-
tral fir Rosenzweigs Verstindnis dieser Religion:

»Der geschichtliche Jesus muf3 dem idealen Christus allzeit den Sockel unter den
FuBen wegzichen, auf den ihn seine philosophischen oder nationalistischen
Verehrer gern stellen mochten, denn eine ,Idee’ vereint sich schlieBlich mit jeder
Weisheit und jedem Eigendiinkel und leiht ihnen ihren eignen Heiligenschein. Aber
der historische Christus, eben Jesus der Christ im Sinne des Dogmas, steht nicht auf
einem Sockel, er wandelt wirklich auf dem Markt des Lebens und zwingt das Leben,
seinem Blick stille zu halten. Genau so ists mit dem ,geistigen® Gott, an den alle, die
leicht und gern glauben mégen, die sich scheuen, an den zu glauben, ,der die Welt

¢l

erschaffen hat um sie zu regieren.

Diese Passage macht die Vielschichtigkeit von Rosenzweigs Betrachtung der
Jesus-Figur deutlich. Uber die bereits erwihnte Doppelung, die sich aus der
Inkarnation ergibt, hinaus, klingt hier Rosenzweigs Geschichts- und Wahr-
heitsverstindnis an. Die Geschichtlichkeit Jesu steht hier im Vordergrund; sie
darf folglich von keiner Form der Theologie infrage gestellt werden. Die Idee
der Geschichtlichkeit ist entscheidend fiir die Art, wie Rosenzweig das Chris-
tentum versteht; sie ist das Hauptmerkmal der Form der Zeitlichkeit, die diese
Religion charakterisiert. Seit der Aufklirung ist der eine Vorwurf, der zum
Kanon des Antijudaismus wurde, derjenige der Extra-Historizitdt der Juden.
Die Juden sollten konvertieren, um Anteil an der Weltgeschichte zu haben
,auBerhalb derer sie sich bis dahin bewegen. Die antisemitische Kritik kehrt
er um, indem er das Gleich-Bleibende, das Ewige zum definierenden Merk-

16

mal des Judentums macht.'® Somit wird ein von aulen stammender, negativer

15 Ebd., S.460-461.

10 Rosenzweig: Briefe und Tagebucher, S.285: ,,[...] weil es nicht unsre Geschichte ist, an der wir
wirken®, schreibt Rosenzweig in einem Brief an Eugen Rosenstock. Zu Rosenzweigs Auffas-
sung der Position der Juden auBerhalb der Geschichte vgl. Nicodeme, Florian: I’événement

historique: une matrice de communauté élargie? In: Héritages de Franz Rosenzweig, Nous et
les Autres. Hg, von Myriam Bienenstock, Paris 2011, S.165-182.
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Kritikpunkt in das Denken positiv gedreht und zum Selbstverstindnis inte-
griert. Dadurch entstehen zwei parallele Bilder von Judentum und Christen-
tum. Die Juden sind schon in der Ewigkeit, fiir Rosenzweig sind sie nicht
riickstindig und in der Vergangenheit verhaftet geblieben, sondern sie sind
schon am Ende und nehmen die Erlésung vorweg. Am Ende erwartet sie
also, dass der Christ den kompletten geschichtlichen Weg, auf dem er wandert,
durchschreitet und zu diesem Ende gelangt, an dem sie sich am Ende der Zeit
treffen sollen.

Dies hat natiirlich Konsequenzen fiir die Auffassung Jesu, die Rosen-
zweig entwickelt und erklirt, warum ihre Geschichtlichkeit so deutlich in den
Vordergrund riickt. Jesus als Griindungsstunde des Christentums steht am
Anfang der Geschichte und soll selbst in seiner historischen Dimension ernst
genommen werden. Diese ergibt sich aus der im Christentum tradierten Tat-
sache, dass er ganz Gott und ganz Mensch sei. Die Geschichte setzt also mit
dem Begriff der Inkarnation, der Fleischwerdung Gottes an, mit dem Herein-
treten einer neuen Form der Zeitlichkeit, die linear und von der Verginglich-
keit geprigt ist. Dies nimlich im Gegensatz zum Judentum, dessen Ewigkeit
in der Zirkularitit seiner Auffassung der Zeit griindet.

Am Ende der zitierten Passage geht es Rosenzweig aber um mehr als Jesus,
sondern durch ihn um nichts weniger als um das Verstindnis Gottes und in
dem Fall nicht nur um ein christliches, sondern um ein monotheistisches All-
gemeines. Die Doppelung der Person Jesu etlaubt ihm zu zeigen, wie ein ange-
messenes Glauben an Gott verstanden werden soll. Es geht nicht nur darum,
an ein nicht niher definiertes oder abstrakt gefasstes hoheres Wesen zu glau-
ben, sondern an Gott als Schépfer, ja gleichsam an Gott als Dialogpartner zu
glauben. Rosenzweig setzt sich hier fiir eine persdnliche Auffassung Gottes
cin, die durch den Umweg tiber Jesus zum Ausdruck gebracht wird, aber auch
fir das Judentum gelten soll. Bezeichnenderweise befindet sich diese Passage
im dritten Buch des letzten Teils von ,,Stern der Erlésung®, in dem es um das
Verhiltnis von Judentum und Christentum am Ende der Zeiten, beim Kom-
men des Reiches geht. Dies erlaubt eben eine Vermittlung, die sich in der Wahl
des Beispiels Jesu, um den richtigen Glauben zu fassen, vollzieht.

Bemerkenswert sind in Rosenzweigs Auffassung, wie er sie im ,,Stern der
Erlosung* entwickelt, vor allem zwei Aspekte. Zum einen werden sowohl das
Christentum als auch Jesus von aullen betrachtet. Und dieser Blick von auflen
ist besonders selten in der Betrachtungsweise des Christentums. Diese ist eher
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charakterisiert durch den Blick, der vom Christen auf den Juden geworfen
wird'”. Dies bringt Rosenzweig unter anderem dazu, Maimonides folgend, das
Christentum als ,,Wahn zu bezeichnen."® Zum anderen wird hier deutlich,
was um die Zeit charakteristisch fir die Texte ist, in denen Juden sich mit der
Frage nach Jesus beschiftigen, nimlich dass sie zur Konstruktion einer Selbst-
definition und mitunter auch zur Abwendung vom Antisemitismus genutzt
wird. Ahnliches beobachtet man in der Art, wie Rosenzweig in seinem briefli-
chen Gesprich mit Margrit und Eugen Rosenstock Jesus erwihnt.

4. Jesus als Figur im jiidisch-christlichen Dialog

In Rosenzweigs Briefwechsel mit Margrit und Eugen Rosenstock spielt sich
ein theologischer Disput ab, in dem es fiir Rosenzweig um Mehreres geht. In
erster Linie muss er stindig erkldren, warum er sich weigert, zum Christentum
tberzutreten. Diese Forderung nach Konversion rithrt daher, dass die Berech-
tigung des Judentums nicht ernst genommen wird. Das Hauptargument von
Rosenzweigs Kontrahenten ist, dass das Christentum den Kern des Juden-
tums aufgenommen und weitergefithrt hat und dass er in ithm weiterbesteht.
Sie vertreten also eine Position, bei der das Christentum als berechtigter Nach-
folger des Judentums angesehen wird. Somit wird die Daseinsberechtigung
des Judentums geleugnet. Dieser Alleinvertretungsanspruch des Christentums
macht die bereits erliuterte Position Rosenzweigs zur doppelten Quelle der
Wahrheit verstindlicher. Es geht dabei also um nichts weniger als um das Wei-
terbestehen des Judentums.

In dieser Debatte erwihnt Rosenzweig regelmalig Jesus, um seinen Freun-
den zu verstehen zu geben, was der Blick von auflen auf das Christentum
ausmacht. Dabei geht es thm darum zu zeigen, dass es parallel zum christli-
chen Argument der Uberholtheit und folglich der Uberfliissigkeit des Juden-
tums auch ein Argument der Illegitimitit des Christentums gibt. Diese Per-
spektivierung erlaubt ihm auch, indirekt wichtige Alleinstellungsmerkmale

17 Moses: La correspondance entre Franz Rosenzweig et Eugen Rosenstock, S.213.

18 Rosenzweig: Stern der Erlosung, S.373. Vgl. Maimonides, Mischneh Torah, Schoftim, Me-
lachim (Konige), Kap.11,4. Man findet folgende hebriischsprachige Ausgabe: Maimonides,
Moses: Mishneh Torah. [Bd.4], Amsterdam 5462 [1702,], Bd.4. Die fur uns relevante Pas-
sage findet sich auch in elektronischer Form unter: http://www.chabad.org/library/article_
cdo/aid/7760/jewish/Perek-11.htm (Abrufdatum: 29. Juni 2014).
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des Judentums klarzumachen. In dem folgenden Zitat aus einem Brief vom
2. September 1917 geht es zunichst um das Verhiltnis zu Gott:

,»Und die personliche Seite der Sache? Ja du fragst ganz richtig. Du kannst das
deutsche Volk ohne Deutsche leben, weil du selber einer bist [...]. Und der Jude
kann Gott ohne Jesus Christus erleben und leben, weil er selber (Ipse dixit) sein
serstgeborner Sohn ist und so sich selber zum Mittler hat, sich selber nattirlich qua

Jsrael’, von dem ja natirlich der zitierte Vers spricht.«”

Rosenzweig zieht hier eine kithne Parallele zwischen dem Leben innerhalb
eines Volkes und dem Gotteserleben der Juden. Die Zugehdrigkeit zu einem
Volk etlaubt es einem, so Rosenzweig, das Volkstum zu erleben, selbst wenn
die anderen Vertreter dieses Volkes abwesend sind; man ist eben Vertreter
dieses Volkes. Daran liegt auch laut Rosenzweig das Besondere am jiidischen
Vethiltnis zu Gott. Da jeder Jude ,erstgeborner Sohn“” Gottes ist, braucht
er den Umweg iiber den Sohn Jesus Christus nicht, er ist selbst Vertreter des
»auserwahlten Volkes* und hat als solcher einen direkten Zugang zu Gott.”!
Im interreligi6sen Disput begegnet uns Jesus durchaus auch als eine Instanz,
von der es lebensnotwendig ist, sich zu distanzieren. Dies geschicht in dieser
Passage aus einem Brief vom 19. August 1919, in dem Rosenzweig, wie es
ziemlich hiufig in diesem Briefwechsel geschieht, die Bekehrungsversuche sei-

ner Freunde abwehren muss:

,»Ich lese ja nicht im Neuen Testament, aber an das eine Mal, wo ich es — 1916 —
ganz durchgelesen habe, denke ich mit geradezu physischen Ubelkeitsgefithlen
zurtick. Ich kann nur Christen sehen und Christen lieben und ihr Christentum als
ein Stiick von ihnen — aber wenn ich mich unmittelbar Auge in Auge ,Christus®

gegeniiberstelle, so graut es mich.“*

19 Rosenzweig: Die ,Gritli“Briefe,. S.26.

20 2. Moses 4:22; Jeremia 31:9.

2 Es wire cin Fehler, in Rosenzweigs Gebrauch des Terminus Volk so etwas wie eine Volks-
ideologie erkennen zu wollen. Wenn auch seine politische Prigung eher konservativ ist, be-
dient er hier vor allem die Redeweisen seiner Zeit. Uber den hier zitierten Vergleich hinaus
duBlert er sich an anderer Stelle sehr kritisch der Gleichstellung von Volk und Religion ge-
geniiber. Vgl. Rosenzweig, Franz: Deutschtum und Judentum. In: Zweistromland: kleinere
Schriften zu Glauben und Denken. Hg. von Reinhold und Annematrie Mayer, Den Haag 1984,
S.169-175, hier S.173.

22 Rosenzweig: Die ,Gritli*-Briefe, S.390.
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Hier geht es darum zu zeigen, dass das ungute Gefiihl gegeniiber einer
fremden Religion — wohlbemerkt ist Rosenzweig ein schr guter Kenner des
Christentums — eben eine Fremdheitserfahrung ist und kein Indiz daftr, dass
diese Religion keine oder eine mindere Berechtigung habe. Hier taucht wohl-
bemerkt Christus auf, als Trager des Dogmas, an den man als Christ glauben
muss, und nicht sein menschliches, historisches Pendant Jesus.

Rosenzweig berichtet in einem anderen Brief (5. Februar 1919) an Margrit
Rosenstock von einem Gesprich mit dem Philosophieprofessor Jonas Cohn.?
In der Passage geht es noch einmal um die angemessene Auffassung der Jesus-
Figur, die zu einer Zeit, in der Rosenzweig an den letzten Seiten des ,,Stern
der Erlosung® sal3, fiir ihn von besonderer Bedeutung war. Angeprangert wird
Cohn, weil er ,,,Budda, Jesus und Jeremias® als religiose Genies nebeneinander
nennt®, die fir ihn nichts mehr als ,,Modepuppen sind“.* Die Mode macht
Gott, Gotter und Propheten gleichermaBlen zu Diskussionsgegenstinden, sie
ebnet die Unterschiede und schafft eine Durchlissigkeit zwischen Ebenen, die
traditionell nicht kommuniziert haben. Somit verteidigt Rosenzweig die Tradi-
tion, die sich mit dem Glauben konstituiert hat. Seinen Kommentar beendet

er folgendermalien:

,»Mir lag auf der Zunge, ihn mit ,Budda, Jesus und Schmeie Tinkeles zu korrigieren;”
ich verkniff es mir aber; er hitte doch nicht verstanden, dass es im Judentum
Jsreligiose Genies® gar nicht giebt und geben darf. Und eigentlich im Christentum
auch nicht; das ganze Dogma hat doch nur den Zweck zu verhindern, dass man
Jesus fiir ein religioses Genie erklirte und ihn Jesus Genius nannte statt Jesus

Christus.“%

Rosenzweig versucht eine Logik ins Licherliche zu ziehen, um sie auszuschal-
ten, welche durch die Anerkennung von Qualititen (hier diejenige des Prophe-
ten oder des Genies) alles auf eine Ebene setzt und die Dimension der Gott-
lichkeit auBler Kraft setzt. Die Vergleichbarkeit, die durch den wissenschaftli-
chen Diskurs erlangt wird, droht also die Besonderheiten des Propheten oder

2 Jonas Cohn (1869-1947) war Philosoph, Psychologe und Pidagoge. Er ist wie Hermann
Cohen ein Vertreter des Neukantianismus gewesen. Vgl. Heinrich Kautz: Cohn, Jonas. Neue
deutsche Biographie. Bd. 3. Berlin 1957, S.316.

2 Rosenzweig: Die ,Gritli*-Briefe, S.229.

25 Schmeie Tinkeles ist eine Figur aus Gustav Freytags Roman ,,Soll und haben® (1855). Er ist
die antisemitisch angehauchte Karikatur eines Juden.

26 Rosenzweig: Die ,Gritli*-Briefe, S.229.



28 SoNIA GOLDBLUM

Jesu verschwinden zu lassen. Hier findet man Rosenzweigs Misstrauen gegen-
iber den Definitionsversuchen der Wissenschaft, die alle auf die Grundfrage
,Was ist® antworten. Fur Rosenzweig ist ,Was ist‘ eine ,,tautologische Frage*,
weil man sie nur durch eine Tautologie angemessen beantworten kann: Was
ist Jesus?/Jesus ist Jesus. Wenn man sich auf eine andere Form der Antwort
einldsst, droht immer eine Vermischung der verschiedenen Bereiche, die damit
cinhergeht, dass man versucht, etwas auf etwas anderes zurtckzufithren. Als
Grundfrage der Wissenschaft unterliegt sie bei Rosenzweig cinem tiefgriindi-
gen Misstrauen, das bei allen den Ausfiihrungen zur Jesus-Figur, die bisher im
votliegenden Aufsatz prisentiert wurden, vernehmbar geworden sein sollte.””

5. Diskussion um Jesus bei Buber, Rosenzweig und Strauf}

Mit Eduard Straul}” Aufsatz ,,Jesus von Nazareth®, der 1921 in Martin Bubers
Zeitschrift ,,Der Jude® publiziert wird, kommt eine neue Komponente der
Debatte hinzu, nimlich diejenige des Heidentums.® Der Text ist die Niedet-
schrift der ersten Stunde einer Vorlesung tber das Christentum, die Eduard
Strauf3 im Rahmen des Frankfurter Judischen Lehrhauses gehalten hat.® Im
Ton ist der Einfluss Rosenzweigs auf diesen Text offensichtlich; er besitzt
jedoch eine Originalitit, die ihn fiir unsere Uberlegungen besonders interes-
sant macht. In diesem Text skizziert Straul’ eine kithne These zur christlichen
Offenbarung:

-Dem Heiden kann das Wort der Offenbarung nur so nahekommen und verstindlich

werden, wie ein Mensch dem Menschen in Ich und Du nahekommt. Es ist ja nicht

27 Vgl. Rosenzweig: Stern der Erlésung. S. 202. Vgl. auch Rosenzweig Franz: Das neue Denken.
In: Zweistromland: kleinere Schriften zu Glauben und Denken. Hg, von Reinhold und Anne-
marie Mayer. Den Haag 1984, S.139-161.

% StrauB, Eduard: Jesus von Nazareth. In: Der Jude, Jahrgang 6 (1921), n°® 11, S.686—691.
Eduard Strau3 war Biochemiker. Mit Martin Buber und Franz Rosenzweig wurde er zu einer
der wichtigsten Figuren des Frankfurter Lehrhauses.

2 Im August 1920 tbernimmt Franz Rosenzweig die Leitung des Frankfurter Lehrhauses, ver-
leiht ihm seinen Namen und nutzt es als Laboratorium fiir die Erzichungskonzepte, die er
in dem Essay ,,Bildung und kein Ende* entwickelt. Rosenzweig, Franz: Bildung und kein
Ende. [1920]. In: Zweistromland: kleinere Schriften zu Glauben und Denken. Hg. von
Reinhold und Annemarie Mayer. Den Haag 1984, S.491-503. Zu diesem Thema vgl.
Volkmann, Michael: Das Freie Jidische Lehrhaus — eine andere Frankfurter Schule. Miinchen
1984.
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sein Wort und lebt nicht in ihm, wie es im Leben des Einen Volkes ruht, in dessen

heiligem Samen es ewige Dauer hat.“*

Strauf} trennt zwischen dem Juden, Vertreter des ,,ewigen Volkes®, der vom
,»Hore Israel” direkt angesprochen wird und einen unmittelbaren Zugang zu
Gott hat, und dem Heiden, der einen menschlichen Mittler braucht, der ihm
die Botschaft der Offenbarung bringt — so der Ausgangspunkt seiner Aus-
fithrungen. Die Inkarnation von Gottes Wort ist notwendig, damit es fiir die
Heiden horbar wird. Strau3” These blendet allerdings die historische Tatsache
aus, dass die ersten Christen nicht alle Heidenchristen gewesen sind, sondern
dass viele von ihnen auch Juden waren. Dieses Ausblenden ist aber fiir seine
Beweisfiihrung notwendig, da es ihm auch darum geht zu zeigen, dass die
Juden der Offenbarung Christi nicht beditfen. ,,[D]enen, die in der Finster-
nis wandeln, erscheint ein helles Licht“, zitiert Straul3 frei aus dem Matthaus-
Evangelium (4:16). Er ldsst das Wort ,,Volk™ beiseite, damit man blof3 nicht
glauben konnte, dass es sich um das Volk Israel handeln kénnte: ,,Das Volk,
das in Finsternis saf3, hat ein grofles Licht gesehen®, liest man in Luthers
Ubersetzung derselben Stelle, die eigentlich ein Zitat aus Jesaja (9:2) ist, bei
dem es um die Bekehrung der Heiden geht.” Strauf3 ist in diesem Text bemiiht,
seine Position als Subjekt des Diskurses sehr genau zu bestimmen. Er betont,
dass er das Bekenntnis ,,Er hat gelebt™ Jesus betreffend als unhintergehbare
Tatsache annimmt, aber nicht als Grundsatz eines Glaubens, sondern als eine
Feststellung von auBlen. Wie Rosenzweig in seinen Schriften, lehnt er auch
die protestantische Bibelkritik ab, als eine Form der Wissenschaft christlichen
Ursprungs. Um die Bestimmung eines jidischen Blicks auf Jesus geht es am
Anfang des Essays, der sehr niichtern als ein Blick auf den Gegner bezeichnet
wird: ,,Fir uns lebte einer, ein Jude, der aus uns heraus und gerade deshalb
ewig gegen uns Schicksal geworden ist.” Niichtern und mit wenigen Worten
wird Jesus als die ewige Quelle einer Gegnerschaft gegen die Juden wahrge-
nommen, was auch, selbst wenn Straul3 es nicht sagt, ein guter Grund ist, sich

fir die Figur Jesus zu interessieren.

30 Strauf3: Jesus von Nazareth, S. 686.

31 Das Wort fiir Volk an dieser Stelle ist das hebriische Wort ,Goi‘, mit dem man die ,Volker*
bezeichnet, also nicht das Volk Israel, das tiblicherweise durch das Wort ,Am‘ bezeichnet
wird.
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Straul} betont die Verwandtschaft von der Lehre Jesu mit derjenigen der
,Rabbinen der Zeit“, was tatsichlich von den aktuellen Erkenntnissen der heu-
tigen Judaistik nicht infrage gestellt wird. Er geht aber ein Stiick weiter, indem
er sagt, dass die Neuerung nicht in den Evangelien liegt, deren Inhalt seiner
Ansicht nach nicht weiter als der Talmud geht, sondern in der Art, wie sich
Jesus als Person prisentiert. ,,Sein bloBes Dasein allein muf3te eine Bestim-
mung tragen, die unerhort war®, schreibt StrauB3. IThm zufolge gewinnt mit
Jesus das Ich (,,Wahtlich, ich sage euch® ist fiir seine Ausdrucksform charak-
teristisch) die Oberhand tber das Wir des jidischen Volkes. Die christliche
Offenbarung wird in dem Essay zum Sieg des Individuums tber die Gemein-
schaft gemacht. In diesem Sinne versteht Straul3 auch die bereits zitierte Aus-
sage aus dem Johannes-Evangelium: ,,Ich bin der Weg, die Wahrheit und das
Leben. Niemand kommt zum Vater denn durch mich.” (Joh 14:6) Dieser Satz
restimiert das ganze Skandalon des Christentums aus einer jidischen Perspek-
tive. Jesus beansprucht fiir sich allein die direkte Bezichung zu Gott, was die
neu gegrindete Religion fir die Juden inakzeptabel macht. Fir Strauf3 hort
damit Jesus auf, Jude zu sein, indem er etwas fiir sich pachtet, was jedem Juden
eigen ist und seine Zugehérigkeit zum Volk ausmacht.

Strauly’ Beweisfithrung hért mit diesem Fazit ziemlich abrupt auf. Somit
ist sie noch viel verzweifelter in Bezug auf die Unvereinbarkeit von Judentum
und Christentum als das rosenzweigsche theologische Konstrukt, bei dem die
Erlésung ein Zusammenfiigen der zwei Wahrheitskonzepte, die er entwickelt,
vorsieht. In Rosenzweigs und Bubers Briefwechsel wird die Publikation von
Strau3’ Text diskutiert. Sie stehen dem Essay cher verhalten gegentiber. Buber
ist der Text , fremd*“.* Er attestiert seiner Sicht auf den Heiden eine Grau-
sambkeit, die ihn offensichtlich stort. Damit ist wahrscheinlich Strauf3” undiffe-
renzierte Sicht auf die antike Kultur gemeint, die nicht gerade subtil anmutet.
Rosenzweig dullert sich ziemlich verhalten tber den Text, indem er Buber
gegentber betont, dass er keinerlei Verpflichtung fiihlen soll, den Text zu ver-
offentlichen.” Mit seinem abrupten Ende und seinem Verkennen der Tatsa-
che, dass das Christentum aus dem Judentum herausgewachsen ist, handelt es

sich tatsdchlich um ein schwer klassifizierbares Exemplar in der Diskussion

32 Brief vom 21. August 1922. Buber, Martin: Briefwechsel aus sieben Jahrzehnten. [Bd.2:
1918-1938], Heidelberg 1973, S.115.
3 Vgl. Brief von Ende Juli 1922. Rosenzweig: Briefe und Tagebiicher, S.805.
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um die Jesus-Figur. Dieser Essay zeigt aber trotz oder vielleicht sogar wegen
seines schematischen Charakters, wie paradox die judische Positionierung
Jesus gegeniiber ist.

Auffallend ist, wenn man resimierend auf die im vorliegenden Aufsatz in
Betracht gezogenen Texte zurtickblickt, dass Christus von Rosenzweig, Strauf3
und von anderen jidischen Autoren, die sich mit dem Thema beschiftigt
haben, viel weniger oft erwihnt wird als Jesus. Dies hat zum einen mit dem
intellektuellen Kontext der Zeit zu tun, in der die Bibelkritik die Jesusfigur his-
torisch zu fundieren suchte. Zum anderen aber befindet sich der historische
Jesus an der Schnittstelle zwischen Juden- und Christentum und ist somit als
theologische Schwellenfigur zu betrachten, als eine Figur, die gleichermallen
den Zugang zu beiden Religionen gewihrt. Dariiber hinaus ist Christus als
symbolisches ahistorisches Objekt fiir Juden nicht zuginglich; er kann ledig-
lich Objekt des Glaubens fiir die Christen sein und eignet sich wenig fiir eine
interreligiose Auseinandersetzung, Paradox ist also die Positionierung judi-
scher Denker Jesus gegentiber, weil sie einerseits vor einem Juden, wie sie
selbst sind, stehen, wenn sie ihn betrachten, andererseits das ganze, meistens
judenfeindlich eingestellte Christentum, das er mit initiiert hat, nicht ausblen-
den kénnen.






The Theological and Cultural Challenge
of Messianic Jews.
Towards a New Jewish Paradigm?

by Federico Dal Bo*

Zusammenfassung

Messianische Juden sind Juden, die den messianischen Charakter Jesus sowohl wie den
in traditionelles Judentum tbermittelten Kult synkretistisch annehmen. Der vor-
liegende Beitrag untersucht die Entstechung dieser synkretistischen und im heutigen
Israel marginalen Bewegung und behauptet, dass sie eine radikale Entwicklung in der
zweitausendjihrigen Geschichte der jiidisch-christlichen Beziehungen darstellt. Dieser
Beitrag bietet eine allgemeine Einfiihrung in den Begriff der jidisch-christlichen Iden-
titit, eine kurze Geschichte von der ersten Gruppe der messianischen Juden im Land
Israels, einen Uberblick iiber den religiésen Synkretismus der messianischen Juden und
ihren den kulturellen Einfluss auf den modernen Israel und, schlieBllich, die Implika-
tion, dass das messianische Judentum fir ein neues Paradigma innerhalb der verschiedenen

Hauptstromungen des Judentums gehalten werden sollte.

Abstract

Messianic Jews are Jewish individuals who syncretically accept both the messianic charac-
ter of Jesus and the ritual cultic practices provided by traditional Judaism. The present
article examines the emergence of this marginal syncretic movement in contemporary
Israel, and maintains that it represents a radical development in the bimillenary history
of Jewish-Christian relations. This article offers a general introduction to the notion
of Jewish-Christian identity, a brief history of the first group of Messianic Jews in the
Land of Israel, the cultural influence and religious syncretism of the Messianic Jews in
modern Israel, and, finally, the implication that Messianic Judaism is supposed to become

the new paradigm within the various branches of Judaism.

‘A special thanks to Dr. Adam Westra (Université de Montréal) for reviewing my English.
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1. Introduction

Messianic Jews (yebudim meshibin) are Jewish individuals who syncretically
accept both the messianic character of Jesus (hence: “messianic”) and the
ritual-cultic practices transmitted by traditional Judaism (hence: “Jews”).!

This marginal syncretic movement, which has emerged relatively recently in
contemporary Israel,” represents a radical development in the bimillenary his-
tory of Jewish-Christian relations and manifests a novelty from many points
of view: terminologically, as a new claim for a ¢ross-religions identity between
Judaism and Christianity; ritually, as the syncretic combination of Old and
New Testament practices; and theologically, as the introduction of an inno-
vative religious paradigm into the already variegated trends in contemporary
Judaism.

This article is divided into four sections: (§1) a general introduction to the
notion of Jewish-Christian identity from the Judeo-Christianity to Messianic Juda-
isnz; (§2) a brief history of the first group of Messzanic Jews that spontaneously

I The necessity of adhering publicly to the faith in Jesus and of preserving their self-identity as
Jews suggested the use of new terminology for defining this syncretic movement. Many ap-
pellatives used by past and present messianic movements were unsatisfactory for a number of
reasons: the term Judeo-Christian, as clarified in the next paragraph, was too heavily loaded
with bimillenary prejudices; the appellative Hebrew Christians (‘ivrim notzrin) was a definition
largely used in English-speaking Protestant communities both in Europe and in the Land of
Israel and might have implied the need for separating from someone’s Jewishness probably in
accordance to the New Testament “Letter the Hebrews”; finally, the potentially neutral title

“Jesus-believing Jews” might sound slightly odd, exactly because it recalled in its very words
the assumption that Jewishness and Christianity should be kept apart and should not overlap.
For a religionswissenschaftlich definition of “Messianic Jews,” see the final paragraph. For recent
scholarship, see E. Kessler: Messianic Jews. In: E. Kessler — N. Wenborn: A Dictionary Of
Jewish-Christian Relations, Cambridge, Cambridge University Press, 2008, p.292. On the
institution of Messianic Jews, see for instance: M. S. Kinzer: Finding our way through Nicaea:
the deity of Yeshua, bilateral ecclesiology, and redemptive encounter with the living God. In:
Kesher 24, 2010, pp.29-52 and P. Kollontai: Messianic Jews and Jewish identity. In: Journal
of Modern Jewish Studies 3,2, 2004, pp. 195-205. See also the recent H. Rucks: Messianische
Juden. Geschichte und Theologie der Bewegung in Israel, Neukirchen-Vluyn, Neukirchener
Verlagsgesellschaft, 2014.

2 Cf. L. Nason: Ebrei ‘credenti’ in Gesu. Movimenti e tendenze dell’Ebraismo messianico
attuale. In «Chi credete che io sia?». Gesu nel suo e nel nostro tempo, Ferrara, Gallio, Ferrara
2007, pp.175-202; Cf G. Nerel: “Yehudim Meshihim” be-Eretz Israel (1917-1967): Me-
gamot u-Temurot be-’Izuv Zehut *Atzmait [“Messianic Jews” in Eretz-Israel (1917-1967):
Trends and Changes in Shaping Self-Identity|, Ph. D. thesis Hebrew University of Jerusalem,
1997; cf G. Nerel: ‘Messianic Jews’ in Eretz-Israel (1917-1967). Trends and Changes in Sha-
ping Self-Identity. In: Mishkan, 27, 1997, pp. 11-25; M. Benhayim: The Messianic Movement
in Israel: A Personal Perspective (1963-1998). In Mishkan, 28, 1998, pp. 5-29.
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located in the Land of Israel before the later emergence of American-based
groups of Jesus-believing Jews; (§3) the cultural influence and religious syncre-
tism of the Messianic Jews in modern Israel, with a particular emphasis on the
elaboration of a new theological conceptuality on the basis of a new transla-
tion of Scripture; (§4) finally, the implication, as suggested by Rabbi Carol
Harris-Shapiro, that Messianic Judaism shall be accounted for a new paradigm

within the various branches of Judaism.

2. A Jewish-Christian Identity:
From “Judeo-Christians” to “Messianic Jews”

The notion of Messianic Jews generically designates, as expected, a group of
modern Jews who share both the belief in Jesus as the messiah and their affili-
ation to the people of Israel, as normed by Orthodox Judaism.

Such a definition is correct, yet too generic for appreciating the radical nov-
elty of this religious movement. Therefore, the nature of Messianic Judaism
shall be appreciated only in comparison (and in contrast) with other traditional
expressions of Jewish individuals who believe in Christian faith. Among a num-
ber of definitions, three designations for Jews who believe in Jesus shall be
singled out for their historical and theological importance: Judeo-Christians,
Jesus-believing Jews, and Jewish Christians.

The notion of Judeo-Christians is obviously the most ancient definition
for those Jews who followed the preaching of Jesus the Nazarene before and
after his crucifixion. More specifically, this notion would be a (virtually neu-
tral) denomination for Jesus believers who also adhere to Jewish institutions.
This complex multi-faced identity was then variously determined before and
after the destruction of the Second Temple: until before the destruction of
the Second Temple (70 c.e.) and from the destruction of the Second Temple
up to the sixth century, when

3 New Testament literature provides a number of definitions for these Judeo-Christians that
cannot be treated here in detail: hellenistikoi and hebraioi (At 6:1), probably alluding respectively
to the Greek- and Aramaic-speaking Jews believing in Jesus; #azarenoi (Epiphanius); loudaioi
meaning “those among James (Jakob)” (Znes apo lakobon) (1Cor 1:12). For a simple survey of
these definitions, see H. Lemke: Judenchristentum Zwischen Ausgrenzungen und Integra-

tion, Miinchen, Lit Verlag, 2001, pp. 56—67.
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Christianity is clearly differentiated from Judaism, becoming the official
state religion of the Roman Empire. Distinctions in the identity patterns of
Judeo-Christians can thus be summarized as follows:*

JUDEO-CHRISTIANITY 30-70 C.E. 70— 500 C.E.
ErhNic DiMENSION Jewish
ReLiGIOUS BELIEFS covenant covenant
Temple
messiah messiah
RELIGIOUS PRACTICES Temple Synagogue (?)
messianic Torah messianic Torah
GEOGRAPHICAL CENTER Jerusalem Jerusalem (?)

Transjordan (?)

Up until the destruction of the Second Temple, the condition of being a
Judeo-Christian involved both the attendance of the Temple (and its con-
nected sacrificial rituals) and the observance of the wessianic Torab, as preached
by Jesus and the New Testament literature. After the destruction of the Sec-
ond Temple and with the loss of a geographical center in Jerusalem, the condi-
tion of being a Judeo-Christian still involved the observance of the messianic
Torah yet also progressively neglected the attendance of the Synagogue and
its prayers — up to the point that Judaism and Christianity eventually resulted,
by the sixth century, in two markedly differentiated religious movements from
both theological and ritual points of view. This differentiation ultimately
reflected the growing antagonism between Aramaic-speaking Jewish Chris-
tians and Greek-speaking (Hellenized) Jewish Christians, especially when
the latter were gradually outnumbered by Gentile Greek-speaking Christians.
Whereas the Jewish ethnic element was predominant at the very eatly begin-
ning of the Christian movement, this was progressively paired with (and ulti-
mately surpassed by) the non-Jewish ethnic element, the Gentiles.

As a consequence, the notion of Judeo-Christians would play the funda-
mental function of contrasting Christians of Jewish origin with Christians of
non-Jewish origin, although they both belonged to the new entity. Accordingly,
the newly installed Gentile-Jewish people of God is paradigmatically described
by Paul with his famous metaphor of the wild and domestic olive-tree, in a

4+ E.D.K. Broadhead: Jewish Ways of Following Jesus, Tubingen, Mohr Siebeck, 2010, p. 54.
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quite polemical piece of accusation against those who still refrain from believ-
ing in Jesus:

“And if some of the branches be broken off, and thou, being a wild olive tree, wert
grafted in among them, and with them partakest of the root and fatness of the
olive tree; boast not against the branches. But if thou boast, thou bearest not the
root, but the root thee. [...] For if God spared not the natural branches, take heed
lest he also spare not thee. Behold therefore the goodness and severity of God:
on them which fell, severity; but toward thee, goodness, if thou continue in his
goodness: otherwise thou also shalt be cut off. And they also, if they abide not still
in unbelief, shall be grafted in: for God is able to graft them in again. For if thou
wert cut out of the olive tree which is wild by nature, and wert grafted contrary
to nature into a good olive tree: how much more shall these, which be the natural

branches, be grafted into their own olive tree?” (Rom 11:17-18 and 21-24)

Interestingly enough, here Paul is not alien to animosity against his Jewish
fellows who (still) don’t believe in Jesus, but his primary interest is not to
degrade Jewishness but rather to provide a more comprehensive understand-
ing for the complexity of the new people of God, whose Judeo-Christians
are only a specification. By introducing the metaphor of an olive-tree, Paul
provides a rabbinical example for describing a miracle of God: it is God him-
self who provides redemption both for Jews and Gentiles by transgressing the
very prohibition of grafting a wild and domestic olive-tree, as later codified
in the Jewish Oral Law.®> With respect to this, Paul’s metaphor also reflects the
complex ethnic composition of the emerging Christian movement that is no
longer an exclusively Jewish rather an ethnically-mixed phenomenon, a Jewish-
Gentile reality, as well as a growing antagonism among its branches. Indeed,
the eventual disappearance of Judeo-Christianity by the sixth century in favor
of the progressively predominant non-Jewish ethnic composition of the new
people of God shall be treated as a consequence of four supplementary and
congruent factors: i) the growing animosity of Christianity against (rabbinic)

> For an investigation into this transgression of the prohibition of grafting a fruitful domestic
tree with an allegedly sterile wild tree, as reflected in the later Mishnaic Law of Agricolture
(mKil 1:7 and also yKil 3b, 1:7), see . Dal Bo: A Reading of the “Epistle to the Romans”
in Mithridates” Latin Translation of Giqatilla’s “Gates of Justice” for Giovanni Pico della
Mirandola. In: M. Perani e G. Corazzol (Eds): Flavio Mitridate mediatore fra culture nel con-
testo dell’ebraismo siciliano del XV secolo. Atti del Convegno Internazionale. Caltabellotta,
30 luglio-1 agosto 2008, Palermo, Officina di Studi Medievali, 2012, pp. 137-147.
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Judaism, ii) Christian animosity against beresies (usually associated with Judeo-
Christians), iif) the growing animosity of (rabbinic) Judaism against Christi-
anity, and iv) the rabbis’ animosity towards heresies (usually associated with
Judeo-Christians). Since none of these phenomena can be fully treated here,
they shall be summarized only in its most predominant traits:

i) the growing animosity of Christianity against (rabbinic) Judaism is prob-
ably the best known trait in the bimillenary history of Jewish-Christian rela-
tions and requires no detailed treatment. This animosity has been justified in
time on account of a number of collateral (ethical, ethnical, theological, and
sociological) issues and might be exemplified by the famous words from the
later Gospel of John who accuses the Jews of affiliation with the devil (Joh
8:44). This metaphysical accusation against the Jews also acquired an apoca-
lyptic nuance by maintaining that the final and eventual conversion of the
Jews would be regarded as a sign for the end of days. With respect to these
theological assumptions, the Jews had no other option but converting to the
Christian faith and rejecting Jewish practices;’

i) as a consequence, both Latin and Greek Church Fathers transferred
their animosity towards Judaism onto Christian heresies that most specifically
manifested some Judeo-Christian traits in doctrine and practice. As main-
tained by recent scholarship, early Greek and Latin Church Fathers targeted
different “Christian” heretical sects (Nagarenites, Ebionites, ElRasaites, Cerinthi-
ans and Symmachians) that did actually manifest syncretic traits and some grade
of relationship with the primitive Judeo-Christian community;’

iii) the growing animosity of (rabbinic) Judaism against Christianity is a
relatively less prominent trait in the Jewish-Christian relations and is conven-
tionally exemplified with the infamous early Medieval (?) Jewish text “Toledot

¢ Christian authors maintained the Christian belief in the eventual conversion of the Jews in
antiquity (i.e. Hippolytus and Irenaeus) as well as in modern times (i.e. Protestant Refor-
mation). For present purposes, it might useful to limit ourselves to the contemporary belief,
shared by the so called Christian Zionist, that the foundation of the modern State of Israel is in
accordance with Biblical prophecies and testifies the final gathering before the second coming
of Christ. On this latter topic, see for instance: V. Clark: Allies for Armageddon: The Rise of
Christian Zionism, Yale, Yale University Press, 2007, and G. Gorenberg: The End of Days:
Fundamentalism and the Struggle for the Temple Mount, Oxford, Oxford University Press,
2002.

7 For a comprehensive investigation of these sects and their Judeo-Christian traits, see again:
Lembke: Judenchristentum Zwischen Ausgrenzungen und Integration, pp. 58-67.
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Yeshu” (“The Life Story of Jesus™).® Yet, recent scholarship has maintained
that carlier rabbinic text both from the Palestinian and Babylonian Talmud
should also be treated as a covert, almost indecipherable theological-political
polemic against Christianity delivered both by Palestinian rabbinic elite under
social duress in the Christian-roman Empire and especially by the Babylonian
rabbinic elite in force of the anti-Christian and anti-roman politics of the
Parthian Empire;’

iv) as a consequence of this, both the Palestinian and Babylonian rabbinic
elite transferred their animosity toward Jewish heretics (#zyinin) by using this
expression to refer to a progressively broader range of unorthodox Jewish
and non-Jewish individuals: members of the community of Qumran, Jewish
Gnostics, Hellenist Jews, Sadducees, Judeo-Christians, and finally non-Jewish
Christians."

The convergence of these historical and theological factors (progressive
disappearance of the Jewish ethnic element in primitive Christianity, emer-
gence of Christianity also as a theological-political power in history, Chris-
tian animosity against rabbinic Judaism and Judeo-Christian heresies, rabbinic
animosity against Christianity and Judeo-Christian heresies) led to a frontal
confrontation between (rabbinic) Judaism and Christianity for most of the
Medieval period. As consequence, Judeo-Christianity was inevitably rejected
as an aberration, and no place was left for building a concretely Jewish and
Christian identity. This official stance in the Catholic Church would eventually

be surpassed only in contemporary times after the Second Vatican Council

8 The “Toledot Yeshu” is accounted as one of the most controversial books in history since
it reports the life story of Jesus from a very negative and anti-Christian perspective. Its con-
nections with eatly Jewish and pagan sources, rabbinic Judaism and Talmudic literatute have
recently been investigated in P. Schifer, M. Meerson, Y. Deutsch: Toledot Yeshu (“The Life
Story of Jesus”) Revisited. A Princeton Conference, Tiubingen, Mohr Siebeck, 2011. See
also P. Schiifer: Yeshu and the Talmud. In: B. Isaac, Y. Shahar (Eds): Judaea-Palaestina, Baby-
lon and Rome, Ttbingen, Mohr Siebeck, 2012, pp. 139-161; see especially M. Meerson — P.
Schifer (Eds): Toledot Yeshu: The Life Story of Jesus. Two Volumes and Database, Ttibin-
gen, Mohr Siebeck, 2014.

9 See P. Schifer: Jesus in the Talmud, Princeton-Oxford, Princeton University Press, 2007,
especially pp. 95-130.

10 For a comprehensive survey of these topics, see again: Broadhead: Jewish Ways of Following
Jesus, pp.284-300. For a most recent inquiry on this topic, see A. Schremer: Wayward Jews:
‘minim’ in Early Rabbinic Literature. In: Journal of Jewish Studies 64,2 2013, pp. 242263 and,
in particular, J.E Stanley: Jewish Christians as Heresiologists and as Heresy. In: Id.: Pseudo-
clementina Elchasaiticaque inter Judacochristiana; Collected Studies, Leuven, Peeters, 2012,

pp.516-531.
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(1962-1965) and with the promulgation of the important document “Nostra
Aetate”.!!

A notable exception to the Catholics’ intransigent rejection of (rabbinic)
Judaism was the missionary activity of Anglo-Saxon Protestant churches in
modern times. This missionary activity tried to renew relations with the Jewish
people, provided their necessity of conversion. As such, it historically antici-
pates both the development of Messianic Jews and the Vatican II’s innovative
statements on (rabbinic) Judaism. Nevertheless, it is not exempt from severe
incongruences. On the one hand, Protestant missionary activity didn’t actually
promote a more flexible approach to Jewishness with respect to Christian faith.
For instance, the German scholar, historian and Christian Hebraist Johann
Christoph Wagenseil (1633—1705) was a pioneer in evangelic missions to the
Jews and promoted peaceful (neither imposed nor forced) conversions of the
Jews, especially in his latest work “Hoffnung der Erlésung Israels” [“Hope in
the Redemption of Israel”], published in 1705. Nevertheless, he read much of
traditional anti-Christian Jewish texts, such as the already mentioned infamous
“Toledot Yeshu”, and believed that Jewish literature would be an essentially
anti-Christian product.'”? On the other hand, a more accommodating attitude
towards the Jews was later promoted by the German Protestant theologian
Nikolas Ludwig von Zinzendorf (1700-1760). For the first time in history,
he would promote a set of pastoral arrangements in order not to exclude by
principle the simultaneous belief in the Christian doctrine and the observance
of some Jewish practices. For instance, Zinzendorf established a Judenkehilles

<

" Itis nota coincidence that the first draft of this document was entitled ,,Decretum de Judaeis®
(“Dectee on the Jews”), although it was never published. For a comprehensive analysis of
Nostra Aetate in light of the Jewish-Christian relations, see P. Stefani: Chiesa, Ebraismo e altre
Religioni. Commento alla Nostra Aetate [Church, Judaism and other Religions. A Commen-
tary on Nostra Aetate], Padua, Il Messaggero, 1988. For recent and forthcoming scholarship
on the Second Vatican Council, see M. Faggioli: A Council for the Global Chutch. Receiving
Vatican II in History, Minneapolis, Paulist Press, 2015 (forthcoming) and id.: Vatican II. Batt-
le for Meaning, Minneapolis, Paulist Press, 2012.

12 For a detailed description of his missionary activity, see S. Pfister: Messianische Juden in
Deutschland, Berlin, LIT, 2008. See also P. Blastenbre: Ein Pionier des christlich-judischen
Zusammenlebens: Johann Christoph Wagenseil zum 300. Todestag. In PaRDeS 8, 2004,
pp.3-13; id: Johann Christoph Wagenseil (1633-1705): Barockgelehrter, Philosemit und
wissenschaftlicher Entdecker des Jiddischen. In: Jiddistik Mitteilungen 27, 2002, pp.8-13;
H. Bobzin: Judenfeind oder Judenfreund? Die Altdotfer Gelehrte Johann Christoph
Wagenseil. In: 1d., G. Och (Eds): Judisches Leben in Franken, Wirzburg, Ergon Verlag, 2002,
pp.33-51.
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(a Jewish gebillah, ‘a congregation’) in Moravia and tolerated the syncretic cel-

ebration of specific Jewish practices, such as the Day of Atonement (Yo

Kippur), one of the holiest recurrences in rabbinical Jewish calendar, and the

observance of some Shabbat rituals — albeit held on Sundays as if they were a

Jewish-like celebration for the Christian holy day."”

This innovative approach to Christian Jewishness eventually led to a para-

digm change in the traditional conception of Jewish-Christian relations. More

specifically, it is this sensibility for Jewish rituals despite a positive faith in

Jesus that encouraged the institution of a community for Jesus-believing Jews:

namely, Jewish individuals who would bo7h adhere to Jewish rituals and believe

See ibidem. This innovative approach is also derogatively called ‘Philosemitismus’. See for
instance: F. H. Philipp: Graf Nikolaus Ludwig von Zinzendorf als Wegbereiter eines deut-
schen Philosemitismus. In: Emuna, 7 (1972) pp.15-25. On the possible influences of the
Sabbatianan movement unto Zinzendorf’s predication, see M. K. Schuchard: From Poland to
London: Sabbatean Influences on the Mystical Underworld of Zinzendorf, Swedenborg, and
Blake. In: Holy Dissent (2011) pp.250-280. Sabbatanism, a Jewish religious movement that
arose from the predication of the false messiah Sabbatai Zevi (1626-1676) and was ideologi-
cally supported by the rabbi Nathan of Gaza (1643-1680), and especially its later develop-
ment into Frankism, under the predication of the false messiah Jakob Frank (1726-1791), are
notable Jewish messianic movements that also involved formal conversions to non-Jewish
faiths (namely, Islam and Christianity) also supporting a more or less radical form of “anti-
nomism.” It should also be mentioned that the long wave of Sabbatianism led in 1972 to the
foundation of a contemporary syncretic and neo-sabbatian Jewish messianic movement, the
Dinmeh West, established by the poet and kabbalist Yakov Leib Ha-Kohain (1934); notably,
this movement is frequently mentioned in right-wing catholic press as a Jewish contamina-
tion of authentic Christian messianism. Neither Sabbatianism nor Frankism can be exam-
ined properly here and references are made only to their most relevant scholarship. On Sab-
batanism, see the classical monograph of G. Scholem: Sabbatai Sevi. The Mystical Messiah,
Princeton, Princeton University Press, 1973 and its discussion among his most prominent
students: I. Tishby: Netive emunah u-minut: Masot u-mehkarim be-sifrut ha-Kabalah veha
Shabta’ut [Paths of Faith and Heresy. Essays in Kabalistic literature and Sabbatianism] Ma-
sadah, Tel Aviv, 1964 (on Moses Hayim Luzzatto’s discussion of some Sabbatianian works)
as well as Y. Liebes: Sod ha-emunah ha-Shabta’it [The Secret of Sabbatian Faith]. Jerusalem,
Byalik, 1995; see also G. Scholem: Redemption through Sin. In: Id.: The Messianic Idea in
Judaism and Other Essays on Jewish Spirituality, Schocken, New York, 1995, pp.78-141,
and also id.: Mehkere Shabta’ut [Studies on Sabbatianism], Tel Aviv, ’Am ’oved, 1991; cf. id.:
Mehkarim u-mekorot le-toledot ha-Shabta’ut ve-gilguleha [Studies and Sources on the Histo-
ry of Sabbatianism and its Metamorphosis|. Jerusalem: Byalik, 1974 (with some Sabbatian
sources); cf. the recent A. Rapoport-Albert: Women and the Messianic Heresy of Sabbatai
Zevi: 16661816, Oxford-Portland, Littman, 2011 (on some gender issues in Sabbiatanism);
cfr. also J. Barnai: Shabta’ut: Hebetim hevratiyim. Jerusalem: Merkaz Zalman Shazar, 2000
(on the social background of Sabbatianism). On Frankism, see Y. Frank: Sayings of Yakov
Frank, Oakland, Tzaddikim, 1978; P. Maciejko: The Frankist Movement in Poland, the Czech
Lands, and Germany (1755-1816), Oxford, University of Oxford, 2003 and the more recent
id.: The Mixed Multitude. Jacob Frank and the Frankist Movement, Philadelphia, University
of Pennsilvania Press, 2011.
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in Christian faith; in other words, Jewish individuals who would no longer
be asked either to follow Jewish rituals and therefore reject Jesus” messianic
title o7 to believe in Jesus and therefore reject Jewish rituals. Aside from other
collateral developments in Christian Protestant movements,' this paradigm
change into Jewish-Christian beliefs has led to the innovative institution of

the Messianic Jews.

3. A Brief History of Messianic Jews in the Land of Israel
(1917-1948) and in the State of Israel (1948-1970)"

Just as Protestant missionary organizations played a main role in supporting
missionary activity among the Jews in Europe, so did they play a similar role
in the Land of Israel before the foundation of the State of Israel in 1948.
Protestant missionary congregations, mostly located in Jaffa, Haifa, Safed and
Tiberias, gathered Jesus-believing Jews, and supported a pragmatically flexible
but doctrinally traditional politics of conversion.

With respect to this, some relatively minority Jewish groups (probably
around 120-150 individuals) progressively separated themselves from these

traditional forms of congregation and sought an alternative, theologically

1+ One can think of Protestant-evangelic Dispensationalism, founded by the Protestant theolo-
gian John Nelson Darby (1800-1882), who assumes that God has revealed to human beings
in different ways and under different Biblical covenants during different historical periods.
As a consequence of this, Dispensationalism maintains that the Church and Israel (both as
ethnic and religious group) are not mutually exclusive but they might overlap as long as Israel
embraces (in Judeo-Christian terms) the faith in Jesus. For a detailed vision of the history
of Dispensationalism (Ultra-Dispensationalism, Revised Dispensationalism, and Progressive
Dispensationalism), see Ch. Ryrie: Dispensationalism, Chicago, Moody Press, 1965. See also
D.P. Fuller: Progressive Dispensationalism and the Law/Gospel Contrast: a Case Study in
Biblical Theology. In: J. H. Scott, G. Downers: Biblical Theology. Retrospect and Prospect,
Leichester, InterVarsity Press, 2002, pp. 237-249, and also M. E. Marty, R. L. Rubenstein: The
Odd Couple: Jews and Premillenial Dispensational Fundamentalism (P.S.‘and its cousins’).
In: Journal of Ecumenical Studies 44,1, 2009, pp. 122—135.
As for the chronology and some historical details, I closely follow the accurate report in
G. Nerel: From Death to Life: The Restoration of Jewish Yeshua-Believers in the Land of
Israel. In: E Wright (Ed): Israel: His People, His Land, His Story, Eastbourne, Thankful Books,
2005, pp.168—188. Accordingly, the foundation and existence of American-based Judeo-
Christian groups such as “The Hebrew Christian Alliance of America” (19" century) then
renamed as “The Messianic Jewish Alliance of America” (1915) as well as the later evangelic
“Jews for Jesus” (1973) and the recent “Messianic Israel Alliance” (1999) shall not be treated
in detail in the present paper. For an Awmerican perspective of the Judeo-Christian movement,
see the rich monograph D. Cohn-Sherbok: Messianic Judaism. A Critical Anthology, Edim-
bourgh, A&C Black, 2000, and Y. Ariel: Evangelizing Chosen People. Missions to the Jews in
America (1880-2000), Chapel Hill, The University of North Carolina Press, 2000.

15
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innovative kind of organization. In 1925 a Judeo-Christian congregation was

established in Jerusalem with the support of three people: the Askhenazi

former Rabbi theologian Hyman Jacobs,' the Jerusalem-born and orthodox-

educated Jew Moshe Immanuel Ben Meit,'” and the Norwegian Protestant

pastor Arne Jonsen.' Yet, the most prominent personality among them sutely

was Moshe Immanuel Ben Meir, not improperly called “the father of ‘Messi-
anic Judaism.””"” The magazine “Ha-Lapid. Biton ha-Kehillah ha-Meshihit ha-
Israelit” [“The Torch. Journal of the Israeli Messianic Congregation being the

Renewal of the Early Original Messianic Community”’] supported proselytism

as well as theological propaganda.®” Through it, Moshe Immanuel Ben Meir

20

Hyman (or Hayim) Jacobs was born in Central Europe (possibly Poland), worked as a rabbi
in Oil City (Pennsylvania), converted to Chtistianity in San Francisco and was ordained Pres-
byterian minister, moved to the Land of Israel in 1920 and presumably around the end
of the 30s moved back to US. with his wife and their children, as reported by the local
press (Holy Land Missionary Speak Here. In: Inwood Herald, 19/3/1942, p.1). He wrote
two monographs on messianism: ,,Religion and Nationality” (Jerusalem, Azriel, 1927) and
“Chaff and Wheath or False Messiahs” (Jerusalem, Sinai Press, 1935). For a biography of
Hyman Jacobs, see G. Neral: Ha-Tzlav we-ha-Galil be-Tequfat ha-Mandat ha-Briti: Dat we-
Le’omiut be-Kitevey ha-Missionar ha-Yehudi Hayyim Yi‘akobs [The Cross and the Galilee
during the Mandate Petiod: Religion and Nationality in the Writings of the Jewish Missionary
Hayim Jacobs]. In: H. Goren (Ed.): New Galilee Studies, Tel-Hai, Academic College, 2009,
pp-99-131.

Moshe Immanuel Ben Meir (1904-1978) later worked as main editor for the “messianic
Jewish” magazine ,,Kol Shofar together with Abraham Ben Shraga (1900-1968). He repor-
ted many interesting remarks about Judeo-Christian mission in his autobiography, written in
1977 and published only recently: M.1. Ben Meir: From Jerusalem to Jerusalem. Autobiogra-
phical Sketches, Jerusalem, Netivyah Bible Instruction Ministry, 20006.

The foundation of Hebrew Christian Church is reported as news in the bulletin “The Chtistian
Century. A Journal of Religion” (1926, 43, p.1302). “The Christian Century” is a US-based
Protestant magazine, founded in 1884 and probably the most influential Protestant magazine
in America. On the missionary activity of Jonsen, see also K. Hjemdal: Arne Jonsen — A Pio-
neer in Israel (1924-1929). In: Mishkan, 20, 1994, pp.39—40. Arne Jonsen apparently wrote
a dissertation in Theology in 1922 on “Die Biblische Wiiste in Altertum und Gegenwart”
(Diss. Wirzbutg 1922-23), as reported in P. Thomsen: Die Paldstina-Literatur. Eine Inter-
nationale Bibliographie in Systematischer Ordnung mit Autoren- und Sachregister, Leizpig,
Hinrichs, 1972, p.368). He also wrote a short article about evangelizing in Palestine: A. Jonsen:
Met evengeliert bland Palestinas judar. In: Svenska Jerusalems Féreningens Tidskrift, 27, 2-3,
1928, pp. 50-54.

K. Kjaer-Hansen: Ben Meir and Poljiak about Operation Mercy. In: Miskban, 61, 2009,
p.12; cf. also M. Benhayim: The Messianic Movement in Israel — A Personal Perspective
(1963-1998). In: Mishkan 28, 1998, p.7.

The magazine was published until 1961-1962 and directed by this editorial board: Zeev Shlo-
mo Kofsman (a Jewish immigrant from France), Moshe Immanuel Ben Meir himself, Yechiel
Goldin ben Abraham (a late Orthodox rabbi), and Rina Price (a Jerusalem-born woman of
Anglo-Saxon origin). On Zeev Kofsman, see H.W. House: The Land and the People. An
Evangelical Affirmation of God’s Promises, Grand Rapids, Kregel, 1997, p.63; on Yechiel
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strongly supported the need both of believing in Jesus and observing Jewish
national customs, as genuine and thus good products from the Old Testament,
such as circumcision, Shabbat, and Passover. In his autobiography, written not
without some slips of memory in 1977, Moshe Immanuel Ben Meir would
emphasize the fundamental difference between ordinary gentile Christians and
the Jewish believers stemming from his community:

“Their sole meeting place is at the Wall [i.e. the Western Wall, called also as ‘the
Wiailing Wall’], where they come to pray daily. Sometimes they meet either in a wood,
in the open field, or in a secluded spot on the Mount of Olives. Most of them were
vegetarians. They distanced themselves from Christians and would have nothing
to do with missions. They were a closed community, as they desired to keep their

2921

Jewish heritage and not compromise it.

This separateness from other present Christian churches obviously implied
rejecting their traditional conversion policy that Moshe Immanuel Ben Meir

depicted severely:

“Here, in Israel, we have men and women who are useless, have no vision, and have
come to convert Jews to their particular branch of Christianity and sabotage all

efforts of Messianic Jews to unite and be effective in their witness and ministry.”*

The missionary activity of Moshe Immanuel Ben Meir was supported also by
a second notable individual: the Ukrainian-born and orthodox-educated Jew
Abram (Bram) Poljak (1900—1963), a former music prodigy, who was married
in 1924 to a Protestant Christian girl. He was arrested by the Nazis in 1933,
imprisoned for some time, and eventually released. Shortly after that, as he
himself reports, he left for the Land of Israel, where he attended the third
annual conference of the Hebrew Christian Alliance and met Moshe Immanuel
Ben-Meir, with whom he founded a Jewish-Christian congregation in the
Land of Israel in 1935.%2 When he was back to London in 1937, he founded

Goldin, see also R. Santala: The Midrash of the Messiah, Finland, Kirjapaino Oy, 2002, p.7;
on Rina Price, see the sparse biographical remarks in: Zot habrit. This is the Covenant. A
Journal of the Messianic Jewish Alliance of Israel, 2000, 2, and G. Nerel: Operation Mercy
on the Eve of the Establishment of the State of Israel. In: Mishkan, 61, 2009, p. 26.

2l Ben Meir: Jerusalem to Jerusalem: Autobiographical Sketches by Moshe Immanuel Ben-Meir,
p.05.

22 Ibidem, p.47; see also Nerel:A ‘Messianic Jewish Church’ in Eretz-Israel?, p.45.

% A. Poljak: The Cross in the Star of David, London, The Jewish Christian Community Press,
1938), pp.7, 15-16, 21, 35-40. For a bibliography on his works, cf. the following footnotes.
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the Jewish Christian Community together with three other people: Pauline Rose
(his wife), Agnes Waldstein, and Albert von Springer.* Abram Poljak at first
published some texts in order to support his movement (which in post-war

times also reached Germany, France, Swiss, England, and Australia). Yet the
outbreak of the Second World War and the destruction of the European

Jewry convinced him that it was necessary to support the Jewish-Christian

dialogue more strongly rather than to focus on strictly Judeo-Christian theo-

logical issues.”

For a full description of Abram Poljak’s movement see S. Sharot: A Jewish Christian adven-
tist movement. In: Jewish Journal of Sociology, 10, 1968, pp. 35—45.

Each of them intensively co-worked with the publishing house Patmos Publishers, official
speaker for the Jewish Christian Movement. See for instance P. Rose: The Mission of the
Jewish Christian Community. In The Jewish Christian Community, 1, 1944-1949, pp.9-11;
id.: The Light of the Messia. In: The Jewish Christian Community, 2, 1950-1951, pp. 33-37;
id.: Jewish Christian Brotherhood of the Kingdom. In: The Jewish Christian Communi-
ty, 3, 1951-1952, pp.56-57; id.: The Conference in Strasbourg. In: The Jewish Christian
Community, 3, 1951-1952, pp.68-70; id.: The Power of the Spirit. In: The Jewish Christi-
an Community, 4, 1953, pp. 90-92; id.: Confernces. In: The Jewish Christian Community, 4,
1953, pp. 96-98; id.: Our Protection. In: The Jewish Christian Community, 5, 1953, p. 108; A.
Waldstein: Jewish Christian Tendencies in the World. In: The Jewish Christian Community,
1, 1944-1949, pp, 26-29; id.: The Jerusalem Conference of Messianic Jews. In: The Jewish
Christian Community, 2, 1950-1951, pp. 44—45; id.: More than Conquerers. In: The Jewish
Christian Community, 2, 1950-1951, pp.46—47; id.: From Death into Life. In: The Jewish
Christian Community, 4, 1953, pp. 77-79; id.: The Gates of Hell shall not Prevail against Us.
In: The Jewish Christian Community, 4, 1953, pp. 88-89; A. Springer: Where Do We Stand.
In: The Jewish Christian Community, 1, 1944-1949, pp. 22-23; id.: The Faith of the Prophets.
In: The Jewish Christian Community, 2, 1950-1951, pp.42—43; id.: Prayer League. In: The
Jewish Christian Community, 5, 1953, p. 105. Cf. K. Kjaer-Hansen: Numbers Connected with
Operation Mercy. In: Mishkan, 61, 2009, pp. 33—41, and id.: Ben Meir and Poljiak about Ope-
ration Mercy, pp. 12-20.

Nason: Ebrei Credenti in Gesu, pp. 183-184; cf. Nerel: Primitive Jewish Christians in the
Modern Thought of Messianic Jews, p.416. Poljak was a very prolific writer mostly in Ger-
man and occasionally in English: A. Poljak: Meditationen, Chemnitz 1922 (private print); id.:
Zwischen Menschen und Gott, Moros-Verlag Chemnitz 1924; id.: Judenchristen im Heiligen
Lande, Leipzig, Europiischer Verlag, 1936; id.: Die judenchristliche Gemeinde, Vienna 1937
(private print); id.: Das Kreuz im Davidstern: Beitridge zur judenchristlichen Frage, Vienna
1937 (private print; cf. English translation “The Cross in the Star of David”, 1938) and
then Neckatgemiind, Patmos-Verlag, 1951; id.: Judenchristentum, Thun, Aeschlimann 1939;
id.: The Bible on Faith Healing, London, The Jewish Christian Community, 1939; id.: Die
judische Kirche, Koniz-Bern, Verl. d. Judenchristl. Gemeinde, 1946; id.: Das zertrimmerte
Hakenkreuz, Kéniz-Bern, Verl. d. Judenchristl. Gemeinde Koniz-Bern, 1947; id.: Unter dem
Titel: Zertrimmertes Hakenkreuz: Hitler als Feldherr und Spiritist, Stuttgart, Patmos-Verlag,
1952; id.: Jerusalem, Jerusalem. .., Neckargemiind, Patmos-Verlag 1951, id.: Judenchristen in
Israel: Paulinische Judenmission; Judenchristliche Gemeinde, Neckargemiind, Patmos-Ver-
lag 1951; id.: Krieg und Frieden: Predigten und Briefe aus Gefangenschaft, Neckargemuind,
Patmos-Vetlag, 1951; id.: Der Olzweig, Liebefeld-Bern, Patmos-Verlag, 1951; id.: Briefe aus
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There is indeed a quite eloquent passage that clarifies the syncretic trait of
this pioneering Judeo-Christian movement in the Land of Israel, originally
published as a private print in 1937 and then re-published in book format in
1958:

“[I am] a Jewish Christian,’ I replied [...] “Why do you emphasize Jewish’?” [...]
First of all because there are English, German and Russian Christians and second
because I assume from your question that you make a difference between Jews and
Christians. If you had asked me whether I'm a German, I would have said simply
‘no’, because I'm not a German but a Jew. Here there is actually a national difference.
But if you make a difference between Jews and Christians, the way I understand
things I cannot accept a radical division and must answer as my conscience demands
[...]. My Christianity is also a Jewish duty. For the New Testament belongs to the
Old, it is one. Jesus is a Jew, our spiritual king, the fulfillment of the Jewish law of
destiny, the salvation of the Jewish spirit. The revelation of world history begins
with Moses” words, In the beginning God created” [Gen 1:1] and ends with the
‘Amen’ of John’s Revelation [Rev 22:20], “The grace of the Lord Jesus Christ be
with you alll” [Rev 22:21]. These words end the Jewish Bible, God’s gift of grace
to his chosen people, the gift of our people to mankind. Let us not tear the first
and the second apart, for thus we separate the soul from the body and we need
both...”*

The movement founded by Abram Poljak was characterized by overtly express-
ing its syncretistic ¢redo both in Jesus and Jewish ritual institutions. Other minor
Judeo-Christian groups, on the contrary, pursued a secre missionary activity in
the Land of Israel and eventually relocated in United Kingdom: this is the
case of the so called Nicodemus Jews, a tiny group of Jews who preferred to
keep secret their belief in Jesus, living with an underground mentality, as alleg-
edly prescribed by the New Testament figure of Nicodemus, who also didn’t
disclosure his faith in Jesus;” this is also the case of a group of “crypto-Jews,”

Jerusalem, Stuttgart, Patmos-Verlag, 1954; id.: Auf dem Wege, Mottlingen, Patmos-Verlag
1958; id.: Die Weltlage im Lichte des biblisch-prophetischen Wortes, Méttlingen, Patmos-
Verlag,1958; id.: Trost und Hoffnung, Méttlingen, Patmos-Verlag, 1963. On the figure of
Abram Poljak, see also the digital documentation extant in the dedicated website: http://
www.abrampoljak.net/.

2 A. Poljak: Die Judenchristliche Gemeinde. In: Id.: Aus dem Wege, p.7.

27 Nason: Ebrei Credenti in Gesu, p. 184; G. Nerel: Primitive Jewish Christians in the Modern
Thought of Messianic Jews. In: S.C. Mimouni, E.S. Jones (Eds): Le Judéo-Christianisme
dans tous ses états, Paris, Cerf, 1998, pp.399—425; Nerel: Messianic Jews in Eretz Israel
(1917-1968), p. 13. The allusion to Nicodemus is obviously based on Joh 3:1-2.
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who maintained the necessity of following secretly syncretic Jewish-Christian
rituals also in the Land of Israel.®

A turning point in the history of this community was the so called Operation
Mercy: that is, the evacuation of Jesus-believing Jews in April-May 1948, at the
termination of the British Mandate and the foundation of the State of Israel.”
Some of them, like Hyman Jacobs,™ accepted the evacuation as a token of
appteciation for the grace of God, a sott of Yeridah®' that was saving them from
imminent danger, namely the first Arab-Isracli War that broke out on May
15% 1948 and ended on March 10 1949. Indeed, aside from obvious worries
about an imminent conflict, the evacuation did actually seem to have a more
theological-political motivation, as Rev. Hugh R. A. Jones overtly admitted in
a letter sent to the former General Secretary G.H. Hill in London on June
4™ 1948.% Rev. Jones, head of the Church Missions to Jews (CM]),” opens

28 Tam referring here to a minority group led in the 1920s by the #arrano Artur Carlos de Barros
Basto (1887-1961), who predicted the observance of crypto-Jewish rituals in the Land of
Israel and published a Hebrew magazine called: “Ha-Lapid” (“The Torch”) described as “A
Semi Annual Journal of the Society for Crypto Judaic Studies”. Notably, this magazine might
have act as counterpart to the almost homonymous “The Torch” founded by the group of
Messianic Jews. On this singular religious leader and his practices, see D. Canelo: O Resgate
dos Marranos Portugeses, Belmonte (private print), 1996; cf. E. de Azevedo Mea, 1. Steinhart:
Ben Rosh. Biografia do Capitao Barros Basto, o Apostolo dos Marranos, Porto, Afrontamen-
to, 1997; S.N. Beckwith: Charting Memory. Recalling Medieval Spain, New York, Taylor &
Francis, 2000, pp. 39-40.

2 G. Nerel: “Mivtza® Hesed.” Ha-Pyinui shel Yehudim Meshihim mi-Eretz Israel be-Shanat
1948 [Operation Mercy. The Evacuation of Messianic Jews from the Land of Israel in 1948].
In: Iggud. Selected Essays in Jewish Studies, 2, 2005, pp. 83—109; id.: Operation Mercy on the
Eve of the Establishment of the State of Israel. In: Mishkan, 61, 2009, pp.21-32, and cf. the
entire issue “Mishkan”, 61, 2009.

30" For the pastoral activity of Hyman Jacobs in America, see the previous footnote.

U Yeridah (literally descent) is the antonymous for ‘alyab (ascent). These terms respectively mean
the “emigration from Israel (to other countries)” and the “immigration to Israel (from
other countries).” For the use of this term in political-sociological context see the recent:
Y. Moshkovitz: Is there an ‘Israeli Diaspora’? Jewish Israclis Negotiating National Identity
between Zionist Ideology and Diasporic Reality. In: Jewish Culture and History, 14, 2-3,
2013, pp.153-164. This specific use shall not be confused with the more complex one in
mystical context, according to which the yeridah (as humiliation?) would be the prerequisite for
a mystical ‘@hab; see A. Kuyt: The “Descent” to the Chariot. Towards a Description of the
Terminology and Nature of the Yeridah in Hekhalot Literature, Ttibingen, Mohr Siebeck,
1995.

2 Quoted in K. Kjaer-Hansen: Operation Mercy According to Hugh R. A. Jones. Described in
Two Letters from Jerusalem, June 4 and 5, 1948. In: Mishkan, 61, 2009, pp.4-11.

3 The “Church Missions to Jews” was formely called “The London Society for Promoting
Christianity among the Jews,” and often referred as “The London Jew’s Society,” a missiona-
ry society founded in 1809 by british Protestants. See W.D. Rubinstein (Ed.): The Palgrave
Dictionary of Anglo-Jewish History, Basingstoke, Palgrave Macmillian, 2011, p.615.
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his letter with a long, eloquent quotation from an unidentified “Evangelical
Christian magazine,” which is quoting in turn from a second publication. This
passage illustrates well the theological-political issues at stake:™

“The lot of the Hebrew Christian in Palestine today is deplorable. It will be more so
tomorrow; and when the British depart is likely to be unbearable. Zionism is not
a religious movement basically, but a political one. It is only religious in the sense
that most of its leaders and its adherents hate like poison those Jews who have
embraced Christianity. .. It is confirmed by a writer in the current issue of ‘World
Dominion’ who says in an article on ‘A Christian View of Palestine:’ “There are
Hebrew Christians whose fate is pitiable; they hardly dare to be mentioned, such
is the hatred of their Zionist brethren. A Christian Jew may not be admitted to
Palestine on a Jewish immigration quota: Jews who are atheists or communists, or
who reject the fundamentals of Judaism, are freely admitted as Jews. The Jewish

Agency has ruled that Judaism is a purely racial concept, with one exception — no
Christian, whatever his ancestry, may belong to the Jewish race.””®

Those who chose to stay in the newly born State of Israel were just a dozen,
who believed that the “grace of God” had been manifested exactly with the
foundation of the State of Israel after the terrible events of the Second World
War. Abram Poljak and Moshe Immanuel Ben Meir did not leave exactly
because of those very “theological-political” motivations that Christian Prot-
estants protested. Both Abram Poljak and Moshe Immanuel Ben Meir called

3 Ibidem, p.5.

% The unidentified Evangelic Christian magazine mentioned here most possibly is “The Chris-
tian Century. A Journal of Religion” that not infrequently expressed very harsh opinions
against Zionism and Jewish nationalism, as documented in J. Adelman: The Rise of Isra-
el. A History of a Revolutionary State, New York, Routledge, 2008, pp.95-99. As for the
second quotation from the article “A Christian View of Palestine,” it might be identified
with: D. Thompson: Let the Promise be Fulfilled. A Christian View of Palestine, New York,
American Christian Palestinian Committee, 1946. Dorothy Thompson (1893-1961) was a
Methodist-born, prominent American Journalist, former foreign correspondent from Nazi
Germany (from which she will be expelled in 1934), who was initially in favor of the creation
of the State of Israel and eventually moved to pro-Arab positions. On her political and jour-
nalistic activity, see S. Hertog: Dangerous Ambition: Rebecca West and Dorothy Thompson;
New Women in Search of Love and Power, New York, Ballantine, 2011. Notably, the Su-
preme Court of Israel (Justices: Menachem Elon, Aharon Barak and Avraham Halima) ruled
on citizenship law in 1989 and with a boost to ultra-Orthodox religious interpretation of the
state’s 1950 Law of Return, deliberated that members of Messianic Judaism do not qualify
as Jews and therefore are not eligible to the legal @/ah. On these issues, see also D. Sedaca:
A Quarter of a Century of Messianic Judaism. Lessons to Be Learned and Expectations for
the Future. In: Mishkahn, 61, 2009, pp.83—88; cf. also Cohn-Sherbok: Messianic Judaism. A
Critical Anthology, pp. 167, 193-198, 202-203.
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for a potentially dangerous yet fully evangelical commitment in the Land of
Israel — at any cost and in conformity with the grace of God. Poljak recalled
the Prophets and wrote:

“He who believes does not flee!” Stay in the Land! Close ranks! Let us serve one
another! If we must go hungry, let us be hungry together, and if we must die, we
will die together. There is no fairer death than that on the way of faith in the Holy
Land. Let us give thanks to God that he has given us an opportunity to prove our
faith, our sincerity and faithfulness and to glorify the name of Christ in Israel — in

the hour of need!”*

Ben Meir quoted from the Psalms and accused harshly the emwigrants back to
Europe:

“God himself put an end to the British rule in Palestine — and to the work of several
missions there. God let the unfaithful Hebrew Christians leave. Now Israel has
been given a new beginning and new possibilities. God gave the Jews freedom
in the State of Israel. And he has let the Jewish Messianic community bring the
testimony about Jesus our Messiah out in the State of Israel. The days of the
gentiles are over. Jesus Messiah will soon come again and sit on David’s throne. We
are living in the beginning of the end. May we be ready! “You will arise and have
compassion on Zion, for it is time to show favour to her; the appointed time has
come.” (Psalm 103:13)

Yet, despite the presence of Poljak’s and Ben Meir’s leading personalities and
despite their theological-political commitment, the Messianic Jews movement
strayed apart. For instance, those who didn’t leave the land and stayed in Jeru-
salem also during the 1948 siege departed from the original Messianic Jews
congregation and found an autonomous Jerusalem Jewish Christian Fellow-
ship that was led by Pauline Rose and that progressively moved to more liberal
doctrinal tendencies, such as the rejection of the second coming of Jesus and the
invocation of Godin spite of Jesus, whose divine nature was set aside.”® Abram
Poljak worked intensively to normalize this supplementary challenge to the
community of Messianic Jews together with the blow of “Operation Mercy”

% A. Poljak: Unsere Parole. In: Die Judenchristliche Gemeinde, 138, 1948, p.5, quoted in Kjaer-
Hansen: Ben-Meir and Poljak about Operation Mercy, p. 18.

37 M.I. Ben Meir: Israels befrielse — Sions nadetid. In: Karmel, 1949, p.82, quoted in Kjaer-
Hansen: Ben-Meir and Poljak about Operation Mercy, p.17. On the reasons why Moshe
Immanuel Ben Meir communicated in Norwegian, see footnote 9, p.13.

3% Nerel: A ‘Messianic Jewish Church’ in Eretz-Israel?, p.46.
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that severely affected the community and imposed a generational discontinuity.
As a consequence, the community was progressively assimilated within the
non-Jewish Church society and began following de facto the conventional
Gentile ecclesiastical policy. This adherence to traditional pastoral customs
made more severe the dismemberment of the original community that even-
tually suffered also from the defection of Abram Poljak himself in 1950.%

After the departure of strong personalities such as Hyman Jacobs’ and
Abram Poljak’s, the almost agonizing community of Messianic Jews was
reinvigorated by the massive waves of immigration in the 1950s and 1960s
that potentially brought new members.*’ The original community changed its
name to “Union of Messianic Jews” (1950), later replaced with the “Isracli
Messianic Jewish Alliance” (1954). Both were dismantled after a few years,
mainly because of personal and theological disagreements, namely the crucial
issue of whether or not to admit non-Jewish Christians among their mem-
bers.” This association was flanked in time by other affine yet ideologically
independent institutions, such as: “The Society of St. James”, named after the
Judeo-Christian apostle James (Ya‘qov) and founded in 1957 by the Hebrew
Catholics Daniel Oswald Rufeisen, Bruno Hussar and Rina Geftman, and
affiliated to the Diocese of the Latin Patriarchate of Jerusalem* and “The
Israeli Messianic Assembly — Jerusalem Assembly,” founded in 1958 by Zeev
Shlomo Kofsman (among others) with the expectation of renewing the 1%
century Christian primitive congregation but actually ministering mainly as a
local entity in Jerusalem.”

With the outbreak of the 1967 Six Days War, Israel annexed West Jorda-
nian territories and, with them, the city of Jerusalem. The ability to enter the
Holy City and the Western Wall of the Temple was theologically exhilarating
both for Orthodox Jews and “Jesus-believing Jews.” The latter ones, in partic-
ular, strongly emphasized the metaphysical importance of establishing Jewish

¥ Kjaer-Hansen: Ben-Meir and Poljak about Operation Mercy, p. 20.

4 For a sociological analysis of immigation to Israel, see E. Leshem, J.'T. Shuval: Immigation
to Israel. Sociological Perspectives, New York, Transaction Publishers, 1998.

4 For additional data see, for example H. Nurminen: Eighty Years of the Finnish Evangelical
Lutheran Mission (FELM) in Israel. In: Mishkan, 41, 2004, pp. 63—67.

4 The Hebrew Speaking Communities. In: Jerusalem. Diocesan Bulletin of the Latin Patriar-
chate, 9, 3—4, June-August 2003, pp. 131-132.

+ Nerel: “Messianic Jews” in Eretz-Isracl Messianic Jews’ in Eretz-Israel (1917-1968). Trends
and Changes in Shaping Self-Identity, p. 15. For information about Zeev Kofsman, see pre-
vious footnote. See also P. @sterbye: The Church in Israel, Lund, Gleerup, Lund 1970 and
Benhayim: The Messianic Movement in Israel — A Personal Perspective (1963-1998), p. 10.
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hegemony over Jerusalem and the surrounding territories and interpreted
this as an obvious sign of the eschatological end of days and, in a genuine
Judeo-Christian perspective, the imminent second coming of Jesus that would
eventually install the millenary Kingdom of Zion.*

These events unfortunately failed to lift the movement out of its incessant
decline. Between the 1960s and the 1970s the core of the original Messianic
Jews movement dissolved mostly due to natural causes. Many of its original
cultural leaders either left the congregation and settled outside of Israel, as in
the case of Abram Poljak and Arthur von Springer, or passed away without
establishing a second generation of believers. Besides, also unsuccessful were
the occasional attempts at renewing the so called “Jerusalem Fellowship,” like
the one taken by Pauline Rose, who in 1965 founded an impermanent “Broth-
erhood of Goodwill” both addressed to gentile and Arabic Christians.*® Con-
sequently, at the beginning of the 1970s, the movement progressively ceased
its activity. Many of his followers eventually joined other Judeo-Christian
associations, mostly originally American-located ones that progressively sup-
ported the idea of evangelizing also in the ‘Holy Land’. With respect to this,
since the 1970s, the history of Messianic Jews mostly overlaps with the one of
Jesus-believing Jews, somehow affiliated or ideologically influenced by Prot-
estant (Evangelical-Anglican) missionaty associations in the State of Israel.

4. Neutralizing Traditional Christian Patterns:
Towards a New Jewish-messianic Paradigm?

However, the progressive actual disappearance of this first Messianic Jews
association located in the Land of Israel did not spell the end of its cultural
influence on the forthcoming history of the Jesus-believing Jews in the State
of Israel. Despite its temporary existence, the first Messianic Jews association
encouraged, if not an eschatological diffusion of the Jewish belief in Jesus, at
least an almost prejudice-free reconsideration of his historical and theological
activity as well as an important elaboration of a new theological conceptual-
ity that obviously involved the “strongholds” of traditional Christian beliefs:
Jesus as a Jewish character, the name of Jesus, his messianic titles, Christology,
the doctrine of Trinity, together with a number of cultic-ritual issues.

#  See G. Nerel: Haim (Haimoff) Bar-David: Restoring Apostolic Authority among Jewish
Yeshua-Believers. In: Mishkan, 37, 2002, pp. 59-78.

4 P Rose: Widow on Mount Zion, Ebury, W. H. Allen, 1973. Cf. G. Nerel: A ‘Messianic Jewish
Church’ in Eretz-Israel? In: Mishkhan, 29, 1998, p. 56.
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a. Jesus as a Jewish Character: The Israeli Academic Interest in Jesus

It cannot be a coincidence if contemporary with the activity of these first
Messianic Jews are the publications of two important academic monographs
on Jesus as a Jewish religious leader and not simply as the founder of Christi-
anity, which is the exemplary other religion than Judaism. Interestingly enough,
both of the major academic supporters of this innovative Jewish interpreta-
tion of Jesus, namely Schlomo Ben Chorin and David Flusser, were either of
German or Austrian descent and did actually publish their work in German and
in Europe — as if Jewish academic audience were not yet quite ready for too
unusual works:

In 1967 Shalom Ben Chorin* published a passionate monograph with the
very eloquent title “Bruder Jesus. Der Nazarener in jidischer Sicht” [“Brother
Jesus. The Nazarene through Jewish Eyes”]."” One of its most pregnant pas-
sages, Ben Chorin doesn’t share any Jewish messianic faith of any kind but
speaks sympathetically about the messianic claim of the individual Jesus:

“This is the kind of man Jesus understood himself to be: a man who lives, as a
man, a typically human life, without possessions and subject to pain. In designating

himself ‘Son of Man’, Jesus does not stand before us as prophet or messiah, but
as brother.”*

In 1968 the well known historian and scholar David Flusser® wrote a detailed
and scientifically impeccable monograph on Jesus and his prophetic religious
activity with the explicit purpose of re-discovering his prominence in Second
Temple Judaism. When, years later, Flusser reedited and updated his previous
text, he still maintained a very Jewish reading on the ¢rux of the Jewish-Chris-
tian relations, the dilemma between /ove or Law:

4 Shalom Ben Chorin (literally: “Peace, the son of freedom”), the nome de plume for the Get-
man-born Jewish writer and theologian Fritz Rosenthal (1913-1999), studies German Studies
and Comparative Science of Religion in German in 1931-1934, left to the Land of Israel in
1935, where he worked as a journalist and founded the first Jewish reformed community (Har
E/ Gemeinde). On Schalom Ben Chorin, see G. Miiller (Ed.): Isracl Hat dennoch Gott zum
Trost, Trier, Paulinus Verlag, 1978 with bibliography.

4 S. Ben Chorin: Bruder Jesus. Der Nazarener in jidischer Sicht. Miinchen, Beck Verlag, 1967.

4 S, Ben Chorin, Brother Jesus. The Nazarene through Jewish Eyes [English translation],
Athens, University of Georgia Press, 2001, p.107.

4 Gustav David Flusser (1917-2000) was a Austrian-born professor of Early Christianity and
Judaism of the Second Temple Period at the Hebrew University of Jerusalem. L. Malcom:
Bibliography of the writings of David Flusser. In: Immanuel, 24-25, 1990, pp.292-305; cf.
Th. Clemens: David Flusser zum 60. Geburstag. Eine fragmentarische Biographie. In: Frei-
burger Rundbrief, 28, 105108, 1976, pp. 27-29.
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“The germ of revolution in Jesus’ preaching does not emerge from his criticism of
Jewish law, but from other premises altogether. These premises did not originate
with Jesus. On the contrary, his critical assault stemmed from attitudes already
established before his time. Revolution broke through at three points: the radical
interpretation of the commandment of mutual love, the call for a new morality, and

the idea of the kingdom of heaven.”™

Moreover, the experience of this first Messianic Jews movement made
unavoidable the preservation of a number of Jewish customs among almost
every Judeo-Christian association that might have pursued proselytism. Tra-
ditional Protestant missionary activity had necessatily to tolerate, if not even
to encourage, the observance of a number of Jewish ritual-cultic practices as
well as to follow complex translation choices in order to neutralize the anti-Ju-
daic charge in traditional ecclesiastical texts. This implied the large redefinition
of traditional Christian terminology and its rendition according to messianic
Jewish standards.

b. The Name of Jesus

Although the present article has extensively used the traditional appellative of
Jesus in order to designate the central figure of Christianity, Messianic Jews
usually avoid to refer to this transmitted name form and prefer an original,
Hebrew version: Yehoshua

Indeed, the name Jesus itself required some reconsideration, since neither
the Greek form nor the Hebrew form for it might sound sufficiently neutral
and free from prejudices. On the one hand, the Greek name Ilesous would
clearly sound to close to the traditional European form Jes#s. On the other
hand, also its Hebrew variation Yesh# might have sounded too familiar with
anti-Christian Jewish apologetical literature, since it was in fact used as a sobri-
quet for the fully spelled theophotic name Yeboshua', “The Lotd is salvation.”!

3 D. Flusser: The Sage from Galilee. Rediscovering Jesus” Genius, Grand Rapids, Eedermans

Publishing, 2007, p.55. This text is indeed a revised and updated version of his 1968 work
“Jesus in der Selbstzeugnissen und Bilddodumenten” (Berlin, Rotwohlt 1968) then published

in English with the title “Jesus” (Jerusalem, Magnes Press, 1997).

3 The derivation of the English form Jesus from the fully spelled Hebrew form Yehoshua“ is
complex and influenced by numerous cross-cultural transitions. Modern lexicographers agree
that the Biblical name Yeboshua‘also had an abbreviated form Yeshua‘and even a shorter form
Yeshu* (with final letter ‘@yin) that was probably read as Yisho‘by Aramaic-speaking Jews. This
latter pronunciation is then reflected in the Greek translation as lesous and then transmitted
as Jesus in Latin and other modern languages. The rabbinic form Yeshu (without the final letter
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c. Jesus’ Messianic Titles

The expansion of the Messianic Jews movement also implied a similar recon-

sideration of Jesus’ traditional messianic titles (“messiah”, “son of man,”

“saviof,

EEINTS

the atoned one”) that abound in New Testament literature. There-

fore, “messianic Jewish” translations both of Old and New Testament were

progressively required by believers and members of these congregations.” For

sake of simplicity, let us compare the famous opening of Paul’s “Letter to the

Romans” in its traditional King James Version (KJV) and in two modern mes-
sianic Jewish version, the one of the “Orthodox Jewish Bible” (O]B) and the
one of the “Tree of Life Version” (TLV):

“Paul, a servant of Jesus Christ, called to be an apostle, separated unto the gospel
of God, Which he had promised afore by his prophets in the holy scriptures).
Concerning his Son Jesus Christ our Lord, which was made of the seed of David
according to the flesh; And declared to be the Son of God with power, according to
the spirit of holiness, by the resurrection from the dead: By whom we have received
grace and apostleship, for obedience to the faith among all nations, for his name:

Among whom are ye also the called of Jesus Christ.”” (Rom 1:1-6 according to KJV)

‘ayin) might reflect either the Greek-Latin version of the original Hebrew name Yeboshua* or
also be a further genuine extremely short abbreviation, as evident by some ancient Jewish
ossuaries. Only later shall the rabbinic form Yesh# (without the final letter ‘@yin) be interpret-
ed as a sobriquet and reflect an evident derogatory use, as in the already mentioned eatly
medieval (?) text “Toledot Yeshu”. Besides, this traditional interpretation was rejected by the
already mentioned academic scholar David Flusser, who maintained that the letter ‘@yin was
dropped in conformity to the Galilean pronunciation of the time (D. Flusser: Jewish Sources
in Eatly Christianity, New York, Adama Books, 1987, p.89). On the onomastics of the name
Yehoshua* and its use in Hebrew inscriptions in the Second Temple period, see T. Ilan: Lexi-
con of Jewish Names in Late Antiquity Part I: Palestine 330 BCE-200 CE, Tibingen, Mohr
Siebeck, 2002, p. 129; cf. also R. Bauckham: The Names in the Ossuaries. In: Ch. L. Quaries
(Ed.): Buried Hope or Riesen Savior? The Search for the Jesus Tomb, Nashville, B&G, 2008,
pp. 80-81. For same magic uses of the name of Jesus (in several variants), see Schifer: Jesus
in the Talmud, pp. 179-180.

There are a number of English translations that are akin to messianic Jewish sensibility or at
least more compatible to their need for neutrality or Jewish sensibility: the 1972 Heinz Cassi-
ret’s version of the New Testament (H. W, Cassirer: God’s New Covenant. A New Testament
Translation, Gran Rapids, Eerdmans, 1989), the ,,Complete Jewish Bible* published in 1998
by the messianic Jewish Isracli scholar David H. Stern (Jerusalem, Jewish New Testament
Publication), ,,The Orthodox Jewish Bible* published in 2002 as a translation-paraphrase by
the messianic Jewish author Philipp E. Goble on account of Yiddish and Hasidic vocabu-
lary (accessible also online: https://www.biblegateway.com/versions/Orthodox-Jewish-Bi-
ble-OJB/), and finally the 2014 “The Tree of Life Bible” version (accessible also online:
https://tlvbible.com/).
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“From Sha’ul, an eved of Rebbe, Melech HaMoshiach Yehoshua, summoned to
be a Shliach, set apart for the Besuras HaGeulah of Hashem, Which Hashem
promised beforehand through His Neviim in the Kitvei HaKodesh. The Good
News of Redemption of Hashem concerns the Zun fun Der Oybershter (Ben
HaElohim of Hashem) born from the zera Dovid, as far as basar is concerned, But,
as far as the Ruach Hakodesh is concerned, appointed to be Ben HaElohim in
power by means of Moshiach’s Techiyah [Resurrection]| from HaMesim. Through
him and for the kavod of his Name, we have received unmerited Chen v’Chesed
Hashem and the Shlichus for the tachlis (purpose) of bringing about the mishma’at
of emunah among all Nations, Among whom you also are summoned to belong to
Rebbe, Melech HaMoshiach Yehoshua.” (Rom 1:1-6 according to the “Orthodox
Jewish Bible”)

“Paul, a slave of Messiah Yeshua, called to be an emissary and set apart for the
Good News of God, which He announced beforehand through His prophets in
the Holy Scriptures. Concerning His Son, He came into being from the seed of
David according to the flesh. He was appointed Ben-Elohim in power according to
the Ruach of holiness, by the resurrection from the dead. He is Messiah Yeshua our
Lord. Through Him we have received grace and the office of emissary, to bring
about obedience of faith among all the nations on behalf of His name. And you also
are called to Yeshua the Messiah.” (Rom 1:1-6 according to “Tree of Life Version”)

The KJV translation provides a traditional calque of the keywords from the

Grecek original, whereas the Jewish messianic translations avoid this and pro-

vide two different versions, on account of their Jewish sensibility. These varia-

tions are displayed in the following chart:

GREEK KV OJB TLV

Sanlos Paul Sha’ul Paul

Jesus Jesus Yehoshua Yeshua

apostolos apostle shaliach® emissary
Besuras HaGeunalh of

enangelion theon gospel of God haShen™ Good News

wios theon Son of God Zun fun Der Oybershter™ Ben-Elohim

Christos Christ Melech HaMoshiach™ the Messiah

53
54
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Rabbinic Hebrew for “emissary”.

Ashkenazi-spelled Hebrew for “tiding of Redemption by the Lord”.
Yiddish for “Son of the Almighty”.

Ashkenazi-spelled Hebrew for “the King Messiah”.
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Needless to say, KJV conforms to a well-consolidated tradition of trans-
ferring Greek concepts directly into English mostly by calque. It is such
a conventional habit, supported by most of the Western translation of the
New Testament that it mostly goes unnoticed. It is exactly against this kind
of phraseology that Jewish messianic translations react with a sophisticated
way of rendering the New Testament and virtually jeopardizing bimillenary
Christology. Apart from its idiosyncratic Askhenazi transcriptions of Hebrew
terminology, OJB abounds in overwriting the original text with wore Jewish
nuances and insists in instilling an allegedly Hebrew-Hasidic sound into the orig-
inal Greek. No differently does TLV also avoid the conventional rendering of
the Greek text, providing a less extreme yet radical translation by systemati-
cally providing a more Jewish sensitive version of the text. As clearly displayed in
the chart above, conventional Christian terminology almost disappears from
Jewish messianic versions and opens to a set of radical questions both about
the divinity and the messianic condition of Jesus. Jesus’ messianic titles are
indeed deeply revised and transformed into a religious category that could
hardly be compatible with conventional Christian theology. For brevity’s sake,
let focus only on the very interesting rendering of the Greek #ios theon (“son of
God”) that might reflect an original Hebrew (?) ben elobim and that is rendered
accordingly in both these Jewish messianic translations. Both the Yiddish Zo#
der Oybersther [“Son of the Almighty”] in OJB and the Hebrew transcription
Ben Elobim in TLV serve two simultaneous purposes: on the one hand, they
nentralize the allegedly misleading conventional (KJV) translation as “the Son
of God;” on the other hand, they refer this expression back to an allegedly
Hebrew-Aramaic subtext that a bimillenary convention has systematically cov-
ered up and therefore reinstate its very original Jewish messianic meaning. In so
doing, the Messianic Jews reading New Testament literature act under the
presupposition that the original Greek text would include a Jewish meaning
that for most modern speakers would not be recognizable there because of
a misinterpreted chain of translations and tradition. Although this kind of
Jewish messianic hermeneutics might be linguistically interpreted as a form of
ovet-interpretation,” this cultural attitude shall rather be compared to a sort

of deconstruction of consolidated Christology, exactly because it shakes its

57 Quer-interpretation is indeed close to linguistic manipulation and typically concerns the textua-
lity of law. On this topic, see M. Galdia: Legal Linguistics, Berlin, Peter Lang, 2009, p.202.
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terminological basis. It should not be surprising, then, if ecclesiastical Chris-
tology and the traditional doctrine of Trinity are pootly recepted in Jewish
Messianic circles.

d. Christology, Trinity, and Cultic Practices

The assumption that the Jewish messianic church would virtually bridge the
bimillenary gap of history and mentality implied, either deliberately or conse-
quently, the need to dissimulate the reception of traditional Christology and
the Nicaean notion of Trinity. On the one hand, terminological difficulties
arose, such as the actually impossibility of receiving a Christology if there was
no longer such a definition of Jesus as a Christ rather as a Messiah, according
to the covert Jewish meaning of the transmitted term Christos. On the other
hand, the emphasis on the humanity of Jesus, as it was equally well reflected
in the Israeli academic milieu, implied the impossibility of receiving the Nica-
ean Creed as well as the inevitable opposition to any Protestant (Anglicans,
Lutherans, Baptists, Brethren, Pentecostals and Calvinists) backgrounds that
would have claimed more traditional doctrinal assumptions by the Messianic
Jews. With respect to this Messianic Judaism appears to contribute mostly
to katagogic Christology, embodying the very Jewish historical Jesus that lived
in the Land of Istael by mimicking his titual and cultic practices.”® Messianic
Jews usually reject the traditional Catholic celebration of Passover and, with it,
the doctrine of “transsubstantation” that, on the contrary, is well accepted by
(Catholic) “Hebrew Christians.””>

5. Conclusion: Towards a New Paradigm?

This brief overview of the Messianic Jews movement shall conclude with
a passionate apology, recently provided by the reformed Rabbi Carol Har-
ris-Shapiro that addressed mainly to this movement in America and sharply
remarked some contradictory reactions, both from the traditional Christian

3 The doctrinal term katagogic (“descending”) as opposed to anagogic (“ascending”) is usually
derogatory. In the present case, as suggested by Dr. Brian Scalise (Liberty University) in his
paper “Messianic Judaism Contribution to Christology”, the term is used in its most literal
sense as a branch of Christology that is mostly concerned with the act of incarnation into the
body of Jesus. See cf. M. Erickson: Christian Theology, Grand Rapids, Baker Academics,
2005, p. 684.

3 Nerel: From Death to Life: The Restoration of Jewish Yeshua-Believers in the Land of Israel,

pp-8-9.



58 FepeErico DAL Bo

and traditional Jewish sides. American Jews usually consider Messianic Jews
“not only traitors for leaving the fold but also liars for claiming they are Jewish,

not Christian,”*

as if every Jew would be liberally entitled to take a choice to
believe “almost anything but Jesus as Lord.”!

Yet, Harris-Shapito moves from religious-sociological assumption and
maintains that just as “Jewishness” appears to accept as part of itself secular
humanistic Jews as well as Jewish Buddhists, then it should also accept Mes-

sianic Jews, as its sixth main branch:®

Jubaism

Neo-
Orthodox Conservative Reform reconstructionist Humanist *Messianic

According to this picture, which is both realistic and fascinating, there should
be a place for Messianic Jews among the various forms of contemporary Juda-
ism. This suggestion might be impressive, but it still doesn’t solve the prob-
lems that Messianic Judaism poses. In particular, effective political, theological,
and communitarian policies must still be conceived with a view to actually
bringing back fo life the primitive Judeo-Christian community of the first century,
as Messianic Jews usually claim to seek to do, but it is indeed a massive chal-

lenge.

60 C. Harris-Shapiro: Messianic Judaism. A Rabbi’s Journey Through Religious Change in Ame-
rica, Boston, Beacon Press, 2000, p.15. Cf. E Shapiro: Jews for Jesus. The Unique Problem
of Messianic Judaism. In: Marburg Journal of Religion, 16, 2011, pp. 1-16.

ot Ibidem, p.174.
02 Ibidem, p.179, and in particular pp.167-213, while Harris-Shapiro is trying to define the
“authenticity” of “Messianic Judaism.” Cf. also Cohn-Sherbok, who fundamentally accepts
Harris-Shapiro’s proposal but with the exception of including also Hasidic Judaism in the list

(Cohn-Sherbok: Messianic Judaism. A Critical Anthology, p.212).



Zinovii Tolkatchev’s “Jesus in Majdanek”.
A Soviet-Jewish Artist Confronting the Holocaust*

by Mirjam Rajner

Zusammenfassung

Zinovii Shenderovich Tolkatchev (1903-1977), ecin sowjetischer Kunstler jiidischer
Herkunft, kreierte 1945 eine eindrucksvolle Serie von finf Bildern mit dem Titel
“Jesus in Majdanek”. Die Serie war der Hohepunkt von Tolkatchevs intensiver Aus-
einandersetzung mit den Erfahrungen, die er als Soldat der Roten Armee, wihrend
der Befreiung der Konzentrationslager Majdanek und Auschwitz gemacht hatte. Scho-
ckiert von dem dort Gesehenen, zeigt er Jesus als Lagerinsassen, der eine gestreifte
Uniform trigt, die alle nur méglichen Diffamierungszeichen aufweist — den judischen
gelben Stern, das rote Dreieck politischer Gefangener und die individuelle Gefange-
nennummer. Die numerische Tdtowierung am Unterarm ist auch zu schen. Die ver-
schiedenen Abschnitte des Lagerlebens werden als die der traditionellen Passion Christ
dargestellt. Wihrend der Kinstler die verschiedenen Phasen des Leidens Jesu kano-
nisch portraitiert, basiert sein kiinstlerisches Schaffen auf den der bekannten Malereien
der europiischen Renaissance. Der Artikel platziert Tolkatchevs Bilderserie in einem
breiteren kulturellen und visuellen Kontext, da er sowohl die Entwicklung des ,histori-
schen Jesu® typisch fiir das Denkbild des Europas des 19. Jahrhunderts und der Kunst
des Russischem Realismus als auch den Einfluss der deutschen Avantgarde, untersucht.
Dadurch bietet sich ein tiefsinnigeres Verstehen von Tolkatchevs Arbeit und ihrer uni-

versellen Botschaft.

Abstract
In 1945, Zinovii Shenderovich Tolkatchev (1903-1977), a Soviet artist of Jewish origin,
created a striking series of five images entitled “Jesus in Majdanek”. The series was the

culmination of Tolkatchev's intensive preoccupation with the experience he, as a Red

* . . . . .

Many thanks to Prof. John E. Bowlt, University of Southern California, for reading and commen-
ting an earlier version of this article, and to Dr. Vita Susak and Dr. Evgeny Kotlyar for their help
with some of Zinovii Tolkatchev‘s images.



60 Mirjam RAJNER

Army soldier, endured upon taking part in liberation of the concentration camps Maj-
danek and Auschwitz. Shocked by the actual sights he witnessed, he depicted Jesus as
an actual camp inmate, wearing a striped uniform marked by every possible defamation
sign — the Jewish yellow star, the red triangle of political prisoners, and the individual
prison number, the numerical tattoo on his lower arm can also be seen. The different
stages of camp life are portrayed as the traditional Passion of Christ. While showing the
actual situations the artist based himself upon the well known European Renaissance
paintings canonically depicting Jesus® suffering, The article places Tolkatchev's series
in a broader cultural and visual context by exploring the development of the ‘historical
Jesus” in the 19" century European thought and Russian realist art, and by examining
the impact of the German avant-garde. By doing so, a deeper understanding of the

universal message Tolkatchev’s works entail is offered.

1. Introduction

At the beginning of July 1944 the Red Army liberated Majdanek, the concen-
tration camp situated near Lublin, Poland. First conceived in October 1941 as
a forced labor camp for Soviet prisoners of war, after the inception of Opera-
tion Reinhard in 1942, aimed at the annihilation of Polish Jews, Majdanek
became an extermination camp. The rapid onslaught of the Soviet army did
not leave enough time for the camp’s commanders to destroy the evidence,
thus turning Majdanek into the “best preserved” concentration camp which
presented the liberators with a detailed picture of the Nazi death machine.'
Zinovii Shenderovich Tolkatchev (1903-1977), a Soviet artist of Jewish
origin serving in the Red Army, came with his unit to Sokolow, a townlet next
to Majdanek.? Acting under the orders of the Political Depattment of the

! Wisniewska, Anna; Rajca, Czeslaw: Majdanck, the Concentration Camp of Lublin. Translat-
ed from the Polish by Anna Zagorska. Lublin 1999.

2 Zinovii Shenderovich Tolkatchev (1903-1977) was born in a Jewish agricultural settlement
Shchedrin, Belarus. He received the artistic training in Kiev, at a Jewish artisan’s school, and
at VKHUTEMAS (The Higher State Artistic and Technical Workshops) in Moscow. As a
member of the Young Communist League Tolkatchev studied at the Communist Institute
in Kharkov and served in the Red Army. He later taught at the Institute of Fine Arts in Kiev.
During the WWII Tolkatchev served as an official artist of the Red Army and joined Soviet
forces in liberating Majdanck and Auschwitz. He captured this shattering experience in num-
ber of art works. However, after the War the Soviet authorities denounced him and his art
was declared defective. Only in the last decade of his life he was again recognized and his art
exhibited and published.
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First Ukrainian Front stationed at Lublin, he produced over the next thir-
ty-five days about thirty works of art depicting the horrors he saw and learned
about in the camp.’ These works were the first account by an artist of Nazi
atrocities, and Tolkatcheyv, using his previous experience with images depicting
the Russian civil war (1921) and the German occupation (1941), created highly
individualized, emotionally charged art works that immediately became identi-
fied as visual symbols associated with the Holocaust. Upon showing them to
a member of the Polish-Soviet Nazi Crimes Investigation Commission, Tol-
katchev was urged to complete the series prior to the opening of the trial of
Majdanek’s captured perpetrators which was planned to be held in Lublin in
the autumn of 1944. While trying to follow the information provided by the
camp’s survivors at the time of its liberation, in the Majdanck series Tolk-
atchev showed scenes from the time it was still active, thus creating powerful
artistic interpretations of human suffering. The artist’s reminiscences of these
first encounters appeared in print many years later, in 1967:

“I stood a long time next to the crematorium that turned Russians and Jews, Poles
and Ukrainians, Greeks and French into ashes — people of different nationalities,
different ages, and different religions that had been brought here from all over

occupied Europe.”™

Although such an universalistic approach reflects Soviet policy, Tolkatchev
must have been aware at the time he was working on his series that more
than 50 percent of Majdanek’s victims were Jews. Two of the works he cre-
ated while stationed in Sokolow clearly express his identification with them
and acknowledgment of their suffering. One of those was a highly symbolic
painting “Taleskoten” (fig. 1), which is the Yiddish pronunciation of a gar-
ment — fallit katan — that male religious Jews are obliged to wear under their
clothing. It is shown here as fluttering in the wind, like a lonely flag caught on
the camp’s barbed wire. By depicting this clearly religious artifact usually worn
on a person’s body — which is missing here — Tolkatchev powerfully presented
the loss and tragedy that had befallen the Jews.

3 Private Tolkatchev at the Gates of Hell. Majdanek and Auschwitz Liberated. Testimony of
an Artist [exhibition catalogue]. Ed. by Yehudit Shendar. Jerusalem 2005, pp. 14-37.

*  Quoted in: Muravin, G.: Dvoe iz mnogykh tysyach. Moscow 1967, p.101.

5> The other work, “November 3, 1943”, shows two orphaned children left among bodies of
killed victims. The title of this work refers to the first day of the German operation known
as the “Harvest Festival”, which marked the end of Operation Reinhard, and which was
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Fig. 1: Zinovii Tolkatchey, ,, Taleskoten®, 1944, gouache, charcoal and crayon on paper,

47,5 x 58,9 cm, collection of the Yad Vashem Museum, Jerusalem, Gift of Sigmund A. Rolat,
New York, in memory of his parents Henryk and Mania, who perished in the Holocaust,
image no. 5357/15.

The Majdanek series was completed and exhibited at the Lublin Art
Museum just before the opening of the trial of Majdanek’s commanders,
which began on 27 November 1944. The exhibition reverberated throughout
Poland, was extensively reviewed in the press, and during the following year

intended to eliminate the last Jews in a number of camps, including Majdanck. Between
17,000 and 18,000 Jews wete killed there in a single day. See Kranz, Tomasz: Das Konzentra-
tionslager Majdanek und die “Aktion Reinhardt”. In: “Aktion Reinhardt”. Der V6lkermord
an den Juden im Generalgouvernement, 1941-1944. Ed. by Bogdan Musial. Osnabriick 2004,
pp-233-255. For an analysis of Tolkatchev’s Holocaust art, especially the albums “The Shetl,
Auschwitz”, and “The Flowers of Auschwitz”, see my forthcoming article: From “The Shetl”
(1939-1946) to “The Flowers of Auschwitz” (1945-46) and Back. The Creation, Reception,
and Destiny of Zinovii Tolkatchev’s Art. In: Images of Rupture between the East and the
West. The Iconography of Auschwitz and Hiroshima in the Arts and Literature of Eastern
Europe. Ed by Urs Heftrich, Robert Jacobs et al. Cologne 2015.
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was shown in a number of Polish towns and cities. Hundreds of thousands
saw it. In February 1945 the first thoughtfully designed “Majdanek” album
was published in Warsaw in an edition of 6,000 copies. The introductory texts
were written in Polish, Russian, English, and French, and the Polish Govern-
ment sent these albums to the heads of the Allied states, government minis-
ters, and military officers.®

However, the Majdanck experience was only an introduction to what
would happen on 27 January 1945, when Tolkatchev, now accompanying the
Polish-Soviet Nazi Crimes Investigation Commission, arrived at Auschwitz
only hours after the liberation of the camp by the Red Army.” Although the
Nazis had emptied the camp of its prisoners and destroyed far more of the
death machine than they had at Majdanek, the camp’s size and sites were much
more devastating. Along with the bodies of the dead, there were more than
7,000 living prisoners, most of them sick and in a state of collapse.® Arriving
without art supplies and lacking the seclusion of Sokolow, Tolkatchev began
to document on the spot what he saw and heard. In the camp’s former head-
quarters he found a supply of paper — official stationery with printed letter-
heads — and used them for his pencil-drawn testimonies.

It is in the same year, following his encounter with the atrocities of Aus-
chwitz, that he created a highly moving series entitled “Jesus in Majdanek”
which, as in the case of his “Taleskoten”, uses religious imagery to respond
to the human catastrophe he witnessed. Comprised of five works, the series
shows Jesus as a camp inmate suffering through all the stages of humiliation,
stigmatization, hard work, and death, which are depicted in such a manner
that they recall the stages of Christ’s Passion.” In one of the scenes, offering
a striking version of a traditional ‘Ecce Homo’ image, Jesus, wearing a pris-
oner’s striped garb, is marked by every possible sign of defamation — he is a

Private Tolkatchev, ed. Shendar, p. 6; Totkaczew, Zinovij: Majdanek: wystawa w Sukiennicach
[exhibition catalogue]. Cracow 1945.

7 Private Tolkatchev, ed. Shendar, pp.6-7, 38.

8 Strzelecki, Andrzej: “Liberation,” Memorial and Museum Auschwitz-Birkenau. Available at:
http://en.auschwitz.org/h/index.phproption=com_content&task=view&id=16&Itemid=
15&limit=1&limitstart=6 (accessed June 2014).

I'would like to thank to Mrs. Anel Tolkacheva-Shield, the artist’s daughter, for kindly granting
me permission to publish Zinovii Tolkatchevs series ,,Jesus in Majdanek,” currently on loan
at the Majdanek State Museum, Lublin, Poland.
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Jew, a Pole, a Russian, and a political prisoner with his arm bearing a tattooed
number (fig. 2).""

Tolkatchev was not alone in using the image of Christ and his suffering
to respond to the Holocaust. Ziva Amishai-Maisels showed in her pioneering
work on Holocaust art how turning to Jesus, and specifically Jesus as a Jew-
ish victim, appeared in a number of artists’ works, of which Marc Chagall’s
“White Crucifxion” of 1938 is an ecarly and well known example.!! Moreovet,
she has shown how Jesus, presented as a historical character, was already used
by nineteenth century Jewish artists as a comment on Jewish destiny and Jew-
ish-Christian relations.'”” What is striking about Tolkatchev’s seties
Majdanek” is that he created a modern Passion as a Soviet Communist artist.

113

esus in

With this article I hope to offer some insights, sources, and parallels of this

unusual choice for an atheist Jew such as Tolkatchew.

2. Historical Jesus in Nineteenth-century Art:
The Russian Connection

In the opening pages of his recently published book dealing with the nine-
teenth-century quest for a historical Jesus, Norwegian theologian Halvor
Moxnes links the search for a historical presentation of Jesus Christ with the
expression of modern identities. The question ‘who was Jesus’ always relates,
he claims, to the existential question ‘who am I/who ate we,’ referring not only
to religious, but also to social, political, and national identities.”” The develop-
ment of the nineteenth century’s historical Jesus studies, i.e., the exploration

10 It is important to note that, although this series was created following his encounter with
Auschwitz — it adds the tattoo used in that camp to Christ’s arm — Tolkatchev titled it “Jesus
in Majdanek” and not “Jesus in Auschwitz.” For him, the first and strongest shock he expe-
rienced was the encounter with Majdanek. His private writings of the time, preserved by his
family, show that it was this encounter that created the feeling of inability to comprehend
the scope of the disaster, which he saw as an abyss dividing human history into the periods
before and after Majdanek. See Sklyarenko, Galina: Zinovii Tolkachov. Khudozhnik i iogo
chas. In: Zinovii Tolkachov, tvori z muzeinikh ta privatnikh zbirok. Album. Kiev 2005, p.28.

' Amishai-Maisels, Ziva: Depiction and Interpretation. The Influence of the Holocaust on
the Visual Arts. Oxford 1993, esp. ch. 3, “The Crucified Jew;” pp. 178-197. Chagall’s “White
Crucifixion” is presently at the Art Institute of Chicago, Inv. No. 1946.925; see http://www.
artic.edu/aic/collections/artwork /59426.

12 Amishai-Maisels, Ziva: The Jewish Jesus, in Journal of Jewish Art 9 (1982), pp. 84—104; idem:
Origins of the Jewish Jesus, in Complex Identities. Jewish Consciousness and Modern Art.
Ed. by Matthew Baigell and Milly Heyd. New Brunswick, NJ 2001, pp. 51-86.

13 Moxnes, Halvor: Jesus and the Rise of Nationalism. A New Quest for the Nineteenth-
Century Historical Jesus. London and New York 2012, pp. 1-16.
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Fig, 2: Zinovii Tolkatchev, “Ecce
Homo” (from the series “Jesus in
Majdanek”), 1945, gouache, charcoal
and crayon on paper, 100 x 75 cm,
© Anel Tolkatcheva-Shield, on per-
manent loan at The State Museum at
Majdanek, Lublin.

of Jesus as a historical figure living and active in a specific period of time and
a specific geographical area, paralleled the rise of nationalism and the forma-
tion of modern nation states and their expansion through colonialism. While
the old system preferred a dogmatic image of a celestial Jesus as ruler of the
church and a model for European monarchs as rulers of their worldly empires,
the changes resulting from the French Revolution stressed the need for a new,
human Jesus. This need became even more pronounced as a result of ongo-
ing dramatic social and economic changes — urbanization, new relationships
between social classes, changes in public morality and gender roles. However,
although those changes included a new; critical attitude towards religion, reli-
gious beliefs and Christian morality were still important and the human Jesus
was now viewed as a model for humanity, a symbol for individuals and for

people.” A number of books written in the course of the nineteenth century,

4 Ibid.



66 Mirjam RAJNER

primarily by Christian theologians and scholars of Christianity, explored this
new approach. They were biographies of Jesus’ life that enabled a modern
reader to conceive of Jesus as a human being, envision the land and the society
in which he lived, and identify with them by transferring them to his or her
own time, nationality, and country. While German authors were the first to
publish historical reconstructions of Jesus’ life, the most popular (and most
often criticized) version was the one written by the French Orientalist Ernest
Renan, which was translated into several European languages immediately
after its publication in Paris in 1863."

Contemporary images in modern art that identify with such a new human
Jesus clearly follow this trend. The reforms Jesus introduced, his sacrifice for
the cause, and the suffering and martyrdom characterizing his life and Passion
became models for modern reformers, for zheir sacrifice and #heir suffering.
Among the earliest examples of art which use images of Jesus’ death and his
sacrifice for the welfare of humanity as a metaphor for contemporary politi-
cal events is probably Jacques-Louis David’s famous painting “The Death of
Marat” (1793). Although Jean-Paul Marat, the murdered French revolutionary
leader, is shown in a contemporary setting — in his own bathroom, his lifeless
right arm and head hanging to the right, as well as the bleeding cut on the
upper right of his chest — his mortal wound is cleatly reminiscent of images
of the Pieta, especially Michelangelo’s famous interpretation. The traditional
Christian attributes draw a clear parallel between the dead Christ and — in the
eyes of supporters of the French Revolution such as David — their martyred
political leader.'s

Another well-known example is Francisco Goya’s famous “The Third of
May, 1808, or The Executions on Pricipe Pio Hill” (1814). Goya, passion-
ately siding with his fellow citizens in their revolt against the occupying forces
of Napoleon’s army, shows a captured fighter in his last moments before
being shot by a firing squad, with his raised arms recalling a crucifixion. His

Ibid., p. 4. The eatliest critical review of the nineteenth-century Jesus studies was Schweitzer,
Albert: Von Reimarus zu Werde. Eine Geschichte der Leben Jesu Forschung, Ttbingen 1906.
16 Vaughan, William: Terror and the Tabula Rasa-David’s Marat in Pictorial Context. In: Jacques-
Louis David’s Marat. Ed. by William Vaughan and Helen Weston. New York 2000, pp. 83,
92. “The Death of Marat” is currently at the Royal Museums of Fine Arts of Belgium, inv.
no. 3260. For the image see http://www.fine-arts-museum.be/fr/les-musees/musee-mod-
ern-museum (accessed June 2014).



ZINovil TOLKATCHEV’S JESUS IN MAJDANEK 67

kneeling posture and the wound on his right palm, recalling stigmata, clearly
draw upon Christian iconography. Robert Hughes compares the painting to
an altarpiece dedicated to the “religion of patriotism.”"”
“Dead Christ with Angels” — painted in 1864, a year after Renan published his

influential “Life of Jesus” — Edouard Manet, an admirer of Goya, distanced

By contrast, in his

himself from the heroic and patriotic sacrifice and underlined the suffering of
a humble, human being."® Exhibited at the Patisian Salon of 1864, the painting
was attacked by the critics who condemned it for “a lack of decorum.” The

<«

stark realism of Christ’s “cadaverous body” and “the seemingly human angels”
were also censured: the critics argued that the painting completely lacked any
sense of spirituality, and the figure of the battered Christ was said to more
closely resemble “the body of a dead coal miner than the son of God”." How-
ever, Manet’s worst ‘crime” was the fact that he painted Christ’s wound on the
left side of his chest and not, traditionally, on the right. Although apparently
done by mistake, Manet decided not to correct it. By switching the sides he
broke with a long line of established Christian iconography and omitted one
of Christ’s traditional attributes: the right side of his body, symbolizing his
righteousness, was replaced by the left, turning him into an ordinary wounded
and dead mortal human being.

About the same time, Russian artists also began to experiment with mod-
ern images of Jesus. In the wake of tremendous socio-political changes intro-
duced by Alexander II’s 1861 reforms, primatily the liberation of the setfs,
Russian intellectuals, faced with the misery of this mass of people who were
now free but illiterate, impoverished, and unemployed, underwent intense
soul-searching, Questions of morality, ethics, and one’s conscience became
major issues in Russian philosophy, literature and arts in the 1860s, culminat-

ing in the Narodniki (Populist) movement. Not surprisingly, Renan’s “Life of

17 Hughes, Robert: Goya. London 2003, pp.313-317. Goya’s “The Third of May, 1808 is
currently at the Museo Nacional del Prado in Madrid, inv. no. P00749. For the image see
https://www.museodelprado.es/visita-el-museo/15—obras-maestras / ficha-obra/obra/el-3—
de-mayo-de-1808—en-madrid-los-fusilamientos-en-la-montana-del-principe-pio/  (accessed
June 2014).

8 The painting is presently at The Metropolitan Museum of Art, New York, inv. no.
29.100.51. For the image see http://www.metmuseum.org/ collection/ the-collection-online/
search/436950 (accessed June 2014).

1 Ta Vie Parisienne, 5 May 1864. Quoted in: Hanson, Anne Coffin: Manet and the Modern
Tradition. New Haven and London 1977, p. 106, n. 224.
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Jesus”, translated into Russian as early as 1864, inspired leading authors such
as Lev Tolstoy and Fyodor Dostoyevski as well as artists like Ivan Kramskoi
and Vassily Polenov. Similar to Manet, Kramskoi, himself a rebel against
the conservative Academy of Arts in St. Petersburg and the founder of an
independent art commune, set out to create his own Russian Jesus as a met-
aphor for his people’s suffering.” In the mid-1860s, Kramskoi — inspired by
the new social awareness and the search for a human Christ — started work on
a painting based upon the New Testament passage that describes Jesus being
tempted by the devil in the desert, after he had withdrawn there in order to
fast and contemplate (Matthew 4:1-11; Luke 4:1-13). However, instead of the
traditional depictions of the dialogue between Jesus and the devil, Kramskoi
created a powerful image of a lonesome Christ sitting on a rock, amid a deso-
late, stony landscape, detached from his surroundings and isolated in his own
thoughts and inner being (fig. 3). His hands, folded in a gesture of uncertainty
that suggests inner struggle, express a human attempt to come to terms with
difficult moral questions: “Where to turn? What is the right way?’ In a let-
ter written to his friend the writer Vsevolod M. Garshin in 1878, six years
after Kramskoi had completed and exhibited his “Christ in the Desert”, the
artist explained that he did not base his image of Christ on either Russian
Orthodox models or Western art, but rather — as a true realist — found his
model in everyday life. Kramskoi’s starting point was a character taken from
life, an aged Russian peasant that the artist saw sitting motionless on a rock
for hours, immersed in his own world. While observing him, he felt that it was
exactly this simple man pondering his troubles who reflected all of Russia’s

20 Renan, Ernest: Zhizn Isusa. S frantsuzkago 1. Monakov. Dresden 1864. See also Bailey, Hea-
ther: Orthodoxy, Modernity, and Authenticity. The Reception of Ernest Renan’s ‘Life of
Jesus” in Russia. Newcastle, UK 2008. For the theme of Jesus in the works of nineteenth-cen-
tury Russian artists, see Lang, Walther K.: The ‘Atheism’ of Jesus in Russian Art. Representa-
tions of Christ by Ivan Kramskoy, Vasily Polenov, and Nikolai Ge. Translated from German
by Sara Kane. In: Nineteenth-Century Art Worldwide, E-Journal of Nineteenth Century
Visual Culture 2, no. 3 (Autumn 2003) http://www.webcitation.org/6HIyQqadO (accessed
June 2014).

2 Kramskoi’s artists’ commune developed into the Wanderers movement (Rus. Peredvizhniki),
a society of Russian artists who initially hoped to educate people and bring about social
changes by depicting socially aware scenes in a realist style. See Valkenier, Elizabeth Kridl:
Russian Realist Art. The State and Society. The Peredvizhniki and their Tradition. Ann Arbor
1977.
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Fig, 3: Ivan Kramskoi, “Christ in the Desert”, 1872, oil on canvas, 180 x 210 cm,
The State Tretyakov Gallery, Moscow.

pain. Kramskoi realized that this peasant, as a symbol of his people’s suffering,
could serve as a model for a Russian Christ.?

Although Kramskoi’s revolutionary approach was the object of criticism,
and there were even rumors about his possible heresy, the painting was not
repressed.” Actually, already in 1871 the Academy of Arts in St Petetsburg set
as an obligatory diploma theme for its students a scene from the life of Jesus
showing him raising from the dead the daughter of Jairus, the Capernaum
synagogue caretaker (Matt 9:18-23; Mark 5:22-35; Luke 8:40—49). Although

22 'The letter is quoted in Ivan Nikolaevich Kramskoi, 1837-1887. Vystavka proizvedenii k 150—
letiyu so dnya rozhdeniya. Ed. Yan V. Bruk. Moscow 1988, p.76. See also Rajner, Mirjam:
Chagall’s Jew in Bright Red. In: Ars Judaica 4 (2008), p.70 and figs. 6—7.

2 Lang: The ‘Atheism’ of Jesus in Russian Art.
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the theme stressed Jesus Christ’s divine nature and his ability to perform mira-
cles (rather than his human traits), Ilya Repin and Vassily Polenov — both soon
to become leading Russian Realist artists — used it in their diploma works pri-
marily to elaborate Christ’s oriental, Middle-Eastern surroundings. Thus, both
paintings included in the depiction of Jairus’ home numerous details such as
a Turkish table, oriental carpets, and striped, colorful clothes. Moreover, in
order to stress the ‘Jewishness” of this home, both Repin and Polenov added
a sign on the wall inscribed with the Hebrew word mzzrab (East), customar-
ily hung in Jewish traditional homes on the wall facing Jerusalem to indicate
to the members of the household towards which direction they should turn
when praying. Repin also depicted a lighted three-branch candelabra, clearly
reminiscent of the Jerusalem Temple’s seven-branched menorah.**

Such depictions of Christ’s ‘authentic surroundings’ derived from Renan’s
‘orientalization’” of Jesus’ life. Like Renan, who wrote his “Life of Jesus” while
traveling in 1860—61 through Ottoman Syria and Palestine, using his encoun-
ter with the actual geography and local Arab population to construct the set-
ting for Jesus’ biography,” Polenov would eventually come to do so something
similar. Already in 1873 he began to plan his monumental painting “Christ and
the Woman Taken in Adultery’

>

which he would complete only in 1887 after

traveling on several occasions through Greece, the Middle East, and Pales-
tine from 1881-82 onwards.*® A number of preparatory sketches and paintings
depicting local landscapes and people — Bedouins, Arabs, and Jews — led to a
series of works representing the life of Jesus. Among the better known atre
“On the Lake of Gennesaret” of 1888, showing Jesus dressed as a contempo-
rary Bedouin standing on the shore of the Sea of Galilee, and “Dreams(on the
Rocks)” of 1894, depicting the same character sitting alone in a rocky landscape.
The latter work clearly alludes to Kramskoi’s painting, but unlike his expresses
an ethnographic interest, rather than raising philosophical and moral issues.

2+ Tor the paintings by Repin and Polenov, “Jesus Raising Jairus and Daughter from the Dead”
respectively, see: http://www.wikiart.org/en/ilya-repin/raising-of-jairus-daughter-1871 and
http://www.wikiart.org/en/vasily-polenov/ressurection-of-jairus-daughter-1871  (both ac-
cessed June 2014).

% See the sub-chapter “Life of Jesus as Travel Writing and Biography” relating to Renan’s book,
in Moxnes: Jesus and the Rise of Nationalism, pp. 125-127.

20 Polenov’s final version of “Christ and the Woman Taken in Adultery”, 18861887 is present-
ly at the Tretyakov Gallery, Moscow, see: http://www.abcgallery.com/P/polenov/polenov31.
html (accessed June 2014).
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Polenov’s ‘oriental’ Christ was even more problematic than Kramskoi’s
image of a suffering human being.”’ It raised the tension between the histor-
ical Christ’s Semitic, Jewish origin and the Christian faith that had developed
from his teaching. Renan solved this by introducing a racial dimension and
relating to Christ as to an Aryan who distanced himself with his teaching and
life from the “lowly, amoral oriental Semites.”* Polenov, on the other hand, in
the spirit of social criticism and the search for higher ethics and morals, saw
the religious establishment of his own day as a travesty of Christ’s original ide-
alism. In a letter to his colleague, the Russian artist Viktor Vasnetsov, he wrote:

“... for me Christ and his ministry are one thing, but contemporary orthodoxy
and its teaching are something else entirely; the one is love and forgiveness,
the other... is far removed from it.”*

It was this controversy between Christ’s Jewish origin and Christianity’s
distancing itself from and often animosity towards Judaism that led Jewish
thinkers interested in Second Temple Judaism to also relate to the nineteenth
century ‘historical’ Jesus and present him as law-abiding Jew. Among the most
important were the German-Jewish historian Heinrich Graetz in his “History
of the Jews” (1853-1875), and Abraham Geiger, the German-Jewish scholar
and reform rabbi, who in his innovative “Judaism and its History” (1864) rede-
fined Jesus as a Pharisee and a liberalizer of Judaism. It was precisely in eatly
Christanity that Geiger ultimately saw a betrayal of Jesus’ Jewish message.”

It is probably no coincidence that the first Jewish artist who interpreted a
historical Jesus as an Oriental Jew was the Russian-Jewish artist Mark Antokol-
skii, whose 1873-78 sculpture can be understood as a contemporary response

27 On the theme of Christ in Polenov’s work see Zakharenkova, Lyubov’ Ivanovna: Evan-
gel’skaya tema v tvorchestve Polenova. In: Polenov i russkaya khudozhestvennaya ku’ltura
vtoroi poloviny XIX — pervoi chetverti XX veka. Ed. by Eleonora Viktorevna Paston. Mos-
cow and St Petersburg 2001, pp. 49-56.

28 Renan wrote: “One of the principal defects of the Jewish race is its harshness in controversy,
and the abusive tone that it always infuses into. There never were in the world such bitter
quarrels as those of the Jews among themselves. It is the faculty of nice discernment that
makes the polished and moderate man. Now the lack of this faculty is one of the most
constant features of the Semitic mind.” See Renan, Ernest: “T'he Life of Jesus”. New York
1927, p.297. For a discussion of Renan and his Aryan Jesus see Heschel, Susannah: Abraham
Geiger and the Jewish Jesus. Chicago and London 1998, pp. 155-158.

2 Vasily Polenov to Viktor Vasnetsov, 8 Jan. 1888 In: Polenov, Vasily Dmitrievich. Pis’ma,
dnevniki, vospominaniya. Ed. by Yekaterina Vasilevna Sakhatrova. Moscow 1950, letter no.
214, p.243.

3 Heschel: Abraham Geiger and the Jewish Jesus, pp. 127-129.
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Fig. 4: Mark Antokolskii, “Ecce
Homo” (“Christ before the People”),
1873-1878, bronze, 195 x 71 x 63 cm,
The State Russian Museum,

St. Petersburg, Inv. no. CK-452.

to the exploration of the theme by his Russian colleagues — Kramskoi,
Polenov, and Repin. As they strived to create a human, national Jesus, so did
Antokolskii. His “Ecce Homo” or “Christ before the People” (fig.4) shows
Jesus captured and tied by a rope at the moment he was presented to the
crowd, while Pontius Pilate uttered his famous words “Behold the man” (John
19:5). However, Antokolsii’s Jesus (like that of Kramskoi and Polenov) does
not follow the traditional Western iconography depicting a scourged, half-na-
ked, and vulnerable Christ with a wreath of thorns on his head, moments
before the crucifixion, but a thoughtful and dignified Isaiah, as Antokolskii
called him, dressed in striped Bedouin garb, weating a skullcap. Nevertheless,
in contrast to his Russian colleagues, Antokolskii as a Jew had no doubts about
Christ’s ethnicity. While responding to the criticism and explaining his motifs,
Antokolskii stressed not only the corruption of the Christianity that “acts in
the name of Christ — against Christ”, but also the fact that Christ’s Jewish
origins draw the two sides — Jews and Christians — closer.™

31 The marble sculpture produced in 1876 is presently at The State Tretyakov Gallery in Mos-
cow, http:/ /www.tretyakovgallery.ru/en/collection/_show/image/_id/3075 (accessed June
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3. Zinovii Tolkatchev: A Soviet-Jewish Artist

Under the Soviets any form of religion was suppressed. The new society
preached atheism; religion was, to paraphrase Karl Marx, considered the
“opium of the people”. One form of re-educating the masses was the estab-
lishment of the so-called anti-religious museums where artifacts and art works
were used to “unmask the myth of Christ, demonstrate the reactionary nature
of the ideological basis of Christianity, and more generally disprove the the-
oty of spiritual revelation.”** In the late 1950s, American author and scholar
of religion Marcus Bach described images of Christ shown in the exhibit
of Leningrad’s Kazan Cathedral, which from 1932 housed the Museum of
the History of Religion and Atheism: “There was the painting of Christ the
oppressor; Christ the driver of the Horses of the Apocalypse grinding people
under their hooves; and Christ the ‘Jewish Fortune-teller’””” On the othet
hand, the Wanderers, due to their socially aware themes and realist style, were
especially popular in the Soviet period and were considered to be the natu-
ral predecessors of Socialist Realism.* This explains then why Antokolskii’s
“Christ before the People” was interpreted as a moral-philosophical, ethical,
and socially aware work according to which Jesus appeared as a “reformer,
who stood against the aristocracy of the Pharisees and Sadducees and their
injustices, and fought for justice, fraternity and freedom of the people...” The
statues were shown at The Russian Museum in Leningrad (the bronze copy)
and the Tretyakov Gallery in Moscow (the marble version).> Similar Soviet
rhetoric stressing the use of Christ’s image and the New Testament ‘myth’ in

2014). Antokolsky created clay and plaster models in 1873 and 1874, and a bronze copy in
1878. See Kuznetsova, Era Vasilevna.: M.M. Antokolskii, zhizn i tvorchestvo. Moscow 1989,
figs. 35, 36, and 39. For different interpretations of Antokolsky’s Jesus sculpture, stressing
cither its Jewish or its universal message, see Amishai-Maisels: The Jewish Jesus, pp. 93-96;
Rajner, Mirjam: The Awakening of Jewish National Art in Russia. In: Jewish Art 16 (1990—
91), pp. 112-114; Litvak, Olga: Rome and Jerusalem: The Figure of Jesus in the Creation of
Mark Antokol‘skii. In: The Art of Being Jewish in Modern Times. Ed. by Barbara Kirschen-
blatt-Gimblett and Jonathan Karp. Philadelphia 2008, pp. 228-254; Glants, Musya. Where is
My Home? The Art and Life of the Russian Jewish Sculptor Mark Antokolsky. 1843-1902.
Plymouth, UK 2010, pp. 177-184.

32 Elliot, Mark: The Leningrad Museum of the History of Religion and Atheism. In: Religion
in Communist Lands 11, no. 2 (1983), p. 124.

% From Bach, Marcus: God and the Soviets (1958), quoted in Elliot: The Leningrad Museum,
p-126.

3 Valkenier: Russian Realist Art, pp. 165-193.

% Kuznetsova, Era Vasilevna.: M.M. Antokolskii, pp. 305-306.
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order to underline the Russian people’s suffering under the Tsars was ascribed
to Kramskoi’s “Christ in the Desert”, also kept in the Tretyakov Gallery.™

Zinovii Tolkatchev’s artistic education most probably brought him in con-
tact with the grand masters of the Russian Realist School; however, develop-
ing during the 1920s he absorbed other influences as well. Tolkatchev was,
as noted, born in 1903 in Shchedrin, a small town in the province of Minsk
(present-day Belarus), near Bobruisk. Shchedrin was founded in the early
1840s as a Jewish agricultural colony. In 1897 it numbered more than 4,000
Jews who comptised 95 percent of the town’s population.”” With the decline
of the timber business in the area, many left town, as did the Tolkatchev family,
who moved to Kiev.*® There, according to excerpts from an autobiographical
text published in 1933, Tolkatchev briefly studied at a Jewish artisan’s school
and became an apprentice to a signboard painter. ¥ During the Revolution
and the Civil War in Ukraine, the young Tolkatchev reacted to the bloodshed
in his works of art. Soon thereafter he began to tread the path of a successful
Bolshevik artist, and as a member of the “working youth” organization, and
later the Communist Party, he created propaganda posters and painted murals.
His art education included studying at the famous VKHUTEMAS, The Higher
State Artistic and Technical Workshops in Moscow, as well as in Kharkov,
where he created AGIT-PROP art. Inspired by his 1925-1927 service in the
Red Army’s artillery as a machine-gunner, he created a series of lithographs
entitled “The Red Army”, stressing its heroic role as a protector of the people.
From 1925 Tolkatchev began to participate regularly in Soviet art exhibitions,
and in the early 1930s was appointed professor in the Faculty of Graphics of
the Kiev Art Institute.

% Stasov, Vladimir Vasilevich: Izbrannye sochineniya. Vol.2, 1937, p.177, quoted in Bolshaya
sovetskaya entsiklopediya. Ed. by Vavilov. Vol. 2. Moscow 1950, pp. 523—524. For Kramskoi’s
letters, also published in 1937, and the discussion of his “Christ in the Desert” see: ibid.
Vol.23. Moscow 1953, pp.207-208. Vladimir Vasilevich Stasov (1824-1900), the famous
Russian man of letters, att critic, spokesman of the Wanderers movement, and Antokolskii’s
personal friend, originally published the artist’s extensive correspondence in 1905: Antokol-
skii, Mark Matveevich: Ego zhizn, tvoreniya, pis’ma i stat’l. Ed. by Vladimir Vasilevich Stasov.
St Peterburg 1905. The 1937 publication includes a selection from it.

37 Slutsky, Yehuda. and Spector, Shmuel.: Shchedrin. In: Encyclopaedia Judaica, 2nd ed. Ed. by
Michael Berenbaum and Fred Skolnik. Vol. 18, Detroit 2007, p.426.

38 Sklyarenko: Zinovii Tolkachov, p.9.

3 Kholostenko, E.:Zinovii Tolkachov. Kharkov 1933, pp.6—7 Quoted in Sklyarenko: Zinovii
Tolkachov, p.9, n. 7.
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Although now mainly creating monumental propaganda art in the offi-
cial Socialist-realist style promoted by Stalin’s government, Tolkatchev also
illustrated books. These generally comprised works by Soviet authors such
as Maxim Gorky, Nikolai Ostrovsky, and Leonid Pervomaiskii, but they also
included Erich Maria Remarque’s famous 1929 anti-war novel “All Quiet on
the Western Front”. Tolkatchev’s book illustration exhibited much more free-
dom in style and the use of various artistic sources, from Francois Millet and
Honoré Daumier to the German expressionists, notably Kaethe Kollwitz,
whose art Tolkatchev knew and cherished from the eatly 1920s.

During the 1920s Soviet Russia developed special cultural ties with Wei-
mar Germany and much of its contemporary art, viewed by the Soviets as
revolutionary, was exhibited in Moscow and Ukraine until the eatly 1930s. A
wide range of artists representing styles and movements such as Expression-
ism, Neue Sachlichkeit, and Bauhaus, took part. However, high transportation
costs meant that Soviet audiences were mainly able to see graphic works, book
illustrations, and posters, rather than oil paintings and sculptures. Neverthe-
less, German Expressionism and political art became highly cherished and
were analyzed, among others, by such a well-known Russian-Jewish art critic
as Yakov Tugendkhol’d in his 1928 book on artistic culture in the West. When
comparing German art to French art, he saw in the former elevated intellec-
tualism, analytical approach, and a return to the Germanic Gothic expressive-
ness, notably found in the art of Mathias Grinwald."

A number of German artists who exhibited in the Soviet Union were them-
selves Communists or sympathized with the political left. Among the best
known were George Grosz, John Heartfield, and Kollwitz. All of them were
strongly affected by World War One and its aftermath and occasionally used
Christian iconography, such as the motif of the Crucifixion or Pieta, in order
to respond to human suffering. Grosz’s crucified Jesus wearing a gas mask

became one of the best known anti-war icons (fig. 5).

40 Pyschnovskaya, Zinadia: Deutsche Kunstaustellungen in Moskau und ihre Organisatoren. In:
Berlin-Moskau/Moskau-Berlin, 1900-1950. Bildende Kunst, Photographie, Architektur. Ed.
by Irina Antonowa and J6rn Merkert. Munich and New York 1995, pp. 187-192. Lenin and
Anatoly Lunacharsky, the minister of culture, themselves encouraged those artistic ties and
viewed German revolutionary art as being more advanced than Soviet art.

4 Tugendkhol'd, Yakov A.: Germanskoe iskusstvo. In: Iz istorii zapadnoevropeskogo, russ-
kogo i sovetskogo iskusstva, izbrannye staty i ocherki. Moscow 1987, pp. 130-137.
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Fig. 5: George Grosz, “Christ with
Gasmask”, 1924, drawing, © pho-
tograph 000196— Rauch collection,
INTERFOTO, Munich.

Tolkatchev used expressive style primarily in his 1937-38 pastels and oils
inspired by the writings of the famous Russian-Jewish author Sholem Ale-
ichem. They were created for the 1939 Kiev exhibition dedicated to the late
Yiddish writer’s eightieth birthday and received very good reviews. It is sig-
nificant to note here that this 1939 revival of interest in Sholem Aleichem’s
tragi-comic world of the pre-revolutionary Jewish shzer/ and Tolkatchev’s illus-
trations of it appeared at the very time when the Soviet Union was about
to sign its non-aggression pact with Hitler’s Germany. The treaty included
the annexation of the Baltic states and parts of Poland and Romania, which,
among other things, increased the existing Soviet Jewish population of about
three million to five million. The issue of their assimilation, loyalty, accep-
tance and understanding of the Soviet-Jewish identity became quite import-
ant, especially because, in contrast to Germany, at this time the Soviet Union
offered its Jewish citizens a degree of security.*?

# Aside from the 1939 Kiev exhibition, in that same year fourteen of Sholem-Aleichem’s works
were published in the Soviet Union. In addition, a large exhibition “The Jews in Tsatist Russia
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Fig. 6: Zinovii Tolkatchev, “The
Yellow Crosses” (from the series
Occupiers), 1942, oil on canvas,
85 x 64 cm, private collection.

In 1941, after the German attack on the USSR and the outbreak of hos-
tilities between the two countries, Tolkatchev became the head of the Com-
mittee of the Communist Artists of Ukraine and was active in evacuating
artists and their families. Despite his age, he also volunteered to join the Red
Army, and as a private accompanied the armored forces and participated in
battles. All this gave him firsthand experience of the suffering of the local
population, mainly Jewish and Polish, inflicted both by the Germans and their
Ukrainian supporters. In one of the works, “The Yellow Cross” created in
1942 (fig. 6), he seemed to have painted Sholem-Aleichem’s character Tevye
showing him now under the new and tragic circumstances created by the war.
While the color yellow was usually used during the Holocaust for the six-
pointed stars that Jews were forced to wear as a mark of defamation, it seems

and the USSR”, was held in 1939 at Leningrad’s Ethnographic Museum stressing the Bolshe-
vik view of the new ‘Soviet Jewish culture’. See Krupnik, Igor: Soviet Cultural and Ethnic
Policies towards Jews. A Legacy Reassessed. In: Jews and Jewish Life in Russia and the Soviet
Union. Ed. by Yaacov Ro’i. Ilford [England] 1995, pp. 67-86.
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Fig. 7: Zinovii Tolkatchev, “The Open Gate”

Fig, 8: Zinovii Tolkatchev, “Stigmatized

(from the series “Jesus in Majdanek™), 1945,
gouache, charcoal and crayon on paper,

100 x 75 cm, © Anel Tolkatcheva-Shield,
on permanent loan at The State Museum at
Majdanek, Lublin.

Man”, 1944, oil on cardboard, 67,5 x 48,5
cm, collection of the Yad Vashem Museum,
Jerusalem, Gift of Sigmund A. Rolat, New
York, in memory of his parents Henryk
and Mania, who perished in the Holocaust,

image no. 5357/4.

that Tolkatchev deliberately replaced here the star with a yellow cross, possibly
trying to stress the universal character of the victim marked by ‘the cross’ who
thus — like Jesus — was on his path to Golgotha. Three years after this initial
use of a Christian symbol for a Jewish victim, and — as we saw — after witness-
ing Majdanek and Auschwitz atrocities, Tolkatchev created the Passion series.

In the first scene of this modern Via Dolorosa, Jesus is shown from
behind, entering the camp in his long robe marked “KL” (an abbreviation
of “Konzentrazionslager”, or concentration camp) on his back, just as the
clothes of the camp’s prisoners were marked (figs. 7-8). However, due to the
elongated shape of the red dividing line, the letters recall a bleeding cross. In
the following image, the eatlier shown “Ecce Homo” (fig. 2), is marked by a
cluster of defamation signs and recalls the international character of the com-
munity of prisoners united in their suffering, Tolkatchev’s universal Christ is
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Fig. 9: Giovanni Antonio
Bazzi, Christ Presented to

the People (Ecce Homo), late
fifteenth — mid-sixteenth
century, oil on canvas, 60
x 59, 1 cm, The Metropol-
itan Museum of Art, New
York, Gift of Asbjorn

R. Lunde, in memory

of his parents, Karl and
Elisa Lunde, 1996, no.
1996.261.

surrounded here by mocking Nazi officers, thus closely recalling traditional
Western scenes depicting the mocking of Jesus (fig. 9). The following images,
as in traditional Passion scenes, show Christ’s — and thus that of all prisoners —
painful way to Golgotha: he is carrying a heavy burden (figs. 10-11) — depicted
as similar to carrying the cross — comprised of barbed wire that recalls a gigan-
tic wreath of thorns; he is gassed in a gas chamber (fig. 12), shown with his
arms spread as on the cross in the famous Griinwald painting (fig. 13), while
a realistically depicted barred window of a guard’s booth appears in the upper
right corner; he is burned in a crematorium (fig. 14) that both recalls a real one,
but also refers to the famous Renaissance painting “Dead Christ” by Man-
tegna (fig. 15). By such intentional borrowing from the past icons of West-
ern art and culture, Tolkatchev simultaneously showed its destruction in the
flames of the Holocaust.

4. Christ’s Passion as a Holocaust Icon

As noted above, Chagall had used the theme of a crucified Jewish Jesus as
a victim of the Nazi regime as early as 1938. He continued to use this motif
throughout the war years while he, as a refugee in America, imagined the
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Fig. 10: Zinovii Tolkatchev, “The Fig, 11: Lorenzo Lotto, “Christ Carrying the
Appearance” (from the series “Jesus Cross”, 15206, oil on canvas, 66 x 60 cm, Musée
in Majdanek”), 1945, gouache, char- du Louvre, Paris, photo © RMN-Grand Pal-
coal and crayon on paper, 100 x 75 ais (musée du Louvre)/Thierry La Mage,

cm, © Anel Tolkatcheva-Shield, on RF 1982-50.

permanent loan at The State Museum
at Majdanek, Lublin.

destruction and murder of eastern European Jews. As Amishai-Maisels has
shown, there were number of Holocaust artists apart from Chagall who turned
to the theme of Christ’s suffering in order to relate to their own and other
Holocaust victims’ suffering. Some of them, like Tolkatchev, imagined Jesus
in the concentration camp.* Among them also was Hugo Huppett, a poet and
pre-war Viennese Communist. Huppert lived for years in the Soviet Union
and was best known as the translator of Mayakovsky’s poetry into German. In
1945, upon arriving with the Soviets troops to Vienna, he published a moving
ballad entitled “Der Heiland von Dachau” (“The Savior from Dachau”). The
poem, originally written in 1943 as part of the collection A Heart in a Tank,
is based on a true story and tells about the tragic death of an Austrian priest
imprisoned in Dachau. The SS decided to mock him by turning him into Jesus,
crowning him with barbed wire and shooting him tied to a cross, while he was

#  Amishai-Maisels: Christ in the Camps. In: ibid. Depiction and Interpretation, pp. 187-189.
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Fig. 12: Zinovii Tolkatchev, “The Gas
Chamber” (from the series “Jesus in
Majdanek”™), 1945, gouache, charcoal
and crayon on paper, 100 x 75 cm,

© Anel Tolkatcheva-Shield, on per-
manent loan at The State Museum at
Majdanek, Lublin.

forced to wear a sign identifying him as “Jossel — a Jewish Prince.”** Huppert’s
ballad was published as a book and illustrated by woodcuts created by Fer-
d[inand?] Kora, today an unknown artist. The image of a crowned Christ-like
inmate pushing a wheelbarrow closely corresponds to Tolkatschev’s creation.
Like Tolkatchev, Huppert served in the propaganda units of the Red Army
during the war, working as secretary to Ilya Ehrenburg, the famous Soviet-Jew-
ish writer.* It was in 1943 that Huppert wrote two mote moving poems, as
part of the same collection “A Heart in a Tank”. One, entitled “Ahasver”, tells
about a Wandering Jew from Vitebsk “where no one laments anymore; where
no mote Jews are left, as they all lie killed...” Yet, with a characteristically

*#  Huppert, Hugo: Der Heiland von Dachau. Vienna 1945.

4 During the war years, Ilya Ehrenburg, together with Soviet-Jewish writer Vassily Grossman
and as a member of the Jewish Anti-Fascist Committee, was engaged in compiling material
for the so-called “Black Book”, a collection of documents and testimonies describing the
anti-Jewish crimes perpetrated on the territory of the Soviet Union and Poland. It is possible
that Huppert worked for him at that time and was helping him with this project.
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Fig. 13: Matthias Grunewald,
“Crucifixion” (detail),

from the central Crucifix-
ion panel of the Isenheim
Altarpiece, oil on panel,
c.1512-15, Musée d’Unter-
linden, Colmar, © Bridgeman
Images, no. XIR71772.

universalist approach, the poet follows Ahasver to the Minsk ghetto’s “wailing
wall” which appears to him to be a map of the world, in which all borders
have disappeared and many nations, disfigured by pain, mix together into a
dreadful, threatening army. Another poem, dedicated to that same “Wailing
Wall of Minsk”, describes it as a wall preserving all the sorrows and words of
the Jewish victims, which will one day be released from silence and ‘read’ as a
book by all the people.*

In their art, both Huppert and Tolkatchev gave expression to the most
profound need to cope with the aftermath of the Holocaust, which they wit-
nessed as Red Army soldiers and Soviet citizens. Stalin’s more relaxed attitude
towards the expression of nationality and religious beliefs, adopted during

World War Two as a measure to gain wider support and help in fighting the

¥ http:/ /wwwklahrgesellschaft.at/Huppert.html (accessed June 2014).
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Fig. 14: Zinovii Tolkatchev,
“Crematorium” (from

the series “Jesus in Maj-
danek”), 1945, gouache,
charcoal and crayon on
paper, 100 x 75 cm, © Anel
Tolkatcheva-Shield, on
permanent loan at The
State Museum at Majdanek,
Lublin.

Germans," led them to create images imbued in universally understood pain,
suffering, and salvation. Jews and Christians were united as victims of Nazism,
and Jesus, being both a Jew and a Christian, expressed this need most deeply.
The Soviet poet and the artist thus added a new meaning to the image of a

‘historical Jesus’.

5. Epilogue

In 1946 Tolkatchev was demobilized and returned from Poland to the Soviet
Union. By 1947 his war-time work was already being criticized as exaggerated
and hostile to Soviet values. Although the series “Jesus in Majdanek” was never
published, the authorities had found out about it and the artist was accused

47 See Redlich, Shimon: War, Holocaust and Stalinism. A Documented Study of the Jewish
Anti-Fascist Committee in the USSR. Luxembourg 1995.
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Fig, 15: Andrea Mantegna, “Dead Christ”, c. 1480, tempera on canvas, 68 x 81 cm, Pinacoteca di
Brera, Milan. With the Permission of the Ministero dei Beni e delle Attivita Culturali e del Tur-
ismo - SBSAE di Milano.

of using Western style, of spreading capitalist nationalism and mysticism, and
of deforming the image of ‘Soviet man’. These accusations paralleled the new
general post-war Soviet attitude of avoiding any acknowledgment of either
Jewish persecution or the Jewish contribution to the war effort, which were
now seen as a form of nationalism and separatism.*

The official attitude towards Tolkatchev and his work did, however, change
in the mid-sixties. Thus in 1965, to mark the twentieth anniversary of the
Soviet victory in World War Two, the drawings made on Auschwitz stationery
were finally published in Kiev in an album entitled “Auschwitz. Nevertheless,

4 Sklyarenko: Zinovii Tolkachov, p. 30.
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“Jesus in Majdanek” was exhibited for the first time only after the collapse of
the Soviet Union, in a 2005 retrospective exhibition of Tolkatchev’s work at
the National Museum in Kiev, Ukraine.*

© Tbid, p. 148, figs. 31-35.






Jesus als Jude
bei Maurycy Gottlieb und Marc Chagall

von Markus Helmut 1enhart

Zusammenfassung

Die judischen Kinstler Maurycy Gottlieb (1856—1879) und Marc Chagall (1887—1985)
stellten Jesus als gldubigen Juden, eingebettet in die jiidische Umwelt seiner Zeit, dar.
Der jiidische Jesus wird fir sie zu einer Auseinandersetzung mit den judischen Wurzeln
des Christentums und mit dem Antisemitismus, und sein Martyrium zu einem Symbol
des judischen Leidens. Der vorliegende Aufsatz untersucht, wie ihre Bilder diese Bot-
schaften transportieren und analysiert Kontinuititen und Briche tiber einen langen

Zeitraum hinweg,

Abstract

The Jewish artists Maurycy Gottlieb (1856—1879) and Marc Chagall (1887—1985) pre-
sented Jesus as a faithful Jew, embedded in the Jewish environment of his time. For
them, the Jewish Jesus became a vehicle, able to render possible the analysis of Chris-
tianity’s Jewish roots, anti-Semitism, and Jesus’ martyrdom as the symbol for Jewish
suffering, This paper examines how their images convey these messages and analyses

continuities and discontinuities over a long period of time.

1. Einleitung: Der jiidische Jesus —
Texte und Bilder als Quellen

Die erstmalige Auseinandersetzung von judischen Kinstlern mit einem jidi-
schen Jesus fand erst in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts statt. Zum
einen lag dies sicherlich daran, dass es das Judentum ganz generell vermied,
sich mit der Person Jesus auseinanderzusetzen. Angesichts der starken Posi-
tion der christlichen Kirchen in den europdischen Gesellschaften und der Stel-
lung der Juden in diesen kann diese Vorsicht nicht verwundern. Daher sind
erste Stimmen zur Beurteilung der Entstehung des Christentums vonseiten
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judischer Gelehrter vereinzelt erst am Ende des 18. Jahthunderts, darunter
von Moses Mendelssohn (1729-1786)," vetbreiteter schlieBlich im 19. Jaht-
hundert zu vernehmen.” Eine weitere Verzogerung in der Entwicklung des
Bildes vom jiidischen Jesus ist sicherlich auch der Tatsache geschuldet, dass es
erst in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts eine zunehmende Anzahl von
judischen Kiinstlern gab, die nicht konvertierten und ein Interesse daran hat-
ten, ein Bildprogramm abweichend vom christlichen Kanon zu entwickeln.

Die christliche Sichtweise, die zumindest in der Kunst Jesus noch nicht als
Juden darstellte, war Maurycy Gottlieb sicherlich zumindest von seiner Aus-
bildung her geldufig, da das Studium der alten Meister integraler Bestandteil
desselben war und im zu studierenden Kanon christlicher Kunst einen bedeu-
tenden Platz einnahm. Das Studium christlicher Symbolik wird eine wechsel-
weise Auseinandersetzung mit Bild und Text erfordert haben.

Zur Frage der Textquellen, die seine Sicht auf den jiidischen Jesus geformt
haben konnten, ist gesichert, dass die elfbindige ,,Geschichte der Juden von
den dltesten Zeiten bis auf die Gegenwart® von Heinrich Graetz (1817-1891)
einen groB3en Einfluss auf ihn ausgelibt hat.” Graetz beschiftigt sich in Kapitel
11 — ,,Messianische Erwartungen und Ursprung des Christenthums® — inten-
siv mit dem jidischen Messianismus knapp nach der Zeitenwende, wobei er
dem Leben Jesu, dessen Lehre und dessen Stellung innerhalb des Judentums
cinen groflen Teil des Kapitels widmet. Dabei greift er auch auf die Evange-
lien zurlck, die er immer wieder kritisch untersucht und unter anderem in den
Kontext der zeitgendssischen jidischen Schriftauslegung stellt. Somit verortet
er das Leben Jesu im Judentum und geht davon aus, dass Jesus selbst sich als
Jude und allenfalls als Reformer des Judentums wahrnahm, nicht als Griinder
einer neuen Religion oder als Sohn Gottes, in jenem Sinn, den ihm das Chris-
tentum letztlich verlieh.

! Amishai-Maisels, Ziva: Origins of the Jewish Jesus. In: Complex identities. Jewish conscious-
ness and modern art. Hrsg, von Matthew Baigell; Milly Heyd. New Brunswick (NJ) 2001,
S.51.

Mendelsohn, Ezra: Painting a People. Maurycy Gottlieb and Jewish Art. Hanover, London

2002, S.129.

3 Guralnik, Nehama: Maurycy Gottlieb. Ahasuer and Dreamer. A Polish-Jewish or Jewish-
Polish Artist? In: In the Flower of Youth. Maurycy Gottlieb 1856-1879. Hrsg. von Nehama
Guralnik. Tel Aviv 1991, S. 44.

+  Graetz, Heinrich: Geschichte der Juden von den éltesten Zeiten bis auf die Gegenwart. Aus
den Quellen neu bearbeitet. Bd. 3. Geschichte der Juden von dem Tode Juda Makkabi’s bis
zum Untergange des jidischen Staates. Zweite verbesserte und stark vermehrte Auflage.
Leipzig 1863, S.216-252. Es ist wichtig im Auge zu behalten, dass Graetz dem Leben und
Wirken Jesu erst in der zweiten Auflage seines Werkes breiten Raum einrdumt. In der ersten

o
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Wenn Gottliecb den FuBnotenapparat bei Graetz zumindest oberflich-
lich studiert hat, so kénnte er mit einigen Werken des spiten 18. und frihen
19. Jahrhunderts zur Einordnung Jesu in einen judischen Kontext und jenen
Untersuchungen, die die Berichte zu seinem Leben und seinen Lehren in den
Evangelien (quellen)kritisch beleuchten, stichwortartig vertraut gewesen sein.
Graetz kommentiert die ihm wichtig erscheinenden Abhandlungen dazu.®

Ob Gottlieb auch das damals bekannte und einflussreiche Werk von
Ernest Renan (1823-1892), ,,Das Leben Jesu®, erstmals 1863 auf Franzosisch
erschienen, kannte, in dem Jesus als Jude in seiner zeitgendssischen Umge-
bungsgesellschaft dargestellt wird, muss offenbleiben. Renans Werk soll die
Darstellung von Szenen aus dem Leben Jesu des polnischen Kiinstlers Henryk
Siemiradzki (1843-1902) beeinflusst haben. Da Gottlieb Siemiradzkis Bilder
gekannt haben kénnte, und er den Kinstler spiter auch persénlich kennen-
gelernt hat,® bietet es sich an, zumindest eine indirekte Verbindung zu Renan
anzunehmen.’

Als letzte mogliche Textquelle seien die Beitrige Abraham Geigers
(1810-1874) — Rabbiner, Mitbegriinder des Reformjudentums und wichti-
ges Mitglied der Wissenschaft des Judentums — in ,,Das Judentum und seine
Geschichte®, veroffentlicht zwischen 1865 und 1871 in drei Banden, erwihnt.
Geiger entschied sich ebenfalls fiir die Darstellung Jesu als Juden und ordnete
dessen Lehren in den Kontext des pharisiischen Judentums ein.®

Wihrend aus den persénlichen Unterlagen Gottliebs nachgewiesen werden
kann, dass er sich fiir jidische Geschichte interessierte und die zu seiner Zeit
aktuelle Literatur zu diesem Thema studierte, sind uns zu Marc Chagall keine
vergleichbaren Details bekannt. Die bisher hier angefiihrte Literatur muss ihm

Auflage beschrinken sich seine Angaben zu Jesus auf zwei Seiten und es findet auch keine
kritische Auseinandersetzung mit den Evangelien und aktueller Literatur zu diesem Thema
statt. Da die dritte Auflage erst 1878 erschienen ist, kann man davon ausgehen, dass Gottlieb
die zweite Auflage erworben haben muss, da er schon wihrend seines Studiums in Minchen
1876 Graetz gelesen hat. Vgl. dazu Mendelsohn: Painting a People, S. 35.

> Graetz: Geschichte der Juden. Bd. 3, S.224f.

¢ Malinowski, Jerzy: Maurycy Gottlieb. A Polish Perspective. In: In the Flower of Youth.
Maurycy Gottlieb 1856—1879. Hrsg. von Nehama Guralnik. Tel Aviv 1991, S.106. Unter
anderem auch: Guralnik: Maurycy Gottlieb, S.61.

7 Guralnik: Maurycy Gottlieb, S.103. Da man aus Datierungsgriinden davon ausgehen muss,
dass Gottlieb nur die zweite Auflage von Graetz’ Werk zur Lektiire zur Verfiigung stand,
kann er tber Renan nichts bei Graetz gelesen haben, da dieser erst in der dritten Auflage
seines Werkes auf Renan eingeht.

8 Vgl. dazu im Detail folgende Studie: Heschel, Susannah: Abraham Geiger and the Jewish
Jesus. Chicago, London 1998.
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nicht unbedingt geliufig gewesen sein, auch wenn sie in eine ihm bekannte
Sprache ibersetzt wurde. Man kann aber davon ausgehen, dass er sich im
Laufe seines Lebens immer wieder ernsthaft mit religionswissenschaftlicher,
aber auch anderer Literatur befasst hat. Anders ist die reiche (religiése) Sym-
bolik, die tiber ein oberflichliches ,Alltagswissen® deutlich hinausgeht, in sei-
nen Werken nicht erklirbar.

Ahnlich wie bei Gottlieb diirfte die schulische und kiinstlerische Ausbil-
dung Chagall mit sdmtlichen Darstellungskonventionen des Lebens Jesu aus
christlicher Sicht vertraut gemacht haben. Hinzu kommt allerdings, dass zur
Zeit Chagalls — anders als zu der Gottliebs — der judische Jesus in der Kunst

zwar nicht weit verbreitet war, aber ein bereits etabliertes Thema darstellte.

2. Maurycy Gottlieb (1856—1879)
Maurycy Gottlieb wurde 1856 in Drohobytsch, das damals als Stadt im Kénig-

reich Galizien und Lodomerien Bestandteil Osterreich-Ungarns war und heute
im Westen der Ukraine liegt, geboren. Er ist jung 1879 in Krakau verstorben.
In einem multiethnischen und multireligiosen Umfeld sorgte seine jiidische
Familie fir eine sidkulare und von der deutschen Sprache dominierte Schul-
ausbildung. Sein kiinstlerisches Talent wurde frith erkannt und auch gefordert.
Seine Ausbildung fithrte thn nach Wien, Krakau und Munchen; auch Rom
hat er besucht. Schon frith zeigte er Interesse an der Historienmalerei. Sein
wichtigster Lehrer, fiir ihn als Mensch aber auch fir seinen Malstil, war der
polnische Historienmaler Jan Matejko (1838-1893), dessen Werke zur pol-
nischen Geschichte Gottliebs Hinwendung zum polnischen Nationalismus
mit beeinflussten — ganz im Gegensatz zu seiner vom Deutschen dominierten
Ausbildung. Spiter allerdings sollte Gottlieb sich verstirkt jidischen Themen
widmen.

Ein Problem, das sich durch Gottliebs Leben zog, war die Auseinanderset-
zung mit dem Antisemitismus. Die persénlichen Erfahrungen, die er wihrend
der Schulzeit und auch als Student gemacht hatte, bildeten den Hintergrund,
vor dem sich seine Beschiftigung, gerade in seiner Kunst, mit Judentum
und Christentum bewegte.” Die Verséhnung zwischen Christen' und Juden

brachte er wiederholt zum Ausdruck und sein Interesse daran war zumindest

®  Mendelsohn: Painting a People, S.26.

10 Interessanterweise setzt er in seinen privaten Unterlagen, wahrscheinlich bedingt durch den
Umstand, dass Galizien immer sein Lebensmittelpunkt blieb, die Christen zumeist mit den
Polen gleich.
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in seinem engeren Umfeld eine offen bekannte Tatsache. Er erklirte ihre Ver-
s6hnung geradezu zu seiner Mission, wobei er vor allem die Verfolgung der
Juden beendet sehen wollte.!! Was daraus nicht hervorgeht, ist, inwieweit er
neben einer Vers6hnung zwischen den beiden Gruppen auch an eine Berei-
cherung der polnischen Kultur durch das Judentum dachte beziehungsweise
an einen umgekehrten Kulturtransfer. Letzterer konnte fiir ihn auch zweifels-
frei festgestanden haben. So strebte er zur Umsetzung seiner Mission eines
judisch-christlichen Briickenschlags die Schaffung einer jidischen Historien-
malerei an'® — jidisch in ihrem Inhalt, optisch eine in der christlichen Umge-
bungsgesellschaft geschaffene Kunstgattung nutzend. Auf diesem Wege
konnte er hoffen, beide Seiten zu erreichen.

Auch wenn Gottlieb in seiner Kunst jidische Themen im Sinne der zeitge-
nossischen nationalen Historienmalerei, wie es auch sein Vorbild und Tehrer
Jan Matejko fiir Polen tat, aufgriff, gab es doch einen wichtigen Unterschied:
Wihrend der Nationalismus der Polen, und natirlich auch anderer Volksgrup-
pen in Osterreich-Ungarn, einen Separatismus hin zur Rigenstaatlichkeit ver-
trat, stand Gottlieb fiir die Integration des Judentums in die Umgebungsgesell-
schaft."” So gab es ein heute verlorenes Selbstportrit des Kunstlers von 1874,
in dem er sich in der typischen Tracht eines polnischen Aristokraten malte.
Diese Integration darf aber nicht mit einer Aufgabe der jidischen Identitit
gleichgesetzt werden.

3. ,,Christus vor seinen Richtern*

Von Maurycy Gottlieb sind zwei Gemilde erhalten, die sich mit einem jidi-
schen Jesus in einem judischen Umfeld beschiftigen. Zum einen ,,Christus
vor seinen Richtern® und ,,Jesus predigt in Kafernaum®. Beide Gemalde sind
unvollendet geblieben, was auf den frithen Tod des Kinstlers zuriickgefiihrt
werden kann. Denn beide wurden erst in seinen letzten Lebensjahren begon-
nen und mussen aufgrund ihres diffizilen Themas und der auffillig gro3en
Formate einen erheblichen Arbeitsaufwand dargestellt haben.

1" Mendelsohn: Painting a People, S.132.

12 Silver, Larry: Jewish Identity in Art and History. Maurycy Gottlieb as Eatly Jewish Artist.
In: Jewish Identity in Modern Art History. Hrsg. von Catherine M. Soussloff. Berkeley, Los
Angeles, London 1999, S.87.

13 Diese Wahrnehmung wird auch von Mendelsohn vertreten. Mendelsohn: Painting a People,
S.97. Ob ein Diasporanationalismus, wie er spiter in Osteuropa auftrat, seine Zustimmung
erfahren hitte, muss Spekulation bleiben.
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Das Gemilde ,,Christus vor seinen Richtern® (Abb. 1), das 1877 begonnen
wurde, versammelt eine groBle Anzahl von Menschen in einem relativ engen
Innenraum, der vor allem am unteren und am linken Bildrand nicht fertig aus-
gefiihrt ist. Trotz der dicht gedringten Menschenmenge bleibt genug Raum,
dass die Hauptpersonen deutlich heraustreten und agieren kénnen. Thema
ist die Gerichtsverhandlung Jesu vor dem Sanhedrin, einem Gerichtshof mit
hauptsichlich religionsgesetzlicher Funktion.!

Ein Bildzentrum — sowohl inhaltlich als auch kompositorisch — bildet zum
einen Jesus, der mit einer Kopfbedeckung und vor allem einem Tallit, einem
Gebetsmantel, als Jude definiert ist. Hinzu kommen noch ein Gewand und
Schuhe mit aufgebogenen Spitzen, die ihm ein orientalisches Aussehen geben.
Ob er auch Schlifenlocken trigt, lasst sich nicht gut erkennen.” Die Identi-
fikation der Hauptgestalt Jesus wird noch durch die Platzierung der Dornen-
krone, die er erst spiter tragen wird, Gber seinem Kopf zusitzlich unterstri-
chen. Dies geschieht durch einen der beiden Soldaten, die hinter ihm stehen.
Jesus wirkt gefasst und selbstbewusst. Wihrend seine linke Hand auf seiner
Brust ruht, streckt er seinen rechten Arm aus und fihrt eine beschwichtigend
wirkende Geste mit seiner rechten Hand aus.

Ihm gegeniiber, ein eigenes Handlungszentrum bildend, befinden sich auf
ciner erhShten Plattform in der linken Bildhilfte der sitzende Hohepriester
Joseph Caiaphas und stehend Anan,' der eine Gette (?) tbet seinen Kopf hilt,
umgeben von anderen Mitgliedern des Sanhedtins.'” Anan mit rotem Batt, ori-
entalischem Gewand und einem Gebetsschal bildet ein sehr lebhaftes Gegen-
Uber zu Jesus. Joseph Caiaphas, anhand der Brustplatte mit den zwolf Steinen
fir die zwolf Stimme als Hohepriester erkennbar, scheint Anan beruhigen zu
wollen. Er spiegelt Jesu Bewegung — die rechte Hand auf der Brust und die
linke Hand beschwichtigend Richtung Anan ausgestreckt.

Dem Autor ist klar, dass es sich dabei um eine Vereinfachung der tatsichlichen Funktionen
des Sanhedrins handelt. Seine Befugnisse standen gerade in der Zeit vor der Zerstérung des
Tempels im Spannungsverhiltnis zu den Kénigen der Dynastie des Herodes und dem romi-
schen Reich bzw. dessen Amtspersonen.

Larry Silver ist sich sicher, dass Jesus Schlifenlocken trigt. Silver: Jewish Identity in Art and
History, S.100.

Die beiden Namen tauchen in der Literatur in verschiedenen Versionen auf. Der Autor ver-
wendet hier die Schreibweisen der Encyclopaedia Judaica. Encyclopaedia Judaica. 2. Auflage.
Hrsg, von Michael Betenbaum. Bd. 4, Detroit 2007, S.339.

17" Die Identifikation stiitzt sich unter anderem auf Ezra Mendelsohn. Mendelsohn: Painting a
People, S.132.
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Abb. 1: Maurycy Gottlieb, ,,Christus vor seinen Richtern®, 1877-1879, Ol auf Leinwand, 160,5 x
282 cm, Das Isracl Museum, Jerusalem.

Hinter Joseph Caiaphas wird ein besonderes Detail sichtbar: eine aufge-
rollte Schriftrolle. Teile der Zehn Gebote — in hebriischer Sprache geschrie-
ben — kénnen gelesen werden. Da der erste Vers fehlt, beginnt der Abschnitt
mit ,,Du sollst keine anderen Gétter haben vor meinem Angesicht® (Ex 20,4
nach der Ubersetzung von Moses Mendelssohn), womit wohl jenes Gebot
prominent platziert wird, das von Juden als die grote Differenz zwischen
Judentum und Christentum wahrgenommen wird."®

Ein weiteres Bildzentrum, das in der rechten Bildhilfte in den Hintergrund
geriickt ist, stellt eine Person dat, die unter einem Baldachin erhoht sitzt. Es
dirfte sich um Pontius Pilatus handeln, da die Inschrift auf dem Baldachin als
SPQR, fir Senatus Populusque Romanus, entziffert werden kann und somit
auf eine romische Amtsperson verweist, eine Rolle, die nur ihm im Kontext
der Verurteilung Jesu zukommt.

Mit der Integration von Pontius Pilatus weicht Gottlieb von der konventi-
onellen Schilderung des Geschehens ab, in dem die Gerichtsverhandlung vor

18 Diese Meinung vertritt auch Amishai-Maisels. Sie verweist allerdings darauf, dass auch die
anderen Ausschnitte der Zehn Gebote, die sichtbar sind, die Unterschiede zwischen den
beiden Religionen betonen. Amishai-Maisels, Ziva: The Jewish Jesus. In: Journal of Jewish
Art. 9 (1982), S.97.
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dem Sanhedrin und das Treffen mit Pontius Pilatus tiblicherweise zeitlich und
raumlich getrennt stattfinden. Dass hier beides vermengt wird, kann auch an
der Menschenmenge abgelesen werden, die neben orientalisierend gewande-
ten Juden, kenntlich auch an Kopfbedeckung und Bart, einige glattrasierte
Romer und rechts aullen sitzend eine Romerin, erkennbar an ihrem Gewand,
versammelt."” Als dritte Gruppe kommen noch Anhinger Jesu hinzu, zu denen
die kniende Frau vor Jesus und die Gruppe rund um den Mann am rechten
Bildrand, der seine rechte Hand zu den Soldaten ausstreckt, zu zihlen sind.

Aus der Menschenmenge soll eine einzelne Person gesondert herausgestellt
werden. Zwischen Jesus und den beiden Soldaten steht im Hintergrund unter
anderem, ganz im Schatten, ein junger Mann, den man aufgrund der Portraits,
die wir von ihm haben, als den Kunstler selbst erkennen kann. Ob er sich am
Geschehen auch beteiligt, kann aufgrund des Umstandes, dass seine Mimik im
Schatten nicht erkennbar ist, nicht beurteilt werden. Wie Mendelsohn anmerkt,
erhilt das Selbstportrit wegen der Tatsache, dass sich im Jahr zuvor Gottlieb
selbst als Ahasverus malte, den ,ewigen Juden’, der Jesus beleidigt haben soll
und bestraft wurde, eine besondere Note.?

Wollte Gottlieb mit dem Bild einen Freispruch des jiidischen Volkes von
der ,Kollektivschuld® an der Kreuzigung Jesu erreichen oder zumindest die
Wahrnehmung modifizieren? Jesus ist jedenfalls eindeutig als glaubiger Jude
dargestellt, ersichtlich durch das Tragen von Gebetsschal, Kopfbedeckung
und méglicherweise von Schlifenlocken.

Die Beurteilung muss allerdings widerspriichlich ausfallen. Der geziigelt
aggressive Auftritt von Anan sticht hervor und mag zuungunsten der jidi-
schen Sache interpretiert werden. Doch lassen die anderen Mitglieder des San-
hedrins keine vergleichbare Aggression erkennen, allenfalls eine (milde) Miss-
billigung. Graetz arbeitet nicht nur im Kapitel ,,Messianische Erwartungen
und Ursprung des Christenthums®, sondern auch in den anderen Abschnitten
des Bandes ,,Geschichte der Juden von dem Tode Juda Makkabi’s bis zum
Untergange des jiidischen Staates* die innerjiidischen Konflikte zwischen den

19 Zum gleichen Schluss kommt in ihrer Bildinterpretation Nehama Guralnik. Guralnik:
Maurycy Gottlieb, S. 46.

20 Mendelsohn: Painting a People, S.134. Das Selbstportrit ,,Ahasverus® von 1876 stellt cine
komplizierte Verschmelzung zwischen dem ,ewigen Juden® und dem gleichnamigen persi-
schen Koénig aus dem Buch Esther dar und wire aufgrund seiner Komplexitit eines eigenen
Aufsatzes wiirdig.
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Sadduziern, meist Mitglieder der Oberschicht, den Pharisdern und den Essern
heraus. Dabei stellt er Jesus als Schiiler und Nachfolger des Johannes in das
Umfeld der Essener.” Wenn hier Gottlieb der Beurteilung Jesu durch Graetz
folgt, ist das Auftreten Jesu vor dem Sanhedrin als innerjidischer Religions-
konflikt und nicht als Auseinandersetzung zwischen Judentum und Christen-
tum zu lesen. Eine Auseinandersetzung, die auch eine gesellschaftskritische
Komponente erhilt, wenn hier die jidische Oberschicht und ein volkstamli-
cher Prediger aus einfachen Verhiltnissen einander gegentiberstehen.

Die Verbindung der tiblicherweise getrennten Themen Sanhedrin und Pon-
tius Pilatus streicht die Rolle der Rémer bei der Verurteilung stirker heraus als
tblich. Die rémische Mitverantwortung kann nicht Gbersehen werden, umso
mehr, da die Verh6hnung mit der Dornenkrone durch den romischen Solda-
ten sehr prominent dargestellt ist. Da das Gemalde nicht vollendet ist, muss es
Spekulation bleiben, ob der Kiinstler durch eine Akzentuierung des Pontius
Pilatus noch eine stirkere Schwerpunktsetzung in dessen Richtung ausgefithrt
hitte. Erneut soll Graetz bemitht werden, der in seinen Ausfihrungen zur
Verurteilung und Hinrichtung Jesu die Mitschuld der R6mer betont und dabei
die Verh6hnung mit der Dornenkrone und der Inschrift auf dem Kreuz als
ausschlieBlich romisch bezeichnet.”

4. ,Jesus predigt in Kafernaum*

Ein Jahr nach ,,Christus vor seinen Richtern® begann Gottlieb mit ,,Jesus pre-
digt in Kafernaum® (Abb.2). Die Wahl des Themas konnte von Graetz ins-
piriert worden sein, der die Predigttitigkeit von Jesus in Kafernaum explizit
erwihnt.” Erneut ist es eine Innenraumszene mit einer grofleren Anzahl von
Personen. Zwar steht Jesus nicht im Zentrum des Raumes, sondern am linken
Bildrand, doch bildet er cindeutig den Mittelpunkt des Geschehens. Erneut
trigt er einen Gebetsschal und hilt den Kopf bedeckt. Wihrend die feinen
Gesichtsziige Jesu in ,,Christus vor seinen Richtern® an Darstellungen aus
dem Umbkreis der Kunstlergruppe der Nazarener erinnern, wirkt dieser Jesus

mit den langen, dunklen, stark gelockten Haaren und Bart weit weniger (nord)

2l Zur Einordnung der Lehre Jesu im Kontext der zeitgendssischen, religiésen Strémungen im
Judentum: Graetz: Geschichte der Juden. Bd. 3, S.222-230.

22 Graetz: Geschichte der Juden. Bd. 3, S.243-245.

2 Graetz: Geschichte der Juden. Bd. 3, S.2301.
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curopiisch als die Jesusdarstellungen mit glatten, deutlich helleren Haaren und
sorgfiltig gestutzten Birten, die hdufig in der Kunst des 19. Jahrhunderts auf-
treten. Schon in zeitgendssischen Artikeln taucht die Beurteilung auf, dass
Gottliebs Jesus als Nachfolger der alttestamentarischen Propheten auftritt.”
Der schwache Heiligenschein um seinen Kopf stammt aber sicherlich aus
der christlichen Ikonografie. Der Gestus der weit ge6ffneten Arme wird von
Rembrandt hergeleitet,” allerdings lisst Gottlieb Jesus, abweichend zu Rem-
brandt, nach oben blicken, sodass sein Blick von der versammelten Menge
abgewandt ist.

Erneut ist es eine gemischte Menschenmenge, nicht nur im Sinne von
Minnern und Frauen unterschiedlichen Alters, die hier zusammengekommen
ist, sondern auch ein Romer, am rechten Bildrand ohne Bart und mit Toga,
sitzt unter den Anwesenden. Er ist auch der Einzige, der nicht nachdenklich,
sondern skeptisch, vielleicht auch gelangweilt zu sein scheint. Die Juden sind
an Gebetsschal, Kopfbedeckung und Birten als solche erkennbar — Attribute,
die eben auch Jesus als Juden kennzeichnen.

Dass es sich um eine Synagoge handelt, wird an der Trennung von Min-
nern und Frauen ersichtlich. Letztere sitzen auf einer Empore, die sogar noch
etwas hoher ist als der erhéhte Standplatz von Jesus, der offensichtlich auf
der Bima, dem Lesepult, steht. Im Bereich der Frauenempore fehlen einige
Details, da gerade hier der Kunstler die Arbeit unterbrochen haben dirfte,
ohne das Gemailde abschlieBen zu konnen. Trotzdem lasst sich dort, aber auch
in den detaillierter ausgearbeiteten Bereichen, wie dem Lesepult, erkennen,
dass Gottlieb auf griechisch-rémische Architekturelemente fiir die Gestal-
tung zuriickgriff. In Ubereinstimmung mit jiidischer Zuriickhaltung bei der
Darstellung von Lebewesen sind es Ranken mit pflanzlichen Motiven, die als
Schmuckelemente der Zierde dienen. Auf den Stufen zur Bima findet man
noch auf einem Behilter den Davidsstern.

Inwieweit die Predigt Jesu alle Zuhorer erreicht, ist fraglich. Einige schei-

nen selbstversunken seinen Worten zu lauschen, wihrend sich zumindest ein

2 Guralnik: Maurycy Gottlieb, S.104. Guralnik zitiert hier: Wojciechowski, J.: Salon sztuk
picknych Ungra w Warszawie. In: Tygodnik Iustrowany 208, 20.12.1879, S.387. Der Ver-
gleich von Jesus in Gottliebs Gemilde mit den alttestamentarischen Propheten taucht auch in
einem Ausstellungskatalog von 1932 auf. Waldman, Mojzesz: Maurycy Gottlieb 1856—1879.
Krakéw 1932, S.40.

% Silver: Jewish Identity in Art and History, S. 102 f. und Mendelsohn: Painting a People, S.134.
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Abb. 2: Maurycy Gottlieb, ,,Jesus predigt in Kafernaum®, 1878/1879, Ol auf Leinwand, 271,5 x
209 cm, Nationalmuseum, Warschau.
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Mann direkt vor der Bima mit gefalteten Hinden an Jesus wendet. Zwei Per-
sonen fallen auf. Zum einen ist es ein Madchen in einem roten Kleid im rech-
ten unteren Bildbereich, das sich gegen die Konvention im den Minnern vor-
behaltenen Teil der Synagoge aufhilt und mit gefalteten Hinden konzentriert
zuzuho6ren scheint. Des Weiteren sitzt in der ersten Reihe mit griinem Oberge-
wand der Kunstler, an dessen rechte Schulter sich sein Nachbar anlehnt. Das
Selbstportrit von der Seite mit einem groB3en Ohrring im linken Ohr dhnelt so
stark dem Gemilde ,,Ahasverus®, dass man von einem Zitat sprechen konnte.
So ungewd6hnlich diese Entscheidung ist und eine Identifikation mit einem fir
seine Verachtung gegentiber Jesus bestraften Juden nahelegen kdnnte, eine
eindeutige Positionierung gegeniiber Jesus ldsst sich daraus nicht herauslesen.

Die Beurteilung des Bildes im Kontext von Gottliebs ,Mission ist leichter
als jene von ,,Christus vor seinen Richtern®. Jesus wird eindeutig als Jude dar-
gestellt, der einer Menge, die hauptsichlich aus Juden und Jidinnen besteht,
predigt. Die Betonung des Umstandes, dass das Christentum sich nur aus sei-
ner jidischen Herkunft heraus verstehen ldsst, wird durch das AuBere Jesu,
der als alttestamentarischer Prophet gedeutet werden kann, und dabei Worte
predigt, die Eingang in das Neue Testament finden werden, deutlich — ein
Briickenschlag zwischen Juden und Christen.

5. Marc Chagall (1887-1985)

Marc Chagall wurde als Moische Segal® 1887 in Witebsk geboren, einer Stadt
in Russland, die heute im norddstlichen WeiBrussland liegt. Ahnlich wie Mau-
rycy Gottlieb konnte er sich aufgrund des Engagements seiner Mutter relativ
frith einer konservativ judischen Schulausbildung entziehen und besuchte rus-
sische Schulen. Prigen Witebsk und St. Petersburg seine frithen Jahre, wird,
mit einer kurzen Unterbrechung nach der Revolution, Paris (und Frankreich)
sein Lebensmittelpunkt. Ausdruck findet dies auch in der Annahme jenes
Namens — Marc Chagall — unter dem er international beriihmt wurde. 1985
verstirbt er in Saint-Paul-de-Vence. Jidische Themen nehmen einen bedeuten-

den Teil seines kiinstlerischen Schaffens ein.

2 Es gibt bei der Schreibweise seines judisch-russischen Geburtsnamens immer wieder klei-

ne Abweichungen. Der Autor folgt hier Baal-Teshuva (Baal-Teshuva, Jacob: Marc Chagall
1887-1985. Koln u.a. 2000, S.13).
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6. ,Die weille Kreuzigung*

Marc Chagalls Darstellung des judischen Jesus unterscheidet sich in einem
entscheidenden Punkt von jenem Gottliebs — Chagall wihlte bevorzugt Kreu-
zigungsszenen fir seine Jesusdarstellungen. Allerdings wurde seine Themen-
wahl von der judischen Gemeinde kritisch hinterfragt.”” Dies steht im Gegen-
satz zu Gottliebs Gemilden, die weit positiver aufgenommen wurden.”

Das bertihmteste Kreuzigungsgemilde von Chagall ist ,,Die weille Kreuzi-
gung® (Abb. 3) von 1938. Der gekreuzigte Jesus, auf den ein Lichtstreifen von
oben fillt, bildet inhaltlich und kompositorisch das Zentrum des Gemiildes.
Um die Hiiften trigt er ein Tuch, das in seiner Gestaltung mit den schwarzen
Streifen auf Weil3 sofort die Assoziation an einen Gebetsschal weckt. Der
Kopf ist, wie fiir religiése Juden iiblich, bedeckt, allerdings mit einem weilen
Tuch, das um den Kopf gewickelt ist. Aus der christlichen Ikonografie stammt
der Heiligenschein um sein Haupt. Auflerdem trigt er einen Bart. Jesus dirfte
bereits tot sein, denn die Augen sind geschlossen und der Kopf ist auf die
linke Seite gesunken. Schwache Blutspuren sind an den Stellen, wo die Nigel
eingeschlagen wurden erkennbar, ansonsten weist der sehr schlanke, etwas
tberlange Korper keine Wunden auf. Die Leiter, die am Kreuz lehnt, deutet
bereits auf die Abnahme Jesu vom Kreuz.

Das T-férmige Kreuz trigt die traditionelle Inschrift INRI. Darunter wird
diese ins Aramiische Gbersetzt und voll ausgeschrieben — ,,Yeshu HaNotzri
Malcha D’Yehudai®.?” Die Verwendung jener Sprache, die zur Zeit Jesu im
Nahen Osten die Alltagssprache war, die Jesus selbst gesprochen haben diirfte,
und die hebriischen Schriftzeichen betonen noch einmal den Bezug Jesu zum
Judentum. Gleichzeitig wird durch die Wendung ,,Ha Notzri®, die cher als

27 Baal-Teshuva: Marc Chagall, S.71.

28 Pickhan, Gertrud: Levitan — Gottlieb — Liebermann. Drei jiddische Maler in ihrem histori-
schen Kontext. In: Impulse fiir Europa. Tradition und Moderne der Juden Osteuropas. Hrsg.
von Manfred Sapper. [=Osteuropa. Jg.58, H. 8/10], Berlin 2008, S.252. Erwihnt werden
muss auch, dass Liebermanns ,,Der zwolfjahrige Jesus im Tempel“ von 1879 sowohl auf-
grund der Darstellung Jesu als jiidischen Jungen als auch wegen der judischen Herkunft des
Malers in Verbindung mit diesem Thema einen Skandal hervorrief. Pickhan ldsst ihre Beur-
teilung, ob die Polen in dieser Hinsicht toleranter waren, offen. Pickhan: Levitan — Gottlieb

— Liebermann, S.252.

2 Der Autor folgt hier der Transkription von Amishai-Maisels. Amishai-Maisels, Ziva: Chagall’s

White Crucifixion. In: Art Institute of Chicago Museum Studies. Vol. 17 (1991) No. 2, S.139.
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»der Christ® als ,,der Nazarener iibersetzt werden muss, deutlich, dass Jesus
auch als Christ wahrzunehmen ist.*

Die Einbettung in den Kontext des Judentums wird durch die Szenen und
Symbole, die sich rund um den Gekreuzigten befinden, verstirkt. So steht
zu FuBlen des Kreuzes ein Leuchter mit brennenden Kerzen, der in seiner
Gestaltung an die Menora, den Leuchter im Tempel zu Jerusalem, erinnert —
allerdings sind nur sechs Kerzen bezichungsweise Arme zweifelsfrei erkenn-
bar, anstelle der zu erwartenden sieben. Interessanterweise ist der Leuchter
ebenfalls von einem Heiligenschein umgeben.

Oberhalb des Kreuzes schweben drei Minner und eine Frau. Sie werden
von Amishai-Maisels als drei biblische Patriarchen und eine Mattiarchin iden-
tifiziert. Dass sie Juden sind, ist an einzelnen Details erkennbar, wie derBe-
deckung der Képfe, unter anderem mit einer Kippa, und dem Tragen von
Gebetsmantel und Tefillin, Gebetstiemen. Thre Identifikation als Moses, die
Patriarchen und Rachel beruht auf einer Legende, die erzihlt, dass sie auf
Gottes Geheil auch die Zerstorung des Ersten Tempels beklagt hitten.”

Die anderen Szenen zeigen Zerstorung und Flucht. So geht in der rechten
oberen Bildecke offensichtlich eine Synagoge in Flammen auf. Die Deutung
des Gebiudes ergibt sich aus dem Umstand, dass im Inneren mehrere Thora-
rollen mit dem Davidsstern auf ihren Hiillen zu sehen sind und ein Vorhang
beiseite geweht wird, der wohl ein Thoravorhang, ein Parokhet, sein soll. Auf
dem Giebel im Eingangsbereich sind zwei Léwen mit einer Krone zwischen
ihnen, ein Davidsstern und zwei Gesetzestafeln angebracht, alles ,klassische’
judische Symbole, die in das Umfeld einer Synagoge passen. Ein Mann mit
einer weillen Binde steht vor dem brennenden Gebidude. Zu seinen Fiflen
liegen Leuchter, ein Stuhl und Biicher im Schnee.

In der rechten unteren Bildecke flicht ein griingewandeter Mann mit einem
Sack auf seinem Riicken, weg von der Kreuzigungsszene. Eine Schriftrolle
liegt zu seinen Fuflen. Auch eine Mutter mit Kind verldsst das Geschehen,
im Vordergrund am unteren Bildrand zu sehen. Auch gegentiber, im linken

unteren Bildeck, flichen drei Minner aus dem Bild, einer mit einer Thorarolle,

30 Amishai-Maisels: Chagall’s White Crucifixion, S.139.

31 Amishai-Maisels: Chagall’s White Crucifixion, S.139 und 143. Amishai-Maisels verweist
fir die Deutung der Patriarchen und der Matriarchin unter anderem auf folgende Quellen:
Roskies, David G.: Against the Apocalypse. Cambridge 1984, S.32f.; und Midrash Rabbah,
ubersetzt von A. Cohen. London 1939, S.42f.
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Abb. 3: Marc Chagall, ,,Die weile Kreuzigung®, 1938, Ol auf Leinwand, 154,3 x 139,7 cm, The Art
Institute of Chicago, Chicago (IL), Gift of Mr. Alfred S. Alschuler / © Bildrecht, Wien 2014.

einer mit einer unbeschrifteten Tafel auf der Brust und der letzte bedeckt teil-
weise sein Gesicht. Oberhalb von ihnen sieht man ein Boot voller Menschen,
doch scheint es nicht so, als ob sie es schaffen wiirden, mit dem einzelnen
Ruder, das sie haben, vorwirts zu kommen.

Auf gleicher H6he wie die brennende Synagoge, aber in der linken Bild-
hilfte sind verwiistete Gebiaude zu sehen. Eines brennt und ein anderes ist
auf den Kopf gestellt worden. Vor ihnen sitzen drei Personen im Kireis, eine
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davon der bei Chagall oft vorkommende Geiger, allerdings spielt er nicht, son-
dern hat seine Geige neben sich im Schnee liegen. Im angrenzenden Friedhof
liegt ein Mann mit verrenkten Gliedern im Schnee, offensichtlich Opfer des
Pogroms, das hier stattgefunden hat.

Im linken oberen Bereich des Gemildes sicht man eine Gruppe von Per-
sonen mit roten Fahnen, die sich anders als die Fliichtenden in die Bildmitte
hin bewegen. In welcher Art und Weise sie etwas mit dem Pogrom zu tun
haben, ist nicht ganz klar: Angreifer oder Retter?* Méglicherweise Retter mit
den roten Fahnen der Kommunisten, denn bis sich spiter das Gegenteil her-
ausstellte, wurde die Sowjetunion als sicherer Hafen vor Verfolgung, vor allem
vor dem Nationalsozialismus, betrachtet.

Dass das Bild sich auf den Nationalsozialismus bezieht, wird aus dessen
Geschichte ersichtlich. Die heutige Version weist an mehreren Stellen Uber-
malungen auf, die Chagall zu einem nicht exakt bekannten Zeitpunkt durch-
fihrte: entweder als die Mdglichkeit bestand, dass die deutliche politische
Stellungnahme die franzdsische Offentlichkeit irritieren kénnte oder vielleicht
spiter, als die Gefahr bestand, dass das Bild in nationalsozialistische Hinde
gelangen konnte. Letztlich gelang es dem Kiinstler, sich und sein Bild vor den
in Frankreich einrtickenden Deutschen in Sicherheit zu bringen. So konnte
man auf der heute leeren Tafel des Mannes im linken unteren Bildeck die
Worte ,,Ich bin Jude® lesen. Des Weiteren befand sich urspriinglich auf einer
der Fahnen oberhalb der brennenden Synagoge und auf der Armbinde des
Mannes vor der Synagoge jeweils ein umgedrehtes Hakenkreuz.™

Das Bild nahm sicherlich Bezug auf die zunehmende Diskriminierung
und Verfolgung der jiidischen Bevolkerung im Deutschen Reich. Geht man
von einer Entstehung Ende 1938 aus, so kénnte die Reichskristallnacht ein
Anlass fir die pogromartigen Verwiistungen — man denke vor allem an die
brennende Synagoge im Bild — sein.

Der judische Jesus wird bei Chagall zum Symbol des verfolgten, leidenden
Judentums. Eine Interpretation, die sich auch auf andere Kreuzigungsszenen
bei Chagall ausdehnen ldsst. So zum Beispiel ,,Golgotha (Der Kalvarien-
berg)* von 1912, ein Bild, das mit seinem Bezug auf die Beilis-Affire, cine

32 Amishai-Maisels: Chagall’s White Crucifixion, S. 140.
3 Amishai-Maisels: Chagall’s White Crucifixion, S.143.
3 Amishai-Maisels: Chagall’s White Crucifixion, S. 140.
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Ritualmordanklage in Kiew von 1911, ebenfalls einen konkreten Verfolgungs-
fall zum Anlass hatte. Auch einige der spiteren Beispicle wie ,,Exodus®, in
dem der Gekreuzigte zwar nicht mehr so offensichtlich jidische Attribute
trigt, aber hinter einer flichenden jiidischen Menschenmenge und einem bren-
nenden Schtetl in den Kontext judischer Verfolgungserfahrung platziert ist,
entstanden 1952 bis 1966.

7. Der judische Jesus — Interpretation und Einordnung

Um die jidische Herkunft von Jesus herauszustellen, greifen beide Kunstler
auf das gleiche Repertoire an Symbolen zurtick. Beide verwenden den Gebets-
schal — in Abwandlungen — als wichtiges Attribut. Aulerdem wird Jesus mit
bedecktem Kopf dargestellt. Die Schlifenlocken, die meist versteckt sind,
durften trotzdem nicht der Aufmerksamkeit der Betrachter entgangen sein.
All dies, wie auch andere jidisch-religiose Symbole in den Bildern, stammt
nicht aus der christlichen Tkonografie und stellt somit einen Bruch mit der
bisherigen kiinstlerischen Praxis dar. Ein Bruch, der wahrscheinlich stirker
von den Zeitgenossen Gottliebs wahrgenommen wurde, aber nicht dariiber
hinwegtiuschen soll, dass eine solche Darstellung auch zu Chagalls Zeit noch
immer eine Abweichung von den Konventionen war.

Ein weiterer Aspekt ist der Raum, in den Jesus gestellt wird. Bei beiden
Kinstlern wird Jesus in einen jidisch definierten Raum gestellt — sei es der
Sanhedrin und die Synagoge von Kafernaum bei Gottlieb oder das Schtetl bei
Chagall. Auch bei dieser Wahl weichen die beiden Kiinstler von den iiblichen
Bildkonventionen ab. Zwar gibt es in der christlichen Kunst Abbildungen von
Jesus in einem judischen Umfeld, so zum Beispiel im Tempel, doch ist dieses
meist nicht als tatsichlich judisch definiert. Einige wenige ,,orientalisierende
Elemente sollen das Gefiihl vermitteln, dass man sich im (rémischen) Nahen
Osten befindet. Mit tatsichlich jiidischem Leben, sei es zu Lebzeiten Jesu, sei
es aus dem zeitgenossischen Umfeld der Kiinstler und Kiinstlerinnen, hat dies
selten etwas zu tun. Gleichzeitig wird dieser Raum bei beiden Kinstlern von
Menschen bevélkert, die ein positives Bild von Juden vermitteln. Die Darstel-
lung ,des Juden® als ,das Bose® ist hier nicht zu finden.

Allerdings tun sich auch — thematisch und durch die historischen Gegeben-
heiten bedingt — Unterschiede zwischen Gottlieb und Chagall auf. Bei Gott-
lieb wird stirker das Thema der Integration betont, wihrend bei Chagall jenes
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der Konfrontation vorherrscht. Vor allem in ,,Jesus predigt in Kafernaum®
wird ein selbstverstindliches Nebeneinander von Juden und Nichtjuden dar-
gestellt, in dem auch Jesus seinen Platz hat. Auch in ,,Christus vor seinen
Richtern® wird ein Miteinander der verschiedenen Protagonisten betont, das
allerdings nicht tiber Konflikte — Anan und Jesus — und das letztlich tragische
Ende — prisent in der schattenhaften Anwesenheit von Pontius Pilatus und in
der Dornenkrone — hinwegtiuschen kann. In beiden Fillen aber steht Jesus
im Zentrum jidischen Lebens. Auch bei Chagall steht er im Zentrum, doch
sind hier die Konflikte prisenter, selbst wenn man die Gruppe mit den roten
Fahnen als Retter interpretieren mochte. Interessant ist der Umstand, dass
sich Gottlieb durch die Selbstportrits als Person stirker mit einbringt, ohne
zwangsldufig Position fiir oder gegen Jesus zu beziehen, wihrend Chagall auf
ein solches Vorgehen verzichtet.

Beide wihlen den judischen Jesus als Auseinandersetzung mit dem Antise-
mitismus. Er wendet sich aber nicht unbedingt an ein jidisches Publikum, son-
dern ist an nichtjidische, zuvorderst christliche Betrachter adressiert, denen
der jidische Hintergrund ihres religisen und damit auch kulturellen Erbes
vor Augen gefithrt wird. Jesus wird dabei auch zu einem Symbol jiidischen
Leidens, denn sein Martyrium — Basis des Christentums — wird zu einem jidi-
schen.”® So muss sich der nichtjudische Betrachter die Frage gefallen lassen,
inwieweit Antisemitismus auch einen Angriff gegen ihn selbst darstellt.

% Zueinem dhnlichen Schluss kommt Amishai-Maisels. Amishai-Maisels: Origins of the Jewish
Jesus, S.78.



»Wir haben Jesus gekreuzigt, [...]
aber ohne das wire er nicht Jesus.*
Jesus in Jakob Wassermanns Roman
»Die Juden von Zirndorf*

von Lorella Bosco

Zusammenfassung

Jakob Wassermanns Roman ,,Die Juden von Zirndorf* (1897), ein Sittengemailde
deutsch-jiidischen Lebens, ist von diversen messianischen Vorstellungen getragen, die
nur zum Teil auf die jidische Tradition zuriickzufithren sind. Folglich vereint der judi-
sche Knabe Agathon, die Hauptgestalt des zweiten Romanteils, Ziige sowohl des jiidi-
schen Messias als auch des christlichen Heilands. Die hohe Anzahl von Anspielungen
auf die Figur Jesu und die dsthetische Funktionalisierung christologischer Motive im
Roman ist in den Kontext jener ,,Heimholung Jesu in das Judentum® einzubetten, die
ab dem 19. Jahrhundert mit der Wissenschaft des Judentums einsetzte. Der vorliegende
Beitrag wird — vor dem Hintergrund zeitgendssischer Jesus-Deutungen — sowohl auf
die Spuren Jesu in der Charakterisierung Agathons als auch auf die Aneignung christo-
logischer Motive vor allem im 2. Romanteil eingehen. Dabei soll insbesondere auf Lou

von Salomés Aufsatz ,,Jesus der Jude® (1896) als mégliche Quelle verwiesen werden.

Abstract

Jakob Wassermann’s novel “Die Juden von Zirndorf” (“The Jews of Zirndorf”, 1897),
an incisive portrait of German-Jewish life, is grounded on different messianic concepts,
which can only partly be ascribed to the Jewish tradition as such. The Jewish boy Aga-
thon, who is the main protagonist in the second part of the book, shows traits of both
the Jewish Messiah and the Christian Saviour combined. Several references to the fig-
ure of Jesus and the aesthetic functionalisation of Christological motifs can be found
in the novel. These references have to be read within the context of the “bringing
Jesus back home to Judaism”-movement, which emerged the rise of the Wissenschaft des

Judentums in the nineteenth century. The present article will — against the background
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of contemporary interpretations of Jesus — highlight Jesus’ features present in the
characterisation of Agathon and investigate the appropriation of Christological motifs
especially in the second part of the novel. The role of Lou von Salomé’s Essay “Jesus
der Jude” (“Jesus, the Jew”, 1896) as a possible source of Wassermann’s novel will be

given special emphasis.

1. Einleitung

Jakob Wassermanns ,,Die Juden von Zirndotf”, 1897, im Jahr des 1. Basler
Kongtesses erschienen, zihlt zu den bedeutendsten deutschsprachigen Roma-
nen um die Jahrhundertwende. Dem damals sehr jungen (er wurde 1873 in
Firth geboren) und noch weitgehend unbekannten Autor, der bisher nur
einen einzigen Roman (;,Melusine®) ver6ffentlicht hatte, gelang damit ein ein-
drucksvolles Zeugnis deutsch-judischen Lebens im Spannungsfeld zwischen
Akkulturation und Zionismus. Die Aufnahme des Buches fiel selbst bei natio-
nalistisch gesinnten Literaturkritikern wie Adolf Bartels weitgehend positiv
aus.! Beim deutsch-judischen Lesepublikum waren die Reaktionen hingegen
gespalten. Wihrend reformorientierte und assimilationswillige Leser sich von
der schonungslosen Darstellung eines beschrinkten judischen Milieus abge-
stoen fuhlten und den Autor fur einen ,,Abtriinnige[n]‘? hielten, feierte
hingegen das (kultur)zionistische Lager den Roman und dessen erbarmungs-
lose Kritik an der Entfremdung der Diasporaexistenz und an der Entwurze-
lung des assimilierten Judentums in Deutschland,” die das Wunschbild einer
deutsch-jidischen Symbiose im Wesentlichen widerlegte. Im Hinblick darauf
erntete das sich im Jahr 1666 abspiclende ,,Vorspiel auf das Buch, das die
Geschichte der Juden aus Firth, einem kleinen Dotf in Franken, und ihrer
trostlos gescheiterten Hoffnungen auf das Kommen eines messianischen
Zeitalters durch Sabbatai Zewi erzihlt, besonderen Beifall.

1 Vgl. dazu Bernd M. Kraske: ,,Das stirkste jidische Talent dieser Zeit ...“ Zur Rezeption
Jakob Wassermanns in der volkischen Literaturgeschichtsschreibung, In: Jakob Wassermann.
Werk und Wirkung. Hrsg. von Rudolf Wolff, Bonn 1987, S.46-65.

2 Jakob Wassermann: Mein Weg als Deutscher und Jude. Mit einem Nachwort von Marcel
Reich-Ranicki, Frankfurt a. M. 2005, S.76.

3 Vgl dazu Gunnar Och: Zion, Heimat, Golus — Jakob Wassermann zwischen jiidischer Selbst-
besinnung, Assimilation und Antisemitismus. In: Jidisches Leben in Franken. Hrsg. von
Gunnar Och und Hartmut Bobzin, Wirzburg 2002, S.177-193, hier S. 184 ff,; ferner Beatrix
Miller-Kampel: Jakob Wassermann. Eine biographische Collage, Wien 2007, S.36f.
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»Die Juden von Zirndorf™ greift die Frage nach den deutsch-jiidischen
Bezichungen auf schr komplexe und vielschichtige Weise auf und themati-
siert dabei verschiedene Aspekte des jiidischen Lebens im 17. und ausgehen-
den 19. Jahrhundert in Deutschland. Der anspruchsvolle Roman, gespickt mit
mehreren langen Gesprichen, Kommentaren und Reflexionen zur Typologie
des Juden und zum Judentum im Allgemeinen, fithrt eine wirbelnde Vielzahl
unterschiedlicher judischer und nicht-jiidischer Gestalten vor Augen, die in
verschiedenen Nuancierungen das ganze Spektrum deutsch-judischen Lebens
veranschaulichen sollen. Sie verkérpern dartiber hinaus eine Vielfalt judischer
Positionierungen zur eigenen Identititsfrage und zum Zugehdrigkeitsgefthl
zum eigenen Volk. Auf diese Weise stellt Wassermann, ohne dabei vor teilweise
irritierenden — aufgrund der mitschwingenden, von ihm verinnerlichten anti-
semitischen Vorurteile und Stereotype —,* wenig schmeichelhaften Kommen-
taren zurlickzuscheuen, ein facettenreiches Sittengemailde deutsch-judischer
Verhiltnisse um die Jahrhundertwende dar. Wegen ihrer in einer sikularisier-
ten Gesellschaft problematisch gewordenen Rolle bei der Kodierung einer tra-
ditionellen judischen Identitit verdichtet Religion viele der um das Judentum
und um die deutsch-judischen Bezichungen kreisenden Fragen. Auffallend ist
dabei, dass bei der Infragestellung eines traditionellen und institutionalisierten
Religionsverstindnisses und dessen Praxis auch das Christentum herangezo-
gen wird und dass beide Religionen sowohl als konfligierende als auch als
zusammenhingende Teile eines kulturgeschichtlich breit aufgefassten Religi-
onsbegriffs betrachtet werden, welcher dann einer grundlegenden Kritik im
Sinne Nietzsches unterzogen wird. Diese komplexe und ambivalente Haltung
des Romans gegentiber den als abgelebt empfundenen Religionen Judentum
und Christentum zeigt sich nicht zuletzt in der Darstellung des Messianismus
und in den Anspielungen auf die Gestalt Jesu, vor allem anhand der Hauptfi-
gur, Agathon Geyer.

Jesus- und Christusgestalten stellen ohnehin keine Seltenheit in der Lite-
ratur des ausgehenden 19. Jahrhunderts dar, was nur teilweise auf den auch
bei Wassermann wirksamen Einfluss russischer Schriftsteller wie Tolstoj oder

Dostojewski zurtickzufithren ist. Sie verkérpern das Krisenbewusstsein und

*  Vgl. dazu Sander Gilman: Jewish Self-Hatred. Antisemitism and the Hidden Language of the
Jews, Baltimora/London 1986.
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den sich auf alle Ebenen erstreckenden Reformwillen einer Epoche.” Der
vorliegende Beitrag wird — vor dem Hintergrund zeitgendssischer Jesus-Deu-
tungen — sowohl auf die Spuren Jesu in der Charakterisierung Agathons als
auch auf die Aneignung christologischer Motive vor allem im 2. Romanteil
eingehen, zumal sich Wassermann eine Weile mit dem Gedanken trug, einen

Jesus-Roman zu schreiben.®

2. Agathon Geyer als Alter Ego und Widersacher Jesu

Agathon (auf altgriechisch ,,der Gute®), der im Mittelpunkt der etwas ver-
zwickten und iberwuchernden, sich 1885 abspiclenden Handlung im zweiten
Teil des Buches steht, ist ein reiner, tiefsinniger jidischer Jingling mit Zigen
des Heilsbringers und des Verkiinders. In gewisser Hinsicht scheint er eine
Att zmitatio Christi vorzuleben: Er kann Menschen durch Bertihrung von den
Toten auferstehen lassen, wie der Heiland; wie Jesus hat er eine Gefolgschaft
von Jingern, kleinen Waisen im Alter von 13 bis 16 Jahren, von denen er als
Prophet und Erwihlter anerkannt wird.

Im Laufe des Romans wird er allmihlich das Versagen aller Grundpfeiler
der biirgerlichen Gesellschaft (Schule, Familie und Religion) feststellen, bis er
zum desillusionierten, von Nietzsche inspirierten kulturpessimistischen Fazit
des Verfalls seiner Epoche, der Biirgerwelt und deren Institutionen kommen
wird: ,,Jude und Christ hatten in gleicher Weise dazu beigetragen, das Jahrhun-
dert dorthin zu fiihren, wo es stand.*”

Wie aus diesem Zitat zu entnehmen ist, riickt die institutionalisierte Reli-
gion (sei es in ihrer jidischen oder christlichen Ausprigung) in ein ambiva-
lentes, meistens sehr finsteres Licht. Sie spornt zum Fanatismus und Hass
an, wie es schon im ,,Vorspiel“ des Buches an den Christen, aber auch an den

Juden ersichtlich wird, sodass der Autor dem Judentum — mit nur scheinbarem

5 Vgl. dazu Hans Hinterhduser: Die Christusgestalt im Roman des ,Fin de Siécle. In: Archiv
fir das Studium der neueren Sprachen und Literaturen. 113 [1962], S.1-21, hier S.5 ff. und
Fritz Martini: Jakob Wassermann: Die Utopie eines Messias in der Moderne. Zu dem Roman

,Die Juden von Zirndorf*. In: Zeit der Moderne. Zur deutschen Literatur von der Jahrhun-
dertwende bis zur Gegenwart. Hrsg. von Hans-Henrik Krummacher, Fritz Martini und Wal-
ter Miller-Seidel, Stuttgart 1984, S.461-484.

¢ Vgl. dazu Thomas Manns Rezension: Wassermanns Caspar Hauser. In: Thomas Mann — Es-
says 1 (1893-1914). Hrsg. und textkritisch durchges. v. Heinrich Detering unter Mitarbeit von
Stephan Schorsky, Frankfurt a. M. 2002, S.197-199, insbesondere S.199.

7 Jakob Wassermann: Die Juden von Zirndorf. Roman. Mit einem Nachwort von Gunnar Och.
Minchen 2003, S.261.
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Widerspruch — Zige des Christentums zuschreiben kann und umgekehrt.®
Hier kann man das von Wassermann bevorzugte Gestaltungsmittel der Spie-
gelung beobachten, die den Blick auf Parallelentwicklungen selbst zwischen
weit entfernten historischen Ereignissen, unterschiedlichen gesellschaftlichen
Gruppen und Religionsgemeinschaften lenkt. Die althergebrachte dogmati-
sche Religion jeglicher Couleur erscheint im Allgemeinen als ein Abgestorbe-
nes, das zur bloBen formalen Austibung erstarrt ist: Agathon fiithlt mit Verach-
tung beim Anblick seiner Religionsgenossen mit den ,,hidBlichen Gesichtern
voll Schachereifers und Glaubensheuchelei [...], dal3 diese alte Religion der
Juden etwas Totes sein miisse, etwas nicht mehr zu Erweckendes, Steinernes,
Gespensterhaftes®.” Kurz danach hat die christliche Religion mit det Leidens-
geschichte Jesu ihren Auftritt im Roman, aber nicht im feietlichen, kirchlichen
Raum, sondern im trivialen Kontext eines Wachsfigurenkabinetts. Als Pendant
zu den starr ausschenden jiidischen Glidubigen begegnet Agathon hier dem
christlichen Heiland als lebloser Wachspuppe, deren Passionsgeschichte in
17 Stationen gegen ein Entgeld von 20 Pfennigen zu beschauen ist. Bei dieser
Unterhaltungsnummer wird jedoch das Eintreten eines religiésen Erlebnisses

moglich, das beim Anblick der frommen Juden hingegen ausgeblieben war:

»Es war etwas Stilles, Erhabenes, Heiliges tiber den Gestalten, etwas, das zur
Anbetung dringte. [...] Das ist der Heiland, dachte Agathon befremdet, als er
vor dem Bild der Kreuzabnahme stand. [...] Freunde und Eltern kamen wie eine
Reihe vorbereiteter Wandelfiguren an ihm vorbei, und die toten Gebilde vor ihm
wurden lebendig. Er [...] begriff, dal3 er um etwas betrogen war, ohne dal3 er es

hitte hindern kénnen. !

Es ist das in Agathon neu entdeckte Bewusstsein um die eigene messianische
Sendung, das ihn beim Betrachten der kiinstlerisch eher anspruchslosen Pup-
pen und des trivialen Spektakels die Wachsgestalten animieren ldsst. Zugleich
ist hier eine Anspielung auf das zweite Gebot zu lesen, auf die Anweisung
nimlich, welche Juden jede von Menschenhand angefertigte Darstellung
Gottes untersagt. Als Jude fihlt sich Agathon von einer abendlindischen
Tradition der sinnlich-bildlichen Darstellung der Gotteserfahrung durch die

8 Z.B.werden die judischen Frauen, die von der messianischen Kunde besessen sind, mit Peter
von Amiens, dem Anstifter des ersten Kreuzzuges, verglichen.

9 Wassermann: Die Juden von Zirndorf, S.86.

0 Ebd., S.87.
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Kunst gegen eine rein auf dem Hoéren und auf dem Wort basierende Gottes-
vermittlung ausgeschlossen und zugleich angezogen. Die Schaubude spricht
unmittelbar seine Sinne an, was in das Romankonzept einer Wiederentdek-
kung der natiirlichen Erdverbundenheit des Menschen sehr gut hineinpasst.
Diese Episode, selbst wenn eine an den trivialen Auffithrungsort gebundene
Ambivalenz an ihr haftet, veranschaulicht deshalb jene vom Christentum voll-
zogene Riickkehr zu den Bildern, welche die Lossagung vom jiidischen Gesetz
und das Sichtbarwerden Jesu zur Folge hatte. An die Stelle der Torah tritt die
Inkarnation, das fleischgewordene Wort:"" Wortkultur wird durch Bildkultur
ersetzt. Hier wird im Roman eine deutliche Trennungslinie zwischen christli-
cher und judischer Religion gezogen, die sonst beide — wie bereits gesechen —
von einem tiefen und unheilbaren Verfall gezeichnet sind. Bemerkenswert ist,
dass — tibereinstimmend mit den Ergebnissen der zeitgendssischen jiidischen
Leben-Jesu-Forschung — das Christentum im Roman nie als eine héhere Stufe
religiéser Entwicklung angesehen wird, was nicht zuletzt der Anerkennung der
judischen Bedingtheit der Gestalt Jesu zu verdanken ist.

An der oben zitierten Stelle tritt die Aufmerksamkeit Agathons Jesu gegen-
tber, der fleischgewordenen Torah, deutlich hervor. ,,Die Juden von Zirndorf*
ist ohnehin von diversen messianischen Konzepten und Vorstellungen getra-
gen, die nur zum Teil auf die jidische Tradition zuriickzufiihren sind. Wenn
im ,,Vorspiel die Erldserfigur des Sabbatai Zewi ins Zwielicht gerit, da er
die von ihm erweckte Hoffnung auf die Erfillung der messianischen Verhei-
Bung durch seine Konversion zum Scheitern verurteilt, vereint der judische
Knabe Agathon Ztge sowohl des jidischen Messias als auch des christlichen
Heilands in seiner Gestalt (er sicht ,,cinem jungen Christus dhnlich),'”” von
Nietzsches Zarathustra ganz zu schweigen. Wie es sich im Laufe des Romans
herausstellt, ist er in Wahrheit das Kind eines christlichen Vaters und einer
judischen Mutter. Dartber hinaus stammt er von dem Sohn jener sinnlichen
Rabhel ab, die sich im ersten Romanteil in einen christlichen Studenten verliebt
hatte und ihm zuliebe ,gefallen® war. Obwohl Rahel, ein Gefithlsmensch, dem
messianischen Treiben kithl gegeniibersteht und als Einzige der Kunde des

Anbruchs des messianischen Zeitalters keinen Glauben schenken kann, zieht

1 Vgl. dazu Jan Assmann: Was ist so schlimm an den Bildern? In: Die zehn Gebote — cin
widersprichliches Erbe? Hrsg. von Hans Joas [Schriften des Deutschen Hygiene-Museums
Dresden 5], Kéln 2006, S.17-32.

12 Wassermann: Die Juden von Zirndorf, S.154.
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sie nie die Option der Konversion zum Christentum in Erwigung, denn ,,was
war ihr der Heiland und was war iht selbst der Gott ihrer Viter neben der
bitteren und leidenschaftlichen Liebe, die sie empfunden®,” von der sie sich
mgeweiht“!* fuhlt. Religiose, sowohl judische als christliche Religionsvorstel-
lungen, verblassen vor dieser Bejahung der Rechte des Lebens und der Natur,
die — nach den Vorstellungen von Wassermanns lebensreformerisch geprig-
tem Miinchner Umfeld — ihren prigendsten Ausdruck in der Besinnung auf
die Sinnlichkeit, auf die Erotik und — im Fall von Frauen — auf die Muttet-
schaft fanden. Durch ihre Hingabe an die Leidenschaft verkiindet Rahel eine
herankommende Religion der Liebe und der Freude, die iber 200 Jahre spiter
in Agathon ihren Messias, diesmal den ,echten’, erblicken wird. Einer sinnli-
chen Madonna der Lust dhnlich, trigt sie, deren vorgetduschte jungfriauliche
Empfingnis (von Sabbatais kinftiger Braut) an die christliche erinnert, ,,die
Zukunft im SchoB, ein neues Geschlecht, Kimpfer spiterer Zeiten“.” Die
Betonung der diesseitigen, weltlichen Dimension menschlichen Lebens und
Handelns heif3t die Bejahung einer Gesellschaft, die frei von Eigennutz und
Gewinnsucht auf die Wiederherstellung der Freude und der Liebe unter den
Menschen bedacht ist.

3. Zeitgendssische Jesus-Deutungen in Miinchen
um die Jahrhundertwende: Lou Andreas-Salomés
»Jesus der Jude“

Die hohe Anzahl von Anspielungen auf die Figur Jesu und die dsthetische
Funktionalisierung christologischer Motive im Text hidngt jedoch nicht allein
mit dem Rekurs auf die messianische Thematik und mit der ebenfalls gegen
Juden und Christen gerichteten gesellschaftskritischen Absicht des Romans
zusammen. Sie ist in den Kontext jener ,,,Heimholung Jesu‘ in das Judentum‘¢
einzubetten, die ab dem 19. Jahrhundert mit der Entwicklung einer Wissen-
schaft des Judentums einsetzte und sich spiter mit den Befunden der historisch-
kritischen Bibelwissenschaft deckte. Jesus wurde folglich als ,,exemplarischelr]

Jude, als mahnende[r] Prophet, als Revolutiondr und Freiheitskimpfer, als

13 EBbd., S.58.
14 Ebd, S.55.
15 Bbd.

16 Walter Homolka: Die jiidische Leben-Jesu-Forschung von Abraham Geiger bis Ernst Ludwig
Ehtlich. In: Zeitschrift fir Religions- und Geistesgeschichte 60, 1 (2008), S. 64.
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GroBe[t] Bruder und messianische[t] Zionist“!’

gedeutet, Facetten, die alle
unschwer in Wassermanns Agathon wiederzufinden sind. Wer — wie Abra-
ham Geiger — die Zugehérigkeit Jesu zum Judentum beanspruchte, verfolgte
gleichzeitig eine apologetische Absicht, indem er versuchte, die tiefe Teilhabe
des judischen Bevolkerungsteiles an der sich als christlich bekennenden deut-
schen Gesellschaft kulturhistorisch zu begriinden und die wissenschaftliche
Grundlage fiir eine Gegengeschichte der deutsch-jiidischen Beziehungen zu
liefern." Das durfte eine lingst ersehnte doppelte Identititskodierung, als
Deutsche und Juden, ermdglichen, indem durch Jesus das Judentum zum inte-
gralen Bestandteil der deutschen Tradition und Geschichte werden konnte.
Susannah Heschel hat sehr treffend von einer ,,Umkehrung des theologischen
Blicks“" gesprochen, welche zum ersten Mal die Vormachtstellung des Chri-
stentums mittels einer Beanspruchung der Gestalt Jesu durch das Judentum
infrage stellte und eine ,,Judaisierung des Christentums“® bewirkte.

Fir die Deutung der Figur Jesu und fir die Gestaltung der Jesus-Motive
im Roman soll im Folgenden, neben dem ohnehin unschwer erkennbaren
Einfluss von Nietzsches und Heines Argumenten, auf eine weitere mogli-
che Quelle Wassermanns, nimlich auf Lou Andreas-Salomés im Jahr 1896
erschienenen Aufsatz ,,Jesus der Jude verwiesen werden, von dem auch der
junge Rainer Maria Rilke sehr beeindruckt worden war, wie er der am Vor-
abend zum ersten Mal begegneten Schriftstellerin in einem Brief (dem ersten
ihres Briefwechsels) vom 13. Mai 1897 mitteilte.” Die Annahme, dass Wasset-
mann den Essay der damals schon berithmten Schriftstellerin kannte, griindet
im Kontext seines inzwischen gut recherchierten Miinchner Umfelds.

In Minchen hatte Wassermann, der zunichst vom Schriftsteller Ernst von
Wolzogen als Sekretir engagiert worden war und durch ihn Anschluss an den
Verleger Albert Langen gefunden hatte, als Lektor der Zeitschrift ,,Simplizis-
simus® bald die Moglichkeit gefunden, den Kontakt zu bereits erfolgreichen

Autoren zu schlieSen, darunter Lou Andreas-Salomé, Hugo von Hofmannsthal

17 Ebd.

18 Vgl. dazu Christian Wiese: Vorwort. In: Susannah Heschel: Der judische Jesus und das Chris-
tentum. Abraham Geigers Herausforderung an die christliche Theologie, aus dem Amerika-
nischen Ubersetzt von Christian Wiese, Berlin 2001, S. 1218, hier S.16.

19 Susannah Heschel, ebd., S.28.

20 Ebd,, S.29.

2 Rainer Maria Rilke, Lou Andreas-Salomé: Briefwechsel, hrsg. von Ernst Pfeiffer, Frankfurt
a.M. 1975, S.7.
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und Rainer Maria Rilke, der gerade durch Wassermann die Schriftstellerin und
spatere Geliebte kennenlernte. IThrerseits hielt Lou Andreas-Salomé Wasser-
manns ,,Die Juden von Zirndorf* fir ein ,,vortreffliches Werk®.”

Lou Andreas-Salomé hatte sich schon von frith an intensiv mit Religions-
fragen befasst. Wie sie selbst berichtet: ,,Meine fritheste Kindheitserinnerung
ist mein Umgang mit Gott®,” den sie fast als ein privates Eigentum betrach-
tete. Als sie sich spiter vom Glauben abwandte, horte sie jedoch nicht auf, sich
systematisch mit religiésen, philosophischen und religionswissenschaftlichen
Texten auseinanderzusetzen, wohl auch dank ihrer Bekanntschaft mit Fried-
rich Nietzsche, dessen Einfluss auf manche ihrer Theotien unverkennbar ist.
Von ihrem betrichtlichen Hintergrund an Fachkenntnissen zeugt auch ihr in
der bedeutenden Kulturzeitschrift , Freie Biihne fiir modernes Leben/Neue
Deutsche Rundschau® erschienener Aufsatz ,,Jesus der Jude®. Er ist vom Kon-
text einer sich im Laufe des 19. Jahrhunderts allmahlich verbreitenden Trans-
zendenzkritik und des Endes der Metaphysik im wissenschaftlichen Zeital-
ter aus zu lesen. Dass mythos- und religionsschépfende Tendenzen in der
Moderne ihrer Vitalitit nicht verlustig gegangen sind, ist nach der Meinung
der Autorin auf die Tatsache zurtickzufiihren, dass Religionen zwar menschli-
che Hervorbringungen sind, die unter bestimmten historischen Bedingungen
entstehen, bestimmten Bedtrfnissen entsprechen, jedoch am Ende auf ihre
menschlichen Schépfer riickwirken. Die Aufgabe der Religionswissenschaft
besteht nicht darin zu erkunden, ,,wie ein Volk sich seinen Gott gestaltet oder
ihn von Andern iibernommen hat, sondern nur in welcher Weise und in wel-
chem Grade dieser Gott auf dieses Volk zuriickwirkt.“* Je mehr ,,das religiose
Phinomen® an Tiefe, Verinnerlichung und Individualitit gewinnt, desto wirk-
samer entzieht es sich der wissenschaftlichen Durchdringung, um dann nur
rein psychologisch oder durch das persénliche Erleben eines jeden Menschen
erfassbar zu werden. Im Folgenden greift Andreas-Salomé den Begriff von
,»religiose[n] Genies® auf, die es — dhnlich wie Kunstler — vermogen, der Tiefe

ihres Gottesetlebens in unmittelbarer Anschaulichkeit durch Bilder und Worte

22 Lou Andreas-Salomé: Lebensrickblick. Grundrif3 einiger Lebenserinnerungen. Aus dem
Nachlaf3 hrsg. von Ernst Pfeiffer. Frankfurt a. M. 1968, S.110.

2> Lou Andreas-Salomé: Gottesschopfung (1892). In: Von der Bestie bis zum Gott.” Aufsitze
und Essays. Bd.1: Religion. Hrsg. und mit einem Nachwort versehen von Hans-Rudiger
Schwab, Welsch 2010, S.133.

24 Lou Andreas-Salomé: Jesus der Jude (1896). Ebd., S.169—184, hier S.171.
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einen originellen, bisher unerhérten Ausdruck zu verschaffen. Sie bilden keine
neuen Goétter, sondern erncuern die althergebrachten Religionen, indem sie
eine neue ,,Herzensstellung“® zu den bereits bestehenden Gottheiten schaf-
fen. Im Hinblick darauf schildert die Autorin Jesus als ,religioses Genie®
(,,Genie™ ist ein Wort, das Gbrigens mehrfach in Wassermanns Roman bei der
Charakterisierung Agathons fillt), da er durch seine Vorstellung von Gott als
Vater der Menschen und der Gottesverwandtschaft der Menschen , fiir alle
Zeiten die hochste Religiositit auf ihren klassischen Ausdruck“® brachte. Die
Visionen, die das religiése Genie der Gemeinde der Glaubigen mitteilt, haben
in ihrer Anschaulichkeit etwas Kindliches, Naives an sich; wenn in spiteren
Epochen der Versuch unternommen wird, die religidsen Lehrsitze des Genies
mit den Grundsitzen der Vernunft in Einklang zu bringen, so verkommt die
Religion in blasse Philosopheme oder schweift, wenn man noch an ihr festhilt,
in Schwirmerei und Exaltation aus.

Aber wie konnte es Jesus gelingen, Religiositit auf ihren Héhepunkt zu
bringen? Das ist — nach Lou Andreas-Salomés Auffassung — allein von seinem
judischen Hintergrund aus erklirbar. Wie schon von Geiger erkannt, steht
der historische Jesus nicht im starken Gegensatz, sondern in einer tberaus
engen Bezichung zum Judentum seiner Zeit. Im Gegenteil zu anderen Reli-
gionen verfolgte das Judentum als Einziges die Frage nach dem (praktischen)
Verhalten von Menschen und Gott, ohne dabei theoretische Fragestellun-
gen heranzuzichen. Selbst die spiter zum bertichtigten Rigorismus erstarrte
Gesetzestreue sei aus dem Hang heraus zu erkldren, religiése Fragen im Prak-
tischen zu verankern: ,,Der Jude grubelte nicht iiber seinen Gott, er litt und
lebte und fihlte. Gerade hierin erscheint Jesus als der schirfste Ausdruck des
Judentums, und keineswegs als dessen ,Uberwinder*.“?” Man erinnere sich an
dieser Stelle an Wassermanns Charakterisierung Agathons, des ,,herrlichste[n]
Menschenexemplat(s], ,,in dem alle reinen Glieder der Rasse® und ,,alle kost-
lichsten Eigenschaften® des Judentums sich vereinigt zu haben scheinen.
Wie Wassermann, ist auch Andreas-Salomé im Ubrigen fest davon iiberzeugt,
dass nur der groBe Einzelne, das Genie, das Bild einer Religion sowie den
Lauf der Geschichte prigen kann. Jesu AuBlerordentlichkeit ist deshalb seinem

% Ebd, S.173.
% Ebd., S.172.
2 Ebd, S.176.
28 Wassermann: Die Juden von Zirndorf, S.182.
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Judesein zu verdanken. Hier wird ganz deutlich zwischen dem Judentum als

“2% unterschie-

»Religion Jesu® und dem Christentum als ,,Religion von Jesus
den. Jesus, der sich auf die vorexilischen Propheten berief, verkiindete die
fir das Judentum charakteristische Lehre einer sich ganz im Diesseits entfal-
tenden Religiositit, die von keiner Vergeistigungstendenz beeintrichtigt war,
dernach das Reich Gottes als ganz konkrete politische Angelegenheit sich nur
auf Erden, im Zeitlichen erfillen kénnte. Er wollte kein rein metaphysischer,
sondern ein politischer Erldser sein. Er teilte den Glauben seines Volkes, dass
das Versprechen Gottes nur im irdischen Leben eingel6st werden konnte, und
das habe, nach Andreas-Salomés Ansicht, die tiefe Tragik seines Endes und
zugleich des Judentums ausgemacht. In diesem Sinne bedeutet sein Tod das
Leiden des ganzen jidischen Volkes und der religisen Menschheit. Das Ster-
ben am Kreuz habe das Scheitern der judisch-messianischen VerheiBBung einer
Erfullung im Diesseits endgliltig besiegelt. Die an seinen Vater gerichteten
letzten Worte Jesu zeigen die verzweifelte Hilflosigkeit tiber das erhoffte und
doch ausbleibende Eingreifen Gottes in die alltdgliche Geschichte des Men-
schen. Jesu Tod bedeutet das Ende der jidischen Religion und das gleich-
zeitige Entstehen einer neuen Weltreligion, des Christentums, das auf dem
Boden des alten Judentums, jedoch unter dem starken Einfluss der heidni-
schen Kulte, sein ganzes Bestreben auf das Jenseits, auf das Himmelreich
richtete. Aus der Not und dem Zweifel hinsichtlich des Widerspruchs von Lei-
den und Gerechtigkeit schufen die Menschen eine neue Religion, welche die
in der Welt herrschende Ordnung mit der Verschiebung auf eine eschatologi-
sche Perspektive umkehrte und die bestehenden Missstinde damit ausschnte.
Ohne den entscheidenden Beitrag des Heidentums wire das Christentum nie
entstanden. Andreas-Salomé unterscheidet zwischen einem urspringlichen,
welt- und erdverbundenen Judentum, dessen tiefster Ausdruck Jesu religioses
Genie gewesen sei, und dem Christentum und spiteren Judentum, die — ihrer
Vergeistigungstendenzen wegen — als Missdeutungen der konkreten, praxis-
orientierten Religion, an die Jesus glaubte, verstanden werden kénnen. Bei
Wassermann wird Agathons Aufgabe eben darin bestehen, den nach dem Tod

Jesu am Kreuz verdringten Bezug zur Tat wieder herzustellen.

2 Heschel: Der jiidische Jesus, S.46.
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4. ,,Lafl3t sie brennen, die Kirche*

Neben Lou Andreas-Salomé soll eine weitere Quelle Wassermanns erwihnt
werden, nidmlich Ernst von Wolzogen, Wassermanns Mentor, mit seinen
Ansichten zum Christentum, das er — im Zuge von Nietzsches Lebensphilo-
sophie und Darwins Evolutionstheorie — fiir eine Religion hielt, welche mit
ihren ,,Pfaffen”,,das Heiligtum der Natur besudelt und mit ihrer Stindenangst
die Bestie im Menschen erst recht entfesselt* hatte. Jesus jedoch, der ,,edle
Schwirmer™ bilde in diesem Kontext eine 16bliche, wenngleich vergebliche
Ausnahme, da er die lebensfeindliche und rigoristische Orientierung des zeit-
gendssischen Judentums bekdmpft habe, indem er nicht davor zuriickscheute,

31 zusammenzusitzen und nie seine Mitmenschen

,,mit Zollnern und Stindern
fir ihre Verfehlungen hart beurteilte.

Der Auffassung Wolzogens folgend neigt Agathon zwar zur Schwirmerei
und zum Mirchenhaften, das hindert ihn jedoch nicht daran — nach Andreas-
Salomé der urspriinglich praktischen Orientierung des Judentums entspre-
chend —, ein Tatmensch zu sein, denn seine ausgeprigte Imaginationskraft,
die in ausgiebig beschriebene Visionen miindet, dient ihm zur Voraussetzung
fir die Gestaltung von Handlungsmdéglichkeiten, die dann in die Tat umge-
setzt werden. Er ist ein Rebell, der die Welt verindern will und auch dement-
sprechend handelt. Auch darin ist ein Aspekt der weltlichen Verwurzelung
der neuen Religion, deren Verkiinder er ist, zu erblicken. Er lehnt folglich
den Mirtyrertod vehement ab, denn seine Ideale muss er vorleben, nicht sich
dem Tod hingeben.”” Die von Agathon angestrebte Erneuerung der Mensch-
heit (und des Judentums) im Geist der Lebensphilosophie Nietzsches kommt
jedoch einer Wiederentdeckung der urspriinglichen Auffassung des Juden-
tums gleich, wie es zur Zeit des Konigtums iiblich war, als die Juden in tiefer
Verbundenheit mit der Natur, den Instinkten und dem Machtwillen lebten.®

Aufgrund seiner gemischten christlich(-deutsch)-judischen Abstammung
scheint Agathon zur Rolle des Heilsbringers und Etl6sers pridestiniert, nicht

3 Ernst von Wolzogen: Verse zu meinem Leben, Berlin 1907, S.166.

31 Ebd. Vgl dazu Nicole Pléger: Asthet — Ankliger — Verkiinder. Jakob Wassermanns literari-
sche Anfinge (1890-1900), Wirzburg 2007, S.121.

32 Vgl. Friedrich Nietzsche, Kritische Gesamtausgabe. Hrsg. von Giorgio Colli u. Mazzino
Montinati. VI. Abteilung, 3. Bd.: Der Antichtist, Berlin 1969, S.232.

3 Vgl. Nietzsche, Kritische Gesamtausgabe. VI. Abteilung, 2. Bd. Genealogie der Moral, Berlin
1968, S.299 ff.; Der Antichrist, S.191 ff.
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nur der Juden sondern der ganzen Menschheit. Als Agathons (vermeintlicher)
Vater Elkan Geyer nach dem Vorfall am Anfang des Romans (der antisemiti-
sche Wirt Spetling Stirich sturzt Agathon ins Wasser), das sichtlich verdnderte
und auffallende Verhalten seines stundenlang vermissten Sohnes nicht deuten
kann, findet er ihn in seinem Zimmer Gber das Neue Testament gebeugt. Fir
den gottesfiirchtigen Elkan ist das zugleich ein Schock und eine unerhorte
Provokation, ,,weil es Stinde ist, es zu lesen, Siinde gegen den Gott Israels®.
An Agathons stolzer und unerschrockener Reaktion auf den Wutausbruch
seines Vaters zeigt sich das in ihm aufkeimende Bewusstsein um seine messia-
nische Sendung: Das Neue Testament zu lesen, kann unmdoglich eine Siinde
sein, denn die Botschaft des Alten, Israel sei Gottes Lieblingsvolk, habe
sich historisch gesehen als Unsinn erwiesen, genauso wie das Geriicht, die
Juden wiirden das Blut aller Vélker vergiften. Tatsache ist stattdessen: ,,Wir
haben Jesus gekreuzigt [...]. Aber ohne das wire er nicht Jesus. Sie haben
uns also Jesus zu verdanken.*** Wihrend sich Elkan Geyer gegen die traditio-
nell antisemitisch beladene Anschuldigung des Mordes an Jesus wehrt, steht
Agathon dazu und beansprucht sogar die historische Notwendigkeit dieser
Geste, die als Griindungsakt der christlichen Weltreligion am Anfang einer
Epoche der europidischen Geschichte steht, aus welcher die Juden weitgehend
ausgeschlossen geblieben sind, aber an dessen Ursprung sie durch den Mord
paradoxerweise auch Anteil haben. Agathons niichterne Bestandsaufnahme
der judischen Lage in Deutschland beschreibt — gegen den assimilatorischen
Traum seines Vaters, der ihn deshalb als ,,Talmudist“ bezeichnet — eher ein
vaterlandsloses Volk, dessen Biirgerrechte und Gleichstellung vom Kaiser und
Gesetz nicht hinreichend beschiitzt werden. Sie stellt dartiber hinaus fest, wie
wenig Jesus von seinem urspringlichen jidischen Kontext auszugrenzen war,
eine Schwierigkeit, mit der sich simtliche theologische Jesus-Forschung im
Laufe des 19. Jahrhunderts auseinanderzusetzen hatte. Wire es nicht fiir den
Mord, wire er einer der vielen Rabbis jener Zeit, der sich nicht besonders von
seinem Umfeld abgehoben hitte. Seine Gestalt hitte keinen Hingang in die
Geschichte gefunden.

Friedrich Nietzsches Kritik des Judentums und des Christentums folgend
und in Anlehnung an die berithmte, von Heine formulierte Gegeniiberstellung

von einem sinnlichen Hellenentum und einem welt- und schonheitsfeindlichen

3 Wassermann: Die Juden von Zirndorf, S. 80.
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Nazarenertum® charakterisiert Wassermann des Weiteren den jungen Aga-
thon als einen Selbstuberwinder, det, indem er Ubernommene Traditionen
und Normen umstellt, Judentum und Christentum gleichzeitig tiberholt. Was
Agathon in seinem Ubermenschentum vorschwebt, ist der Gedanke an eine
tiefe Erneuerung und Veredelung des Menschengeschlechts, an eine Religion
der Freude, die das Leben bejaht, anstatt dessen legitime Rechte und Anspri-
che zu verleugnen. Denn Judentum und Christentum stehen beide fiir eine
leibfeindliche, spiritualistische Gesinnung, die das Leben, die Sinnlichkeit
und die Schénheit zugunsten der Selbstkasteiung und der Askese verleum-
den. In diesem Sinn sind Judentum und Christentum beide erldsungsbeduirftig,
denn das, was sie verkiinden, ist eine Religion der Schwiche: ,,Aller Glaube
ist Judentum. Immer werden die Juden, auch die Christen sind Juden, immer
werden sie neue Gotter bringen. Immer werden sie eine neue Art von Heiland
bringen.“** Was in diesen Worten mitschwingt, ist Nietzsches hartes Urteil
tber das Judentum, das er fir die Entstehung korper- und lustfeindlicher,
der Askese verschriebener Religionen verantwortlich machte. Wie im Roman
geschlussfolgert wird, ist darin ,,ein altes Erbe® des judischen Volkes zu sehen,
das auf das Christentum ibertragen worden ist. ,,Auch Christus war ja ein
Jude.“?” Agathons Ablehnung des Judentums hindert ihn jedoch nicht daran,
judische und christliche Messias-Gedanken in sikularisierter Form zu bewah-
ren, eine Verfahrensweise ibrigens, der man zu gleicher Zeit beim Zionismus
begegnet und die den traditionellen Utopieglauben an das Diesseits auf ein
weltlich-politisches Ziel (die Bejahung des Lebens, wie es im Buch geschieht,
oder die Neubesinnung des jiidischen Volkes auf seine Identitit als Nation bis
zum konkret-historischen Ziel der Riickkehr nach Palistina) Gbertrigt. Das
wiirde den Erfolg des Buches im zionistischen Lager erkliren.®

Wie bei Andreas-Salomés Aufsatz schon zu sehen war, betrachtet Agathon
Jesus des Weiteren als Sinnbild fur die vom jiidischen Volk erlittenen Leiden

% Heinrich Heine: Contra Bérne. In: Historisch-kritische Gesamtausgabe der Werke (Diissel-
dorfer Heine-Ausgabe). Hrsg. von Manfred Windfuhr, 16 Bde., Hamburg 1973-1997, Bd. XI,
S.18f.

3% Wassermann: Die Juden von Zirndotf, S.236.

37 Ebd., S.151f.

38 Vgl. dazu Och: Zion, Heimat, Golus, S. 185. Ein weiterer Berithrungspunkt mit dem zionisti-
schen Gedankengut ruhte auf der ,,gemeinsamen Nietzsche-Jingerschaft®, ,in dem Versuch,
das Judentum tber den Begriff des Mythos und nicht [...] Gber den der Vernunft* durch
den Riickbezug auf angeblich urspriinglich judische Traditionsstringe zu bestimmen. Ebd.,
S.187.
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und Schicksale. Das Bild des Gekreuzigten wird mehrfach im Roman evoziert,
oft in voyeuristisch-sadomasochistisch gefirbten Folterszenen, die einerseits
von den erotischen Kitschfantasien des Fin de siécle” an der Schnittstelle zwi-
schen Lust und Schmerz zeugen, andererseits den Konnex Jesusgestalt-Lei-
densgeschichte-Korperkasteiung wiederum hervorheben. An einer Schlissel-
stelle des Romans wird das besonders ersichtlich. Agathon wird vom brutalen
Antisemiten Strich Spetling, ,,d[em] Urbild des Germanen®,* der seine Fami-
lie und die anderen Juden schikaniert, gequilt und an ein schwarzes Kreuz an
der Wand gebunden, neben dem Jesus Christus hingt. Spetlings blasphemi-
sche Handlung richtet sich ebenso gegen den Juden Agathon wie gegen Jesus,
den er zutiefst hasst, weil Jesus die natiirlichen Neigungen und Bedirfnisse
der Menschen unterdriickt hat und ,,aus der Welt einen grolen Sarg gemacht
hat“.*' In diesem Punkt unterscheiden sich Spetlings und Agathons Ansichten
tber Religion nicht wesentlich. Am Juden hasst Sperling den Volksangeh6-
rigen Jesu, des Begrinders der christlichen Religion. Darin wurzelt sein tie-
fer Antisemitismus. Als der sonst dngstliche Limelche Erdmann zufillig ins
Zimmer kommt und Zuschauer des perversen Folterspieles an Agathon wird,

bemerkt er, von ihm fremdem visiondren Geist getragen:

»Von jetzt an sind die Juden frei. Nimmer die Milde wird regieren, sondern die
Kraft. Wir werden hassen unsere Feinde, hassen, hassen! Der Ewige Jud ist jetzt
erl6st, und du, Siirich Sperling, wirst werden der Ewige Christ. Denn die Welt wird
neu. Sie wird sich hduten gleich einer Schlange [...]. Dann wirst du sein der Ewige
Christ. Und du wirst sein verurteilt, zu trinken all das Blut, was geflossen ist durch

christliche Feindesliebe.“*?

Der Mythos des ewigen Juden Ahasverus, welcher — der Legende nach —
Jesus auf dessen Kreuzweg verhéhnt haben soll und deshalb zur ewigen

3 In einer Vision verwandelt sich das an der Wand hingende Kruzifix, vor dessen Bild ,,von
erhabener Schonheit Agathon ehrfiirchtig kniet, in den nackten Kérper Jeanettes, des (jii-
dischen) Madchens, das Agathons sexuelle Empfindungen erweckt hat. Vgl. Wassermann:
Die Juden von Zirndorf, S.113. Die — obwohl Jidin — sich zum Christentum hingezogen
fuhlende Cornely Nieberding ztichtigt ihr inzestudses Begehten an ihrem Bruder, indem sie
ihren nackten Oberkorper vor einem Christusbild blutig schligt. Ebd., S.249.

4 Ebd., S.77.

4 Tbd, S.134.

4 Ebd., S.134.
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Wanderschaft verdammt wurde,* wird in der Vision Erdmanns umbesetzt,
withrend die Rollen von Titern und Opfern verkehrt werden. Die von Nietz-
sches Ubermenschenlehre inspirierten Worte Erdmanns verdichten den tat-
siachlichen Hergang der Geschichte, da Agathon den Judenquiler Sperling
noch spiter in derselben Nacht téten wird, denn es ist ,,keine Stinde, ihn zu
toten“.* Der Mord an Spetling eflost die Juden aus den alltiglichen Qua-
len und Verfolgungen, denen sie von ihm ausgesetzt wurden, deshalb kommt
diese Tat — auf fast blasphemische Art — der Erlésung der Menschen durch
das Opfer am Kreuz gleich. Die hier heraufbeschworene Kreuzigung ver-
anschaulicht dartiber hinaus die paradoxen geschichtlichen Folgen, die aus
der Lehre der Feindesliebe hervorgingen: Verfolgung der Andersgliubigen,
Mord, Vertreibung. Da die Botschaft des Evangeliums pervertiert worden
ist, geschicht es nun zu Recht, dass anstatt des unschuldigen Jesus der schul-
dige Sperling getotet wird und dass er als Strafe fir seine Missetaten seiner-
seits zur ewigen Wanderschaft verdammt wird. Aber Sperlings Tod wirkt als
cine Erlésung auch im Bezug auf Agathons Religionszugehérigkeit: Er, der
bekennt, die judische Religion ,,nie geliebt zu haben®, 16st sich mit dem Voll-
zug der Tat, dem Mord am Judenquiler, vom Judentum ab, indem er sich
gleichzeitig — durch das reenactment und die anschlieBende Uberwindung der
Kreuzigung — vom Christentum distanziert. Da er sich als Tatmensch erweist,
verabschiedet er sich von dem zur Religion der Schwiche und der Passivi-
tit verkommenen Judentum und von dessen Produkt, dem Christentum, und
nihert sich dadurch der urspriinglichen, immanenten, kriegerischen Gestalt
der judischen Religion. Er steht zu seinem Mord und da er dadurch kein Jude
und kein Christ mehr ist, hegt er keinerlei Schuldgefiihle in sich. Nicht zufil-
lig, nachdem Agathon seinem Lehrer Bojesen von seiner Misshandlung durch
Sperling (nicht aber vom Mord) und von Limelche Erdmanns Worten erzihlt
hat, sieht er in einer Vision Christus von sich Abschied nehmen. Nach seiner
Befreiung von der Last des jiudisch-christlichen Erbes und des ihm innewoh-
nenden Schuldgefthls kann er nun seine Erl6sersendung antreten. Agathons

# Zum Ahasverusmotiv in Wassermanns Werken vgl. Gunnar Och: Ahasver oder das andere
Ich. Eine mythische Chiffre im Werk Jakob Wassermanns. In: Jakob Wassermann. Deutscher —
Jude — Literat. Hrsg. von Dirk Niefanger, Gunnar Och und Daniela F. Eisenstein, Géttingen
2007, S.109-125. Weiterfithrend zum Ahasverus-Motiv s. auch Alfred Bodenheimer: Wan-
dernde Schatten. Ahasver, Moses und die Authentizitit der Moderne, Gottingen 2002, S. 79 ff.

#  Wassermann: Die Juden von Zirndotf, S.133.
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Ablésung von dem gespensterhaften, freudlosen Judentum und Christentum
und sein ihm allmahlich klargewordener Glaube an ,,die reine Erde |[...], ohne
Kreuz, ohne Abfall, ohne Verzicht, ohne Abrechnung mit einem Droben®®
schligt sich zugespitzt im grellen, apokalyptischen Bild der vom Blitz geschla-
genen brennenden Kirche nieder und kulminiert in Agathons Ausruf an die
um ihn sich dringende Menge: ,,Laf3t sie brennen, die Kirche.“*

Ebd., S.235.
Ebd., S.229.






»Ein Jude zog aus von Nazareth...*
Erich Mithsams Wahlverwandtschaft
mit Bruder Jesus

von Carolin Kosuch

Zusammenfassung

Der deutsch-jidische Dichter und Anarchist Erich Mithsam (1878-1934) rekurrierte
in seinem schriftstellerischen (Euvre wiederholt auf die Figur Jesus’. Im Versuch, diese
Bezichungsgeschichte zu rekonstruieren und zu deuten, riicken Einflussgeber aus dem
Umfeld der literarischen Avantgarde Betlins sowie der Lebensreformbewegung in den
Blick. In einer Verschrinkung von quasireligiéser Renaissance und Aufbruchstimmung
hin zum ,Neuen Menschen‘ war Jesus in diesen Zirkeln um die Jahrhundertwende ein
beliebtes Motiv und prigte sich, vermittelt tiber Freundschaften und Wegmarken, auch
in Mithsams Schreiben ein. Neben Kain ist es Jesus, der bei Mithsam zur den fiinften
Stand revolutionierenden Lichtgestalt wird. In diese Bezugnahme spielen Mithsams
konfliktreiches Verhiltnis zu seinem Vater und dessen Assimilation an das deutsche
Biirgertum mit hinein, das keineswegs ginzlich jene aufgeklirten Werte lebte, auf
die es sich nominell berief: Statt Freiheit und Gleichheit privalierten neue Zwinge,
Begrenzungen und Ressentiments, wie Mithsam bemerkte. Uber Gustav Landauer
fand er nicht nur zum Anarchismus, sondern auch zu einer neuen Sprache fiir die ver-
schiittete Tradition und prigte hieriiber seiner Jesusfigur sein Verstindnis eines rebelli-

schen Judentums ein, das Mithsam selbst als Revolutionir verkdrperte.

Abstract

In his writings, the German-Jewish poet and anarchist Erich Mithsam (1878—1934)
put special emphasis on Jesus. His perception was influenced by members of Berlin’s
literary vanguard and the ,,LLebensreform”-movement. In Mithsams poetry the biblical
Cain and Jesus appear as rebellious characters fighting for the rights of declassed peo-
ple. Mithsams reference to Jesus seems highly autobiographical, as his conflicts with

his bourgeois father dominate his poetry and perspective. For the anarchist, Jewish
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assimilation and with it the Enlightenment seemed incomplete: Instead of freedom
and equality new boundaries, new constraints and resentments determined his social
reality. In Gustav Landauer’s writings Mithsam found evidence for his anarchical core
belief and even more a renewed focus on Judaism. Part of this highly subjective per-

ception was Jesus: a Jewish rebel just like Mithsam.

1. Einleitung

1911 verfasste der aus einem deutsch-jidischen Biirgerhaus stammende Dich-
ter, Bohemien und Anarchist Erich Mihsam (1878-1934) unter dem Titel
,,Golgatha® Verse, in denen er Jesus als verkannte und verfolgte Lichtgestalt
der Elenden und AusgestoBenen in den Fokus riickte:

,,Gebeugte Menschen mit stumpfem Blick
hocken in dumpfen Spelunken —

den Neid im Auge, die Not im Genick,
von elendem Fusel trunken.

Da tont eine Stimme von aullen herein:
,Kopf hoch! Ihr seid nicht verloren.

Ich fiill eure Becher mit goldenem Wein.
Auch euch ist der Heiland geboren.
Heraus ins Freie und folgt mir nach,

wo Schitze liegen!*

Die Stimme des Mannes, der also sprach,
hat plétzlich geschwiegen.

Ein Scherge fithrt ihn gefesselt fort.

Den Menschen aber da drinnen

klingt seiner Rede lockendes Wort

wie ferner Traum in den Sinnen.

Sie senken den Kopf auf des Tisches Brett
und trinken mit heiserem Lachen...

Ein Jude zog aus von Nazareth,

die Armen gliicklich zu machen.*!

! Mihsam, Erich: Golgatha. In: Erich Mithsam. Ausgewihlte Werke. Bd. 1. Hrsg. von Chris
Hirte, Berlin 21985, S.57.
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Bereits dieses Gedicht verweist darauf, dass das von Mithsam an verschie-
denen Stellen seines (Euvres gewihlte Sujet ,Jesus® autobiografische Ziige
trigt. Als querképfiger Dichter und unbequemer Kritiker hatte der aus den
Kaffeehdusern und Satireblittern des Deutschen Kaiserreiches bekannte
Anarchist schon um die Jahrhundertwende einem radikalen politischen und
gesellschaftlichen Wandel zugearbeitet. Aufgrund seiner Aktivititen wurde er
gelegentlich juristisch zur Verantwortung gezogen, so auch im Juli 1919 unter
Hochverratsverdacht stehend vor dem Miinchner Standgericht fir sein Enga-
gement in der kurzlebigen ,,Bayerischen Riterepublik®. An ihrer Entstehung
und Ausgestaltung war er wesentlich beteiligt gewesen.? In einer Apologie, die
Mithsam seinen Richtern entgegenhielt, ging er besonders auf sein Mitwirken
im ,,Sozialistischen Bund® (1908) ein, einer von seinem Mentor und Mitstrei-
ter Gustav Landauer ins Leben gerufenen Sammlungsbewegung, die bis zum
Ausbruch des Ersten Weltkrieges Kritikern des Status quo eine gemeinsame
Richtung geben wollte. Mit der Intention, den kapitalistischen Staat durch
genossenschaftlich wirtschaftende Siedlungen zu ersetzen, hatten sich die in
autonom agierenden Gruppen assoziierten und durch die Zeitschrift ,,Sozia-
list* verbundenen Mitstreiter dafiir eingesetzt, einen verschittet geglaubten,
kulturerfiillten ,,Geist“ neu zu beleben.” Mithsam war dabei als Begrinder und
Gruppenwart der Miinchner Sektion des Bundes bemuht gewesen, sein ganz
eigenes Verstindnis der Initiative Landauers umzusetzen. Vor dem Standge-
richt erklirte er dazu:

,,Ich habe gesehen, daf3 die Arbeiterschaft verfiihrt wurde von Gewerkschaften und
birgerlichen Sozialdemokraten und da habe ich mich an die Opfer der Gesellschaft
gewandt, die man die Verbrecher nennt. Ich habe unter diesen Verbrechern niemals
einen gefunden, der sich hitte eine Villa bauen kénnen, wihrend ich auf der

anderen Seite sehr viele sehe, die von Raub und Diebstahl leben und die ihre Villen

)

Vgl. zur Geschichte der Bayerischen Riterepublik und Mithsams Rolle darin Linse, Ulrich:
Organisierter Anarchismus im deutschen Kaiserreich von 1871, Berlin 1969, S.346—376 und
Grunberger, Richard: Red Rising in Bavaria, New York 1973.

Zur von Landauer hiufig genutzten Begrifflichkeit eines zu erneuernden ,,Geistes* im Sinne
ciner in der historischen Entwicklung ruhenden, kulturellen und ethischen Regeneration vgl.
Lunn, Eugene: Prophet of Community. The Romantic Socialism of Gustav Landauer, Ber-
keley 1973, S.179—181. Vgl. weiter zur Konzeption des ,,Sozialistischen Bundes* und Lan-
dauers anarchistischer Philosophie die gesammelt edierten Quellendokumente zum Thema.
(Gustav Landauer. Antipolitik. Hrsg. von Siegbert Wolf. (= Ausgewihlte Schriften [Bd.3.1]),
Lich/Hessen 2010.)
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und ihre Autos haben. [...] Ich habe ecinfach zu diesen Menschen gesagt: ihr seid
Opfer dieser Gesellschaft — seid nicht demiitig und reuevoll — arbeitet, aber nicht

fiir die Ausbeuter, sondern fiir euch.**

Auf Nachfrage des Vorsitzenden bestitigte Mithsam, er habe in der auch heute
noch vertretenen Uberzeugung, die besten Elemente aller Nationen verki-
men in den Haftanstalten, jene Opfer der Gesellschaft aus Verbrecherkreisen
rekrutiert. Sie seien allein durch generationenlange Erziechung und Verwahr-
losung zu Dieben und Einbrechern gemacht worden. Um ihnen den néti-
gen Schulterschluss gegen ihre sie kriminalisierende Umgebung vor Augen
zu fihren, habe er ihnen auseinandergesetzt, der eigentliche Diebstahl seien
Besitz und Zinsnahme.’ Bei Miithsam ist es mithin die Gesellschaft selbst, die
das Verbrechen begeht. Die moralische Korruption ihrer im Zuchthaus einsit-
zenden Glieder glaubte er demgegeniiber als sekundir bewerten zu kénnen.
Die in dieser Verteidigungsrede offenbar werdenden Parallelen zu seinem

Gedicht ,,Golgatha®, das Mithsam in der aktiven Phase des ,,Sozialistischen
Bundes® verfasst hatte, liegen klar auf der Hand: Der Anarchist hatte seine
Agitation als Gruppenwart der Gruppe ,, Tat auf das ,,Lumpenproletariat™
konzentriert, wie er seinen Richtern darlegte.® Die Trinker in den Spelunken,
die Vagabunden und gesellschaftlich Geidchteten indes werden auch von jenem
Jesus in Mithsams Versen adressiert. Wie Jesus im Gedicht abgefiihrt und — der
Titel deutet es an — nach dem Hinrichtungsort Golgatha verbracht wird, kann
auch der vor Gericht stehende Anarchist sein Bemithen um die Ausgestof3e-
nen der Gesellschaft nicht fortsetzen. 1909 war er bereits fir einige Zeit inhaf-
tiert worden;’ seine auf die Jesusgeschichte rekurrierenden Verse antizipieren
damit gewissermallen sein personliches ,,Golgatha®. Am Ende der Ritezeit
drohte es Mithsam wegen seiner Beteiligung am politischen Umsturz tatsich-
lich. Ein dhnliches Schicksal wie Landauer, Leviné und anderer Revolutionire

4 Kreiler, Kurt: Die Schriftstellerrepublik. Zum Verhiltnis von Literatur und Politik in der
Minchner Riterepublik, Berlin 1978, Anhang, S.177.

5 Ebd, S.177f.

® Vgl zu Mithsams Engagement fiir den ,,Sozialistischen Bund“ Baron, Lawrence: The Eclectic
Anarchism of Erich Mihsam, New York 1976, S.48—59.

7 Vgl. Mihsam, Erich: Tagebuch aus dem Gefingnis. Bemerkungen, in: Kain (Jg.1) Nr.1
(April 1911), S.8f. Mihsam war aufgrund seiner Vortragstitigkeit und seiner Agitation fiir
den Anarchismus verdichtigt worden, die Explosion einer Donaritkapsel in Miinchen ange-
stiftet zu haben — ein Jungenstreich, mit dem er nichts zu tun hatte. Nach einer elftigigen Un-
tersuchungshaft und weiteren neun Monaten Ermittlungen wegen ,,Geheimbiindelei® wurde
er freigesprochen.
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vor Augen, die 1919 den gewaltsamen Tod fanden, schien der Anarchist vor
seinen Richtern gleichsam mit den Worten der Jesusfigur aus seiner Dichtung
argumentiert zu haben.

Dass ausgerechnet ein bekannter und streitbarer Propagator herrschafts-
freier, gegen Staat und Kirche gerichteter Theorien Bezug auf die Figur Jesus
nahm, erscheint bei all dem erkliarungsbediirftig. Es gilt im Folgenden, die Spu-
ren einer Rezeptionsgeschichte aufzudecken, die sich aus mehr als nur einer
Wurzel speist, und weiter Motive offenzulegen, die die Anlehnung Mithsams
an Jesus substantiieren. Uber Kontexte und prigende Begegnungen soll auf
diese Weise eine Wahlverwandtschaft sichtbar gemacht und in ein Zeitkolorit
eingeordnet werden, das von herkunftsspezifischen generationellen Brichen
und Konflikten getragen ist. Entlang dieses Deutungsangebots, so die These,
kann letztendlich jene titelgebende Wahlverwandtschaft erschlossen werden,
die Mithsam zwischen sich und Jesus errichtet hatte.

2. Heilsgestalten und Sehnsuchtsorte

Mit Blick auf Mihsams Lebensstationen lassen sich verschiedene Einfluss-
geber ausmachen, die sich ihrerseits aus einer zeitgendssischen Perspektive
heraus in Dichtung und Prosa der Jesusfigur annahmen und sie nicht selten
dhnlich ausgestalteten, wie auch der Anarchist.

Der nach Berlin tbergesiedelte junge Dichter Mithsam fand kurz nach
der Jahrhundertwende zunichst cine erste Anlaufstelle in der ,,Neuen
Gemeinschaft® der Brider Heinrich und Julius Hart, die Talente oder solche,
in denen sie Talent vermuteten, in ihrer Kinstler- und Lebensgemeinschaft
am Stadtrand Betlins versammelten.® Wiewohl Miithsam die Ideen der Harts,
die in der ,,Neuen Gemeinschaft® zelebrierten Giordano-Bruno-Feste und
Goethefeiern bald als in Jugendstil gehllte ,,SpieBerei*” abtat, war es doch
das aus der quasireligiosen Weihestimmung der Kinstlervereinigung hervor-
gegangene Bewusstsein, Grof3es fiir das neue Jahrhundert schaffen zu kénnen,

8 Vgl. zu den Bridern Hart und zur ,,Neuen Gemeinschaft Bruns, Karin: Die neue Gemein-
schaft. In: Handbuch literarisch-kultureller Vereine, Gruppen und Bunde 1825-1933. Hrsg.
von Wulf Wiilfing u. a. (= Repertorien zur deutschen Literaturgeschichte [Bd. 18]), Stuttgart/
Weimar 1998, S.358-371.

9 Mithsam, Erich: Unpolitische Erinnerungen, Hamburg 2000, S.34. Vgl. zur inneren Verfasst-
heit der ,,Neuen Gemeinschaft“ ebd., S.34—41 und Spohr, Wilhelm: O ihr Tage von Fried-
richshagen! Erinnerungen aus der Werdezeit des deutschen literarischen Realismus, Berlin
1949.
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das er neben sozialkritischem und anarchistischem Gedankengut John Henry

Mackays und Gustav Landauers aus seiner kurzzeitigen Affiliation mitnahm."

In dieser Uberlagerung von Spiritualitit und politischer Revolutionsstimmung,

die in der ,,Neuen Gemeinschaft® allgegenwirtig war, wihlten sich etwa Peter

Hille, mit dem Muhsam eine enge Freundschaft verband, aber auch Detlev

von Liliencron, dessen Dichtung sich der Anarchist zum Vorbild nahm, die

Figut Jesus’ zum Gegenstand."

Besonders aber auf dem ,,Monte Verita® im Schweizerischen Ascona, einem

Zentrum der Lebensreformbewegung und Kureinrichtung fiir unspezifisch an

der Moderne Leidende,'? kam Miihsam bei seinen Aufenthalten mit — seiner

Beobachtung nach indes fehlgeleiteten und trotz Reformansinnen in neuen

Dogmen erstarrten — ,,Christuskdpfe[n]“? in Berthrung, Nicht die Vegetatier,

die sich in Ascona als Avantgarde des ,,Neuen Menschen® eingefunden hat-

ten, sondern Karl Griser, eine Griindergestalt des ,,Monte Verita®, schitzte

Miuhsam in seinem authentischen Bemuhen, Wort und Tat der Vollkommen-

heit der Natur anzugleichen und bestindig an seiner seelischen Befreiung zu

arbeiten." Der ebenfalls in Ascona weilende naturmystische Poet und Bruder

Grisers, Gusto,'” inspitierte mit seinem alternativen Lebenswandel und einem

unpolitischen Anarchismus'® nicht nur Mithsam, sondern auch den auf dem

»-Monte Verita“ kurenden Hermann Hesse, dessen Jesusrezeption dhnlich wie

10

Vgl. hierzu etwa Hart, Heinrich: Die Moderne. Eine votliufige Betrachtung, In: Die Moderne.
Halb-Monatsschrift fiir Kunst, Literatur, Wissenschaft und sociales Leben (Jg. 1) Nr. 1 (24. Ja-
nuar 1891), S.1-4.

Vgl. hierzu Hart, Heinrich: Peter Hille, Berlin 1904, S.35; Hille, Peter: Mein Kreuz/Jesus/
Karfreitag, In: Peter Hille. Lesebuch. Gedichte und Aphorismen. Hrsg, von Walter Godden.
(= Nylands kleine Westfilische Bibliothek 7/1), Koln 2004, S.87f,, S.93f. sowie ders.: Das
Mysterium Jesus. In: Der Sturm (Jg. 1) Nr.34 (1. Oktober 1910), S.2f. Vgl. weiter Mihsam:
Unpolitische Erinnerungen, S.26 f. und Liliencron, Detlev: Armut. Einsamkeit. Freiheit. In:
Ausgewihlte Werke. Hrsg. von Walter Hettche, Neumunster 2009, S. 177 f.

Zum ,Monte Verita®, seinen Griindern, Besuchern und den hier vorherrschenden Refor-
mideen vgl. Schwab, Andreas: Monte Verita. Sanatorium der Sehnsucht, Zirich 2003 und
Szeemann, Harald: Monte Verita — Berg der Wahrheit. Lokale Anthropologie als Beitrag zur
Wiederentdeckung einer neuzeitlichen sakralen Topogtraphie, Mailand 1979.

Mithsam, Erich: Ascona. Eine Broschiire, Locarno 1905, S.22.

Ebd., S.26f.

Griser wurde etwa als Prophet beschrieben, durch dessen AuBeres, seine Verabscheuung des
Geldes, seine gelebte Briderlichkeit und seine Bereitschaft zum Predigen sein Umfeld sich
an den Heiland erinnert fihlte. (Landmann, Robert: Ascona — Monte Verita. Auf der Suche
nach dem Paradies, Frauenfeld/Stuttgart/Wien 22009, S.21 f. und S.35.)

Vgl. Griser, Gusto: Gedichte des Wanderers. Hrsg. von Frank Milautzki, Klingenberg 2006,
S.21.
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jene Mihsams entsprechend der Lehren Grisers eine Kritik an der instituti-
onalisierten Religion und an der Verkehrung der christlichen Botschaft bein-
haltete.!” Griser selbst kiindete in seinem Weltbild von einer neuen Zeit und
einem ,Neuen Menschen’: dem in Alleinheit lebenden Erdsternsohn, eine mit
Versatzstiicken von Nietzsches Zarathustra versehene, prometheische Jesusfi-
gur der Moderne.'®

In einer Atmosphire aus Reformeifer und Sendungsbewusstsein waren es
moderne Heilsgestalten wie die Grisers, die mit ihren Arbeiten und Lebens-
philosophien an das Charisma traditioneller Stifterfiguren wie Jesus erinnerten
und sich Mihsam mit ihrer Erscheinung und Wirkmichtigkeit einprigten.'”
Die Verbindung zum Lumpenproletariat im Gedicht ,,Golgatha® indes war
tber den Psychoanalytiker und Freud-Schiler Otto Gross gegeben, der sich
ebenfalls auf dem ,,Monte Verita®“ aufhielt. Im Gegensatz zu Freud fiihrte
Gross psychische Stérungen nicht primir auf eine sexuelle Verdringung
zurlick. Vielmehr benannte der Sohn eines fiir seine unerbittliche Verfolgung
sogenannter ,Degenerierter® bekannten Kriminologen soziale Ursachen der-
selben. Jenen ,Degenerierten’— Mithsams ,,Lumpenproletariat— schrieb
Gross, anders als sein Vater, eine positive, menschheitsbeférdernde Rolle fiir
die Gesellschaft zu. In seiner Arbeit ,,Uber psychopathische Minderwertigkei-
ten® explizierte er mit den Worten Jesus’ aus der Bergpredigt die Kohirenz
von Genie und Degeneration und kam zum Schluss: ,,Die Degenerierten sind
das Salz der Erde.«?

Gross, der in Ascona einen Schiulerkreis um sich versammelt hatte und
als sikulare Erlosergestalt seine Zeitgenossen mittels rauschhafter Orgien
von ihren ursichlich gesellschaftlichen ,,Krankheitskrusten® zu befreien

7 Hesse, Hermann: Jesus und die Armen. In: Hermann Hesse. Die Gedichte. Hrsg. v. Volker
Michels, Frankfurt/Main 2001, S.587.

18 Griser, Gusto: Erdsternzeit. Hrsg. v. Hermann Miiller, Recklinghausen 2007, besonders
S.26f. und S.101.

¥ Vgl zur Beziehung Mithsam—Gross G6tz von Olenhusen, Albrecht: Psychoanalyse und
Anarchismus. ,,Die Eroberung des Luftreiches®. In: Anarchismus und Psychoanalyse zu Be-
ginn des 20. Jahthunderts. Der Kreis um Erich Mihsam und Otto Gross. Bearb. von Jur-
gen-Wolfgang Goette. (= Schriften der Erich-Mithsam-Gesellschaft [Bd. 19]), Liibeck 2000,
S.84-99. Zu Griser und Mithsam vgl. Bergel, Hans: Wegkreuzungen. Dreizehn Lebensbilder,
Bamberg 2009, S.9-26.

20 Gross, Otto: Uber psychopathische Minderwertigkeiten, Wien/Leipzig 1909, S.119.

2 Hirte, Chris: Erich Mithsam und Otto Gross. Ausziige aus Tagebtichern, Briefen und Pu-
blikationen Erich Miithsams. In: Goette. Anarchismus und Psychoanalyse. Brief Mithsams
an Freud, 28. Mai 1907, S.12-14. Erich Mihsam unterzog sich in Ascona bei Gross einer
Therapie.
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suchte, gab einem unterschwelligen Lebensthema Mithsams theoretisch Aus-
druck und verlich dessen emotional unterfiittertem Anarchismus eine psycho-
logische Fundierung. Beide, Gross wie auch Mithsam, nimlich waren iiber die
biografische Gemeinsamkeit miteinander verbunden, S6hne dominierender
Burgerviter der Griindergeneration zu sein.” Diesen zeitbedingten Faktor
hatte Gross zum integralen Bestandteil seiner Lehre statuiert und er erlangte
nicht weniger auch fiir jene Weggefidhrten Mithsams Geltung, die die Jesusfi-
gur in ihren Arbeiten und ihrem Lebensentwurf adaptiert hatten. Uber die in
der Alternativkultur verbindend wirkende, vielfach empfundene und gelebte
Krise zwischen den Generationen fithrte Gross aus: ,,Man kann jetzt erst
erkennen, dass in der Familie der Herd aller Autoritit liegt, dass die Verbin-
dung von Sexualitit und Autoritit, wie sie sich in der Familie mit dem noch
geltenden Vaterrecht zeigt, jede Individualitit in Ketten schligt.“” Vielleicht
auch deshalb befasste sich Mithsam in Ascona mit Otto Weiningers Schrif-
ten.”* Anders als bei Gross, Griser oder Hille gingen seine Konflikte mit dem
Burgertum allerdings zusitzlich auf seine Herkunft aus assimiliert-jiidischem
Haus zuriick. Dieses Spezifikum sollte sich auch in seiner Anlehnung an Jesus

widerspiegeln.

3. Antibiirgerliche Allianzen: Kain, Moses und Jesus

Eine Riickblende in Erich Mihsams Jugendzeit erhellt den von Gross diag-
nostizierten Konflikt: Apotheker Siegfried Seligmann Mithsam (1838—1915),
Erich Mihsams Vater, war es dank groBer Willensstirke und Ausdauer gelun-
gen, aus bescheidenen Verhiltnissen zu birgerlichem Ansehen und Wohl-
stand zu gelangen. Mit einigem Stolz auf das Erreichte stand er Familie und
Unternchmen vor.” Von seinen Kindern hatte er in konsequenter Umsetzung
der Lebens- und Erzichungsmaxime der Wilhelminischen Zeit Gehorsam und
Folgsamkeit eingefordert. Teil dieser Erwartungshaltung waren gute schuli-
sche Leistungen, tadelloses Benechmen und Engagement gewesen, was den

22 Vgl. Hurwitz, Emanuel: Otto Gross. Paradies-Sucher zwischen Freud und Jung. (= Suhr-
kamp 1504), Frankfurt/Main 1998, S.35-57.

2 Gross, Otto: Zur Uberwindung der Kulturellen Krise. In: Die Aktion. (Jg.3) Nr.14
(2. April 1913), Spalten 384—387, hier Spalte 384.

24 Miuhsam: Ascona, S.26.

% Vgl. Mihsam, Paul: Ich bin ein Mensch gewesen. Lebenserinnerungen. Hrsg. von Ernst
Kretzschmar, Berlin 1989, S.15 und Christoph Hamann, Die Mithsams. Geschichte einer
Familie. (= Judische Memoiren [Bd. 11]), Potsdam 2005.
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Grundkonflikt mit seinem jiingsten Sohn bedingte, der bereits als Knabe mit
seinen Streichen, schlechten Noten, seiner Ungezogenheit und Unruhe nega-
tiv auffiel.” Der Konflikt wog umso schweret, als Viter wie Siegfried Selig-
mann Mithsam iber ihre Kinder die gegliickte Assimilation zu demonstrieren
wunschten, was das allgemeine Bildungsburger-Ideal zusitzlich mit aus der
judischen Herkunft resultierenden Antizipationen auflud. Der erwachsene
und theaterbegeisterte Mithsam fiihlte sich deshalb etwa in Henri Nathan-
sens Bihnenstiick ,,Hinter Mauern® nachhaltig an sein Elternhaus erinnert:
»Problem: Vater und Kind, verschirft durch Judentum. Also mein Fall, nur
viel friedlicher, viel weniger rabiat.“*” In den Protagonisten meinte er, seinen

€28

»»judisch selbstbewussten Vater**® wiedererkennen zu kénnen und konstatierte

vor dem Hintergrund seines Erfahrungshorizontes, in jenem auf die Bithne

gebrachten, thm vertrauten ,,Judenmilieu‘”

werde die junge, freie Generation
von der alten, unfreien niedergehalten.”

Weiter restimierte Mihsam tber seine Jugend:

»»|Ich wurde immer nur] gehauen und gestraft, gestraft auch seelisch damit, daf3 ich
nie teilnehmen durfte an Ausfahrten oder andren Vergniigungen der Geschwister,
gestraft durch geringschitzige Behandlung und wahrhaft raffinierte Mittel, ein
kindliches Gemit zu krinken. Und dabei stets der Stolz des Vaters auf seine
Erziehungsmethode, der Stolz dieses Mannes, der nicht erkennen konnte, dal3 seine

Kinder nicht alle gleich geartet waren, dal drei so waren, wie er sie haben wollte,

brav, fleiBig, gehorsam, und nur ich aus der Art schlug,**

Nicht nur trieb Mihsam diese Gewissheit in die Kaffeehduser der GroB3-
stidte, in denen er als Bohemien Allianzen mit anderen ,,Apostaten unse-
rer Herkunft, miBratene[n] Sohne[n]“*® schloss. Er statuierte auch eine
Wesensiibereinstimmung zwischen der Boheme, dem Anarchismus und dem

20 Vgl. Hirte, Chris: Erich Mithsam. Ihr seht mich nicht feige. Biografie, Berlin 1985, S.13—64.

27 Mihsam, Erich: Tagebticher. Heft 10. Eintrag vom 14. Oktober 1912. Unter: http://www.
muchsam-tagebuch.de/th/diaries.php#d_1912_10_14> (Abrufdatum: 28. Juli 2014).

2 Ebd.

2 Ebd.

3 Vgl. dazu Lissig, Simone: Judische Wege ins Burgertum. Kulturelles Kapital und sozialer
Aufstieg im 19. Jahrhundert, Gottingen 2004, S.101-242.

3 Vgl. Mithsam, Erich: Nachlass, III 3366. Aufzeichnungen der Lehrer tber Erich Mihsam
1891-1892 mit Notizen Siegfried Seligmann Mithsams. Akademie der Kiinste Berlin.

32 Mihsam, Erich: Tagebucher. Heft 1. Eintrag vom 2. September 1910. Unter: <http://www.
muchsam-tagebuch.de/tb/diaries.phprid=1#d_1910_09_02> Abrufdatum: 15. Mai 2014).

3 Ders.: Unpolitische Erinnerungen, S.12.
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,Lumpenproletariat®, deren Gemeinsamkeit er auf den ,,Hal3 gegen alle zen-

tralistischen Otganisationen®

zuriickfithrte. Aus dieser Perspektive heraus
verschrieb sich der Dichter und Anarchist, der auch als erwachsener Mann
in einen schwelenden Konflikt mit seinem Vater eingebunden blieb,” dem
Kampf um ein Ende von Knechtschaft und Zwang und glaubte ferner an die
Moglichkeit einet ,,Etlosung von Gewalt, Gesetz und Staat*.*

Hatte Mihsam unter den Renegaten der ,,Neuen Gemeinschaft™ oder des
»Monte Verita® nach Akzeptanz gesucht und gemeinsame Interessen vermu-
tet, assoziierte er sich zusitzlich auch in seiner Dichtung gegen den Lebens-
weg und die Lebensregeln des Vaters mit ,,Waffenbriidern®. Sie stirkten ihn
nicht nur in seiner Haltung; tber den Rekurs auf ihre tradierten Schicksale
und Konfliktfelder lieBen sich vielmehr auch einige ansonsten nur schwer
kommunizierbare Feinheiten transparent machen, die er zentral mit seiner
cigenen Personlichkeit verband oder verbunden wissen wollte. Dabei fallt
auf, dass Mithsam jene ,,Briidder einer Tradition entlehnte, die im Haus des
Vaters keine vordergriindige Rolle mehr gespielt hatte.”” Dies vielleicht auch
deshalb, weil Mithsams Generation in die Zeit des Grinderkrachs hineinge-
boren wurde, die den Fortschrittsoptimismus der Viter fraglich werden lief3.
Parallel dazu erodierte der sich verschirfende Antisemitismus auch die inne-
ren Gewissheiten einer auf Leistungsbezeugung und Assimilation tatsichlich
folgenden Egalitit.”® Der Riickbezug auf Elemente und Figuren des judischen
(und christlichen) Textkanons und ihre spezifische Deutung figten sich daher
in Mithsams Frontstellung gegen den Vater und dessen briichig gewordenen
und doch paradigmatischen Lebensentwurf ein.

3 Ders.: Bohéme. In: Sich fiigen heil3t liigen. Ein Lesebuch. Hrsg. von Marlies Fritzen, Gottin-
gen 2003, S.37—41, hier S.41.

% Vgl. dazu etwa ders.: Tagebiicher. Heft 14. Eintrag vom 6. August 1915. Unter: http://www.
muchsam-tagebuch.de/tb/diaries.php#d_1915_06_08> (Abrufdatum: 28. Juli 2014).

% Ders.: Anarchistisches Bekenntnis. In: Kain (Jg. 2) Nr. 1 (April 1912).

37 Vgl. zu Siegftied Seligmann Mihsams Haltung der judischen Tradition gegentiber seinem
Roman ,,Die Killeberger®, in dem er ein mitunter wehmitiges Bild jidischen Lebens in der

LWIKille® (d.i. Gemeinde) vergangener Zeiten zeichnet. (Muhsam, Siegfried: Die Killeberger.
Nach der Natur aufgenommen von Onkel Siegfried, Leipzig *1910 und ders.: Neu-Killeberg.
Der , Killeberger® zweiter Teil, Leipzig 1913.)

% Vgl. Gay, Peter: Begegnungen mit der Moderne. Deutsche Juden in der deutschen Kultur.
In: Juden im Wilhelminischen Deutschland 1890-1914. Hrsg. von Werner Mosse /Arnold
Paucker, Tiibingen 1976, S.241-312. Zu antisemitischen Anwiirfen gegen Mithsam vgl. Ko-
such, Carolin: Anarchismen. Erich Mihsam, Gustav Landauer und die Bayerische Riterepu-
blik von 1919. In: Jahrbuch des Simon-Dubnow-Instituts/Simon Dubnow Institute Year-
book 11 (2012), S.467-501, hier S.473—485.
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In diesem Sinn wihlte sich der Anarchist etwa Kain, den von Gott fir
seine Tat gestraften Brudermérder und verstoB3enen Sohn, zum Synonym sei-
ner Person und zum titelgebenden Charakter seiner ab 1911 erscheinenden
Zeitschrift. Kain legt bei Mihsam Zeugnis ab gegen die Bigotterie und Selbst-
gefilligkeit einer rechtschaffenen Burgerwelt. Das ihn stigmatisierende Mal
macht seine Andersartigkeit weithin sichtbar und deutet damit auf Mithsam
selbst hin, der sich durch sein Boheme-Dasein gleichzeitig zum Kontrapunkt
der Norm stilisiert hatte und durch seine Herkunft und sein Auftreten zu
ebendiesem gemacht worden war. Gemeinsam mit Kain fiihrte der Anarchist
in seinen Versen Klage gegen die Biirger und ihren Gott, gemeinsam mit ihm
verstand er sich als der eigentlich Gerechte, von dem eine Heilswirkung fir die

gesamte Menschheit ausgehen konnte:

»|--.] Danket fiir euren Reichtum dem Gotte der Reichen!
Und verschlie3t vor dem Hunger der Armen die Scheuer!
Wen Gott hal3t, den mdgt ihr richten als Schlechten!

Was cuer Gott auf den Feldern gedeihen ld63t, ist euer!
Thr nur seid wert, dem Ebenbild Gottes zu gleichen!

[--]

Brudermoérder ihr selbst — und tausendfach schlimmer!
Aus euerm Scheiterhauf raucht meines Herzbluts Dampf.
Trag ich so gut als ihr nicht Menschengesicht?

Aufrecht steh ich vor euch und fordre mein Teill...

Gebt mir Freiheit und Land! — und als Bruder fir immer

Kehrt euch Kain zuriick, der Menschheit zum Heil!**’

Um die Aussichtslosigkeit seines Harrens und Strebens zu verdeutlichen, refe-
renzierte Mithsam weiter auch auf Moses, der nach langem, von Riickschli-
gen gekennzeichnetem Wandern schlieBlich das Gelobte Land vor sich sah,
ohne es aber betreten zu dirfen. Mit dem Schicksal dieses Moses vor Augen
beschwerte sich der Dichter bei Gott und forderte von ihm, dem Sehnen sei-
ner Schépfung nicht linger mit Gleichgiltigkeit zu begegnen:

,»Der du den Lebenden die Sehnsucht gabst,

nie wieder tausch den Schwirmer, der dir traute.

3 Miihsam, Erich: Kain. In: Kain (Jg. 1) Nr. 1 (April 1911).
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Den Trank, der sich aus Schaum und Triumen braute,

gieB ihn nicht aus, ¢h du den Durstigen labst.«*

Miuhsams in den Versen tber Moses und Kain verarbeitete Auseinanderset-
zung mit Gottvater kann gleichsam auch als eine Fortsetzung seiner bestindi-
gen Streitigkeiten mit, mehr noch aber den unauflésbaren Abhingigkeiten von
seinem irdischen Vater gedeutet werden, dessen Pripotenz er quasi internali-
siert hatte. Der im Biirgerhimmel herrschende ,,Alte” in seiner Dichtung und
Prosa trigt deshalb auch Ziige des Liibecker Apothekers und erscheint eher
als kihle Institution denn als Adressat natirlich-religisen Empfindens, das
Mithsam dezidiert Dogma und System entgegenstellte:

,,Loscht die Lichter aus auf den Altiaren!

Nicht in Kirchen und in Synagogen

sucht den Gott, noch hinter Himmelsschleiern.
Wo der Perlschaum quirlt auf Meereswogen,
wo der Wind kimmt iiber blonden Ahren

und im Bergschnee mégt ihr Andacht feiern.

Besser noch: am eignen Feuerherde,

in der Einung mit dem nackten Weibe
laB3t euch heilige Weihe tiberkommen.
Wenn die Seele eins wird mit dem Leibe
und die Stunde zeitlos auf der Erde,

dann erzeugt ihr Gott in euch, ihr Frommen!

Alles keimt zugleich und bliht und schwindet.
Wenn ihr Wein trinkt, sollt ihr schon die Reben
fur die neue Ernte reifen wissen.

Diesseits, irdisch ist das ewige Leben!

Was den Menschen an die Menschheit bindet,

witrd von keinem Tode je zerrissen.“"!

Indem er seine geistigen Kampfgenossen bemiihte, gelang es Mihsam, sein
Empfinden, unverstanden in der Welt zu streiten, in die Gewissheit zu tiberset-
zen, lediglich verkannt und seiner Zeit voraus zu sein. Der Verweis auf die von
seinen Identifikationsfiguren ausgehende Emblematik und seine spezifische

40 Mihsam, Erich: Moses’ Tod. In: Kain (Jg.2) Nr.7 (Oktober 1912).
# Ders.: Ewiges Diesseits. In: Ausgewihlte Werke. Bd. 1. Hirte, S.42.
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Deutung ihres Beispiels erinnerte ferner an eine charismatische Grofe, die der
Kinstler und Anarchist neben allem Altruismus durchaus und nicht anders
als seine Einflussgeber fiir sich reklamierte: wenn nicht in der Gegenwart, so
doch als Initiator einer postrevolutiondren Zukunft, denn Mihsam hatte es
sich zur Aufgabe gemacht, an den verborgenen, noch immer uneingel6sten
Kernbestand der Gesellschaft seiner Zeit zu erinnern — jenen, ihre selbstver-
schuldete Unmiindigkeit abzuschiitteln.* Damit intendierte er nicht weniger,
als die auf halbem Weg stehen gebliebene Umsetzung aufklirerischer Positi-
onen in einer freien und briderlichen — nicht linger viterlichen — Zukunft.*

Diesem Streben nach einer —im Sinne Gross’ — vatetfernen Zukunft verlich
der Anarchist mit einem weiteren Rekurs auf Jesus Ausdruck. Im Rickbezug
auf die Jesusgeschichte fand er dabei zugleich ein Argument fiir seinen Kampf
um ,,Freie Mutterschaft“:** | Jesus hatte nur eine Mutter. ... Alle Miitter sollten
so unschuldig und in Ehren gehalten werden wie Matia.“" Letztlich scheint
Mithsam eine Wahlverwandtschaft mit Jesus, dem Sohn eines fernen Vater-
Gottes, verspiirt zu haben, weil er sich von Gott genauso missverstanden und
unterschitzt fithlte, wie von seinem irdischen Vater und dessen Lebenswelt.*
Damit fiigte sich die Figur Jesus’” in Mithsams Ausgestaltung von Kain und
Moses ein, die ihrerseits gegen Unrecht aufgetreten waren: Uber das Kind in
der Krippe, das einer jidischen Mutter geboren wurde, trat der Dichter den
Ressentiments entgegen, die seine trotz aller Sdkularisation noch immer christ-
lich fundierte Umgebung hegte:

,,Geboren ward zu Bethlehem

ein Kindlein aus dem Stamme Sem.
Und ist es auch schon lange her,

seit’s in der Krippe lag,

so freun sich doch die Menschen sehr
bis auf den heutigen Tag,

Minister und Agrarier,

4 Mihsam, Erich: Anarchie. In: Sich figen heif3t ligen. Fritzen, S.122f.

4 Vgl. dazu auch Hellige, Hans-Dieter: Generationskonflikt, Selbsthal3 und die Entstehung
antikapitalistischer Positionen im Judentum. Der Einflufl des Antisemitismus auf das Sozial-
verhalten judischer Kaufmanns- und Unternehmerschne im Deutschen Kaiserreich und in
der k. u. k.-Monarchie. In: Geschichte und Gesellschaft Nr. 4 (1979), S.474-518.

4 Mihsam, Erich: Kultur- und Frauenbewegung,. In: Kain (Jg.2) Nr. 12 (Mirz 1913).

4 Ders.: Stimmrechts-Amazonen. In: Kain (Jg. 1) Nr. 12 (Mirz 1912).

4 Vgl. ders.: Ich bin ein Pilger. In: Ausgewihlte Werke. Bd. 1. Hirte, S.10.
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Bourgeois und Proletarier —

es feiert jeder Arier

zu gleicher Zeit und tberall

die Christgeburt im Rindviehstall.
(Das Volk allein, dem es geschah,
das feiert liecber Chanukah.)“?’

FEin weiteres Element kommt hinzu. Erich Mithsam lehnte sich in seinem Anar-
chismus eng an Gustav Landauer an, der seinerseits die politische Bewegung
mit einer Erneuerung des Judentums in Verbindung gebracht hatte. Schon
um die Jahrhundertwende schrieb Landauer vom ,,Rabbi Jesus,*® zitierte im
,»oozialist™ die Evangelien und adaptierte deren Sprache. Insofern zeigte sich
auch bei ihm — nicht zuletzt in seinen theoretischen Schriften — die religitse
Weihestimmung, wie sie im Umfeld der ,,Neuen Gemeinschaft® gepflegt wur-
de.* Jahre spiter und bedingt auch dutch die Freundschaft zu Martin Buber
nahm Landauer den Gedanken eines Zuriickgreifens auf Traditionsbestinde
als wertvolle Elemente fiir die Neugestaltung der Zukunft wieder auf und
fiigte sie in seine anarchistische Revolutionstheorie ein: Die Juden, so Lan-
dauer, fuhlten sich als Einheit und Bund, ,,der seinen Beruf an der Menschheit
zu erfiillen hat“.*® Das Beste, was sie von ihrer alten Nationalitit fihlten, wiir-
den sie auf ihrem Weg in die neue, werdende Menschengemeinschaft mitneh-
men. Bei Landauer ist es die hohe Aufgabe der Juden, den Geist wachzuhalten,
der aus der Vergangenheit kommt und doch von Neuerung kiindet. Auch
statuierte er eine besondere Allianz zwischen den Juden und dem wirklichen
Sozialismus, den et mit dem Anatrchismus gleichsetzte.” Jesus schlieBlich ist
bei Landauer eine individuelle und handlungsleitende Vorstellung, es komme

€52

darauf an, ,,was fiir einen Jesus man sich selber geschaffen hat.

47 Mihsam, Erich: Heilige Nacht. In: Ausgewihlte Werke. Bd. 1. Hirte, S.41.

4 Vgl. Landauer, Gustav: Die Wiedergeburt des Sozialisten. In: Signatur: gl. Gustav Landauer
im ,,Sozialist“. Aufsitze tiber Kultur, Politik und Utopie (1892-1899). (= Edition Suhrkamp,
Bd. 1113). Hrsg. von Ruth Link-Salinger, Frankfurt/Main 1986, S.59-64, hier S. 60.

4 Vgl. etwa ders.: Volk und Land. Dreiflig Sozialistische Thesen. In: Gustav Landauer. Ausge-
wihlte Schriften. Bd. 3.1. Wolf, S. 109-121, hier besonders S.117.

50 Ders.: Sind das Ketzergedanken? In: Gustav Landauer. Ausgewihlte Schriften. Bd. 5. Philo-
sophie und Judentum. Hrsg. von Siegbert Wolf, Lich/Hessen 2012, S.362-368, hier S. 365.

51 Ders.: Judentum und Sozialismus. In: ebd., S.348 f.

32 Landauer, Gustav: Collection. Series 1I: Correspondence, Box 1, Folder 8, Brief Gustav
Landauers an Ludwig Berndl, 30. September 1911. Leo Baeck Institute Archives. Unter:
<http://www.archive.org/stream/gustavlandauerfO08#page/n106/mode/Tup>  (Abrufda-
tum: 24. Juli 2014).
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Dem folgend begriff auch Mithsam die Juden als ,,Sauerteig in den ver-

> und sich selbst als einen solchen,

schiedenen Nationalititen und Kulturen
wandelbringenden und revolutioniren judischen Streiter™ fiir ein theoretisch
nicht weiter ausdefiniertes anarchisches Morgen — befreit vom Vater und den
Leerstellen seines Weltbildes. Auf der Suche nach Rechtfertigung fiir dieses
Bestreben las Mithsam sein Selbstverstindnis auch in Kain, Moses und Jesus
als revolutionire, oft auch geschmihte S6hne einer verschiitteten und doch
mit Landauer wieder neu zukunftsbezogenen judischen Tradition hinein —
,»ein Jude zog aus von Nazareth, die Armen gliicklich zu machen.“> Wie Jesus
hoffte der Dichter und Anarchist, die Menschheit zum Gliick fihren zu kon-
nen. Leid und Gram sind bei ihm implizit mit der Ordnung des Vaters verbun-
den, deren Auflésung die Freiheit verheil3t — eine Freiheit indes, die er meinte,

56

aufgrund der Ignoranz seiner Umwelt selbst nicht herbeizufiihren zu kénnen:

,,Jch weil3 von allem Leid, fihl alle Scham

und mochte helfen aller Kreatur.

Der Liebe such ich aus dem Hal3 die Spur,

dem Menschengliick den Weg aus Not und Gram.
Den Trostbediirftigen geb ich Wort und Rat,
den Haltbediirftigen reich ich meine Hand.
Doch keiner war noch, der mein Wort verstand,
und keiner, der die Hand ergriffen hat.

Ich weil3 vom Leide nur, fuhl nur die Scham —
und kann doch selber nicht Erloser sein,

wie jener Jesus, der die ganze Pein

der Welt auf seine schwachen Schultern nahm.“’

Aus seinem Schulterschluss mit dem Juden Jesus heraus wurde Mithsam

zudem genauso zum Advokat der urspringlichen christlichen Botschaft, wie

5 Mihsam, Erich: Die Jagd auf Harden. In: Erich Mithsam Gesamtausgabe. Bd. 3. Prosaschrif-
ten. Hrsg. von Guinther Emig, S.209-256.

5 Mihsam drohte scinen Gegnern etwa: ,,Wartet, ihr Hunde! Ich werde noch einmal zei-
gen, daf} ich eciner vom Alten Testament bin.*“ (Mihsam, Erich: Tagebtcher. Heft 1.
Eintrag vom 1. Oktober 1910. Unter: http://www.muchsam-tagebuch.de/tb/diaries.
php#d_1910_10_01> (Abrufdatum: 28. Juli 2014)).

3 Aa.O.

% Vgl. weiterfiihrend auch Léwy, Michael: Erlosung und Utopie. Judischer Messianismus und
libertires Denken. Eine Wahlverwandtschaft, Betlin 2002.

57 Mihsam, Erich: Ich weil3 von allem Leid. In: Ausgewihlte Werke. Bd. 1. Hirte, S. 58.
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er Uber seinen Kain das eigene Missverstandensein beklagt hatte. Nicht Judas
sei der Verriter Jesu gewesen, sondern Paulus, der ,,als erster Kirchenvater das
grofite Verbrechen gegen den Geist Christi vertbt*™® habe. Auch gegen Ernst
Haeckel, den Begrinder des ,,Deutschen Monistenbundes®, polemisierte
Mithsam in diesem Sinne: ,,Ich leugne nicht, dall mir die Bergpredigt erns-
tere Gedanken nahelegt, als das Buch von den Weltritseln.** Diesem Tenor
folgend und Jesu Wirkung als Stifter einer neuen Weltreligion herausstellend —
ciner Wirkmachtigkeit, die er auch fiir seinen Anarchismus erhoffte — fithrte
er an anderer Stelle aus:

,,Christliche Ueberzeugungen stehen dem schlecht an, dem seine ecigenen
Ueberzeugungen so wenig heilig sind, dass er von fremden nur mit himischer
Verdichtigung reden kann. Das Kreuz wird zur Farce, wenn es als Geschiftsemblem
vor einen Laden genagelt wird. Die Gestalt des Begriinders des Christentums
scheint mit (sic!) bespieen und beschmutzt, wenn ich die S6ldner der 6ffentlichen
Meinung mit seinen Worten hausieren gehen sehe. Werden sie ethisch, so bringen
sie ihre schmalzigen Verlogenheiten, als kimen sie eben von einer (sic!) Interview
mit Jesus Christus und spielen sich auf als seine Jinger und als Hiiter seines
Vermiichtnisses. Ach, Herrschaften, es gibt noch gewisse Unterschiede zwischen

cinem Essider und cinem Essayisten.

Es ist dieser kidmpferische Ton, der auch in Mihsams 1921 ver6ffentlich-
tem Arbeiterdrama ,,Judas® Uberwiegt. In Konsequenz und Zuspitzung sei-
ner Ausrichtung hatte der Anarchist nach der Jahrhundertwende, mehr noch
aber kurz nach dem 1. Weltkrieg, die Revolution herbeigeschrieben und aktiv
herbeigefithrt. In seinen Arbeiten der Nachkriegszeit verteidigte er sie. Bis
zu seiner Ermordung 1934 im K7 Oranienburg durch die SS dominierten
daher angesichts eines dringenden Handlungsbedarfs gegen den erstarken-
den Nationalsozialismus auf Einheit der revolutioniren Elemente dringende,
anarcho-kommunistische Tendenzen mit klassenkimpferischem, auch syn-
dikalistischem Duktus. Im ,,Judas® will der Protagonist Professor Seebald,
Streikbefirworter und Autor einer ,,Philosophie der Nichstenliebe®, vor

Miihsam, Erich: Tagebiicher. Heft 23. Eintrag vom 3. September 1919. Unter: http://www.
muchsam-tagebuch.de/tb/diaries.php#d_1919_09_03> Abrufdatum: 22. Oktober 2014).
Ders.: Kultur und Frauenbewegung. Mit dem ,,Buch von den Weltritseln® rekurrierte Mith-
sam auf Ernst Haeckels monistisches Hauptwerk.

0 Miihsam, Erich: Die Presse. In: Kain (Jg.2) Nr.4 (Juli 1912).

59
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diesem Hintergrund Gewalt und Revolution verhindern und stirbt doch nach
einem Komplott im Kugelhagel." Mit den Lehren aus der Ritezeit und Lan-
dauers Tod im Hinterkopf fithrt Mihsam vor Augen, wie wenig das Gebot
der briiderlichen Nichstenliebe im Sinne der Grisers greift, wenn die Wider-
sacher mit Waffengewalt gegen die Revolutionire vorgehen. Judas droht bei
Mithsam tber Jesus zu obsiegen, wenn die gefdhrdete Revolution sich nicht
verteidigt. Doch Jesus selbst legitimiert die Aktion, auch die Gewalt als Mittel
zum Zweck, wie der Anarchist herausstellt:

,,Endlich aber sei an den friedlichsten und duldsamsten aller Weltbefreier erinnert,
an den wundervollen Begriinder des Christentums, an Jesus selbst, der die linke
Wange hinhielt, wenn einer die rechte schlug [...], der doch, als sein Zorn aufs
dulerste gereizt war, dem Gelichter der Hindler und Wechsler die Tische umstie3

und sie mit mannhaften Hieben zum Tempel hinausjagte.**

Gleich seiner Jesusfigur hielt der Anarchist, Bohemien und Dichter Erich
Mithsam 1919 nicht die rechte Wange hin, sondern war gewillt, in der Manier
Bakunins andere Mittel anzuwenden, um die Welt des Vaters zu stirzen. Vor-

her hatten ihn seine Schergen jedoch schon in Haft genommen.®

4. Fazit

Das Ende der Griinderjahre, so zeigten die Beispiele Erich Mihsams und
seiner Weggefihrten, hatte das Fehlen von konsistenten Sinnstiftungsange-
boten in der Moderne offengelegt. Die Welt, die die Viter errichtet hatten,
offenbarte gegentiber den S6hnen ihren Zwangscharakter und verbarg hin-
ter Prosperitit und Zukunftsverheilung ungeléste Konflikte. Wie andere
seiner Generation auch adaptierte der Anarchist und Dichter Erich Mithsam
in seiner Suche nach einem Ausweg aus dieser Situation — ohne einschligige
Textkenntnis zu besitzen — iiber das Zitat und die Analogie Motive einer vor-
modernen Tradition, verband sie mit dem eigenen Wirken und integrierte sie
in seinen Zukunftsentwurf. Er folgte dabei verschiedenen Einflussgebern:
Peter Hille, Karl und Gusto Griser, Otto Gross und Gustav Landauer, die

o1 Vgl. dazu Mihsam, Erich: Judas. Ein Atbeiterdrama in finf Akten. In: Erich Mihsam Ge-
samtausgabe. Bd. 2. Dramen. Hrsg, von Giinther Emig, Berlin 1977, S.203—284.

%2 Ders.: Die Abrechnung,. In: Sich figen heif3t ligen. Fritzen, S.137-141, hier S. 140.

0 Vgl. zu Mithsams Bakuninrezeption ders.: Im Geiste Bakunins. In: Kain (Jg.4) Nr.3 (Mitte
Juni 1914).
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die generationelle Erfahrung mit ihm teilten. In seinem Aufstand gegen die
Biirgerwelt des Vaters rezipierte Mithsam Kain und Moses, aber auch Jesus
iber seine Person und Dichtung neu. An den Wandel predigenden Sohn Got-
tes gemahnte er dabei stets selektiv, in ganz eigener Deutung und besonders
dann, wenn er seinem Selbstbild Nach- und Ausdruck verleihen wollte. Derart
begriindete er eine Wahlverwandtschaft mit Jesus, dem Stifter einer Weltreli-

gion und in Mithsams Lesart jiidischen Revolutionir.



Passion und Gemeinschaft
oder der andere Kosmopolitismus.

Christus als Jude in Stefan Zweigs ,,Jeremias®

von Doerte Bischoff

Zusammenfassung

Bereits in der aufkldrerischen Auseinandersetzung um Jesus’ Judentum finden sich
Tendenzen, dieses als Ausgangspunkt einer universalisierenden Vermittlung zwischen
Judentum und Christentum zu entwerfen, wie auch — zumeist von judischer Seite —
Einspriiche gegen einen derartigen Universalismus, der entscheidende Differenzen
und die Geschichte ausgrenzender Gewalt verleugne. Nach einem kurzen Blick auf
den jidischen Christus bei Heine analysiert der Beitrag Stefan Zweigs im Horizont
des Ersten Weltkriegs und zionistischer Debatten entstandenes, 1917 publiziertes
Drama ,,Jeremias®. Die fiir die Konzeption des Stiickes zentrale Uberblendung der
Prophetenfigur Jeremias mit Christus treibt, so die These, die problematische Logik
ciner Opferstellvertretung hervor, die mit der Vorstellung einer durch (Opfer-)Blut
konstituierten Gemeinschaft die Frage nach der Schuld (Christusmord) auf Andere
verschiebt. Demgegeniiber entwirft das Stick in Motiven der einbrechenden ,Schreck-
nis‘, der Fremdheit im Eigenen, des Exils und der Weltwanderschaft einen anderen

Kosmopolitismus.

Abstract

Already in the enlightenment’s interest in Jesus’ Jewishness there is a tendency to take
it as point of departure for universalizing ideas of mediation between Judaism and
Christianity. However, there are also — mostly from a Jewish perspective — objections
against such universalism, which denies crucial differences and neglects the violent
history of exclusion and persecution. After a short glimpse at the figure of the Jewish
Jesus in Heine, the paper analyzes Stefan Zweig’s drama “Jeremiah”, which was written
under the impact of the First World War as well as under Zionist debates of the time

and published 1917. By interleaving the figure of the prophet Jeremiah with that of
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Christ, which is central for the conception of the play, it reveals the problematic logic
of a vicarious sacrifice which with the idea of a community established by (sacrificial)
blood displaces the question of guilt (murder of Christ) onto others. Contrary to this
logic, the play reflects on an alternative cosmopolitanism by evoking motivs of horror,

otherness within the self, exile and world-wandering,

1. Der verspottete Leib:
Christus als Jude und Mensch bei Heine

In der vielgestaltigen Erkundung jidischer Schreibrdume innerhalb der
deutschsprachigen Literatur seit der Aufklirung spielt die Auseinanderset-
zung mit christologischen Motiven und Erzihlungen eine zentrale Rolle. Vor
allem in der Reflexion krisenhafter Begegnungen und zutage tretender Gren-
zen von Gemeinschaft ldsst sich immer wieder ein Riickbezug auf Jesus als
Figur beobachten, die als Griindungsfigur des Christentums zugleich durch
ihr Judentum Anschluss- und Identifikationsangebote fiir eine jidische Pers-
pektive verspricht. So stellt die Auseinandersetzung mit dem judischen Jesus
eine Moglichkeit der Einschreibung in eine Literatur und Kultur dar, deren
christliche Prigung dadurch einerseits deutlich benannt, andererseits aber
auch problematisiert und transformiert wird. Die Emanzipationshoffnung,
die etwa in Lessings ,,Nathan der Weise* mit dem an die Christen gerichteten
Appell verkniipft wird, nicht zu vergessen, ,,[d]al unser Herr ja selbst ein Jude
war,”! wird dabei jedoch gerade von judischer Seite immer auch mit Skepsis
bedacht. Bereits Lessings Zeitgenosse und Freund Mendelssohn beharrt in
seiner Bezugnahme auf das Judentum Jesu ausdriicklich auf einer Differenz
als bleibende Herausforderung fiir Gemeinschaftsentwiirfe, die das Andere
nicht einer nur vermeintlich neutralen Universalitit opfern, sondern als sol-

ches zu wahren wissen.? Die von Lessings Tempelherrn formulierte Einsicht,

! So der Tempelherr zu Nathan (IV/7). Lessing, Gotthold Ephraim: Nathan der Weise. In:
Werke. 2. Bd.In Zusammenarbeit mit Katl Eibl u.a. hg von Herbert Gopfert. Munchen
1971, §.205-347, hier: S.315.

Mendelssohn, Moses: Jerusalem oder uber religiose Macht und Judentum, mit dem Vorwort
zu Manasse ben Israels ,,Rettung der Juden® und dem Entwurf zu ,,Jerusalem® sowie einer
Einleitung, Anmerkungen und Register hg. v. Michael Albrecht. Hamburg 2005. Hier heif3t
es etwa: ,,Und ihr, lieben Briidder und Mitmenschen! die ihr der Lehre Lesu folget, solltet
uns verargen, wenn wir das tun, was der Stifter eurer Religion selbst getan, und durch sein
Anschen bewihrt hat? Thr solltet glauben, uns nicht briiderlich wieder lieben, euch mit uns
nicht birgerlich vereinigen zu kénnen, solange wir uns durch das Zeremonialgesetz duflerlich

o
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dass ,,das ganze Christentum [a]ufs Judentum gebaut® ist,> hat zwat, ebenso
wie der folgende Verweis auf Jesus als Mittlerfigur, das Potential, das zum
Machterhalt von Dogmen und Institutionen — hier in Gestalt des Patriarchen
und seiner dogmatischen Haltung gegentiber Nathans Rolle als Pflegevater
eines judischen Kindes — radikal ausgegrenzte Andere als Teil des Eigenen
kenntlich zu machen. Es suggeriert aber zugleich eine Kontinuitit und tber-
greifende Einheit, die stets Gefahr lduft, mit der Geschichte antisemitischer
Unterdriickung auch die Tendenz aufklirerischer Diskurse, Alteritdt im Hori-
zont eines neuen Universalismus zu 16schen, zu verkennen.* So ist das Behar-
ren auf dem Judentum Jesu judischerseits hiufig gerade als Einspruch gegen
solche Vereinnahmung zu lesen, als Einspruch gegen ein Entgegenkommen,
das ihnen als Menschen alles, als Juden aber nichts zu geben verspricht.”

Bei Heine, dessen Texte ihrerseits immer wieder auf unterschiedliche
Weise um die Christus-Figur kreisen,® kommt Christus einerseits als detjenige
in den Blick, der mit dem [jbergang vom Judentum zum Christentum den
Weg frei gemacht habe fiir eine durchaus positiv konnotierte Universalisie-
rung, insofern er ,alle Vélker der Erde zur Theilnahme an dem Reiche Got-
tes [berufen habe], das frither nur einem einzigen auserlesenen Gottesvolke
gehorte.”” Mehrfach wird er in diesem Sinne auch als ,,Stifter des Cosmopo-
litismus*“ bezeichnet, der in der Abstraktion des jidischen Religionsgesetzes

unterscheiden [...], das, soviel wir einsehen kénnen, der Stifter euer Religion selbst weder
getan noch uns erlaubt haben wiirde? — Wenn dieses [...] eure wahre Gesinnung sein und
bleiben sollte; wenn die buirgetliche Vereinigung unter keiner andern Bedingung zu erhalten,
als wenn wir von dem Gesetze abweichen, das wir fiir uns noch fiir verbindlich halten; so tut
es uns herzlich leid, was wir zu erkliren fiir nétig erachten: so mussen wir lieber auf burger-
liche Vereinigung Verzicht tun.” Ebd., S.137.

3 Lessing: Nathan, S.315.

*  Zur Gefahr, dass Einheits- und Harmonierhetorik zwischen Christen und Juden die beide
trennende Geschichte der Gewalt vergessen machen kénnte, vgl. Ehrlich, Ernst Ludwig:
Eine judische Auffassung von Jesus. In: Jesu Jude-Sein als Zugang zum Judentum. Hg, v.
Willehad Paul Eckert und Hans Hermann Henrix. Aachen 1976, S.35-49, hier: S.40f.

5> Vgl. Stanislas de Clermont-Tonnerre 1789 in der franzosischen Nationalversammlung, zit.
nach Battenberg, Friedrich: Das Europiische Zeitalter der Juden. Zur Entwicklung einer
Minderheit in einer nichtjiidischen Umwelt Europas. Bd.2: Von 1650 bis 1945. 2. erweiterte
Aufl. Darmstadt 2000, S.99.

¢ Den Aspekt des jiddischen Jesus betont in der Forschung vor allem Prawer, Siegbert Salomon:
Heine’s Jewish Comedy. Oxford 1983; zur Christusfiguration bei Heine insgesamt: Wirth-
Ortmann, Beate: Heinrich Heines Christusbild. Grundziige seines religiésen Selbstverstind-
nisses. Paderborn 1994.

7 Heine, Heinrich: Ludwig Bérne. Eine Denkschrift. In: Diisseldorfer Heine-Ausgabe (DHA),
hg. v. Manfred Windfuhr, Bd. 11, bearbeitet von Helmut Koopmann, Hamburg 1978, S.39.
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bereits vorgeprigt war, das Gemeinschaft nicht im Bezug auf den Boden eines
Vatetlandes herstellt, sondern in Bezug auf ein geistiges Prinzip.® Dabei ist
diese vom Judentum zum Christentum fortschreitende, da radikalisierte und
universalisierte Spiritualisierung zugleich problematisch, weil sie das Leiblich-
Sinnliche abspaltet und entwertet.’

Deutlichstes Bild und Symptom dieser Abspaltung ist bei Heine die Pas-
sion und Kreuzigung Christi, die in seinen Texten mit besonderem Akzent auf

dem blutigen Vorgang und dem kérperlichen Leiden des einzelnen beschrie-

10

ben erscheint."” Die Logik der Stellvertretung, derzufolge Christus der eine

ist, der fir alle stirbt, greift hier (noch) nicht, der Mensch ist (noch) nicht ins
Kreuzsymbol ,transsubstantiiert’. Diese Konnotation von Transsubstantiation
im Sinne einer Zeichen- oder Symbolwerdung, die die (Ab-)T6tung des leben-
digen Kérpers impliziert, ist bei Heine eng gekniipft an die These von dem
durch das Christentum vollendeten Vergeistigungsprozess, indem ,,der Leib
[...] verspottet und gekreuzigt, der Geist [...] vethertlicht wird."" Anstelle
des Leibs des einen, der durch seinen Opfertod eine Gemeinschaft stiftet, die
sich an dieses Griindungsereignis in der Eucharistie rituell erinnert, in der
die gemeinsame Einverleibung des Leibes Christi den Gemeinschaftskorper
immer wieder neu hervorbringt, wird hier der lebendige Leib ins Zentrum der
textuellen Erkundungen der Christus-Figur gestellt.'

Gegen den gekreuzigten Christus, der zum Sinnbild fir eine ,,tritbselige,

«l13

blutrinstige Delinquenten-Religion“" wird, die ihre Mitglieder zu Askese und

8 Vgl. Heine, Heinrich: Shakespeares Méidchen und Frauen. In: DHA Bd. 10, bearbeitet von

Jan-Christoph Hauschild, S.125f. Hier heif3t es: ,,Die Juden aber, von jeher, hingen nut an

dem Gesetz, an dem abstrakten Gedanken, wie unsere neueren kosmopolitischen Republi-

kaner, die weder das Geburtsland noch die Person des Fiirsten, sondern die Gesetze als das

Héchste achten. Ja, der Cosmopolitismus ist ganz eigentlich dem Boden Judias entsprossen,

und Chrtistus, der [...] ein wirklicher Jude war, hat ganz eigentlich eine Propaganda des Welt-

birgerthums gestiftet.*

Diese Argumentation steht im Horizont von Heines Reflexionen tber Sensualismus und Spi-

ritualismus. Vgl. etwa Heine, Heinrich: Religion und Philosophie in Deutschland. In: DHA

Bd. 8 bearbeitet von Manfred Windfuht, S.16-18, 29 und passim.

10 Z.B. Heine: Ludwig Borne, S.40; Heine, Heinrich: Die Stadt Lukka. In: DHA Bd.7, be-
arbeitet von Alfred Opitz, S.157-200, hier: S.173. Weitere Beispiele bei Wirth-Orthmann:
Heinrich Heines Christusbild, S.38-41 (,,,Christus‘, der Martermann®).

1 Heine: Ludwig Borne, S. 40.

12 Diese Lesart steht kontrir zu der von Wirth-Orthmann, die in ,,Die Stadt Lukka® gerade
das ,,stellvertretende Leiden des Gottesknechts™ gestaltet sicht. Wirth-Orthmann: Heinrich
Heines Christusbild, S. 60.

13 Heine: Die Stadt Lukka, S.173.
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Leibfeindlichkeit im Hotizont einer falschen, weil rein idealistischen Univer-
salitit verpflichtet, wird Christus als Jude und Mensch gestellt, der sich dem
Zugriff der kirchlichen (und wohl auch der jidischen) Institutionen und Ritu-
ale entzieht. Dabei kommt Christus nicht immer ausdricklich als Jude in den
Blick, aber in der Zusammenschau der relevanten Passagen wird die Kritik an
einer Gemeinschaft, die sich auf eine Kreuzigung des Kérpers griindet, der
zundchst der Kérper des Juden Jesus ist, doch auch als Kritik an der Gewalt
gegeniiber den Juden lesbar, welche die europiische Geschichte nachhaltig
geprigt hat. Wenn die Juden, wie es einmal heift, ,,zur Sithne Christi* nie-
dergemetzelt wurden,' klingt zudem eine die christliche Haltung zum Juden-
tum jahrhundertelang prigende Vorstellung an, die Juden hitten ,den Hei-
land‘ gemordet." In dieser, den histotischen Tatsachen klar widersprechenden
antisemitischen Konstruktion werden nicht nur das Judentum Jesu und die
Verbindungen zwischen den Religionen geleugnet, sondern auch die Tatsa-
che, dass es ohne die Kreuzigung kein Christentum gibe, diese Griindungs-
gewalt also konstitutiv fir diese Gemeinschaft ist. Wenn diese gemeinschafts-
konstituierende Gewalt — deren strukturelle Funktion Freud in ,,Totem und
Tabu® und in ,,Der Mann Moses und die monotheistische Religion* beschrie-
ben hat'® — aber den anderen angelastet wird, wird sie abgespalten vom Kon-
zept des als heil und geschlossen imaginierten Eigenen und in Aggression
gegen das Fremde umgewandelt. Indem Heines Christus das Leid des Kor-
pers ins Zentrum riickt, das nicht mit Bezug auf eine transzendente gottliche
Instanz bzw. eine geistige Idee aufgehoben und mit Sinn versehen werden
kann, wird der Blick auf die sehr weltliche Funktion gelenkt, die die christliche
Vorstellung von der gottlichen Sohnesgabe und der potentiellen Universalitit
seines Opfertods hat, vor allem wo diese an die Ausgrenzung und Verfolgung
der als Gottesmorder inkriminierten Juden gekniipft ist.

4 Heine: Shakespeares Middchen und Frauen, S.127.

15 Vgl. Gradwohl, Roland: Das neue Jesus-Verstindnis bei judischen Denkern der Gegenwart.
In: Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie 20 (1973), S.306-323, bes. (mit
Bezug auf Schalom ben-Chorin) S.317-321; vgl. hierzu auch Rabinovici, Doron: Credo und
Credit. In: Ders.: Credo und Credit. Einmischungen. Frankfurt/M. 2001, S.67-80.

10 Freud, Sigmund: Totem und Tabu. In: Studienausgabe. Hg. von Alexander Mitscherlich u.a.
Frankfurt/M. 1974, Bd.9, S.287-444, bes. S.426—430. Freud, Sigmund: Der Mann Moses
und die monotheistische Religion. In: ebd., S.455-581, bes. S.4806; 536-539, 575f.
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2. Schrecknis und Entsetzen:
Erwihlung als Heimsuchung in Zweigs ,,Jeremias*

Die bereits bei Heine angelegte Tendenz, mit dem jiidischen Christus eine Figur
zu entwerfen, die ausschlieBende Gemeinschaftskonzepte auf einen anderen,
nicht universalistischen Kosmopolitismus hin 6ffnet, wird in der deutsch-judi-
schen Literatur des frithen 20. Jahrhunderts aufgegriffen und weiterentwickelt.

<

Stefan Zweigs wihrend des Ersten Weltkriegs entstandenes Drama ,,Jeremias
greift einerseits den Stoff des biblischen Prophetenbuches auf, verschrinkt
diesen aber deutlich mit Motiven der christlichen Passion, so dass Parallelen
erkennbar werden, die jedoch nicht im Sinne einer Hermeneutik der Prifigu-
ration als Einlésung des Alten durch das Neue Testament verstanden werden
kénnen. Vermutlich gerade weil die Lektiire derjenigen Textstellen, die die
Prophetengestalt recht unmissverstindlich in die Nihe von Christus ricken,
eine eindeutige Zuordnung zu einer (Religions-)Gemeinschaft erschwert, sind
diese in der Forschung bislang kaum eingehender betrachtet worden."” Vor-
handene Untersuchungen stellen zumeist entweder zionistische Diskurse als
bedeutsamen Kontext des 1917 publizierten Dramas heraus' oder aber die
sehr pointierten Aussagen einiger seiner Figuren zur diasporischen Existenz in
judischer Tradition."” Dartber hinaus ist es vor allem als pazifistisches Drama
gelesen worden, das den Nationalismen, deren zerstorerisches Potential im

Weltkrieg erst richtig zum Ausbruch kommt, Gbernationale Gemeinschafts-

entwiirfe entgegenstellt.”’

17" Hierauf verweist auch Leuenberger, die in ihrer Lektire auf die Zentralitit der ,Idee von
Opfertod und Auferstehung® im Drama hinweist. Stefanie Leuenberger: Schrift—Raum Je-
rusalem. Identititsdiskurse im Werk deutsch-judischer Autoren, Kéln, Weimar, Wien 2007,
S.92f. Hat die Forschung die merkwiirdige Uberlagerung von Jeremias und Christus, Altem
und Neuem Testament weitgehend ignoriert, so wird, wo der Befund benannt und kommen-
tdert wird, haufig Unverstindnis und Ablehnung formuliert. Fir Volker Henze handelt es sich
etwa um eine ,,peinlich aufdringlich beschworene Antizipation des Kreuzestodes Christi®,
die dazu diene, ein bedingungsloses und selbstversagendes Leiden um seiner selbst willen
zu propagieren. Vgl. Volker Henze: Jidischer Kulturpessimismus und das Bild des Alten
Osterreichs im Werk Stefan Zweigs und Joseph Roths, Heidelberg 1988, S.213-228.

18 Vgl. Marc H. Gelber: Zweigs Jeremias und das zionistische biblische Drama. In: Zweigs The-
ater. Der Dramatiker Stefan Zweig im Kontext europiischer Kultur- und Theatergeschichte,
hg. v. Birgit Peter u. Klemens Renoldner, Wirzburg 2013, S.77-86.

19 Leuenberger: Schrift-Raum Jerusalem.

2 Vgl. etwa Bodmer, Thomas: , Jeremias®. Ein Bekenntnis zu Pazifismus, Humanismus und
Weltbiirgertum. In: ,,Das Buch als Eingang zur Welt. Zur Er6ffnung des Stefan-Zweig-Cen-
tre in Salzburg am 28. November 2008. Hg, von Joachim Briigge. Wiirzburg 2009, S. 67-75.
Zur Frage von Transnationalitit und (judischem) Weltbirgertum nimmt Zweig in dieser
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Dabsei ist jedoch zu fragen, inwiefern das Drama tatsidchlich auf eine Logik
und Rhetorik des Bekenntnisses zu einer bestimmten Gemeinschaft — und
sei es die von Weltbiirgern — reduziert werden kann. Bereits die offenkundige
Doppeldeutigkeit, die durch die Wahl eines ,judischen Stoffes® zur Verhand-
lung des zeitgendssischen europdischen Krieges entsteht, weist, so die These,
tber eine solche ecinfache Bekenntnisstruktur hinaus. Jeremias als Chris-
tus kehrt nicht nur gemeinsame und verbindende Elemente von jiidischen
und christlichen Erzihlungen hervor, die Figur ruft in deren Uberblendung
zugleich auch die der Konstitution von Gemeinschaft typischerweise inha-
rente Ausgrenzung und Gewalt in Erinnerung. Dies wird gleich zu Beginn
des sich in neun ,,Bildern“ entfaltenden dramatischen Geschehens deutlich.
Die Bindung an die Gemeinschaft, in die Jeremias hineingeboren wird und
in der er aufwichst, historisch bzw. dem biblischen Narrativ folgend die jidi-
sche Gemeinschaft, wird ausgerechnet durch seine Mutter, mit der ja nach der
Halacha die Zugehorigkeit zum Judentum verkniipft ist, zertrennt. Im ersten
Bild wird die Mutter als Giberzeugte Reprisentantin des judischen Volkes und
seines Selbstverstindnisses als erwihltes eingefiihrt, die ihren zum Priester-
tum bestimmten Sohn auffordert, im Namen Gottes zum Volk und das heil3t
hier: fiir das Volk zu sprechen. Doch Jeremias weigert sich, ihm in ,seinem
Haus‘ zu opfern und beansprucht stattdessen: ,,selbst will ich das Opfer sein.
Thm bluten entgegen meine Adern“.* Nicht das geschlossene, lokalisierbare
Haus, das hier fiir ein (judisches) Volk steht, das sich in seiner Selbstgewissheit
eingerichtet hat, ist der von ihm bezeichnete Ort des Opfers. Vielmehr hingt
das angedeutete Selbstopfer mit der von Jeremias angekiindigten Katastrophe,
der Zerstorung des Tempels und des Zusammenbruches des heimatlichen
Jerusalems, unmittelbar zusammen. Denn durch diese Vision des Zusammen-
bruchs wird er zum AuBlenseiter und Fremdling, der von seinem Volk und
sogar der eigenen Mutter als Verriter am Eigensten wahrgenommen wird:
,»Wer nicht glaubet an Zion, ist nicht mehr mein Sohn!“ und ,,Ich fluche dem,

Zeit vor allem in seinen Briefen an Martin Buber Stellung, Vgl. Zweig, Stefan: Briefe, hg, v.
Knut Beck, Jettrey B. Berlin u. Natascha Weschenbach-Feggeler, Frankfurt/M. 1995 ff., Bd. 2
(1914-1919).

2l Zweig, Stefan: Jeremias. In: Gesammelte Werke in Einzelbinden: Tersites, Jeremias. Zwei
Dramen, hg. u. mit einer Nachbemerkung von Knut Beck, Frankfurt/M. 4. Aufl. 2006,
S.117-327.
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der Sturz sagt den Mauern und Wiistung den Gassen, ich fluche dem, der Tod
schreit uber Israel.*“*

Jeremias wird als Nestbeschmutzer verstoB3en, weil seine Prophetie die
Behausung als zerstorte, die Selbstgewissheit der Gemeinschaft als gebro-
chene vor Augen stellt. Sein Opfer, das Leid, das er dadurch auf sich zieht, ist
von dem von der Mutter, stellvertretend fur die meisten Vertreter des Volkes,
erwarteten Opfer unterschieden, insofern es nicht im Horizont eines bereits
ctablierten Symbolraumes situiert werden kann. Es ist an ein Ent-setzen im
doppelten Wortsinn gekniipft: das Erschrecken tiber das nicht kontrollierbare
Hereinbrechen des Fremden ins Eigenste einerseits und eine Deplatzierung im
Hinblick auf eine einmal gefundene Behausung und Verortung andererseits.
Im Gesprich mit Hananja, der seinerseits das Prophetenamt fiir sich bean-
sprucht, beschreibt Jeremias den Traum, in dem er seine Berufung erfihrt, als
cigentlichen Modus der Rede im Namen Gottes bzw. im Namen seines Volkes,
da hier die Selbstgewissheit des Sprechers geschwicht und gegentiber frem-
den Anteilen des Selbst gedffnet sei: ,,Nur in Triumen spricht Gott zu den
Menschen, und auch mir hat er Triume gesandt. Mit Ewfsetzen hat er geftllt
meine Nichte und mich wach gemacht in der Zeit“.?

Dass Jeremias den Seinen entfremdet sei, stellt schon seine Mutter zu
Beginn fest.?* Zunehmend beschreibt sich Jeremias aber auch selbst als fremd:
,Fremd bin ich mir selbst, fremd steh’ ich im Haus!“? Seine Rede ist kein
Bekenntnis zu etwas, vielmehr legt sie Zeugnis ab von einem Anderen, der
oder das nicht mit den bekannten Kategorien beschrieben bzw. auf das Eigene
zurlckgefuhrt werden kann. Im Horizont der modernen Entdeckung Freuds,

26

dass das Ich nicht Herr sei in einem eigenen Haus,* im Horizont auch sei-

ner Studien zum Unheimlichen wird hier eine Figur entworfen, die Fremdheit
nicht auf andere projiziert, die dann als erklirte Feinde Gegenstand gewalt-
samer Abgrenzungs-, Herrschafts- und Ausléschungsphantasien werden.
Wenn Jeremias Giber das Fremde spricht, meint er nicht ein identifizierbares

22 Ebd.,, S.131.

»  Ebd., S.143 [Herv. D.B].

2+ Ebd., S.124: ,,Du bist fremd worden deinen Freunden und abseits der Frohlichen, den Markt
meidest du und der Menschen Haus.“

% Ebd., S.204.

20 Die berthmte Formulierung stammt aus dem zeitgleich mit Zweigs ,,Jeremias® entstandenen
Text: Freud, Sigmund: Eine Schwierigkeit der Psychoanalyse (1917). In. Gesammelte Werke
Bd. 12: Werke aus den Jahren 1917-1920, Frankfurt/M. 1999, S.1-12.



PAsSION UND GEMEINSCHAFT ODER DER ANDERE KosmoroLITisMus 149

duBleres Gegentiber, sondern ein unkontrollierbares Affiziertsein vom Ande-
ren, das sich gerade nicht distanzieren und in einer Freund-Feind-Rhetorik
bannen lisst. Der Prophet erscheint vielmehr selbst der Heimsuchung durch
einen Anderen ausgesetzt, der die Vorstellung oder den Wunsch einer Behei-
matung, eines vorgingigen Bei-Sich-Seins, mit der Erfahrung des Fremden
im Eigenen affiziert. Er erscheint so als Figur, die, mit Julia Kristeva gespro-
chen, die Dynamik der Ubertragung (eigener Angste, Inkonsistenzen und
Fremdheit auf den Anderen) aufzulésen vermag, indem er auf den ,,anderen
Schauplatz®, das Fremde in uns selbst, verweist. Bemerkenswerterweise liest
Kristeva diese Erkenntnisfigur bei Freud in einem unmittelbaren Zusammen-
hang nicht nur mit Freuds personlicher Geschichte als Jude in wechselnden
kulturellen und historischen Kontexten, sondern explizit auch als Reflex der
,,biblischen Akzente eines fremden Gottes oder eines Fremden, der fihig ist,
Gott zu offenbaten.“”” Der Bund mit Gott, der die Auserwihltheit des judi-
schen Volkes bezeugt und begriindet, ist ,,nicht Resultat einer Begiinstigung,
sondern von Prifungen,“® er erscheint als letztlich nicht begteifbare, auch
als solche nicht gewollte Biirde, insofern er mit der Fremdheit des Eigenen
konfrontiert. Effekt dieser Konstellation, die Kristeva zufolge auch in denje-
nigen biblischen Geschichten und Figuren zutage tritt, die wie das Buch Ruth
Fremde ausdriicklich in die Genealogie des judischen Volkes einschreiben, ist
eine spezifische, andere Art der Souverinitit: ,,Diese Souverinitit, vielleicht
vetletzt, in jedem Tall gestort, 6ffnet sich — durch das Fremde, das sie begrin-
det — der Dynamik eines unentwegten Befragens, das, neugierig und aufnah-
mebereit, begierig ist auf den anderen und auf sich selbst als anderes.“* Wo
Zweigs Jeremias als Firsprecher Israels auftritt, von dessen Zusammenbruch
er kiindet, spricht er nicht als selbstbewusster Reprisentant, sondern als ein
vom Schrecken und Leid Ergriffener: ,,Es redet die Angst, und es schreit das
Bangen um Jerusalem, die Schrecknis tut auf ihren Mund. Fir Israel spreche

ich und um Israels Leben!“” In diesem Sinne weist er auch — entsprechend

27 Kiristeva, Julia: Fremde sind wir uns selbst. Frankfurt/M. 1990, S.198.

2 Ebd., S.75.

2 Ebd., S.85.

30 Ebd., S.143 [Herv. D.B.]. Vgl. dhnlich auch ebd., S.182: ,Meine Triume, sie sind wach gewor-
den, sie haben Rosse geschirrt und Wagen geglirtet, Assur zicht an gegen Zion, es erfiillt sich,
es erfillt sich! Und all dies Unselige, aus mir quillt es vor, aus meiner Triume Schof3 dringt
sich’s fort; in mir war es zuerst, ehe es war in der Welt, und ich, ich warf es im Wort tiber sie.”
[Herv. D.B.].
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cinem Topos der biblischen Prophetenbticher — die Biirde des Prophetenam-
tes als nicht gewollt und nicht tragbar zuriick.” Seine Rede ist ein Stammeln,
gesprochen nicht im festen Glauben an eine gegriindete Ordnung, sondern im
Erschrecken uber deren Ausgesetztsein.”” Diese Rede steht im Gegensatz zu
einer Firsprache, die von einer vermeintlich gesetzten, gesicherten Position
ausgeht und auf eine intakte, geschlossene und klar verortbare Gemeinschaft
ausgerichtet ist. Es ist dies die Rede der Kriegstreiber, die von einer Sammlung
gegen den Feind nationale Erneuerung und Stirkung erwartet.

3. Jenseits von Opferstellvertretung und Eucharistie:
Jetemias als Verworfener

Die nationalistische Kriegsrhetorik griindet sich im Stiick auf die Gewissheit
der eigenen Erwihltheit, die sich im siegreichen Kampf gegen die Fremden
jeweils aufs Neue zeigen werde. Der (falsche) Prophet Hananja verspricht
Befreiung und Erlésung vom fremden Joch, wenn sich das Volk im Opfer-
gang gegen die Feinde, hier vor allem das Volk der Chaldéer und seinen Kénig
Nebukadnezar, erhebe. Und auch Baruch, der erst spiter zum bekehrten,
treuen Begleiter Jeremias’ wird, glaubt zundchst an die produktive Wirkung
der Erneuerung, die von dem im Krieg vergossenen Blut im Hinblick auf den
heimatlichen Boden ausgehen kann: , Israel ist unser Acker, und wir wollen
ihn dingen mit unserm Blute, denn, ihr Briider, es ist Seligkeit, zu sterben
fur den alleinigen Gott.“” Es ist unmissverstindlich, dass hier Kritik an der
Instrumentalisierung der (christlichen) Religion fiir die Kriegspropaganda im
Ersten Weltkrieg anklingt. Die Heiligung des Krieges, seine Begriindung als
,»Gotteskrieg”,™ ist, so der Tenor, in jedem Fall eine gefahtliche AnmaBung,
die auf der Vorstellung beruht, dass die Korper der Idee, in diesem Fall der
mit einem Gottesgnadentum verbundenen Nation, unterworfen werden mis-
sen: ,,Das Leben ist uns einzig gegeben, dal3 wir es hinopfern fur Gott und
seinen Geist.“” Jeremias halt dagegen, nicht Gott, sondern die Menschen

3 Vegl. ebd., S.173.

2 Vgl ebd., S.173.

3 Ebd., S.139. Vgl. auch das Geschrei der MENGE: ,,Israel nmuf3 Giber allen Vélkern sein... ein
Brandopfer auf dem Altar... danket dem Herrn, daf3 er unsere Feinde geworfen”. Ebd.,
S.161.

3 Ebd, S.147.

% Ebd.
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fihrten Krieg: ,,Heilig ist kein Krieg, heilig ist kein Tod, heilig ist nur das
Leben.“* Besonders greift er jene an, die sich einer siegreichen Gemeinschaft
zugehorig wihnen, fir die nicht einmal sie selbst, sondern andere im Krieg ihr
Leben aufs Spiel gesetzt haben:

,»Sie haben gesiegt, die Krieger, nicht iht! Demiitig sind sie hingegangen, mit
krummen Riicken unter der Waffen Wucht sind sie gekeucht, und der Tod warf
sich Uber sie drickte ins Knie die Geschwichten. Wo sie ackerten mit ihrem
nackten Gebein, wollt ihr Stolz ernten, aus ihrem Blute trinken euren Frechsinn,

ihr verlassen Volk!“*’

Damit wird der stellvertretende Opfertod, das Leiden im Namen der Nation,
grundsitzlich zuriickgewiesen. Das ,,Wir haben gesiegt” der Menge wird so
als Symptom einer Gemeinschaftsbildung vorgefithrt, die auf einer Opfer-
logik beruht: die Vision eines ungebrochenen, kraftvollen und ibetlegenen
Volkskorpers wird auf Kosten einzelner oder — wie hier auch — einer grof3en
Anzahl sterbender Korper behauptet. Der Zusammenhang zwischen dem
symbolischen Koérper und den gewaltsam verletzten, zerteilten und getSteten
Kérpern wird in der Uberhéhung von Ganzheit und Souverinitit jedoch aus-
geblendet bzw. vetleugnet. Die anfangs von Baruch beschworene Vorstellung,
dass das im Krieg vergossene Blut den ,,Acker* Israels diinge, wird noch ein-
mal aufgerufen in dem Verb ,ackern®, das den Akzent nicht mehr auf das Land
bzw. die Gemeinschaft als gegebene setzt, sondern auf den Einsatz und Ver-
brauch von ,nacktem‘ Leben, die zu seiner Konstitution notig sind. Auch steht
hier nicht mehr die organizistische Metapher des Diingens und Wachsens im
Vordergrund, vielmehr wird im Bild des Bluttrinkens ein kannibalisches Mahl,
aber auch die Eucharistie evoziert.

Gerade weil das Drama eine Anndherung der biblischen Prophetenfigur
Jeremias an Christus betreibt, wird hier eine Distanzierung von der christ-
lichen Vorstellung des stellvertretenden Opfers erkennbar. Tatsdchlich wird
Jeremias selbst aus der Perspektive seines Volkes bezeichnenderweise tiber-
wiegend auch als nicht opferfihig erachtet. Er ist nicht detjenige, der in einer
geregelten Beziechung zum Rest des Volkes steht, so dass er dieses reprisentie-

ren kénnte. Vielmehr wird er nach seiner VerstoBung durch die eigene Mutter

% Ebd.
37 Ebd., S.167.
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im Verlauf des Stiickes mehrfach als AusgestoBener, Verworfener, Verbannter
und sogar explizit als ,,Unrat“* bezeichnet. Nachdem Baruch ihn niedetrgesto-
chen hat, bleibt er, am untersten Rande einer Treppe, die er blutend hinabge-
sturzt ist, ,,wie ein ausgewotfenes Stiick Leben in den Steinen” liegen, wie es
in der Regieanweisung hei3t. Wie er sich selbst fremd ist, empfindet er infolge
dieser gewaltsamen Abtrennung von jeder lebendigen Gemeinschaft mit den
Menschen — ,,wen der Herr zur Geil3el etlesen, den reift er los vom Baume
des Lebens“? — regelrecht Abscheu vor sich selbst. Gegentiber der Mutter
formuliert er: ,,Nicht dein Sohn, nicht atmend Fleisch bin ich mehrt, nur
Gelichter einer Welt, der Ausgesto3ene bin ich worden meines Volkes und
der Zotn der Gerechten, der Vergessene Gottes und Ekel mir selbst.“! Die
Rede des Verworfenen ist, einmal mehr, nicht eine des Bekenntnisses oder der
Selbstgewissheit — vielmehr hat er keinen Glauben an die Kraft seiner Worte,
nennt sich ,,Verkiinder ohne Gott* und verflucht Gott schlieBlich zusam-
men mit seinem eigenen Schicksal.* Offensichtlich werden dabei Passagen
aus dem Jeremias-Buch, in denen der Prophet mit Gott hadert, mit neutesta-
mentlichen Darstellungen der letzten Worte Christi (,,Mein Gott, mein Gott,
warum hast du mich verlassen? Mk 15,34; Mt 27,46) iiberblendet. Dies ist der
Kontext, in dem die Kreuzigungsmotivik im Text aufgerufen wird. Jeremias
wird vom Volk verhhnt, das ihn als ,,Gesalbten des Herrn® apostrophiert
und sich spottend vor ihm verneigt. Die Szene ruft die Verspottung von Jesus
als ,,Konig der Juden® (Mt 27,29) auf, die Teil seiner Passion ist. Die Kreu-
zesinschrift INRI bewahrt ja die Erinnerung an diesen Spott, der auf diese
Weise in das christliche Symbol eingeht, dieses tberdeterminiert und auf die

3% Vgl. die Rede des Hohepriesters Pashur gegen Jeremias: ,,In die Diingergrube stof3t ihn hinab,
Unrat zu Unrat, Kot zum Kote, daf3 Gottes Licht er nicht linger schinde und ledig sei seiner
Stimme die Stadt.“ Ebd., S.219.

3 Ebd., S.152. In mancher Weise ldsst sich Jeremias hier als Figuration des homo sacer verste-
hen, wie Agamben ihn beschrieben hat. Das Drama des Jeremias deckt, so kénnte man fol-
gern, diejenige Logik einer urspriinglichen Verwerfung des ,nackten Lebens® auf, ,,auf deren
AusschlieBung sich das Gemeinwesen der Menschen® und das mit ihr instituierte Prinzip der
Reprisentation griindet. Vgl. Agamben, Giorgio: Homo Sacer. Die souverine Macht und das
nackte Leben, Frankfurt/M. 2002, S.17. Aufschlussreich in diesem Kontext ist auch, dass
die Reprisentationsformel des Christentums in Zweigs Drama auf das Leben bezogen wird:

,,Selig zu leiden einer fur alle, zu leiden fiir das lebendige Leben. (Zweig: Jeremias, S.247.)

40 Zweig: Jeremias, S.218. Vgl. auch ebd., S.276.

4 Ebd., S.204.

42 Ebd., S.282f. ,,Deine Hirte ist mir zu hart und zu schwer deine Hand! Ich diene nicht mehr
deiner rasenden Rache [...]. Ich zerreile den Bund zwischen dir und mir!*
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Geschichte des verhdhnten Juden hin 6ffnet. Zugleich fokussiert die Bearbei-
tung Zweigs jene Passagen aus dem Jeremias-Buch, die das neutestamentliche
Geschehen besonders deutlich zu prifigurieren scheinen und von der christ-
lichen Liturgie auch entsprechend gelesen wurden. So sagt Jeremias einmal
Uber sich: ,,Ich selbst war wie ein zutrauliches Lamm, das zum Schlachten
gefiihrt wird, und ahnte nicht, daf3 sie gegen mich Béses planten: Wir wollen
den Baum im Saft verderben. Wir wollen ihn ausrotten aus dem Land der
Lebenden [...].* (Jer 11,19)

Durch die Uberblendung des Prophenbuchs des Tanach mit der Leidens-
geschichte Jesu, wie sie die Evangelisten schildern, wird die Konstellation,
dass Jeremias/Jesus von Mitgliedern des eigenen Volkes ausgestoBen und vet-
spottet wird, hervorgehoben. Damit wird die christliche Lesart, die ihn als
Begriinder einer neuen Religionsgemeinschaft begreift, der von Ungldubigen
gequalt und hingerichtet wird, durch eine andere iberschrieben. Dabei wird
der Mechanismus der Schuldzuweisung als ein gemeinschaftskonstituierender
vorgefithrt. Immer wieder werden im Text Beschuldigungen ausgesprochen.
Zunichst ist es vor allem Jeremias, der Prophet, der fir die von ihm vor-
hergesagten Ereignisse verantwortlich gemacht wird. Als Nebukadnezar mit
aller Macht heranzieht und Siegesgewissheit und Selbstherrlichkeit des Volkes
erschittert werden, wird die Anschuldigung, der frithe Kiinder des Unglicks
habe ihn herbeigerufen, sei ein Parteiginger des Feindes und von ihm gekauft,
das Ventil fiir die Angste und Zweifel.” Dasselbe Volk, das zuvor den Kriegs-
treibereien seiner Prediger begeistert zugejubelt hatte, ist angesichts der
bedrohlichen Entwicklung auch bereit, diese Priester plétzlich umstandslos
als Schuldige zu bezichtigen.* Indem die Beschuldigten so unvermittelt wech-
seln, wird nicht nur das Volk als leichtgliubig und beeinflussbar beschrieben,
vor allem tritt die Suche nach einem Stindenbock als strukturelles Prinzip der
Selbstvergewisserung, die von eigener Schuld ablenken will, hervor. Entspre-
chend konfrontiert Jeremias das Volk, als es in der Not den Kénig schmiht,
mit der Wahrheit: ,,Spit wollt ihr den Frieden! Was werft ihr Blutes Schuld
von euch fort auf den Konig? Auch ihr habt diesen Krieg gewollt.“* Auf-

schlussreich ist in diesem Zusammenhang auch jene Szene, in der Jeremias®

Vel ebd., S.171.
“4  Fbd, S.175.
5 Ebd., S.265.
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Mutter die Wiederkehr ihres vetlorenen Sohnes, dessen Abwesenheit sie ,,wie

46 hat, halluziniert. Thre Vision seiner Ankunft wird

mit sich selber entzweit
deutlich als messianische markiert, sie steigert sich in die Vorstellung eines
Ankommens, einer erfillten Prisenz, hinein, in der jede Trennung und Dif-
ferenz aufgehoben scheint. Dabei macht der Text ganz deutlich, dass diese
Vision nur um den Preis einer Verleugnung méglich ist, indem die Mutter zum
cinen den katastrophischen Kriegszustand nicht wahrhaben will, in dem sich
die Stadt befindet, und sie zum anderen die Tatsache verdringt hat, dass sie
selbst es war, die den Sohn verstof3en hatte, weil er vermeintlich in Israel Zwei-
fel site. Die Diskrepanz zwischen ihrer messianischen Vision, derzufolge der
Sohn angekommen sein soll, und der Wirklichkeit seiner Abwesenheit 16st sie,
indem sie ihren ihr treu ergebenen Diener Achab beschimpft: ,,Verraten hast
du mich... gesperrt ihm das Haus... gewill war er hier, und du hast ihn fortge-
stolen... er war hier... mein Blut spiirt ihn an der Schwelle... er harrt nur des
Rufes, und du schweigst... Du hast ihn weggestoBen.“Y” Zugleich nétgt sie
ihn, ihr Wunschgebilde mit zu tragen, ihr zuliebe die erwartete Ankunft eben-
falls zu beschworen: ,,Ein Wort nur will ich horen, nur eines: Er kommt, er ist
da...“® Dass das Ausbleiben der messianischen Erfillung nicht dem Anderen
angelastet werden kann, wird dann allerdings deutlich als Jeremias tatsichlich
kommt. Zwar ereignet sich eine durchaus anrithrende Wiederbegegnung zwi-
schen Mutter und Sohn und doch bleibt jede Phantasie einer endgtltigen, die
Entzweiung aufhebenden Heimkeht Hlusion.*

Jeremias ist kein Erl6ser; sich selbst fremd und die Ankunft des Frem-
den kiindend, das die Selbstgewissheit und die Beheimatung des Volkes
ebenso erschiittert wie die Geltung der vermeintlich urspringlichen und
unzerstorbaren Familienbande, steht er zuletzt sogar als derjenige da, der der
schwerkranken Mutter den Todesstof3 versetzt, weil er sich weigert, ihr wahn-
haftes Bild von der ungebrochenen Gréfie und Kraft Israels durch Ligen
aufrecht zu erhalten. So zerbricht sein Erscheinen gerade indem er leibhaf-
tig noch einmal nach Hause, zur Mutter, zurtckkehrt, die Vorstellung einer

% Fbd.,, S.201.
4 Tbd., S.202.
#  Fbd., S.202.

4 Vgl. eBd.S.205: ,,0h, du Licber, du Gutert, du spit Belehrter, / Mein Herzgewiegter, mein
Heimgekehrter / Ruh aus nun, du Lieber, am Herzen ruh aus, / Ich habe dich ja wieder,
spuir‘ Blut dich im Blut, / Viterlich halt dich mit Stille das Haus, / Mitterlich mein Arm dich
gefangen.



PAsSION UND GEMEINSCHAFT ODER DER ANDERE KosmoroLITisMus 155

unverbrichlichen Einheit und Gemeinschaft. Die Rhetorik der Blutsbande,
die sich in der Rede der Mutter verdichtet (,,mein Kind bist du und mein
selig Blut fur immerdar!“®), wird so ausdricklich zuriickgewiesen. Dies fin-
det im Text auch spiter einen Widerhall, etwa als Baruch, der als freiwilli-
ger Bote Nebukadnezars nach Jerusalem zurtickkehrt, von Vertretern Israels
nach seiner Identitdt und Herkunft gefragt wird: ,,Unseres Blutes nennst du
dich?* Und er antwortet: ,,Ich bin Diener des alleinigen Gottes, und zu Jeru-
salem steht meiner Viter Haus.“>' Hier wird unter Verweis auf Genealogie
und Herkunftsort durchaus Zugehérigkeit ausgedriickt, die Vorstellung einer
Gemeinschaft des Blutes als bindende, Identitdt und Handlungen automatisch
leitende, aber auf Distanz gehalten. Gleichermallen wird, wie oben bereits
angedeutet, der Diskurs des kriegerischen ,Blutgangs® im Namen des Vol-
kes bzw. der Nation kritisch reflektiert. Jeremias flucht ,,iber den Mann, der
nach Blut schreit®; wenn er sich selbst auf die ,Stimme des Blutes® bezieht, so
gerade in der Zuriickweisung der Opfermetapher: ,,Dein eigen Blut schreiet
aus mir, Jerusalem, daf3 es nicht vergossen werde“.*> Wihrend das Stuck also
einerseits wirkmachtige Metaphern der Blutgemeinschaft wie auch die chris-
tologisch aufgeladene, vor allem im Diskurs um den Ersten Weltkrieg wieder
massiv instrumentalisierte Metapher vom fiir die Gemeinschaft vergossenen
Blut problematisiert, schreibt es andererseits doch auch den Diskurs um Blut
und Gemeinschaft fort. Tatsdchlich ist die Insistenz der Metapher im Text
bemerkenswert, ein Zeichen offenbar dafiir, dass hier ein zentraler Bildkom-
plex im abendlindischen Imagindren identifiziert wird, dessen Wirkmacht er
vor Augen fithrt und den es zu bearbeiten gilt.** Die Engfithrung det Jeremias-
mit der Christusfigur wird nicht zuletzt iber das Motiv des vergossenen Blutes
realisiert. So spricht Jeremias, nachdem Baruch ihn niedergestochen hat, dass
dieser damit nicht allein ,sein Blut® gemordet habe, sondern ,,aller in Israels
Blut... nicht mich hast du gemordet, aber Zion hast du gebrochen... Zion
zerstort“.> Hier klingt das Prinzip einer Opferstellvertretung an, doch anders
als in der Symbolik des Christentums fihrt das vergossene Blut hier nicht

50 Ebd., S.205.
51 Ebd., S.229.
22 Fhbd., S.148.

3 Vgl. zu diesem Komplex ausfiihtlich Caspar Battegay: Das andere Blut. Gemeinschaft im
deutsch-jiidischen Schreiben 1830-1930. Kéln 2011.
3 Ebd., S.153.
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wie das in der Eucharistie gemeinsam genossene auf einen intakten Gemein-
schaftskorper, eine durch den Opfertod gestiftete Gemeinschaft. Vielmehr ist
hier ja gerade vom Zerbrechen, von der Zerstérung einer solchen Gemein-
schaft die Rede.

4. Die andere Stimme: Zeugnis von Bruch und Schuld

Zentral erscheint auch wiederum der Unterschied, dass Jeremias nicht von
auBen, vom Feind des Volkes, Leid zugefiigt wird, sondern von einem ,Bru-
der’. Die Aufmerksamkeit wird also auf cinen inmitten der eigenen (Volks-)
Gemeinschaft sich ereignenden, mit der ausschlieBenden Selbstermichtigung
in engstem Zusammenhang stehenden Gewaltakt gelenkt. So ist es folgerichtig
auch die Anerkennung dieser Gewalt und Schuld, die ausdriicklich nicht ande-
ren angelastet werden kann, aus der die engste Verbundenheit, die das Stiick
gestaltet, entspringt: Baruch wird fortan zum treuen Anhinger und engsten
Vertrauten von Jeremias. Nicht sithnt hier ein einzelner die Schuld der ande-
ren, nimmt fremde Schuld auf sich; in Baruchs Satz, ,,Stthngeld will ich bieten
fur dein Blut®® ist vielmehr die (christologische) Konstellation verschoben
auf denjenigen, der die eigene Schuld stihnt und demjenigen sich anschlief3t,
dem durch ihn selbst Leid zugefiigt wurde. Damit wird der Akt der Aussto-
Bung und Verletzung in das Symbolgeschehen integtiert: die hier begrindete
Gemeinschaft bewahrt die Erinnerung an einen nicht-distanzierbaren bzw. auf
andere projizierbaren Bruch, der zugleich an die Gewaltférmigkeit ausschlie-
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Bender Selbstsetzung gemahnt.”® Der Zeuge der Passion ist hier unmittelbar

in das bezeugte Leid involviert und zwar nicht (nur) als Mitleidender, sondern
auch als dessen Verursacher. Eine bruchlose Identifikation mit dem ILeiden-
den kann es also nicht geben, es sei denn, die eigene Schuld wiirde, wie es im

Stiick an anderen Stellen so oft vorgefiithrt wird, verleugnet.

% Ebd., S.152.

5 Vgl. hierzu Ricoeur, Paul: Vetletztes Gedichtnis und Geschichte. In: Ders.: Das Ritsel der
Vergangenheit. Erinnern — Vergessen — Verzeihen. Gottingen 1998, S.98-130. Hier heil3t es
etwa: ,,Auch gibt es keine historische Gemeinschaft, die nicht aus Verhiltnissen hervorgegan-
gen ist, die man ohne Zégern mit Krieg gleichsetzen kann. Was wir als Griindungsereignisse
feiern, sind im wesentlichen gewaltsame Akte, die von einem unsicheren Rechtsstaat nach-
triglich legitimiert werden. Was fiir die einen Ruhm bedeutete, war fiir die anderen Ernied-
rigung. Das Feiern der einen Seite entspricht der Verdammung der anderen. So werden in
den Archiven des kollektiven Gedichtnisses Verletzungen gespeichert, von denen nicht alle
symbolisch sind.“ Ebd., S.100.
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Auffillig ist hier auch, wie die Idee der Zeugenschaft, tber die Gemein-
schaft hier konstituiert wird, tber die Polyvalenz des ,Zeugens‘ an Ideen von
Schépfung und Hervorbringung gekniipft erscheint. ,,Der erste bist du, der
mir glaubet, wahrlich meines Glaubens Erstling bist du und meiner Angst
erstgeboren’ Kind... mit meinem Blute hab’ ich dich gezeuget und aus mei-
ner Qual dich gewunden®,” spricht Jeremias zu Baruch als dieser seinen Ent-
schluss erklirt hat, ihm folgen zu wollen. Hier wird offensichtlich auch die
mit der Vorstellung einer familidren Gemeinschaft in Verbindung stehende
Blutsmetapher aufgerufen, aber auf eine Weise mit der christlichen Opfersym-
bolik verschrinkt, dass die Verletzung des Korpers, die hier mit Ausstoung
und Zerteilung einher geht, zum Grindungsmoment der Gemeinschaft wird.
Zum Zeugen des prophetischen Wortes (,,Gottes Bote ist er, und Wahrheit
kiindet er, ich zeuge fur thn“*®) wird nicht derjenige, der dem Propheten durch
Bruderschaft oder Volkszugehdrigkeit nah und verbunden ist, vielmehr wird
der Zeuge erst durch den Bruch von Zugehérigkeit und Gemeinschaft her-
vorgebracht und das heiB3t hier buchstiblich ,gezeugt'” So wird er in den
Stand gesetzt, sogar Jeremias selbst gegeniiber, der immer wieder an sich
selbst, seiner Kraft, seiner Eignung zum Prophetenamt, seinem Wort zweifelt,
zu bezeugen, was dieser vermag.®® Zeugenschaft fihrt hier auf eine Konstel-
lation, die nicht wie im juristischen Zeugnis einen Dritten tiber eines anderen
Schuld sprechen lisst. Vielmehr 6ffnet sie eine Szene, in der der Sprechende
einen Bruch bezeugt, der (auch) eigene Schuld erinnert.

In diesem Kontext ist auch das Motiv des Rufes oder der Stimme bedeut-
sam, das sich leitmotivisch durch den Text zieht. Wihrend einerseits die Pries-
61

ter und falschen Propheten Israels beanspruchen, ,,die Stimme des Herrn
in sich zu spuren, die das Volk auffordere, gegen seine Feinde in den Krieg zu

51 Zweig: Jeremias, S.155f. Vgl. auch ebd., S.197. Hier spricht Baruch: ,,0h, Jeremias, der du
Kraft zeugest aus deinem Schmerze... ich danke dir... ich danke dir.

3 Ebd., S.188. (Baruch tiber Jeremias gegeniiber Volk und Kénig)

% Diese Konstruktion steht offensichtlich im Gegensatz zur Blut-und-Boden-Ideologie des eu-
ropdischen Nationalismus, aber etwa auch zur Engfiihrung von Bezeugen und Erzeugen im
Horizont einer judischen Blutsgemeinschaft, wie Rosenzweig es formuliert. Vgl. Rosenzweig,
Franz: Der Stern der Erlosung, Frankfurt/M. 4. Aufl. 1993, S.331. Vgl. hierzu Battegay: Das
andere Blut, S.216. (Battegay untersucht auch die problematischen Implikationen des Be-
griffs der Blutsgemeinschaft bei Rosenzweig — eine Spur, der hier nicht weiter nachgegangen
werden kann.)

0 Ebd., S.195:,,So sage doch, zeuge, kiinde mir, daf ich’s gewahr sei... was hab®ich vermocht?*

ot Ebd., S.142.
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ziehen, ist der Prophet Jeremias derjenige, der zwar ebenfalls bereits im ersten
Bild ,,einen Ruf* gehort hat, dessen er sich aber gerade nicht in dieser Weise
gewiss sein kann. Wihrend Hananja das ,,Hore, Israel” im Sinne der Kriegs-
treiberei instrumentalisiert, bezeugt Jeremias’ Rede einen Ruf, der die bewuss-
ten Ziele und klaren Grenzziehungen zwischen Eigenem und Anderen gerade
nicht stitzt, sondern verunsichert. Jeremias erlebt den Ruf und damit seine
Erwihlung als etwas, das regelrecht ,einbricht’ in das Eigene und Vertraute,
das dazu nétigt, die Heimat zu verlassen und mit Bindungen zu brechen und
das deshalb dem Figenen als Bestitigung und Fundament niemals vollkom-
men zugerechnet werden kann.”” Zu Beginn, als Jeremias glaubt, Gott rufe ihn
mit Namen, und er bereits in der Gewissheit seiner Nihe zu Gott schwelgt,
wird er jih aus diesem wahnhaften Traum gerissen, als er erkennen muss, dass
es die Stimme der Mutter war, die er fiir die gottliche gehalten hatte.> Das
Traumhafte, Mehrdeutige, Ungewisse bleibt jedoch als Charakteristikum eines
Rufes prisent, der nicht auf einen identifizierbaren, gar sichtbaren Urheber
zurlickgefihrt werden kann. Jeremias” Rede legt so auch nicht Zeugnis ab
von einer klaren Aufforderung im Namen Gottes, sondern von jenem Ein-
bruch, jener ,,Schrecknis®, von der bereits die Rede war. Vor dieser das Ich
im Grunde seiner Selbstgewissheit erschiitternden ,Berufung® schreckt dieses
vielfach zurtck; sie anzunehmen, sich ihr gegeniiber zu 6ffnen, erweist sich als
die eigentliche Herausforderung, an der sich Israels Schicksal hier zu bewihren

€64

hat. Indem den ,,Lockpfeifern des Krieges

€65

und denjenigen, die zum krie-
gerischen Einsatz der ,,Gottesposaune®® aufrufen, eine Absage erteilt wird,
schreibt das Sttick nicht nur gegen die nationalistischen Kriegstreiber wihrend
des Ersten Weltkriegs an, es prisentiert implizit auch eine Lekttre biblischer
Passagen, in denen sich géttliche Macht und Einwirkung im Schall des Schofar
bzw. der Posaune (hiufigste Ubersetzung) manifestiert. Nicht dem Modell der
Posaunen von Jericho, das im Buch Josua als gottgewollte kriegerische und
gewaltvolle Eroberung durch die Israeliten beschrieben wird, folgt das Stiick
in seinem Fortgang, es ruft vielmehr jene Passagen in Erinnerung, in denen

der Schall des Schofat/der Posaune mit einer Beunruhigung verbunden ist,

@ Vgl ebd., S.122.
& Ebd., S.123.
6 Ebd., S.143.
6 Ebd., S.142.
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die sich nicht fiir nationalistische Zwecke vereinnahmen lisst, sondern diese
gerade untetlduft (Ex 19,19-25; Jer 4,19-21; 6,17).%

Damit steht der Text in einem engen Zusammenhang mit Arbeiten, die
zur selben Zeit im Horizont psychoanalytischer Theoriebildung das Motiv
der (gottlichen) Stimme behandelt haben. Vor allem in Theodor Reiks 1919,
also zwei Jahre nach Erscheinen des ,,Jeremias® publizierte Aufsatz tiber den
Schofar, lassen sich deutliche Strukturiquivalenzen erkennen. Reik deutet den
Schall des Schofar als Erinnerung an die Urszene der Gemeinschaftsstiftung,
die Freud mit dem Vatermord der Urhorde in Verbindung gebracht hatte.”
Tatsdchlich verweist das Widderhorn auf das in der Tora beschriebene Tierop-
fer, das das Menschenopfer (Isaaks) ersetzt, was in der Perspektive der Psy-
choanalyse aber zugleich als verschobene Auffihrung und damit als Hinweis
auf einen gewaltsamen Grindungsakt gelesen wird, indem sich die Gemein-
schaft durch einen Mord (am eigenen Vater) konstituiert. Der mit dem Schall
des Schofars verbundene Schrecken hat genau damit zu tun, dass die Gemein-
schaft durch ihn rituell an jenen urspringlichen Mord und damit sowohl an
nicht distanzierbare eigene Schuld wie auch an einen gewaltsamen Einbruch
ins Figenste erinnert wird. Ausdriicklich beschreibt sich Jeremias als einen,
der nicht Herr Giber seine eigene Stimme ist, durch die er sich vielmehr selbst
fremd wird: ,,Nicht ich hebe die Stimme, Gott wirft sie aus mir. Wie die Luft
fuhrt durch die Posaune, daB3 sie erklinge, so tonet sein Wille durch mich.*®
Doch auch diese Gewissheit des Propheten, Medium eines géttlichen Willens
zu sein, erweist sich als schwankend. In seinem Hadern mit Gott tritt ganz
deutlich auch die andere Seite dieses Ergriffenseins zutage, das nimlich das
Volk nicht bestitigt und schiitzt, sondern selbst bedroht und verletzt:

,,Und da meine Seele in Flammen stand,
Als Feuerbrand wider mein Volk entsandt;
Was wart’s, als dein rasender Wille nur,

Dal3 wie ein Feind ich wider sie fuht?
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Vgl. auch die Efliuterungen zum Schofar-Klang bei Saadia Gaon, der dessen Verknipfung
mit der Erinnerung an die Zerstérung Jerusalems hervorhebt sowie an den Schrecken vor
Gott.

7 Theodor Reik: Das Schofar (Das Widderhorn). In: Ders.: Das Ritual. Psychoanalytische Stu-
dien, 2. durchgesehene und erginzte Auflage der ,,Probleme der Religionspsychologie®. Mit
einer Vorrede von Sigmund Freud, Leipzig u.a. 1928, S.201-330.

8 Zweig: Jeremias, S.194.
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Ich war die Drossel, die sie umkrampfte,

Der Huf, der ihren Frieden zerstampfte,

Ich war die Sige, die sie zerkreischte,

Der Stachel, der sie lebendig entfleischte,

Ich war die Schrecknis, die sie erschreckte,
Der Angsttraum, der sie allndchtens erweckte,
Der Brand, der an ihren Knochen fral3,

Der Dorn, der in ihrem Fleische saf3 [...].“%°

5. Weltwanderschaft: Transnationalitit und Exil

Es ist deutlich, dass diese Rede des Propheten, der sich selbst nicht nur heim-
gesucht sieht durch Gott, sondern auch selbst als Heimsuchung fir seine
,Brider® wahrnimmt, in starkem Kontrast steht zur christlichen Rhetorik der
Passion, die Christus als unschuldig fiir die Gemeinschaft Leidenden entwirft.
Jeremias nimmt nicht die Schuld anderer auf sich, sondern er schwankt zwi-
schen dem Innewerden seiner Rolle des Erwiéhlten und géttlichen Mediums
einerseits und der Anerkennung eigener Schuld und Verworfenheit anderer-
seits, die auch mit der Infragestellung Gottes verbunden sind. So inszeniert
der Text eine Art Fort-Da-Spiel, das die Ambivalenz des Selbstverhiltnisses
zwischen Selbstbehauptung und Ohnmacht dramatisiert.” Wird dies in der
Figur des Jeremias besonders deutlich vorgefihrt, so erscheint es gerade am
Schluss auch auf die Gemeinschaft Gbertragen. Das Verhiltnis zwischen dem
Einzelnen, dem Prophet und dem Volk ist keines der Stellvertretung, Nicht
stirbt hier einer fiir alle den Opfertod, auch wenn das Stiick die Parallele zur
Passion Jesu tiberdeutlich gestaltet. Nachdem Stimmen des Volkes bereits zur
Kreuzigung Jeremias aufgerufen hatten, steht Jeremias, so der Nebentext,
selbst in ,,Kreuzgebirde™ und ruft alle dazu auf, ihn zu kreuzigen:

0 Ebd., S.284.

Das sogenannte Fort-Da-Spiel beschreibt Freud in seinem unmittelbar im Eindruck des Ers-
ten Weltkriegs entstandenen Text ,,Jenseits des Lustprinzips“. Es dient zur Plausibilisierung
seiner hier entwickelten These, dass am Grunde der Ich-Entwicklung nicht nur das Lustprin-
zip als eines auszumachen ist, dass auf die Wiederherstellung eines Ursprungszustands der
Einheit und Verbundenheit abzielt, sondern dass ein Prinzip der Verwetfung, das das entste-
hende Subjekt seiner eigenen Ohnmacht inne werden lisst, ebenso fiir die Ich-Entwicklung
konstitutiv ist.
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,»Die Lanze rammt mir ein und den Speer,

Oh, geiBelt nur, speit und beschmihet mich,
Zum Kreuze schleppt und erhéhet mich,
Zerreillt meine Hinde, zerbrecht mein Gebein. —
Ich will ja nur fiir euch alle und alle

«71

Vor Gott das selige Stthnopfer sein.
Und etwas spiter:

,»Was zogert ihr noch? Den seligen Preis

Des Martertods, ich will ihn bezahlen!

Oh, wie diirstig bin ich der Martern und Qualen,
Denn ich weil3,

Der am Kreuze hinstirbt in irdischer Pein,

Wird der selige Mittler und Firbitter sein.

Seine Arme, die brechend am Kreuzholz hangen,
Werden liebend die Seele der Welt einst umfangen.
]

Seine Qual die ewige Liebe auf Erden.

Oh, sein Tod ist Leben, sein Leiden Vergeben,
Nur sein Fleisch kann sinken, sein Leib kann zerfallen,
Doch seine Seele wird fligelnd mit allen

Stunden der Menschen zu Gott aufschweben

Und dort der Bitter und Bote sein!*“"

Dies liest sich wie ein lupenreines christliches Bekenntnis und tatsichlich
kénnte man die Stelle als eine Art Probe auf die Frage verstehen, inwiefern der
christliche Erlésungsgedanke in der Situation des Krieges und des tibersteiger-
ten Nationalismus am Beginn des 20. Jahrhunderts eine Perspektive verspricht.
Werden Pazifismus und Weltbtrgertum, als deren Fiirsprecher Stefan Zweig,
nachdem er sich von seiner anfinglichen Kriegsbegeisterung abgekehrt hatte,
in dieser Zeit aufgetreten war — eine Haltung, die auch dem Drama ,,Jeremias®
von nahezu allen Interpreten abgelesen wird™ —, hier aber wirklich mit dem

christlichen Passions- und Mirtyrergedanken verkniipft? Offensichtlich ist das

7 Zweig: Jeremias, S.269.

2 Ebd,, S.270.

3 Vgl etwa Bodmer: ,,Jeremias®. Ein Bekenntnis zu Pazifismus, Humanismus und Weltbiirger-
tum.
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nicht der Fall, denn die Kreuzigung findet nicht statt, Jeremias lebt weiter bis
zum Ende des Dramas, es gibt keinen Einzelnen, der sich fiir das Volk opfert.
In ihrer Zitathaftigkeit jedoch fiihrt die Szene, die christliche Symbolik und
jiidische Uberlieferung noch einmal iiberdeutlich verschrinkt, die Logik der
Kreuzigung vor Augen. Jeremias ist hier nicht (nur) die historische Prophe-
tenfigur, vielmehr kennt und aktualisiert er die Passionsgeschichte, indem er
sich selbst regelrecht als (Re-)Figuration Christi inszeniert. In diesem Sinne
schreibt das Stiick die Jeremias-Geschichte im Horizont der vom Christentum
geprigten neueren Kulturgeschichte fort, indem es dieser die Erinnerung an
den jidischen Jesus und die mit ihm verdringte judische Tradition wieder ein-
schreibt. Der universalisierende Bezug auf die ,,Welt“, der in dem genannten
Zitat anklingt, wird als einer reflektiert, der ein stellvertretendes Opfer vor-
aussetzt, und schlieBlich durch einen anderen Bezug zur Welt, einen anderen
Kosmopolitismus,™ abgel6st.

Dass Jeremias nicht am Kreuz stirbt, hat im Stiick damit zu tun, dass der
Einbruch der Katastrophe, die Zerstérung Jerusalems und die Vertreibung
ins Exil, die Jeremias vorausgeschen hatte, nicht abgewendet werden kén-
nen. Die Kreuzigungsphantasie erscheint damit regelrecht als Verleugnung
der prophetisch geschauten und nun hereinbrechenden Ereignisse und als
Verdringung des Einbruchs ins Eigene, der durch ein einzelnes Opfer nicht
aufgehoben oder verschoben werden kann. Die Perspektive auf die Welt, die
dann am Schluss, vor allem im letzten Bild, erkennbar ist, konstituiert folge-
richtig auch nicht eine ungebrochene tbergreifende Gemeinschaft, sondern
sie bleibt explizit an die Briichigkeit des Selbst bzw. der Gemeinschaft und an
die Zerstreuung gekniipft: Statt des liebenden ,Umfangens‘ der Welt, das in
der Christusfiguration anklingt, steht hier die ,,Weltwanderschaft“” im Mittel-
punkt, mithin das exilische Dasein jenseits der Heimat und tradierter Gewiss-
heiten. Der Bezug auf die (ganze) Welt bleibt hier, in der Rede Jeremias’, an
eine partikulare Erfahrung der Heimsuchung und Vertreibung gekniipft:

7+ Vgl. hierzu auch neuere Entwiirfe des Kosmopolitischen, die das Spannungsverhiltnis von
Eigenem und Fremdem, von Partikularitit und Universalitit nicht in einer differenzlosen
Einheits- oder Heimatvorstellung autheben: Appiah, Kwame Anthony: Cosmopolitanism.
Ethics in a wotld of strangers. New York, London 2006. [dt.: Der Kosmopolit. Philosophie
des Weltburgertums. Miinchen 2007.].

75 Ebd, S.311.



PAsSION UND GEMEINSCHAFT ODER DER ANDERE KosmoroLITisMus 163

,Weltwanderschaft ist unser Zelt, Mithsal unser Acker und Gott unsere Heimat in
der Zeit. [...] Lasset den andern ihr Gliick und den Stolz, lasset ihnen Haus und
die Heimstatt der Erde, du aber lasse dich priifen, du Leidensvolk, und glaube, du
Gottesvolk, denn das Leid ist dein heilig Erbe, und ihm einzig bist du erwihlet
[...]-<7
Erscheint die Passion hier also offensichtlich tGbertragen auf ein ganzes Volk,
womit die Vorgeschichte der christlichen Narration im Motiv des Leides Isra-
els in Erinnerung gerufen wird,” so treten die strukturellen Aquivalenzen, vor
allem aber auch die Differenzen zwischen Opfer- und Exilnarrativ deutlich
hervor. Letzteres manifestiert sich nicht in einer reprisentativen Logik, in der
einer flir alle leidet — das Leiden des Volkes Israel ist kein stellvertretendes,
sondern bleibt auf sich selbst bezogen.” Die Welt wird nicht in einem stell-
vertretenden, auf einen Akt der Opferung zuriickweisenden Zeichen (des
Gekreuzigten) gegeben, sondern in ihrer Vielfalt durchquert. Der Modus des
tbernationalen In-der-Welt-Seins ist nicht der der Beheimatung als Weltbiir-
ger, vielmehr manifestiert er sich in einem Ausgesetztsein, das auf Differenz,
Briichigkeit bzw. das eigene Gebrochensein bezogen bleibt: ,,Nur die Gepriif-
ten hat er erwihlet, und nur den Leidenden gilt seine Liebe. [...] Er hat uns
bruchig gemacht, daB} er tiefer sich senke in unseres Herzen Scholle.“” Hiert,
im letzten, durchaus mit Pathos aufgeladenen Bild ,,Der ewige Weg“ wer-
den Aufbruch (ins Exil) und Heimkehr enggefithrt: der Weg zu sich impli-
ziert nicht die Abgrenzung und den Ausschluss des Fremden, er ist vielmehr

7 Ebd. Vgl. auch ebd., S.321: ,,Die verweilen, / Haben die Heimat, / Doch die wandern, Ha-
ben die Welt!*

7 Vgl. zu diesem Komplex: Stegemann, Wolfgang: Jesus als Messias in der Theologie des Lu-
kas. In: Messias-Vorstellungen bei Juden und Christen. Hg. von Ekkehard Stegemann. Stutt-
gart, Berlin, K6ln 1993, S.21-40.

78 Dieser Gedanke ldsst sich ganz dhnlich bei Franz Rosenzweig finden, dessen ebenfalls im
Eindruck des Ersten Weltkriegs geschriebener ,,Stern der Erlésung® den charakteristischen
jiidischen Selbstbezug paradoxal als Verwurzelung nicht in einem AuBeren, einer Erde, einem
Heimatland, sondern in sich selbst fasst: ,,in uns selbst schlugen wir Wurzel, wurzellos in der
Erde, ewige Wanderer darum®. Franz Rosenzweig: Der Stern der Erl6sung, Frankfurt/M. 4.
Aufl. 1993, S.339. Bezeichnenderweise beschreibt Rosenzweig hier das jidische Volk auch als
cines, dass grundsitzlich den Krieg nicht kenne. Ebd., S.3066.

7 Zweig: Jeremias, S.311. Vgl. auch ebd., S.326: ,,Wir wandern den heiligen Weg unserer Lei-
den, [...] Wir ewig Zerstiickte und ewig Erneute, Wir aller Vélker Spielball und Spott, Wir
cinzig Heimatlosen der Erde“. Vgl. zu diesem Motiv auch Bodenheimer, Alfred: Ungebro-
chen gebrochen. Uber jiidische Narrative und Traditionsbildung, Géttingen 2012, bes. S. 15—
40 (,, Zeltséissigkest. Uber Exil und Tradition®).
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an die Erfahrung der Fremde geknupft. So verdichten sich im hymnischen
Schlusskapitel noch einmal die Signifikanten der Fremdheit: ,,Auf fremden
StraBen werden wir fahren, / Durch Land und Linder stoBt uns der Wind /
Heimat um Heimat reiBen die Vélker / Uns von den brennenden Sohlen fort,
/ Nirgends ist Wurzel dem stiirzenden Stamme, / Wanderschaft stets unsete
wandelnde Welt“.*” Die Posaune, die hier ebenfalls wiederholt auftaucht, steht
nun ganz im Zeichen des Aufbruchs ins Exil; ihr Schall verbindet den Schre-
cken von Zusammenbruch und Entwurzelung mit der Funktion des Rituals,
Gemeinschaft zu stiften: eine Gemeinschaft, die sich des Einbruchs des Ande-
ren stets aufs Neue innewird. In der Engfihrung von Passion und Gemein-
schaft treibt das Stiick die Analogien jiidischer und christlicher Symbolbildung
hervor, verweist aber auch auf die fatalen Implikationen einer Opfererzihlung,
welche die Griindungsgewalt (den Christusmord) den Anderen anlastet und
(nationale) Identitit wie auch Universalitit allein um den Preis der Verleug-
nung eigener Briichigkeit und nicht-assimilierbarer Fremdheit im Figenen zu
statuieren vermag. In der Uberblendung von Jeremias und Jesus werden dage-
gen gerade diese Aspekte besonders akzentuiert, der jidische Christus erin-
nert somit an die verdringte Kehrseite christlicher Passionserzihlungen und
offnet diese auf einen anderen Selbst- und Weltbezug jenseits ausgrenzender

Vorstellungen von stellvertretendem Opfer und Blutsgemeinschalft.

80 Zweig: Jeremias, S.324.



,,9ie haben zweifellos Interessantes
am Kreuz erlebt.*
Rabbi Jesus in Carl Einsteins
»Die schlimme Botschaft*

von Daniel Hoffimann

Zusammenfassung

Carl Einsteins Drama ,,Die schlimme Botschaft* (1921), das ihm einen Prozess wegen
Gottesldsterung einbrachte, steht mit seiner kritischen Haltung gegentiber der christ-
lichen Lehre von der Kreuzigung und Auferstehung im Trend einer seinerzeit von
judischen Theologen gefiihrten Diskussion mit Adolf Harnacks Modernisierungs-
projekt des Christentums. Jiidische Theologen wie Joseph Eschelbacher entwarfen
cin Judentum, das, anders als von Harnack dargestellt, bereits jene moderne Gestalt
ciner Religion erfiillt, die Harnack fiir das Christentum erst zu erreichen versuchte.
Einsteins ,,vom Dogma abweichende[r] Standpunkt®, der ihm vor Gericht von einem
katholischen Geistlichen als Standpunkt eines dissidenten Juden vorgeworfen wurde,
hitte durchaus als Beitrag eines jiidischen Literaten zur Apologie des Judentums gelten
konnen, wenn Einstein nicht selbst seine Glaubensbriidder im Verbund mit der von

ihm abgelehnten burgerlichen Ideologie des kapitalistischen Marktes gesehen hitte.

Abstract

Carl Einstein‘s drama “The bad news” (1921), for which he was put on trial for blas-
phemy, follows with its critical stance against the Christian doctrine of the crucifixion
and resurrection the trend, led by Jewish theologians of that time, of examining Adolf
Harnack‘s modernization project of Christianity. Jewish theologians such as Joseph
Hschelbacher devised a Judaism that, unlike Harnack’s judgment, already fulfilled this
modern gestalt of a religion that Harnack intended to find for Christianity. Finstein‘s
“deviation from the dogma”, for which he was accused of being a dissident Jew by a

Catholic priest in court, could easily be considered another contribution to Judaism's
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apologia by a Jewish literary agent. Yet, he remains an outsider, since, according to
Einstein himself, even his fellow religious brother became affiliated with capitalism’

bourgeois ideology — an ideology he rejected deeply.

1. Einleitung

Das Dogma von der Wiederkunft Christi zum Jiingsten Gericht, die Parusie,

<l

mit der das ,,Offenbarwerden seiner Herrlichkeit™' einhergeht, hat Literaten
dazu verfihrt, sich eine solche Wiederkunft als vorzeitig geschehende vorzu-
stellen. Weil mit Christi Parusie zudem die Gliubigen an seiner Herrlichkeit
teilhaben werden,? ist vor allem in Zeiten, die sich weit entfernt von der Etlo-
sung wihnten, der Wunsch, ihrer dennoch jetzt schon teilhaftig zu werden, am
groBten gewesen. Das bertihmteste Beispiel einer solchen Literatur ist Dos-
tojewskijs ,,LLegende vom GroBinquisitor® aus ,,Die Briidder Karamasow*, der
jedoch zugleich die Unméglichkeit und die Gefahr erkennt, diesen Wunsch
erftllt zu bekommen. Sein Experiment endet deshalb mit einer Absage an
jegliche Parusie Christi, die aber auch eine Absage an das Dogma impliziert.

Als Carl Einstein im Jahre 1922 wegen seiner Christus-Szenen ,,Die
schlimme Botschaft®, die im Jahr zuvor bei Rowohlt erschienen waren, gemein-
sam mit dem Verlag wegen Gottesldsterung nach §166 des Strafgesetzbuches
verklagt wurde, nahm der Strafrechtsprofessor Ernst Landsberg in seiner
Antwort auf eine Umfrage des ,, Tage-Buchs® zu den Umstinden dieses Got-
tesldsterungsprozesses auch auf Dostojewskijs berithmte Erzihlung Bezug:
,»90 dullere ich mich, obwohl ich keineswegs inneren Gefallen an dem Werk
[von Catl Einstein — DH] gefunden habe, das ich schon in seiner Grundidee
nicht fur sehr glicklich halte. Dostojewskis ,,GroBinquisitor” genligt mir.*
Doch die Grundidee ist bei aller ins Auge fallenden Ahnlichkeit letztlich nicht
identisch. Denn der Jesus, den Carl Einstein in seinen Szenen prisentiert, ist
keineswegs der vorzeitig wiedergekommene, die christliche Lehre der Kirche
verkérpernde Christus, sondern ein nur widerwillig gekreuzigter Jesus, dessen
Auferstehung infrage steht, ein Jesus also, der auch die frohe Osterbotschaft
Christi nicht kennt.

Pannenberg, Wolfhart: Systematische Theologie, Bd. 1. Géttingen 1988, S.229.

Siehe dazu ebd.

Zitiert nach Houben, Heinrich Hubert: Verbotene Literatur von der klassischen Zeit bis zur
Gegenwart, Bd. 1. Berlin 1924, S.137-174, S.152.

[N
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Einstein, der sich im Prozess mit den kirchengeschichtlichen Feinheiten
der Deutung Jesu Christ vertraut zeigte,' hat, indem er seine Jesus-Gestalt
als vor dem Karfreitag stehend entwarf, eine judische Perspektive auf den
historischen Jesus eingenommen, obgleich er wihrend des Prozesses in dieser
Hinsicht keinerlei Andeutungen gemacht hat. Sie ist ihm jedoch vor Gericht
von einem katholischen Geistlichen als ,,vom Dogma abweichende[r] Stand-
punkt®, als Standpunkt eines dissidenten Juden vorgeworfen worden.” Dass
diese Perspektive letztlich tatsichlich die eines Juden in der Begegnung mit
dem Christentum ist, ldsst sich z.B. an einer Bemerkung Abraham Geigers
ersehen, die dieser in seiner 1858 erschienenen kleinen Schrift ,,Uber den Aus-

tritt aus dem Judentum® gemacht hat:

»Das Christentum verlangt nun einmal aufs Bestimmteste einen Glauben, der
dem als Juden geborenen schwer anzunchmen bleibt, und verkennen wir es
nicht, das Christentum nimmt es, so oft auch der Anlauf zur Verfliichtigung
seiner Grunddogmen genommen wurde, immer entschiedener und ernster mit

denselben.

Diese Entschiedenheit hat Carl Einstein 70 Jahre spiter im Verlaufe des Pro-
zesses zu spuren bekommen, obwohl zur gleichen Zeit im Christentum eine
starke Tendenz zur Verflichtigung der Grunddogmen erkennbar war. Diese
Tendenz findet ihren Widerhall in Schriften judischer Theologen tber ihre
Auseinandersetzung mit zeitaktuellen Diskussionen im Christentum. Die fol-
genden Ausfithrungen wollen zeigen, dass sich Carl Einstein mit der Jesus-
Figur seiner ,,Schlimmen Botschaft™ im Trend dieser aktuellen jiidischen Dis-
kussion befand, die als Auseinandersetzung mit bedeutsamen Strémungen im
Christentum gefuhrt wurde.”

4 Siehe ebd., S.161.

5 Ebd, S.160f.

¢ Geiger, Abraham: Uber den Austritt aus dem Judentum. Ein Briefwechsel. Berlin 1924, S.6.
Die Schrift ist 1858 erstmals erschienen.

Matthias Bernings Bemerkung, dass es ,,weiterhin ein Ritsel (bleibt), wieso in Einsteins Werk,
obwohl er streng nach dem judischen Glauben erzogen worden ist, der Bezug zum Chris-
tentum viel gréBer ist als zum Judentum®, muss also revidiert werden. Zwar ist der direkte
Bezug zum Judentum nicht offensichtlich, jedoch ist die Perspektive auf das Christentum
cine spezifisch jiidische, sodass die Prigung durch das Judentum in der Denkhaltung liegt,
nicht im expliziten thematischen Bezug. Berning, Matthias: Carl Einstein und das neue Sehen.
Entwurf einer Erkenntnistheorie und politischen Moral in Carl Einsteins Werk. Wiirzburg
2011, S.300.



168 DaNIEL HOFFMANN

Im Fokus der jiidischen Theologie standen zu Beginn des 20. Jahrhunderts
vor allem die berithmten Votlesungen Adolf Harnacks tiber ,,Das Wesen des
Christentums® (1900), auf dessen kritische bzw. herabwiirdigende Aulerun-
gen gegeniiber dem Judentum zahlreiche judische Gelehrte mit eigenen Ent-
wiirfen zum Wesen des Judentums reagierten. Der heute bekannteste ist Leo
Baecks ,,Das Wesen des Judentums® (1905). Daneben wire Aron Ackermanns
,,JJudentum und Christentum® (1903) zu nennen, der auf christlicher Seite die
Tendenz erkannte, dem alten ,,Satze, das Christentum bedeute die Vollendung
und damit auch die Vernichtung des Judentums, neue Nahrung zu geben, [und
somit] dem Judentum seine welthistorisch-lebendige Bedeutung abzusprechen,
es als eine Mumie hinzustellen, der hdchstens eine antiquarische Bedeutung,
die Bedeutung einer Kutiositit zukomme.**

Felix Perles widmete in seinen ,,Jidischen Skizzen (1912) der Frage ,,Was
lehrt uns Harnack?* ein eigenes Kapitel. In ihm legt er seine These dar, dass
Harnacks Werk unbewusst im Grunde die ,,glinzendste Rechtfertigung des

Judentums* sei.” Denn Harnack konstruiere

»ein ganz neues Christentum, das nach seiner Meinung das richtig verstandene
Evangelium darstellt. Zu diesem Zwecke mul3 er natiirlich aus dem heutigen
Christentum gerade das eliminieren, was vor dem Verstande und der kritischen
Forschung nicht standhilt, aber von der Kirche als das wesentlichste hingestellt
wird. Die Christologie, die ganze Lehre von der Dreieinigkeit, die Erbstinde, die
leibliche Auferstehung Christi, die sogenannten Heilswahrheiten, an die man
glauben muf}, um selig zu werden, all das ist aus seinem Christentum gestrichen,
daf3 wir uns fast fragen miissen: Was bleibt denn da von dem, wo man bisher als
spezifisch christlich bezeichnet und betrachtet hat, noch tbrig?*!?

Mit der Ausschaltung dieser Glaubenslehren, ,,die auch dem Juden als unan-

nehmbar erscheinen®!!

, Offnete sich jedoch fiir die christlichen Zeitgenossen
der Blick auf das Judentum auf eine Weise, dass es ihnen, obwohl es ihnen
zumeist antiquiert oder fremd zu sein schien, eigentlich keinerlei ,,Schwierig-
keit des Einfiihlens® hitte bereiten sollen. Denn die ,,Grundziige der Moses-

lehre [...] sprechen so allgemein giiltige, so menschlich reine Weisungen aus,

8 Ackermann, Aron: Judentum und Christentum. Leipzig 1903, S.8.
% Perles, Felix: Judische Skizzen. Leipzig 1912, S.183.

10 Ebd.

1 Ebd, S.184.
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daB sie selbst in jeder Ubersetzung, die nicht geradezu tendenziése Filschung
darstellt, richtig verstanden und gewertet weden kénnen.*'?

Diese Werke jidischer Theologen dienen in ihrer Auseinandersetzung mit
dem Christentum zugleich einer Selbstvergewisserung tiber das auch den eige-
nen Glaubensgenossen fremd gewordene Judentum. In Anlehnung an Har-
nacks Modernisierungsprojekt des Christentums entwerfen sie ein Judentum,
das, anders als von Harnack dargestellt, bereits jene moderne Gestalt einer

Religion erfillt, die Harnack fiir das Christentum erst zu leisten versucht.

2. Christliche und jiidische Problematisierung
der Auferstehung Jesu

Carl Einstein steht mit seiner kritischen Haltung gegentiber dem Christen-
tum, die er in der ,,.Schlimmen Botschaft® vertritt, ungewollt und unbewusst
auf der Hohe der intellektuellen Argumentationen jidischer Theologen. Vor
allem seinen Grundansatz, die Auferstehung, und damit auch die Géttlichkeit
Jesu infrage zu stellen, teilt er mit ihnen. Mit der Auferstehung ist die Lehre
von der Erlésung verbunden, die Lehre von Christus als Erléser der Mensch-
heit, die Joseph Eschelbacher in seinem Buch ,,Das Judentum und das Wesen
des Christentums® (1908) in Anlehnung an Harnack problematisiert hat. Er
kritisiert vor allem Paulus, der in der theologischen Literatur gemeinhin als
Urheber dieses Erlosungsbegriffs gilt.

,»Et zuerst hat Christus einen géttlichen Charakter zugesprochen, seine Erscheinung,
seinen Kreuzestod und seine Auferstehung zu Haupttatsachen des Heils erhoben
und die Kraft dieses Glaubens als einen Sieg tber den Tod verkiindigt. Dieser
Begriff der Erl6sung ist, wie Harnack sagt (S.115, 121), vielfach zum Fallstrick
geworden, dadurch ist ganzen Generationen der Ernst der Religion verdeckt

worden.“!

Bei Harnack heil3t es wortlich: ,,Der Begriff der ,Erlésung’, der gar nicht so
ohne weiteres in die Predigt Jesu eingestellt werden kann, ist zum Fallstrick

12 Grunwald, Max: Das Judentum bei Oswald Spengler. Berlin 1924, S.27. Siche als weitere be-
deutsame Werke der Auseinandersetzung mit dem Christentum: Dienemann, Max: Judentum
und Christentum. 2. Auflage. Frankfurt am Main 1919, Goldmann, Felix: Warum sind und
bleiben wir Juden? Berlin 1924.

13 Eschelbacher, Joseph: Das Judentum und das Wesen des Christentums, 2. Auflage. Berlin
1908, S.16.
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geworden.“™

Damit setzt Harnack zwischen der Predigt des historischen
Jesus und dem Erlosungsverstindnis des auferstandenen Christus einen
untiberwindlichen Hiatus. Er kritisiert vor allem die Personalisierung der
christlichen Lehre, die Fokussierung der Erlésung auf den Erloser. Sie riicke
Christus in den Mittelpunkt, wo eigentlich die ,,Majestdt und Schlichtheit des

Evangeliums*!®

stehen sollte. Demgegeniiber stiinden in allen Religionen ihre
entscheidenden Personlichkeiten (Moses, Mohammed, Buddha) hinter ihrer
Botschaft zurtck.'®

Was Harnack und, ihn zitierend, Eschelbacher als Fallstrick der christlichen
Glaubenslehre bezeichnen, als einen Fallstrick fiir den Gldubigen, der ihn zum
Straucheln bringen kdnnte, sieht ein moderner Theologe wie Wolfhart Pan-
nenberg durchaus als eine dem Glaubenden auferlegte vorldufige Konstella-
tion der Erlésung an.

,Diese Verbindung von Endgiltigkeit und Vorldufigkeit kennzeichnete schon
Jesu Botschaft vom Gottesreich, das in Jesu Auftreten beteits anbricht und doch
noch zukiinftig bleibt. Dieselbe Verbindung von Endgiiltigkeit und Vorldufigkeit
kennzeichnet die christliche Osterbotschaft, die die endgtiltige Heilswirklichkeit
des todiiberwindenden Lebens der Auferstehung als an Jesus schon eingetreten,

zugleich aber als fur uns noch ausstehend verkiindet.“!’

Doch die Gefahr besteht darin, dass der Gldubige die fiir ihn noch ausste-
hende Endgiltigkeit der Erlésung nicht erkennt und die an Christus gesche-
hene ebenfalls fur sich in Anspruch nimmt und damit die geschichtliche
Bedeutung dieser Heilstatsache verkennt. Diese Gefahr hat auch Carl Einstein
in seiner ,,Schlimmen Botschaft® thematisiert.'®

Dass Carl Einstein mit seiner ,,Schlimmen Botschaft® auf der gleichen
Linie liegt wie Harnack und Eschelbacher, dass er, indem er die Botschaft, das
Evangelium, verteidigt, Jesus gegen Christus ausspielt, die Lehtre gegen den
Erléser, implizit zum Verteidiger einer modernen Religion wird, hat — Ironie

4+ Harnack, Adolf: Das Wesen des Christentums, 27. Auflage. Leipzig 1902, S.115.

15 Ebd.

16 Siehe Eschelbacher: Das Judentum, S.12.

Pannenberg: Systematische Theologie, S.231.

18 Siehe Einstein, Carl: Die schlimme Botschaft. In: Carl Einstein: Werke, Bd. 2, hrsg. v. Her-
mann Haarmann u.a. Betlin 1996, S. 146199, S.196. Ich komme am Ende meines Aufsatzes
darauf zurtick. Die Seitenzahlen der ,,Schlimmen Botschaft” werden kiinftig direkt im Text
genannt.



5»OIE HABEN ZWEIFELLOS INTERESSANTES AM IKKREUZ ERLEBT 171

der Geschichte — ausgerechnet Adolf Harnack nicht erkannt. Auf die Zusen-
dung von Einsteins Stiick hat er mit den Worten geantwortet: ,,Ich bin auB3er-
stande, ein Urteil iber das mir gesandte Stick von Einstein abzugeben — teils
verstehe ich es nicht, teils stoBen mich die toll gewordenen Brutalititen ab.«"

3. Der Pharisder Jesus im Streit mit dem Philister

Einsteins ,,Die schlimme Botschaft® beginnt mit dem Gesprich ,,Jesus und
der Birger, das ihm gleichsam als Prolog dient, um seine Jesus-Gestalt zu
umreilien. Beide, sowohl Jesus als auch der Biirger, werden als entindividuali-
sierte Gestalten dargestellt, der Biirger als Vertreter der biirgerlichen Ideologie
von Besitz und Bildung, wobei er vor allem in seinem Besitz aufgeht, Teil von
ihm wird. ,,Der Reiche ist Wolle, Ol, Kohle, Eisen.” (147) Jesus hingegen ent-
individualisiert sich, indem er von sich absieht. ,,Von mir ist nicht die Rede.”
(146) Er will durch seine Lehre prisent sein, wobei diese Lehre, indem er vom
Biirger als ,,Schriftgelehrter angesprochen wird (147), nicht die des Evangeli-
ums ist, sondern die der Thora. Er erscheint dadurch, der neutestamentlichen
Terminologie entsprechend, als Pharisier, dem der Biirger als Philister gegen-
ubersteht.

Jesus setzt sich in diesem Dialog fiir die Sache der Armen ein. In seinem
programmatischen Aufsatz ,,Der Arme* von 1913 entwirft Einstein ein Bild

des Armen als ,,andere[m] Menschen‘*

, also nicht als graduell vom Reichen
verschieden, sondern in der Grundform seiner Existenz. Das ist nicht der
Arme, so wie er in der Moderne verstanden wird, die einen, ,,der nichts hat,

<21

als einen, der nichts ist“?| ansieht. Vielmehr ist er der, der auf Besitz ver-

zichtet, weil er nicht glaubt, ,,dal3 hierdurch ein wirklich anderes Verhiltnis

“2 Besitz hat namlich ,,dank der heutigen unteligiosen

zum Geschick eintrete.
Menschenart — groBenteils Ding- oder Sittenwerte*®. Zu Unrecht behauptet
deshalb Christoph Braun, dass Einstein in der ,,Schlimmen Botschaft™ von

der ,,christlich-religiosen Bedeutung Jesu ab(sehe)“*. Einstein tritt vielmehr

1 Houben: Verbotene Literatur, S.151.
20 FEinstein, Carl: Der Arme. In: Carl Einstein: Gesammelte Werke. Wiesbaden 1962,

S.55-59, S.56.
2l Ebd,, S.56.
2 Ebd.
2 Ebd., S.57.

2 Braun, Christoph: Carl Einstein. Zwischen Asthetik und Anarchismus. Zu Leben und Werk
cines expressionistischen Schriftstellers. Minchen 1987, S.246. Dirk Heierer hat deshalb
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mit einer religiosen Denkungsart an eine ,,unreligiose” Zeit heran, wenn er
in seinem Aufsatz ,,Der Arme® behauptet, die Armen stinden ,,dem Geiste,
der nicht erkannt wird, sondern wonach verwandelt und gerichtet wird, am
nichsten.®

Carl Einstein prisentiert einen Jesus, der als Schriftgelehrter im Geiste der
Thora gegen gesellschaftliche Ungerechtigkeit argumentiert, die das Recht in
ihren Besitz genommen hat (147), und der fiir die Armen Gerechtigkeit ein-
fordert.?® Vertritt er damit einen revolutionaten Anarchismus?®’ Eschelbacher

hat bestritten, dass Jesus ein sozialer Reformer gewesen ist.

,»Auf keinen Fall kann Jesus als ein sozialer Reformer bezeichnet werden. Er gleicht
nicht den grossen Propheten Israels, ,die tiber die Konige und die Firsten, die
Priester und das Volk® gesprochen haben. [...] Er hat nicht an die Grossen und
Michtigen seine strengen Forderungen gestellt, die harten Gebote der Pflicht an

jeden einzelnen gerichtet.“*

4. Die Notwendigkeit der Kreuzigung

Der zweite Dialog ,,Das Abendmahl und der anschlieBende ,,Nach dem
Abendmahl* sind als theologische Diskurse tber die Notwendigkeit der Kreu-
zigung und Auferstehung konzipiert. Einstein hat zudem die Materialitdt des
heiligen Leibes problematisiert. Zentraler Gedanke der beiden Dialoge ist die
von Harnack gesehene Gefahr der Verschiebung des religiésen Interesses von
der Lehre auf die Person.” Dieser Einstellung schlieBt sich auch Eschelba-
cher an, indem er schreibt: ,,Nicht der Sohn, sondern allein der Vater gehort
in das Evangelium, wie es Jesus vetkiindigt hat, hinein.“** Dementsprechend
argumentiert Einsteins Jesus: ,,Sie verstehen die Lehre nicht und sehen nur
mich.” (148)

zu Recht darauf hingewiesen, dass Einsteins , religiser Blick nicht zu himmeln aufhérte®.
HeiB3erer, Dirk: Literarische ,Gottesldsterung® als politisches Delikt. Der Proze3 um Carl
Einsteins Drama ,Die schlimme Botschaft, in: Carl-Einstein-Kolloquium 1994, hrsg. v. Klaus
H. Kiefer. Frankfurt am Main u.a. 1996, S.63-80, S.73.

% Einstein: Der Arme, S.58.

20 Eschelbacher: Judentum, S. 89.

27 Siehe dazu Braun: Catl Einstein, S.246.

28 Eschelbacher: Judentum, S. 89.

2 Harnack: Wesen des Christentums, S.115.

3 Eschelbacher: Judentum, S.65.
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Ausgangspunkt des Dialogs ,,Das Abendmahl® ist die Forderung des
Johannes: ,,Wir miissen des Herrn teilhaftig werden!* (148) Die Antwort liuft
zum einen auf die christologische Lehre von der Teilhabe an seiner Herrlich-

! zum anderen aber vor allem auf die

keit im Augenblick der Parusie hinaus,’
Eucharistie. Damit verlassen sie die von Jesus vorgegebenen Grenzen seiner
Botschalft, in die er sich selbst als Objekt nicht eingeschlossen sieht. Die Jin-
ger schen diesen Einschluss Jesu in die Lehre jedoch als Notwendigkeit an, um
die Lehre ,,nicht an der Trigheit und dem Zweifel der Leute® absterben zu las-
sen. (148) Zu dieser Argumentation findet sich bei Eschelbacher ein Zitat von
David Friedrich Strauss: ,,Gleichwohl wurden seine Lehren wie einzelne Blat-
ter im Winde verweht und zerstreut worden sein, wiren diese Blitter nicht von
dem Wahnglauben an seine Auferstehung als von einem derben, handfesten
Einbande zusammengefasst und dadurch erhalten worden.** Der Vergleich
der Lehre von der Auferstehung mit einem derben, handfesten Bucheinband
kehrt in der gleichen Hinsicht bei Einstein wieder, wenn er den durch die Auf-
erstehung fur die Eucharistie verfiighar gemachten Kérper Jesu vorab schon
der Gier der Jinger preisgibt. ,,Gib acht, du rei3t mir mit deinen Nigeln die
Ader auf.“ (149) Die Eucharistie wird nicht als sakramental-symbolischer Akt
verstanden, sondern als handfeste Einverleibung, nach der die ,,Zihne gieren®.
(150) Die zu Beginn des Gesprichs von Johannes erhobene Forderung, des
»Herrn teilhaft (zu) werden® (148), erfillt sich zum Ende des Gesprichs in
einer wortlich verstandenen Eucharistie.

Im folgenden Gesprich ,,Nach dem Abendmahl zwischen Jesus und Pau-
lus deutet Einstein ganz im Sinne Harnacks die Figur des Apostels Paulus, der
durch seine Christologie die ,,Erl6sung als vollbracht und das Heil als eine

€33

gegenwirtige Kraft“” gelehrt hat. Der in die Christologie gerettete historische
Jesus ist damit zu einem ,,Theorem® (151) geworden, wie es bei Einstein Pau-
lus vorgeworfen wird. An diesem Theoremcharakter hailt, nebenbei bemerkt,
auch das Gericht in seiner Urteilsbegriindung fest, wenn es, statt auf aktu-
elle theologische Diskussionen einzugehen, den Gottesbegriff durch einen

Paragrafen niher bestimmen lisst. ,,Nach dem Gottesbegriff der christlichen

31 Siehe den Anfang dieses Aufsatzes.

32 Eschelbacher: Judentum, S.15. Eschelbacher zitiert aus Strauss, David Friedrich: Der alte
und der neue Glaube, Kap.27.

3 Harnack: Wesen des Christentums, S.114.



174 DaNIEL HOFFMANN

Kirche ist aber Jesus Christus Gott, mithin auch als Gott im Sinne des §166
StGB anzusehen.***

Im vierten Gesprich ,,Jesus und zwei Juden®, das Einstein in der Gegen-
wart ansiedelt, zeigt er sich als Vorldufer der Taborischen Groteske. Einstein
stellt hier seine Lehre von den Armen, die er im gleichnamigen Aufsatz dar-
gelegt hat, auf den Priifstand. In dieser Szene ist Jesus jedoch nicht ihr Ver-
fechter, sie wird ihm vielmehr von zwei Juden als seine Lehre vorgehalten
und an ihm selbst durch den Raub seiner Kleider exemplifiziert. Jesus ver-
teidigt seine Lehre nicht, sondern ldsst ihre groteske Anwendung an sich bis
zur letzten Konsequenz, seiner Nacktheit, in der er nichts mehr herzugeben
vermag, geschehen. Der Aufbau des Gesprichs bestitigt den Eindruck, den
der Philosoph Leonard Nelson seinerzeit in besagter Umfrage geduBert hat,
dass nimlich Einsteins Werk ,,nicht so sehr eine Interpretation von Jesus® Per-
sonlichkeit als vielmehr eine solche ihrer Wirkung auf bestimmte Arten von
Menschen (sei).“® Jesus Lehre von der Armut wird hier von zwei Juden nicht
blof3 reflektiert, sondern in die Tat umgesetzt, indem sie ihn seiner Kleider
berauben. Jesus nimmt dies hin, er provoziert durch Nachfragen sogar die
Handlungen der beiden Juden. Sie sind als Vertreter eines assimilierten Juden-
tums gekennzeichnet. Einstein folgt hier Karl Marx® Verstindnis des Juden-
tums, demzufolge ,,die jiidische Religion im wesentlichen einen theoretischen
Abrifl von Marktbezichungen darstellt, also Kaufmannsglauben (ist)“.*

Dass die beiden Juden bei Einstein assimilierte Juden sind, zeigt sich an
dem Hinweis auf ihre ,rasierten Gesichter®. (157) Ihr Kaufmannsgeist gibt
Jesus Lehre von der Armut der grotesken Licherlichkeit preis. Am Ende der
Szene wiinscht sich Jesus, dass jetzt Schneefall einsetzt, um ,,mich Nackten
vor den Menschen (zu) schiitzen.” (157) Als ihm dies gewihrt wird, preist er
Gott als gerecht und lebendig. Im Vergleich zu den vorhergehenden, um die
Zeitenwende spielenden Szenen, in denen tber seinen Korper verfiigt wird,
bleibt dieser jedoch jetzt verschont. Wihrend die Jinger Jesus Leib verzehren
wollen, wollen die beiden Juden nur seine Garderobe. Auf Jesus provokative
Bemerkung dazu: ,,Ich bin erstaunt, dal meine lieben Freunde mir nicht die

Haut abreilen®, antwortet der zweite Jude: ,,Man gehort ungemein seinen

3 Houben: Verbotene Literatur, S. 166.
% Ebd., S.153.
% Deutscher, Isaac: Der nichtjudische Jude. Betlin 1988, S.65.
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Freunden an. Man ist ihr Eigentum.” (156) Vor den beiden Juden vermag sich

Jesus zu schiitzen, vor seinen Jingern aber nicht.

5. Die Kreuzigung als Spektakel

In den darauffolgenden Szenen riickt neben der Erérterung der theologischen
Notwendigkeit der Kreuzigung fiir die christliche Lehre, in denen Einstein
sowohl auf religionsgeschichtliche Fragen zuriickgreift, aber auch moderne
Themen, z.B. Freuds ,,Totem und Tabu®, behandelt (siche 161 tber die
erschlagenen Gotter), die Bedeutung von Religion fir die ,,heutige]..] unre-

€37

ligiose[..] Menschenart™’ immer stirker in den Vordergrund. Im Gesprich
mit dem Schriftsteller stellt Jesus den Glauben als religiosen Akt gegen den
Glauben an das Geld, in dem der Mensch seine unreligiése Haltung manifes-
tiert. ,,Wer Glaube besitzt, wird erschlagen, wenn es nicht der Glaube an Geld
ist. Glaube ist in Deutschland tédlich. (166) In der Szene ,,Die finf Nagel“
(173 ff)) wird das theologische Problem der Kreuzigung von einem vielstim-
migen Chor unterschiedlicher zeittypischer Meinungen tiber sie iiberlagert, die
vom Antisemitismus der Odinsminner bis zu den Bérsianern reichen. Das
Theorem ,,Kreuzigung®, das von Paulus vertreten wird, wird in der Moderne
durch das Spektakel ,,Kreuzigung® abgel6st, da nicht mehr eine theoretische
Vorgabe, sondern allein die Performanz iber die kinftige Bedeutung der
Kreuzigung entscheidet.

Nachdem in den ersten Dialogen die Frage nach der Notwendigkeit von
Kreuzigung und Auferstehung als Garanten fiir das Weiterwirken der Lehre
Jesu erértert wurde, steht nun im zweiten Teil die Frage, inwieweit sich
christliche Lehre und moderne Weltanschauung vereinbaren lassen, im Vor-
dergrund. Die moderne Weltanschauung wird unter dem Schlagwort ,,Das
gute Geschift” gefasst, das als Titel eines Dialogs zugleich diesen zweiten
Teil einleitet (173). ,,Das gute Geschift® ist die kapitalistische Wirtschaftsord-
nung, die in globalen Ausmaflen funktioniert und sich jene weltumfassende
Wirkung erfillt hat, um die das Christentum jahrhundertelang gekdmpft hat.
»Hinter uns steht ein Weltkonsortium* (173), sagt ein Hindler zu Maria, der
er das Kreuz Christi abkaufen will. In den folgenden Dialogen, vor allem in
,»Die fiinf Nigel“ und ,,Der Hindler im Auto vor dem Kreuz* (184 ff.), wird

37 Einstein: Armut, S.57.
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der Konkurrenzkampf zwischen der kapitalistischen Wirtschaftsordnung und
dem Christentum ausgetragen. Im Fokus steht die Frage nach der richtigen
Vermarktungsstrategie. Die in den ersten Dialogen als theologisches Problem
erorterte Auferstehungslehre enthiillt sich jetzt als 6konomisches Problem zur
Steigerung der Wirksamkeit von Jesu Lehre.

Carl Einstein versetzt die Kreuzigungsszene in die Gegenwart, in der sie ein
dhnliches Spektakel ist wie zu Christi Zeiten. Es geht ihm dabei ausschlieBlich
um die Wirkung auf das Publikum, das sich einst in der Spannung von rémi-
scher Machtpolitik und religiéser Erwartung gefangen sah. Jetzt aber ist es von
diesem Konflikt befreit und erwartet nur noch gute Unterhaltung. Durch die
Anwesenheit der Schauspielerin Pissy Puck verwandelt sich die Kreuzigung in
ein Theaterspektakel, bei dem es nicht mehr um den Tod Christi am Kreuz
geht, sondern um dessen richtige Darstellung, Die theologische Dramatik der
Kreuzigung ist dabei durch die Wechselrede zwischen Jesus und Paulus pri-
sent. Wihrend Jesus Gott als Morder anklagt, preist Paulus die durch Jesu Tod
geschehende Erlésung (siehe 176f) Auf der Gegenseite steht die Theatralik
der Kreuzigung, ihre richtige Inszenierung durch die ,,Kinooperateure* (176)
und Pissy Puck, die schlieSlich die Oberhand gewinnt.

Die Dramatik der Kreuzigung wird damit durch ihre Theatralik abgel0st,
weil diese in der Gegenwart eine Wirkung erzielen kann.® An Paulus® Stelle
treten der Manager und die Hindler, die den Verkaufswert der Kreuzigung
taxieren. Paulus® Etlosungslehre wird durch den Manager beiseitegeschoben.”

,Sie haben zweifellos Interessantes am Kreuz erlebt; Sensationen der moder-
nen Seele.”“ (190) Obwohl den Manager das Seelische nicht mehr besonders
interessiert, ist das Resultat seines und Paulus® Interesse an der Kreuzigung
dasselbe: der gekreuzigte Leib als massenhaft reproduzierte Ikone. ,,Als Plas-
tik kommen Sie ernsthaft fiir die Reproduktion in Frage. Jedenfalls m&chte ich
die simtlichen Reproduktionsrechte auf Thren Kadaver billig erwerben. Aber

3% Zur Identitit von Ich und Rolle, die eigentlich im Drama der Kreuzigung votliegt, siche Haas,

Alois M.: Prinzip Theatralitit bei Hans Urs von Balthasar. In: Theodramatik und Theatrali-
tit. Ein Dialog mit dem Theaterverstindnis von Hans Urs von Balthasat, hrsg. von Volker
Kapp, Helmuth Kiesel und Klaus Lubbers, Schriften zur Literaturwissenschaft im Auftrag
der Gorres-Gesellschaft, hrsg, von Bernd Engler, Volker Kapp, Helmuth Kiesel, Gunter Nig-
gl. Berlin 2000, S.17-31, S.26.

,Der Apostel wurde wohl im Groflen und Ganzen hinreichend durch den Annoncenteil
der Zeitungen ersetzt.” Carl Einstein: Die Verkiindigung, In: Carl Einstein: Werke, Bd. 1,
1907-1918, hrsg, v. Hermann Haarmann u.a. Berlin 1994, S.74-79, S.74.
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billig; fiir Sie kommt doch nur das Seelische in Betracht. Stoen Sie an uns Ihr
Leibliches ab.“ (190)

Nachdem Einstein die Kreuzigung im Lichte des modernen Kunstmarktes
und seiner Vermarktungsstrategien dargestellt hat, kehrt er in den letzten drei
Gesprichen erneut zur theologischen Problematik der Auferstehung zurtick.
In ,,Zwei Leute vor dem Kreuz‘ betet der eine der beiden um das Ausbleiben
der Auferstehung, da deren Folgen sowohl fiir Jesus selbst (erneute Kreuzi-
gung) als auch fiir die Menschen (Auferstehung zu neuem Leben als Wieder-
holung des ersten Lebens, so dass er ,,die Bahn unseres Elends zurtck [...]
rollen® (194) wiirde unannehmbar wiren. Im letzten Gesprich ,,Eine Strasse®
will sich ein Birger iber die Auferstehung vergewissern. Neben der techni-
schen Frage: ,,Wie macht man das?* (196), die aus der pragmatischen Perspek-
tive eines sikularen Menschen formuliert ist, steht die moralische Frage, ob
durch die Auferstehung die Stinden eines jeden Menschen kinftig nicht mehr
zihlen (siche 197).

Harnack hat in dieser von Paulus vertretenen Lehre von der Auferstehung
als Erlésung von den Sinden die Gefahr gesehen, dass der Mensch sie, die
zundchst nur fir Christus giiltig ist, in gleicher Weise auf sich tibertrigt, dass
also auch bei ihm — mit Einsteins Worten —,,die Stinde [...] nicht mehr gezdhlt
[wird]“ (197). ,,Gegen eine Gefahr hat der Apostel selbst kimpfen missen;
daBl man die Etlésung geltend machte, ohne das neue Leben zu bewihren.“
In der Moderne aber ist die Bewdhrung eines christlichen Lebens unméglich
geworden. Die Versprechungen der christlichen Lehre erscheinen dadurch
cher als eine Last. Deshalb lehnt in Finsteins Dialog ,,Eine Strasse der Erste
Birger die christliche Verbindung von Kreuzigung und Auferstehung ab. Er
erkennt nicht die Aufgabe des Menschen, die Lehre durch das neue Leben zu
bewihren, sondern er sicht nur, dass er auf das im biirgerlichen Sinne ange-
nehme Leben dann einst zu verzichten hitte. ,,Jemand das Leben zeigen und
ihn dann sterben lassen, ist glatter Mord.“ (197) Unter dem Aspekt der biir-
gerlichen Existenz bliebe dem Menschen von der christlichen Lehre nur das
Kreuz, das, dhnlich dem Schwert des Engels vor dem Paradies, den Zugang zur
Auferstehung verdeckt. Daher fragt der Burger: ,,Ist zwischen zwei Ewigkei-
ten das Kreuzr? Vor diesem Kreuz und meiner Todesangst ist deine Ewigkeit
licherlich. Ich habe nur das Kreuz. Es gehort mir. Ich verfluche dich.* (197)

40 Harnack: Wesen des Christentums, S.115.
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Joseph Eschelbachers Bild des historischen Jesus ist dagegen eines, das

man nicht verfluchen wirde:

»Was Jesus von Gott und dem Verhiltnis des Menschen zu ihm gelehrt hat, das
war niedergelegt in den heiligen Schriften Israels, das lebte in dessen Gebeten
und wurde von zahlreichen anderen Predigern vor und neben ihr verkiindigt. Die

bereits vorhandenen Begriffe hat er weder erweitert, noch erhoht.«!!

Dementsprechend bleibt, wenn man die Zusitze des Christentums, seine Dog-
matik weglisst, die in der Moderne als Last empfunden werden, wieder nur
das Judentum tbrig. ,,Wenn man die Dogmen aus dem Christentum streicht,
kann doch nicht viel mehr iibrig bleiben als das Judentum.“*

So weit geht Carl Einstein nicht in seiner Kritik am Christentum. Doch
diese von judischen Gelehrten vertretene Meinung liegt in der Linie seiner
Kritik am Christentum. Er ldsst Jesus selbst die Auferstehungslehre kritisieren,
zeichnet ihn also als einen Menschen, der mit der vorostetrlichen Botschaft
wirken will, wihrend ihn seine Jinger mit der 6sterlichen Botschaft in den
Himmel setzen und fiir ein ewiges Leben einschreiben wollen. Diese Bot-
schaft muss jedoch an der birgerlichen Ideologie der Moderne und ihrem
kapitalistischen Streben nach dem Gewinn scheitern. Die Dramatik der christ-
lichen Botschaft, die theologische Dramatik, die in den 20er-Jahren durch

143

den Benediktinerménch Odo Casel® erneut geltend gemacht wurde, verfallt

zugunsten einer Theatralik des schénen Scheins.

Carl Einstein wollte damit aber keineswegs die ,,GréBe und Heiligkeit der
Gestalt Jesu,* deren Fehlen in der ,,Schlimmen Botschaft* das Gericht seiner-
zeit kritisierte, negieren. Diese Grofe liegt vielmehr in seiner Menschlichkeit,
nicht in seiner Goéttlichkeit. Wenn Carl Einstein seine judischen Glaubens-
brider nicht im Verbund mit der biirgerlichen Ideologie des kapitalistischen

# Hschelbacher: Judentum, S.58.

4 Petles: Judische Skizzen, S.185.

$ Odo Casel (1886-1948) hat vor allem in den 20er-Jahren mit Blick auf die antiken Mysteri-
enkulte auch den christlichen Gottesdienst als ein Mysterium gedeutet, als cin heilig-geheim-
nisvolles Spiel, in dem Gott dem Gldubigen gegentiber zu einer unmittelbaren Gegenwart
gelangt. Er erkannte damit in der Liturgie der Kirche jenes rettende Mittel eines heiligen Dra-
mas, in dessen Realisierung sich die krisenhafte Zeit liutern konnte. Im Vollzug der Sakra-
mente ist in kultisch-dramatischer Weise das Mysterium Christi gegenwirtig. Schilson, Arno:
Gegenwart des Ursprungs. Uberlegungen zur bleibenden Aktualitit der Mysterientheologie
Odo Casels. In: Liturgisches Jahrbuch, 1993, S.6-29.

4 Houben: Verbotene Literatur, S.168.
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Marktes gesehen hitte, so wie er es in der Szene ,,Der Hindler im Auto vor
dem Kreuz*“ darstellt, dann hitte seine ,,Schlimme Botschaft® durchaus als
Apologie des Judentums, das den ,,Rabbi® (188) nicht auferstehen lassen will,
gelten kénnen.






Der Erinnerungsindex eines Verzweiflers
in der Lyrik von Nelly Sachs

von Lukas Pallitsch

Zusammenfassung

In diesem Beitrag soll es darum gehen, anhand der Distinktion von Jetztzeit und Erin-
nerung scheinbare Einheiten im lyrischen Werk der Nelly Sachs zu hinterfragen. Ein
Nexus der Jesusfigur zur Shoah ist in den Gedichten nicht zu Ubersehen; inwieweit
cine Korrelation beider Diskurse zwischen dem perennierenden Leiden der Opfer
und dem am Kreuz Gemarterten besteht, ist der Gegenstand dieser Untersuchung,
Jesus wird im lyrischen Oeuvre auf der zeitlichen wie inhaltlichen Ebene neu figuriert:
nicht als christologisch-dogmatische Erlserfigur, sondern als der qualvoll gemarterte
Mann, dessen Schrei im 20. Jahrhundert eine neue Lesbarkeit generiert: als leidender
Mit-Bruder. Der historische Index der Jesus-Gestalt wird in der Passionsszenerie, die

jedoch transformativ modifiziert wird, manifest.

Abstract

This paper intends to examine Nelly Sachs’ work as a whole by establishing the import-
ant distinction between the notions of now-time and memory. The Jewish category of
re-remembering (zekher) does not denote the processes crucial for preserving pro-
ceedings the past in our present lived memory. On the contrary, the category re-actu-
alizes or rather “recollects” (Eingedenken) past events in the present, a phenomenon
that is significant in the poems of Nelly Sachs. In his postwar depiction of Jesus, Nelly
Sachs puts stress on the figure as sufferer and as a distressful dying person. Thus, the
apparent nexus between the figure of Jesus and the Shoah cannot be ignored; to what
extent, however, a correlation of both discourses — that of the perennial suffering of
the Holocaust victims and Jesus’ on the cross — exists, is this article’s main intention to
reveal. Her lyrical post-war work refigures Jesus, the emphasis is now on the temporal
and the content plane: he is not depicted as a Christological and dogmatic redeemer,

but as the agonisingly martyred man, whose cry generates a new readability in the
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20™ century: that of the suffering brother. The historical index of the Jesus-gestalt

becomes manifest in the Passion itself albeit in a transformed and modified version.

1. Zwei unterschiedliche Wegmarken: Auschwitz und Jesus

Auschwitz hat die traditionelle deutschsprachige Literatur in Fassungslo-
sigkeit gestlirzt, sodass man diese, wie es anfinglich schien, in ein ,,Davor®
und ein ,,Danach® einteilen musste, wobei das ,,Zuriick” als Ankntpfungs-
punkt versperrt bleibt. Man wird dem Datum 1945 ecine Episodenscheide
attestieren missen, da es innerhalb der Literaturhistorie zur Epochenzisur
avancierte. Versperrt nicht das Diktum Theodor W. Adornos von 1951 — das
mit Enzensberger ,,zu den hirtesten Urteilen gehort, die tber unsere Zeit
gefillt werden konnen“' —, wonach nimlich ,,nach Auschwitz ein Gedicht
zu schreiben barbarisch [ist]*?, a ptioti jeglichen thematischen Zugang zu
Jesus? In seiner ,,Negativen Dialektik® wird Adorno 15 Jahre spiter sein Dik-
tum — aufgrund lyrischer Spuren wie jenen von Nelly Sachs — einer Revision
unterzichen: ,,Das perennierende Leiden hat soviel Recht auf Ausdruck wie
der Gemarterte zu briillen; darum mag falsch gewesen sein, nach Auschwitz
lieBe sich kein Gedicht mehr schreiben.“® Nelly Sachs’ Werk erschlieBt sich
von der Dialektik von Ausdruck und Leid her, da ihre Lyrik auf die Weg-
marke Auschwitz zuhilt.* Wir haben es nicht nur mit Texten nach Auschwitz
zu tun, sondern ebenso wegen Auschwitz, deren Notwendigkeit darin besteht,
die Gewalterfahrungen um der Opfer willen zu thematisieren. Im folgenden
Beitrag soll es darum gehen, anhand sprachlicher Distinktionen von Jetztzeit

! Enzensberger, Hans Magnus: Die Steine der Freiheit. Nelly Sachs zu Ehren. Gedichte, Pro-
sa, Beitrige. Frankfurt/M. 1961, S.47. — Der Exildichtung, zu deren wohl herausragenden
Gestalten exempli causa Else Lasker-Schiler, Nelly Sachs und Rose Auslinder zihlten, wird
man insofern eine gewisse Kontinuitit zur Trimmerlyrik nachweisen kénnen, als hier in den
frihen Jahren nach 1945 die Lakonik in Form von Briichen in Sprache, Strophe und Rhyth-
mus als Replik auf den Krieg diente.

Adorno, Theodor W.: Kulturkritik und Gesellschaft. In: Gesammelte Schriften Bd. 10.1. Hrsg.

von Rolf Tiedemann. Frankfurt/M. 1977, S.30.

3 Ebd.: Negative Dialektik. In: Gesammelte Schriften Bd.6. Hrsg von Rolf Tiedemann.
Frankfurt/M. 1990, S.355.

4 Vgl. Pallitsch, Lukas: Konturen der Hiobsgestalt in der Lyrik von Nelly Sachs. Wien 2011,
S.21-25. — Indem ihre Dichtung stil- und formbriichig ist, verwehrt sie sich einer klassizis-
tisch-dsthetisierenden Stabilisierung und Mystifizierung. Nicht zuletzt die Flucht ins Exil und
die unwillkiirlichen Wege in psychiatrische Kliniken geben Zeugnis ihrer inneren Fragilitit
und ihres Mit-Leidens mit dem jidischen Volk.

o
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und Erinnerung scheinbare Einheiten zu zerbrechen und auf ihren Erinne-
rungshorizont zu befragen.

Signifikanterweise kommt Jesus ebenso wenig wie Auschwitz expressis ver-
bis im lyrischen Oecuvre von Nelly Sachs vor. Wihrend Auschwitz im lyrischen
Werkkorpus eine Kulisse evoziert, ohne die sich die lyrischen Konturen nur
schwer fassen lassen, findet sich Jesus in expliziter Nennung als Christus sowie
in entstellter Metaphorik. Ein figuraler Nexus zur Shoah ist in Sachs’ Lyrik
nicht zu Ubersehen. Inwieweit eine mdégliche Korrelation beider Diskurse,
und damit zwischen dem perennierenden Leiden und dem am Kreuz Gemar-
terten besteht, ist bisher noch nicht zum Gegenstand einer Untersuchung
gemacht worden. Aufgrund des immensen dichterischen Oeuvres kénnen
nicht alle jesuanischen Spuren aufgenommen werden, weshalb anhand von
Motiven, deren inhaltliches Register eine Anlehnung an Jesus aufweist,’ eine
Anniherung an diese Gestalt gelingen soll. Das Lexem ,,Christus® kommt
im lyrischen Wertk zweimal vor.® Der Ambiguitit jesuanischer Bildfelder
soll zumindest unter einem doppelten Gesichtspunkt Beachtung geschenkt
werden. Denn zum einen werden Diskurse wz# dieser Figur eréffnet, expres-
sive Aussageweisen der Figur selbst (Schrei, Marter), zum anderen werden
Inhalte ziber diese Figur auf einer impliziteren Ebene anhand von assoziativen
Metonymien oder Metaphern vermittelt, exempli causa der Olberg oder der
gekreuzigte Fisch. Auffillig ist der zeitliche Index jener Gestalt, anhand der
eminente Erinnerungslandschaften und -strukturen (Olberg, Schrei) akzentu-
iert werden. Einem analytischen Zugang zum lyrischen Werk von Nelly Sachs
muss vorausgestellt sein, dass ihre semantischen Sprachbilder polyvalent sind.”
Konkrete Bestimmungen von Lexemen lassen sich semantisch nicht auf eine

kohirente Bestimmung determinieren, was der Brichigkeit und Kontingenz

> Jesus wird, anders als beispielsweise Hiob oder David, nicht expressis verbis in die Dichtung
aufgenommen, sondern lediglich in Form eines metaphorischen Wort- bzw. Bildfeldes, das
enge Assoziationen mir der biblischen Jesus-Gestalt erlaubt.
¢ Aufschluss tiber das Auftreten einzelner Lexeme bietet Paul Kersten in einer umfangreich
und akribisch angelegten Wort-Konkordanz, vgl. Kersten, Paul: Die Metaphorik in der Lyrik
von Nelly Sachs. Mit einer Wort-Konkordanz und einer Nelly Sachs-Bibliographie. Hamburg
1970, hier S.42a.
Anhand der semantischen Zeichen ,,Auferstehung* und ,,Fisch lisst sich exemplarisch zei-
gen, dass diese zwar christlich assoziiert werden, sich jedoch aufgrund der semantisch h6chst
differenten Polyvalenz des Zeichens einer einseitig christlichen Inanspruchnahme verweh-
ren (vgl. dazu Kuschel, Karl-Josef: Jesus in der deutschsprachigen Gegenwartsliteratur. Kéln
1978, S.282f)).

4



184 LUKAS PALLITSCH

ihrer Lyrik (nach Auschwitz) einerseits und zugleich jeglichem Zweifel tiber
Aussagen andererseits geschuldet ist.

Gegen eine Hermeneutik reiner Zitate wird mit einem Erinnerungsdiskurs
gearbeitet und die Spur einer spezifischen Jesus-Akzentuierung kontextuali-
siert. Dass sich beispielsweise Hiob als hermeneutische Folie fiir Auschwitz
nicht mehr ohne Weiteres als tragfihig erweist, liegt daran, dass er im Gebet
verstummt, weil er widerruft, seine Familie vergisst und die zerbrochene
Generationenkette hinnimmt (Hiob 40,3-5 und Kap. 42). Demgegentiber ver-
stummt der lyrische Hiob, weil er guvie/ Warum gefragt hat. Bei Nelly Sachs
bleibt Hiob seiner Warum-Frage verpflichtet, er gibt sich, die Frage und damit
das perennierende Leiden nicht auf. Obschon die S#mme, die Frage zu stellen,
versagt, tragt Hiob die Frage wie den Schrei und die Klage mit sich.® Dass Jesus
nach 1945, so die Primisse, neu figuriert wird, ist nachvollziehbar, zuweilen
sich im Kontext der Shoah Erlosungskonzepte und Rettungsanspriiche des
Gottessohnes nicht mehr als tragfihig erweisen. Eine besondere Akzentuie-
rung dieser Gestalt erfahrt ab ovo das Leiden (Marter, Schrei), wobei eine
inhaltliche Transposition biblischer Narrative mit deren zeitlicher Amplifika-
tion zu konzedieren ist. In ihrer Zusammenschau lassen die Neuakzentuie-
rungen auf der zeitlichen wie inhaltlichen Ebene cinen Erinnerungs-Index
der Jesus-Gestalt erkennen, dessen Marter zur Zeit von Auschwitz zu einer
neuen, ,,zu einer bestimmten Erkennbarkeit® kommt. Jenes ,,zur Lesbatkeit
kommen® dieser Bilder, deren Index in der Passion liegt und die an einem
Hktitischen Punkt der Bewegung in ihrem Inneren®!® — der bei Nelly Sachs in
der Shoah liegt — manifest werden, muss auf die zeitliche Struktur der Lyrik
befragt werden. Im Folgenden soll zunichst (1) der lyrische Erinnerungsindex
skizziert sowie (2) zentrale Konturen der Jesus-Gestalt und deren Topologie
(3) herausgearbeitet werden. Schlief3lich gilt es, (4) Jesus in den von der For-
schung bisher wenig berticksichtigten Kontext seiner Erkennbarkeit far die

Gegenwart zu stellen.

8 Vgl Pallitsch: a.a. O. §.162 sowie S.184.

®  Benjamin, Walter: Gesammelte Schriften Bd.V.1. Hrsg. v. Rolf Tiedemann u. Hermann
Schweppenhiuser. Frankfurt/M. 1999, S.578.

10 Ebd., S.577f.
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2. Der lyrische Erinnerungsindex

Zeit und Sprache sind jene beiden Diskursebenen, die es dem erinnernden
Subjekt gestatten, aus der Vergangenheit Mozive fiir gegenwirtiges Handeln
zu schopfen.!! Yosef Hayim Yerushalmi konzediert, dass auch die judische
Geschichtsschreibung im Mittelalter

,»auf lange Zeit zum Stillstand kam, ohne daf3 der Glaube an den Sinn der Geschichte
gelitten hitte. Wir kénnen freimiitig zugeben, daf3 das rabbinische Erbe (wie sogar
schon das biblische) in spiteren Generationen Denkweisen Vorschub leistete,
die aus moderner Sicht, wenn nicht antihistorisch, so doch ahistorisch wirken.
Trotzdem wurde bei den Juden eine lebendige Vergangenheit von Generation zu

Generation weitergegeben.«!?

Nelly Sachs scheint im Unterschied zu einem ufopischen Denken, fir das die
Vergangenheit ein Behalter idealtypischer Bilder ist, der biblisch-prophetischen
Tradition nahezustehen, also einer zerreiBenden und kompromisslosen Spra-
che, die geltende Ordnungen erschiittert. Besinnung auf Geschichte ent-
spricht der Verwurzelung im Kontext biblischer Narrative, die fundierenden
Charakter haben. Im historischen Kontext dirfte die Grammatik des Impera-
tivs ,,Hore™ bzw. ,,Gedenke® nahezu beispiellos sein: ,,Und immer wieder wird
dem Volk eingehimmert: ,Gedenke, da3 du ein Knecht warst in Agypten ...¢
Der Befehl, sich zu erinnern, ist zwar absolut, doch die Sorge um die Erinne-
rung mutet manchmal fast verzweifelt an; auch die Bibel weil3 nur zu gut, wie
wenig Verlal3 ist auf das Gedichtnis der Menschen.*"” Weder eine Neugierde
auf die historische Vergangenheit, noch die Wiederkehr rezenter Ereignisse
wird im biblischen Imperativ zur Erinnerung manifest, sondern die Suche
nach der cigenen Identitit, selbst wenn es darum geht, ,,die Erinnerung an
die hohen Ruinen zu bewahren“'*. Der biblische Imperativ Zachor ,,Erinnere
Dich® witrd in der Lyrik von Nelly Sachs ,,zwischen den Zeilen lesbar, weil

11 Rabbinisches Geschichtsverstindnis kreist nicht um einen Rickzug axs der Geschichte, son-
dern 7z die Geschichte, um die Gegenwart gemil der miindlichen und schriftlichen Tradition
(Talmud, Midrasch) zu leben. Von substanzieller Bedeutung ist fiir die rabbinische Tradition
die Verwurzelung in der biblischen Geschichte und die Rickbesinnung auf diese, selbst wenn
die Geschichtsschreibung zum Stillstand kommt.

12 Yerushalmi, Yosef Hayim: Zachor: Erinnere Dich! Judische Geschichte und judisches Ge-
dichtnis. Berlin 1988, S.39.

3 Ebd., S.22.

14 Gagnebin, Jeanne Marie: Uber den Begriff der Geschichte, In: Benjamin-Handbuch. Leben

— Werk — Wirkung, Hrsg, von Butrkhardt Lindner. Stuttgart 2011, S.297.
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ihre Sprache auf die Funktionsweise und Notwendigkeit der Erinnerung fiir
ein menschenwiirdiges Leben in vielfiltiger Ausgestaltung und damit auf die
nur in der Ambivalenz erfahrbare Wahrheit hinweist“."® Nelly Sachs sagt: ,,Der
Tod ist mein Lehrmeister gewesen®, und vor diesem Hintergrund schreibt sie

<16

auch, ,,um zu dberleben.“"® Eingedenken indiziert nicht, dass ,,Begebenheiten

der Vergangenheit im Gedichtnis aufbewahrt werden, sondern [bezeichnet]

<17

ihre Reaktualisierung in der gegenwirtigen Erfahrung™'’ und tritt in den lyri-
schen Zeilen von Nelly Sachs zutage, indem ihr Fokus jenem Jesus gilt, den
sie als ,,die Blume unserer Propheten*!® bezeichnet. Ebenso wie ihre Lyrik
kein Wort von Hass kennt, ist ihr auch das Vergessen fremd. ,,Nichts, was
geschehen und gewesen ist, bleibt ohne Stachel fur Gegenwart und Zukunft.
Nicht nur ist es biblisch unmdglich, mit den Siegern und Mérdern von Ges-
tern dadurch zusammenzustehen, dass man ihre Taten vergisst [...]. Nein, im
Stachel von Gestern dringt ein Vermichtnis in die Gegenwart und Zukunft
ein.“" Nelly Sachs schreibt ihrer Dichtung nicht nut den Gestus des Leids ein,
sondern versucht durch die Konzentration des Eingedenkens eine vergessene
Vergangenheit und eine Tradition der Unterdrickten durch einen schonungs-

losen Sprachgestus zu retten.”

3. Der Index Jesu in den lyrischen Furchen von Nelly Sachs

Die Passion des Jesus von Nazaret bildet jene Hintergrundfolie, vor der Nelly
Sachs ihr poetisches Jesus-Transformativ gestaltet. Eigenaussagen zufolge
verstand Nelly Sachs ,.kein Wort Hebraisch®“*' In ihren Bezugnahmen auf
die Bibel scheint sie auf die Ubersetzungsvarianten von Luther und Buber/

Rosenzweig zu rekurtieren,” wobei sie diese, mitunter bei ausgewiesenen bzw.

15 Kuric, Johanna: Was ist das Andere auf das ihr Steine werft? Das Denken der Alteritit in der
Lyrik von Nelly Sachs. St. Ottilien 1999, S.35.

16 Nelly Sachs zit. n. Lagercrantz, Olof: Versuch tiber die Lyrik der Nelly Sachs. Frankfurt/M.
1967, 8.53 und S.43.

17" Mosgs, Stéphane: Eingedenken und Jetztzeit — Geschichtliches Bewufitsein im Spitwerk
Walter Benjamins. In: Memoria. Vergessen und Erinnern. Hrsg, von Anselm Haverkamp u.
Renate Lachmann. Minchen 1993, S.391 f.

18 Briefe der Nelly Sachs. Hrsg. von Ruth Dinesen u. Helmut Miissener. Frankfurt/M. 1984,
S.85.

19 Treitler, Wolfgang: Kein Diener zweier Herren. Der einzige Gott und viele Gegengotter.
Eine Fundamentaltheologie. Frankfurt 2010, S.204.

20 Vgl. Benjamin, Walter: Gesammelte Schriften Bd.1.3, S.1236f.

2 Briefe der Nelly Sachs (siche Anm. 18), S.191.

22 Vgl. Bahr, Erhard: Nelly Sachs. Miinchen 1980, S.138.



DER ERINNERUNGSINDEX EINES VERZWEIFLERS 187

vorausgestellten Zitaten, transformiert.” Fir eine bessere Verstindlichkeit sei
hier der Kern der Passionsgeschichte nach Matthdus aus dem 27. Kapitel mit
den entsprechenden Versangaben angefiihrt:

,»*Und von der sechsten Stunde an kam cine Finsternis tiber das ganze Land bis
zur neunten Stunde. *Und um die neunte Stunde schrie Jesus laut: Eli, Eli, lama
asabtani? Das heiB3t: Mein Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen? 'Einige
aber, die da standen, als sic das horten, sprachen sie: Der ruft nach Elia. ®*Und
sogleich lief einer von ihnen, nahm einen Schwamm und fiillte ihn mit Essig und
steckte ihn auf cin Rohr und gab ihm zu trinken. “Die andern aber sprachen: Halt,
lass sehen, ob Elia komme und ihm helfe!

*0Aber Jesus schrie abermals laut und verschied. *'Und siche, der Vorhang im Tempel
zerriss in zwei Stiicke von oben an bis unten aus. **Und die Erde erbebte und die
Felsen zerrissen, und die Graber taten sich auf und viele Leiber der entschlafenen
Heiligen standen auf *und gingen aus den Gribern nach seiner Auferstechung und

kamen in die heilige Stadt und erschienen vielen.“*

In den beiden Gedichten ,,Immer noch Mitternacht und ,,David erwihlt®
wird expressis verbis Christus genannt:

LIMMER NOCH MITTERNACHT auf diesem Stern
und die Heerscharen des Schlafes.

Nur einige von den grofien Verzweiflern

haben so geliebt,

daf3 der Nacht Granit aufsprang

vor ihres Blitzes weillschneidendem Geweih.

So Elia; wie ein Wald mit ausgerissenen Wurzeln

erhob er sich unter dem Wacholder, schleifte, Aderlal3 eines Volkes,
blutige Sehnsuchtsstiicke hinter sich her,

immer den Engelfinger

wie einen Mudigkeit ansaugenden Mondstrahl

an seine Schwere geheftet,

Untiefen heimwartsziehend —

23 Vgl. Pallitsch, Lukas: a.a. O. S.55-59.
2+ Hier wird der Luther-Bibeltiibersetzung gefolgt, weil man damit der methodischen Bezugnah-
me der Dichterin am ehesten gerecht wird.
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Und Christus! An der Inbrunst Kreuz
nur geneigtes Haupt —

den Unterkiefer hingend,

mit dem Felsen:

€25

Genug.

In diesem Gedicht werden in drei Strophen Elia und Christus in eine Linie
der ,,grof3en Verzweifler* gereiht und als Sinnbilder der Verlassenheit figuriert.
Kreuz, geneigtes Haupt und hingender Unterkiefer erwecken in der letzten
Strophe eine Reminiszenz an jene trostlose Szenerie des Passionsgeschehens
(Mk 15,33—41 par. Mt 27,45-506), wo wir es im letzten Teil dieser Tragbdie mit
einem ,,Midrasch zum 22. Psalm zu tun [haben], der mit dem furchtbarsten
aller Klagerufe anhebt‘?:  Eli, Eli, lema sabachtani?* (Mt 27,46 par. Ps 22,2).”
Nachdem im biblischen Narrativ die umstehenden Soldaten noch sehen wol-
len, ob der Endzeitprophet Elia kommt, um ihn zu retten (V. 49), ,,schrie Jesus
abermals laut und verschied” (V. 50). Klage in verzweifelnder Form, Kreuz
und geneigtes Haupt sind signifikante Konstitutive beider Texte. Die Kursiv-
setzung Genug illustriert eine hypertextuelle Textselektion, durch die der laute
Aufschrei Jesu (V. 50) semantisch konturiert wird. Indem dieses Genug einem
heroischen Narrativ, wie es das Johannesevangelium bietet (vgl. Joh 19,3: ,,Es
ist vollbracht*), widerstrebt, ist dieses Phrasem weniger als affirmative Aussage
(,»es moge sein“)®® zu lesen, sondern evoziert meines Erachtens als biblische

o

5 Sachs, Nelly: Fahrt ins Staublose. Die Gedichte der Nelly Sachs. Frankfurt/M. 1988, S.204.
— Diese Ausgabe wird im Folgenden im Text mit dem lateinischen Buchstaben fiir den Ge-
dichtband und der arabischen Seitenzahl zitiert. Folgende Siglen werden fiir die jeweiligen
Gedichtsammlungen verwendet: (W) Wohnungen des Todes; (S) Sternverdunkelung; (F)
Flucht und Verwandlung; (N) Und Niemand weil3 weiter.
% Ben-Chorin, Schalom: Bruder Jesus. Der Nazarener in jidischer Sicht. Miinchen #1978, S.181.
27 Ich stitzte mich hier auf das Matthdusevangelium, weil sich Matthius als ,,judischer Schrift-
erklirer” nicht nur inhaltlich in der Verortung Jesu sondern auch methodisch anhand von
Aneinanderreihungen biblischer Zitate und Motive als solcher erweist (Frankemolle, Hubert:
Matthius: Kommentar Bd. 1. Dusseldotf 21999, S.68-72, hier S.68). Vor allem in der Passi-
onserzihlung wird deutlich, wie intensiv Narrative aus ,,dem Zitat heraus ,gesponnen‘ und
gestaltet (ebd., S.72) werden. Thomas Mann verstand dieses Reflex-Werden als ,,zitathafte[s]
Leben (Mann, Thomas: Gesammelte Werke Bd.IX. Frankfurt/M. 1960, S.497; in Bezug-
nahme auf den 22. Psalm vgl. S.756).
2 Vgl. dazu Sowa-Bettecken, Beate: Sprache der Hinterlassenschaft. Jiidisch-christliche Uber-
lieferung in der Lyrik von Nelly Sachs und Paul Celan. Frankfurt/M. 1992, S.58. M. E. begibt
sich Nelly Sachs nicht auf die Spuren der ,,in der Passion gesthnt[en] menschlichen Schuld®
(Sowa-Bettecken, Beate: a.a.O. 58), sondern begegnet Jesus aus der Perspektive des Mit-
Leidens.
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und ebenso textimmanente Lesart eine Lektiire des Schmerzes, im Sinne von
,»Genug der Schmerzen®. Die Parallelstelle vom ,,durchlittenen (F 321) Leid
gibt Aufschluss, dass hier nicht nur latent auf die Schmerzen verwiesen wird.
Neben dem inhaltlichen Impetus liegt dem Gedicht eine zeitliche Spannung
zugrunde. ,,Immer noch Mitternacht® verhandelt eine kontrire Zeitangabe,
denn Mitternacht als der Umschlagpunkt der Nacht wird durch die adver-
biale Angabe ,,immer noch® in eine zeitliche Starre versetzt. Die ,,Verzweif-
ler* erscheinen als Ausdruckstriger einer paradigmatischen Liebe, denn die
Genitivmetapher ,,der Nacht Granit® ist nicht nur eine Affirmation der Tiefe
der Nacht, sondern pritendiert als Strukturmerkmal einen zeitlichen Index:
Trotz unterschiedlicher Kontextualisierungen bleibt das ,,Bildelement ,Stein®
an die Bedeutungsfunktion gebunden, als Aufbewahrungsort von Zeit und
Erinnerung zu gelten.“” Nicht nur der Tiefe der Nacht, sondern gleicherma-
Ben der Erinnerung an diese dunklen Phasen wird damit Ausdruck verlichen.
,»Mit dem Felsen® in der dritten Strophe haben sich bisherige Interpretationen
abgemiht,” doch diese Apposition steht nicht im ,,Gegensatz zum biblischen
Bericht®, da ,,der Nacht Granit uniiberwindlich*®' bleibt, sondern legt die Les-
art einer erschiitternden Finsternis nahe (vgl. V. 45), die als unbelebte Matetie,
,»als Zeichen des Todes®, aber auch als ,,Motiv der Erinnerung®, ,,der Zeit“
und ,,der Nacht“* in den Gedichten zeichenhaft reprisentiert wird. Zugleich
erhilt die Nacht im Kontext ihrer Lyrik die Konturen der Abschiednahme,
denn in der Nacht beginnt fiir die Uberlebenden die ungewisse Wanderung*
Durch die Betonung der Komplexitit und zeitlichen Spezifitit dieses Gedichts
generiert die Konfiguration von zeitlichem Eingedenken und duflerster Dun-

kelheit eine neue Lesbarkeit.

2 Kersten, Paul: Die Metaphorik in der Lyrik von Nelly Sachs. Mit ciner Wort-Konkordanz
und einer Nelly Sachs-Bibliographie. Hamburg 1970, S.77; ebenso Sager, Peter: Nelly Sachs.
Untersuchungen zu Stil und Motivik ihrer Lyrik. Bonn 1970, S.117-119.

30 In bisherigen Interpretationen blieb diese vorletzte Gedichtzeile isoliert oder nahezu grotesk
unverstindlich. Sowa-Bettecken beispielsweise interpretiert dieses Gedicht ausfithrlich auf
15 Seiten, doch diese Zeile wird kryptisch in wenigen Sitzen abgehandelt: ,,Zu deuten ist dies
[Anm.: ,mit dem Felsen*] als Felsen, der die Schwere des Hauptes und des Kiefers betont
und jegliche Aufhebung der Schwerkraft unmdéglich zu machen scheint.“ (Ebd., 57).

31 Sowa-Bettecken, Beate: a.2.O. S.57.

32 Sager, Peter: 2.2.0. 8,117 und S.119.

3 Vgl. Bezzel-Dischner, Gisela: Poetik des modernen Gedichts. Zur Lyrik von Nelly Sachs.
Berlin 1970, S.36 f.
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Wihrend Nelly Sachs in ,,Jmmer noch Mitternacht mit der Elia-Prophetie
induktiv zu Christus fithrt, begegnen im Gedicht ,,David erwihlt” die Pro-
pheten zunichst als totum pro parte. In diesem Gedicht bedient Nelly Sachs
diese Stein-Metaphorik, um zu verdeutlichen, dass die Propheten ,,durch
Gestein hin zu Gott sahen®. Anhand der adversativen Konjunktion ,,aber®
wird das Gedicht in zwei Sinnabschnitte geteilt, die durch die Kontrastierung
von Prisens und Vergangenheitstempus nochmals kontrastiert werden. Wie
im vorangegangenen Gedicht wird in der zweiten Strophe ein Zwischenraum

von ,,noch® nicht und (,,sahen aber®) ,,schon® eréffnet:

,,Aber

im Flammentopf der Erde
mit Pflanze und Getier

die Lenden hinauf
standen die Propheten
sahen aber schon

durch Gestein

hin zu Gott.“ (F 274)

Bei diesem Gedicht darf die zeitliche Signatur des Gesteins ebenso wenig
unbeachtet bleiben.” Prophetische Erkenntnis steht nicht im Bann der
Ekstase,” sondern nimmt den Ausgang an einem hohen Maf3 an Geistesge-
genwart und Aufmerksamkeit (Kawana).™® Nelly Sachs beschreibt diese pro-
phetische Bewegung in den letzten drei Strophenzeilen. Der Blick durch das
Gestein markiert eine zeitliche Bewegung in einer doppelten Weise: In einem
literalen Sinn ist jener Blick, der durch das Gestein als eine metaphorische
GrofBe der Hirte sieht, tiefschiirfend. Als Metapher des Eingedenkens greift
das Gedicht jene Struktur auf, die pritendiert, den Blick auf Gott in einer
Riickwendung zu lesen.”’” Die ambige Konsistenz des Gesteins dynamisiert

#*  Vgl. Sowa-Bettecken, Beate: a.2.O. S.67f.

3 Vgl. Heschel, Abraham: The Prophets, New York 2001, S.351-425. , Prophecy, like art, is not
an outburst of neurosis, but involves the ability to transcend it when present. It is not simply
self-expression, but rather the expression of an ability to rise far above the self or personal
needs.” (Ebd., S.408).

% Vgl. Heschel, Abraham: Der Mensch fragt nach Gott. Untersuchungen zum Gebet und zur
Symbolik. Neukirchen 1999, S.75-77.

37 Dies entspricht zudem dem Gestus der prophetischen Sprechweise, die sich dutch ihre Ruck-
wendung in die Vergangenheit gegenwirtige Situationen erschlieBen und dadurch die Um-
kehr-Impulse fiir die Zukunft kiinden kann. Vgl. TheiBen, Gerd: Tradition und Entscheidung,
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eine dialektische Spannung von ,,schon und ,,noch (nicht)*, von Einst und
Jetzt. Poetische Interpolationen, wie sie in den Gedichten hier in der Rolle des
Zwischen-Raums vorkommen, lassen sich als stilistisches Prinzip verstehen.
Diese teils gegenstrebigen Verkntpfungen, die ,,zwischen diese Riume* gelegt
werden, aber sich ebenso ,,die Verbindung mit der Vergangenheit™ suchen,
verweisen auf ein ,,Raumschaffen fiir das Zwischen*.* In den letzten beiden

Strophen wird in einem komplexen Gefige Christus figuriert:

,,Christus nahm ab
an Feuer

Erde

Wasser

baute aus Luft

noch einen Schrei

und das

Licht

im schwarzumritselten Laub
der einsamen Stunde

wurde ein Auge

und sah.“ (F 274-275)

Der Riickzug aus den Elementen effiziert mit dem ,,Schrei® jene Szenerie des
Todes, die in ,,Jmmer noch Mitternacht™ kontextbildend war. Als Expression
des Gekreuzigten tibernimmt der Aufschrei zugleich eine topologische Repri-
sentation von Krexz und jener Tiefe der Finsternis (V. 45), in welcher der Schrei
eine doppelte Funktion erfiillt, zuerst ein zitathaftes Nachleben von Psalm
22 (V. 46) sowie einen letzten expressiven Aufschrei, der an der Schwelle von
Leben und Tod angesiedelt ist (V. 50). Luft evoziert bei Sachs jenes meta-
phorische Gebilde, das Motivgeflechte intensiviert: Wie Hiob als ,,Windrose
der Qualen (S 95) und dessen Leid im ,,Vier-Winde-Schrei (N 222)* wird
im ,,aus Luft gebauten Schrei” die Exponiertheit von Qual und Leidgeprift-
heit erh6ht. Analog zum fefen Blick der Propheten (die ,,sahen®) leitet in der
letzten Strophe der Schrei durch die einleitende Konjunktion (,,und®) tiber

Der Beitrag des biblischen Glaubens zum kulturellen Gedichtnis. In: Kultur und Gedichtnis.
Hrsg. von Jan Assmann u. Tonio Hélscher. Frankfurt/M. 1988, S.176-179.

3% Kuric, Johanna: a.a.O. S.88f.

3 Vgl. Pallitsch, Lukas: a.a. O. S.78-84.
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zum Licht. Trotz dieser wechselseitigen Attraktion der Bildelemente ,, Tod®,
,»schwarz“ und ,,Schrei®, die starke Assoziationen der Qual und des Abschieds
wecken, besteht ein Moment der unbestimmten Hoffnung (,,Licht®).

Jesus pritendiert in den beiden Christus-Gedichten einen Index der Erin-
nernng, der an den dufBlersten Entstellungen der menschlichen Existenz einen
Nexus von Leid und Zeit perspektiviert: im Blick durch das Gestein, im Schrei
und der ecinsamsten Stunde. Jene Entdulerung des Leidens, die Christus in
den beiden Gedichten figuriert, lisst sich ausschlieBlich vom Passionsge-
schehen verstehen und zeitigt eine Konfiguration des Ezngedenkens. Jesus ist
in dieser Lyrik nicht Sohn Gottes im christlich-dogmatischen Sinn, sondern
cin leidender Mensch, unberthrt von Etlosungsvorstellungen.® Die lyrische
Erkennbarkeit liegt meines Erachtens in der ,,einsamsten Stunde®, in der das
Gewesene (Jesu Leid) mit dem Gegenwirtigen (Verfolgung/Shoah) in eine
dialektische Bezichung tritt und den ,,Stempel des kritischen gefihrlichen

Moments [tragt]."!

4. Topografien der Erinnerung

Die topografische Verortung Jesu wird im Vollzug der Passion evident, an den
Stellen des Olbergs und des Kreuzes. In ,,l.andschaft aus Schreien wird Jesu
Schrei mit jenen von Abraham, Hiob, Maidanek und Hiroshima parallelisiert:

»IN DER NACHT, wo Sterben Genihtes zu trennen beginnt,
reil3t die Landschaft aus Schreien
den schwarzen Verband auf,
Schreie, mit zetfetzten Kiefern der Fischer verschlossen, |...]
Hiobs Vier-Winde-Schrei
und der Schrei verborgen im Olberg

wie ein von Ohnmacht Ubermanntes Insekt im Kristall.

O Messer aus Abendrot, in die Kehlen geworfen,

wo die Schlafbiume blutleckend aus der Erde fahren,

40 Vgl. Kuschel, Karl-Josef: Hiob und Jesus. Die Gedichte der Nelly Sachs als theologische
Herausforderung, In: Nelly Sachs. Neue Interpretationen. Mit Briefen und Erlduterungen
der Autorin zu ihren Gedichten im Anhang. Hrsg. von Michael Kessler u. Jutgen Wertheimer.
Tibingen 1994, S.216.

4 Benjamin, Walter: Gesammelte Schriften Bd. V.1, S.578.
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wo die Zeit wegfillt
an den Gerippen in Maidanek und Hiroshima.“ (N 221-222)

In diesem Gedicht wird ein Schrei-Panorama generiert, das an den paradigma-
tischen Katastrophen-Rindern der Menschheitsgeschichte angesiedelt wird.
Vor dem Hintergrund der Eingangszeilen des Gedichts wird das Narrativ der
Passion Jesu signalisiert (vgl. V. 51). Das komplexe Gefiige des ,,Schrei verbor-
gen im Olberg® figuriert keine kohirente Szenerie, sondern ist eine Agentur
der Ambiguitit. Denn der Olberg als Ort des Gebetes und Golgotha als Ort
der Kreuzigung und des Schreis werden als Oxymoron transformativ enfstellt
und durch das Bildelement des ,,von Ohnmacht ubermannten Insekts im
Kristall“ verstirkt. Jener Kristall, in dem das ohnmichtige Insekt konserviert
ist, gilt als sinnverwandtes Lexem des steinernen Bildfeldes, dessen Bildpri-
gung jene des Aufbewahrungsortes von Erinnerung und Zeit ist.* Spiter wird
der Olberg, der Ort des Zweifels und des Haderns Jesu mit Gott, in dieser
modifizierten Akzentuierung intensiviert: ,,Der Olberg betet mit einem einzi-
gen Schrei/ der dem Stein ein Herz zerriB3* (F 353). In Form einer Metonymie
betet der Olberg in diesem Gedicht mit einem einzigen Schrei. Dieser expres-
sive Charakter dieser elliptischen Olberg-Figuration effiziert einen stummen
Aufschrei der betenden Gestalt (vgl. Mt 26,30-46). Jesu Schrei findet sich in
Gethsemane, im Gebet, als die Frage nach der Sinnwidrigkeit des perennie-
renden Leidens. Obschon der Schrei verstummt, bleibt ein Nachhall als kla-
gendes Gebet. Die Konturen Jesu werden im evokativen Bild der ,,zerfetz-
ten Kiefer der Fische® manifest. An die Stelle der Kiemen des Fisches treten
metaphorisch substituierte Kiefer. Parallele Gedichtstellen zeugen von der
Vehemenz entstellter Leidsituationen. Der Bezug auf den ,,Christus® mit dem
,hangend[en] Unterkiefer (N 204) wird in der assoziativen Bezugnahme auf
den ,,gekreuzigten Fisch/ in der versteinerten Trine® (N 244) Jesus erweitert
und mit einem steinernen Erinnerungsindex affiziert. Stirker als eine genu-
ine Identifizierung des Fisches mit der Jesus-Gestalt wirkt diese polyvalente
Metapher als Ausdruck von Stummbheit, Schmerz und Leid. Ohnmacht und
Hilflosigkeit inkorporieren dem Fisch Ziige, die ein konstitutives Supplement
zum Schrei eines Opfers bilden.

42 Vgl. Kersten, Paul: a.a. O. §.76=79, hier S.77.
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Nelly Sachs reaktualisiert den Erinnerungs-Index der Schreie mittels bib-
lisch paradigmatischer Leidensfiguren (Abraham, Hiob, Jesus). Menschliche
Ohnmichtigkeit wird im Kiristall verwahrt und der Schrei wird als stummer
und klagender Protest gegen sinnwidrige Konstellationen, als Gebetsform
manifest, die keine heroische Lesart erlaubt: ,,Er bleibt menschlich zerbrech-
lich, wichtig und matt, entscheidend und so oft wirkungslos, kraftvoll und
ohnmichtig.“** Im Signum des Schreis vetleiht der Mensch seinem Protest
wie in Ps 83 Ausdruck und betet #rotzden. Zwischen distinktiven Merkmalen,
die durch Gesetz und Freiheit, aber auch Empathie und Expression gekenn-
zeichnet sind, oszilliert judisches Gebet.* In dieset Tradition steht Nelly Sachs,
die sie mit dem metonymischen Olberg-Gebetsschrei widerspiegelt. In dieser
Form der (An-)Klage wird das individuelle Geschick mit kollektiven Kata-
strophen verdjchtet:

,»The contemporary Hebrew writer is heir to a continuous tradition of lamentational
poetry and prose which commemorated Jewish martyrdom over two millenia. The
massacres, forced conversions, crusades, expulsions, and pogroms that punctuate
Jewish history form the time of the First Temple till modern times were the subject
of an unbroken chain of liturgical elegies (se/ihot and kinot) and folktales (widrashim).
[...] The names of important persons and of whole communities are woven into

verses.“P

5. Eingedenken der Motivkomplexe: Verzweifler und Bruder

Indem die Gedichte in einer Offenheit stehen, unterlduft Nelly Sachs mit der
Thematisierung Jesu in ihrer Lyrik lineare Narrative sowie dogmatische Fixie-

rungen wie Ideologisierungen. Nicht eine poetische Versifizierung biblischer

Narrative, sondern deren Transparenz auf das ,,allgemein und jetzt Gultige*

verleiht ihrer Lyrik eine prophetische Dimension. Jesus ist hernach nicht mehr
jene christologische Erl6serfigur, deren letzte Worte gemif3 dem Johannesevan-
gelium ,,Es ist vollbracht®, sondern ,,Es ist durchlitten® (FS 321) sind. Nicht

+ Treitler, Wolfgang: a.2. O. S.204.

# Vgl. Heschel, Abraham: Der Mensch fragt nach Gott, S.44.

4 Hzrahi, Sidra DeKoven: By Words Alone: The Holocaust in Literature. Chicago 1980, S.100.

4 Fugistler, Notker: Die Wirkungsgeschichte biblischer Motive in den Dichtungen von Nelly
Sachs. In: Die Bibel im Verstindnis der Gegenwartsliteratur. Hrsg. von Johann Holzner u.
Udo Zeilinger. Wien 1988, S.49.
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die Proklamation ,,consummatum est“, sondern die Ambiguitit des ,,Schreis
verborgen im Olberg® (FS 222), weniger eine mystisch-idiosynkratische Him-
melfahrt, sondern eine ,,Himmelfahrt aus Schreien® (FS 353), weniger das
Bild des Pantokrators, sondern das Emblem des leidenden und ,,gekreuzigten
Fisches™ (N 244) werden in der Lyrik modifiziert. Diese transformative Form
der Bibelinterpretation ist kein ,,von Fachexegeten gepflegte[s] Wiederaufwir-

men von lingst Gesagtem®, sondern erfihrt einen ,,erweiterten und veridnder-

<47 48

ten Sinnhorizont™. Leidensmomente ,,cines zutiefst jiidischen Menschen
werden thematisiert und dirfen dem Vergessen nicht anheimgegeben werden.
Eingedenken ist eine Denkfigur, ,,in der die Gegenwart die Vergangenheit
befruchtet und den vergessenen oder verdringten Sinn in sich trigt, erweckt,
wihrend die Vergangenheit im Herzen der Gegenwart eine neue Aktualitit
findet“”. Anhand der Ausdrucksgebirden Schrei, Schmerz und Marter wird
ein Erinnerungsindex generiert, dessen metaphorischer Glutkern im Geszein
eingesenkt bleibt. Von den Furchen, die Nelly Sachs quer durch die Lyrik zicht,
bleibt der Imperativ, nicht zu vergessen. Von diesem Vermachtnis bleiben ,,die
niedergehaltenen, erstickten, verstummten Fragen von einst Lebendigen, die
leben wollten, starben oder getbtet und ermordet wurden. Wird das histo-
risiert, ist es ums Vermichtnis geschehen. Im Protest werden die Wunden
offen bleiben, die den Vorfahren gestern geschlagen wurden.*’ Der Protest
des Schreis stemmt sich gegen die Archivierung solcher Verhiltnisse, weil sie
vom Kontext losgerissen lediglich jene Griber bleiben, unter denen die Toten
schweigend und reglos festgehalten werden. Jesus, der leidend stirbt, evoziert
eine Kulisse, wie sie sich im 14. Jahrhundert unter Einwirkung des Schwar-
zen Todes und im 20. Jahrhundert im Massensterben findet.” Ausgangs- und
Angelpunkt des lyrischen Ocuvres ist die Shoah, sind die Opfer, derentwegen
sie (vgl. W 6 ,,Meinen toten Briidern und Schwestern®) Gedichte schreibt.
Nelly Sachs witd gerne als ,,Schwester Hiobs“ personifiziert,” ihrem Selbst-
verstindnis zufolge wire Jesus als judischer Bruder zu lesen, dessen spezifisch
judischer Zeitkern fir das 20. Jahrhundert im Passionsgeschehen liegt.

4 Ebd, S.55f.

4 Ben-Chorin, Schalom: Jesus im Judentum, S.43.

4 Moses, Stéphane: a.a. 0. S.395.

50 Treitler, Wolfgang: a.a. O. S.204.

31 Vgl. Lagercrantz, Olof: a.a.O. S. 641,

32 Vgl. Kuschel: Jesus in der deutschsprachigen Gegenwartsliteratur, S. 284.
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Zugleich lassen sich auf der lyrischen Metaecbene durch die bildhaf-
ten Begriffe wie Gestein und Kiristall die Beziige der Jesus-Figur nicht von
den Erinnerungs-Rdumen l6sen. Anhand der Reaktualisierung jesuanischer
Erfahrungshorizonte, die aus der Gegenwart der Dichterin das leidende
Potenzial (Schrei, Schmerz, Marter) prasent hilt, verstummt der Nachhall
des Erlosungsrufes; als Emblem (des gekreuzigten Fisches) findet Jesus sei-
nen Ort vielmehr in der Gegenwart der Katastrophe. Vergangenheitsspuren,
die im Signum der Gegenwart gedeutet werden, ermdglichen eine neue Les-
barkeit Jesu im 20. Jahrhundert: ,,Jede Gegenwart ist durch diejenigen Bil-
der bestimmt, die mit ihr synchronistisch sind: jedes Jetzt ist das Jetzt einer
bestimmten Erkennbarkeit.“> Im Vollzug des Eingedenkens wird mit dem
Schrei, der Marter und der Ohnmacht auf den fragmentarischen Texturen
die Gestalt eines Verzweiflers reaktualisiert, dessen Erkennbarkeit im Signum
von Auschwitz als ,,Blume det Prophetie*** zu einem Nachleben kommt. Die
Lesbarkeit Jesu im 20. Jahrhundert ist in der Lyrik von Nelly Sachs nicht von
Auschwitz zu 16sen, weshalb er als mitleidender Bruder ex memoria passionis

verstanden werden kann:

,,Das totum ist das Totem. Bewulitsein kénnte gar nicht tiber das Grau verzweifeln,
hegte es nicht den Begriff von einer verschiedenen Farbe, deren versprengte Spur
im Ganzen nicht fehlt. Stets stammt sie aus dem Vergangenen, Hoffnung aus ihrem
Widerspiel, dem was hinab muflte oder verurteilt ist; solche Deutung wire dem
letzten Satz von Benjamins Text tiber die Wahlverwandtschaften, ,Nur um der

«s55

Hoffnungslosen willen ist uns die Hoffnung gegeben’, wohl angemessen.

Im Leid der Anderen das eigene Leid wahrzunehmen, zeugt von jenem

geschwisterlichen Verhiltnis, das Nelly Sachs lyrisch in Form der Compassion,

€56

die das ,,Eingedenken vergangener Leiden®® erfordert, gestaltet. Die lyrischen

Gedichte weisen oftmals die Struktur einer mise en abyme auf, in der der
Schrei Jesu eine Beziehung zum Ganzen herstellt, ohne bloB3 selbstreferenziell

zu sein; vielmehr haben diese Erinnerungsreferenzen in den Gedichten klare

5 Benjamin, Walter: Gesammelte Schriften Bd. V.1, S.578.

5 Briefe der Nelly Sachs, S. 85.

5 Adorno, Theodor W.: Negative Dialektik. Gesammelte Schriften Bd. 6. Hrsg, v. Rolf Tiede-
mann. Frankfurt/M. 1966, S.370f.

50 Metz, Johann Baptist: Religion und Politik auf dem Boden der Moderne. Versuch einer Neu-
bestimmung, In: Krise der Immanenz. Religion an den Grenzen der Moderne. Hrsg. von
Hans Hohn. Frankfurt 1996, S.271.



DER ERINNERUNGSINDEX EINES VERZWEIFLERS 197

Adressatinnen und Adressaten, denen die Dichtung gewidmet ist: ,,Meinen
toten Brudern und Schwestern® (FS 6). Der Todesschrei der ohnmichtig ver-
stummten Kreatur wirde ins Leere greifen, wenn im Schrei nach Gott nicht
der Widerstand gegen unschuldiges und ungerechtes Leid zum Ausdruck
kiame.”” Der Vetlassenheitsschrei ist bar jeder theologischen Nomenklatur eine
Manifestation rebellischer Gebetssprache, die an den dullersten Entstellungen
mit einem mitleidlosen Vergessen bricht. Jene Artikulationen von Marter und
Abschied, die Jesus sui generis in den Gedichten figuriert, zeitigen eine Les-
art des Todesgeschehens und zugleich ein historisches Ereignis, das in seiner
Ubetlieferung nochmals verwandelt wird. Nelly Sachs steht in der Passions-
szenerie vor jener Konstellation, in der Auschwitz mit einem lyrisch transfor-
mierten Olberg in Beziechung getreten ist.* In dieser Riickwendung erkennt sie
in Jesu Leid eine Gestalt, die religiése Bedeutung hat: nicht als Sohn Gottes
oder Erloserfigur, sondern als mit-leidender Bruder, wodurch er als Prophet
eine konkrete ,,religiése Bedeutung fiir Juden, insbesondere den Juden unserer
Zeit*™ hat.

57 Vgl. ebd.: Memoria passionis. Ein provozierendes Gedichtnis in pluralistischer Gesellschaft.
Freiburg 22006, S.98-102.
3 Benjamin, Walter: Gesammelte Schriften Bd.1, S.704.

Ben-Chorin, Schalom: Jesus im Judentum. Wuppertal 1970, S.77.






When Jesus Spoke Yiddish.
Some Remarks on a Yiddish Manuscript
of the “Toledot Yeshu” (MS. Giinzburg 1730)"

by Clandia Rosenzweig

Zusammenfassung

Im folgenden Artikel sollen exemplarische Passagen eines der jiddischen “Toldot-
Yeshu”-Manuskripte diskutiert werden, das bis zum gegenwirtigen Zeitpunkt noch
nicht wissenschaftlich untersucht wurde: Die Handschrift mit der Signatur MS. Giinz-
burg 1730 wird in der Russischen Staatsbibliothek in Moskau aufbewahrt und in das
17. Jahrhundert datiert. Das Manuskript ist in die sogenannte ,Herodes Tradition® der
“Toledot Yeshu” einzuordnen. Demzufolge ist die vorliegende jiddische Handschrift
MS. Giinzburg 1730 mit der hebriisch gedruckten Version verwandt, die zusammen
mit einer lateinischen Ubersetzung von dem Schweizer Pastoren und Theologen
Johann Jacob Uldrich (Huldricus, 1683—1731) im Jahre 1705 in Leiden unter dem Titel
“Historia Jeschuae Nazareni” publiziert wurde. Obschon die genaue Datierung der jid-
dischen Handschrift nicht méglich ist, erlauben exemplarische Vergleiche zwischen
den hebriischen und den jiddischen Texten dennoch spezifische Merkmale der jid-
dischen Version herauszustellen, und Fragen tber die chrmittlung und der Rezeption

dieses anspruchsvollen und interessanten Textes aufzuwerfen.

Abstract

In this paper, I wish to bring some evidences from a Yiddish manuscript of the “Tole-
dot Yeshu” which has not yet been the object of research: MS. Giinzburg, 1730 kept
in the Russian State Library in Moscow and dated 17th century. The manuscript is
part of the so-called ‘Herode-tradition’ of the “Toledot Yeshu”. This means that the
Yiddish manuscript is connected to the version printed in Hebrew and accompanied
by a Latin translation by the Swiss pastor and theologian Johann Jacob Uldrich (Hul-
dricus, 1683-1731) in Leiden in 1705, bearing the title “Historia Jeschuae Nazareni”.

*I am thankful to Joyce Klein for revising the English of this paper and for her suggestions.
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Given the uncertainty about the exact dating of the Yiddish manuscript, a comparison
between the Hebrew and the Yiddish can still allow some remarks concerning the
characteristics of the Yiddish version and posit some questions about the transmission

and the reception of this challenging and intriguing text.

1. Introduction

Carlos Fuentes, in his essay on “Don Chichotte” (1976), offers a roster of the
heterodox traditions on the life of Jesus, mentioning the Docetists, Saturnin
and Syrian Gnosticism, Basilides and the Egyptian Gnostics, the Ebionites,
the monarchist Patripassianism, the Sabellians, the Sirians, the dualist Apo-
linnares, the Nestorians and adding that:

“Esta estirpe de herejes, al re-escribir el dogma, multiplicaron el punto de vista sobre
asuntos propios de la vida y personalidad de Cristo, la Trinidad y el Pankreator.
La sumaria revision de sus teorfas bastarfa, acaso, para asegurarles un lugar
como los verdaderos novelistas de la Edad Media. Su reciclaje de las verdades
inconmovibles de la Iglesia non es demasiado diferente de lo que muchos escritores

contemporineos [...] hacen.”

If Fuentes’ reading is right, and the many heretics could be considered the real
novelists of the Middle Ages, to his list we could add Sholem Ash’s “Der man
fun natseres” 1943 (“The Nazarene” 1939, translated by Maurice Samuel),’
José Saramago’s “O Evangelho Segundo Jesus Cristo” (1991), Colm Toibin’s

recent novel, “The Testament of Mary” (2012), and Emmanuel Carrére’s “Le

! “This lineage of heretics, through their re-writing of the dogma, multiplied the point of view
on particular themes of Christ’s life and personality, the trinity and the Pankreator. A brief
revision of their theories would be enough to allow them to be considered the true novelists
of the Middle Ages. Their recycling of the inalterable truths of the Church is not much
different from what many contemporary writers do.”” Fuentes, Catlos: Cervantes o la critica
de la lectura. Madrid 1994 (First edition 1976), p.23 (the translation is mine).

2 A German translation appeared soon after the first English publication: see Der Nazara-
ner. Translated by Paul Baudisch. Stockholm 1940. The book was strongly criticized, partly
because it was published in English before it came out in Yiddish, but prominent critics
of Yiddish literature, such as Shmuel Niger and Meylekh Ravitsh, defended the work as an

“emphatically Jewish novel”. Just as the image of Jesus on the cross was going to be used by
Jewish artists as a universal symbol of human suffering, so Jesus becomes, in Ash’s vision, the
icon of every persecuted Jew. See Norich, Anita: Sholem Asch and the Christian Question.
In: 1d., Discovering Exile. Yiddish and Jewish American Culture during the Holocaust. Stan-
ford, California 2007, pp. 74-95, in patticular p.74 and p.77.
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Royaume”.* T think this point is important because the Jews are among other
groups that, since the beginning of the first millennium, have felt the fasci-
nation and the challenge to rewrite the ‘biography’ of Jesus, and perhaps the
“Toledot Yeshu” should also be seen in this wider perspective.

The figure of Jesus is, therefore, at the center of many religious diatribes
but he is also the main character of a “novel” which is always on the shelves
and has a potentially strong power of attraction. The story of his life could
perhaps be defined as a sort of novel which is at the very center of Western
literature.*

Jesus is constantly present in the Jewish tradition, even in his ‘absence’; his
name is often substituted with tabooistic forms such as Oz ha-Ish, and fol-
lowed, in folklore, by apotropaic gestures. For European Jewry, which devel-
oped in the midst of Christianity, Jesus and everything connected with the
Christian religion were clearly marked as the other side. Persecutions in the
name of the cross strengthened the connection between idolatry on one side,
and violence, false accusations, murder and forced conversion on the other. It
is therefore no wonder that it is only in the 19th century that Jews, probably
because of the background created by the Aufklirung, started to research Jesus
and his ties with Judaism. As it has been put, “the Wissenschaft des Judentums
started writing the history of Christianity as a branch of Jewish history”
However, at the same time, from the Talmud through the polemic texts of
the Middle Ages to the “Toledot Yeshu”, the figure of Jesus carries a com-
plex and violent burden, due to the necessity of constant confrontation with
a majority Christian culture which was perceived as aggressively anti-Jewish.
Yet, as Avigdor Shinan wrote recently, “it is difficult even to try to imagine the
historical process of the world, especially of the Western world, including that
of the Jews, without the constant presence of the figure of Jesus and without
Christianity”.°

3 A novel that could be asctibed to the same tradition has been just published: “Ha-besura ‘al
pi Yehuda” by Amos Oz (2014). See the review by Yassif, Eli: Ha-rasha‘ she-ba-sippur ’eno
Yeshu ’ela’ ha-hevra ha-yehudit. In: Haaretz. Tarbut ve-Sifrut (12.12.2014), p.4.

*  On the Bible and European literature, the bibliography is infinite. It should suffice to men-
tion the classical study Frye, Northrop: The Great Code. The Bible and Literature. London
1982.

> Heschel, Susannah: Abraham Geiger and the Jewish Jesus. Chicago — London 1998, p. 2.

¢ Shinan, Avigdor: ’Oto ha’ish. Yehudim mesapperim ‘al Yeshu (Jesus through Jewish Eyes).
Israel 2008 (in Hebrew), p.9. The translation is mine.
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2. The “Toledot Yeshu” as a Jewish Life of Jesus

The “Toledot Yeshu” is, as pointed out in the title chosen in the seminal study
by Rav Riccardo Di Segni from 1985, a Jewish version of the Gospels, the
Gospel of the Ghetto, I/ Vangelo del ghetto,” and is an expression of confron-
tation and hostility toward Christianity. The date of its composition is almost
impossible to determine, first of all because of the many existing variants, and
secondly since it fuses together older and newer elements. What is important
to underline is that the textual tradition is also the history of an extraordinary
reception, since it survives in many Jewish Languages, such as Judeo-Arabic
and Judeo-Persian.®-

At the same time, it is the story of a life, the life of Jesus, a biography of
Jesus, perhaps on the model of Philo’s On the Life of Moses, Plutarcus’ Paralle/
Lives, the Roman of Alexander, or De viris illustribus, or Valerius Maximus® Facta
et dicta memorabilia, that is: it is the foundation text of a new religion, but at
the same time it is also structured as what in Greek classical literature was the
genre of a ‘life’, bios. In a certain sense, if we go back in time, it can be said
that the Gospels themselves are part of a literary genre which was known in
Greek literature, in which the life and deeds of great men were told in order

to awaken admiration and the desire to emulate them.’

3. “Toledot Yeshu” in Yiddish. A short survey of research

The “Toledot Yeshu” in Yiddish still awaits a comprehensive bibliography
and research. In 1895, Erich Bischoff published a version of the manuscript
in Amsterdam, which is in the possession of the Bodleian Library in Oxford,
MS.Rawl. Or. 37, in his “Ein jidisches Leben Jesu. Zum erste Mal nach dem

7 Di Segni, Riccardo: 1l Vangelo del Ghetto. Roma 1985.

8 The bibliography is very rich. See among others Travers Herford, R.: Christianity in Talmud
and Midrash, London 1903; Deutsch, Yaacov: ‘Eduyiot ‘al nusah qadum shel “Toledot Ye-
shu”(New Evidences of Early Version of “Toledot Yeshu”). In: Tarbiz 69 (2000), pp.177—
197 (in Hebrew); Schifer, Peter: Jesus in the Talmud. Princeton and Oxford 2007; on Jesus
in the Hebrew sources, Avigdor Shinan edited an anthology: “’Oto ha’ish”.

On this fascinating topic, see Momigliano, Arnaldo: The Development of Greek Biography.
Expanded Edition. Cambridge 1993; see also Christian Origins and Greco-Roman Culture.
Social and Literary Contexts for the New Testament. Edited by Stanley E. Porter and An-
drew W. Pitts, Leiden — Boston 2013, in particular Harrison, James R.: The Imitation of the

“Great Man” in Antiquity: Paul’s Inversion of a Cultural Icon. Ibid., pp.213-254, and Kosten-
berger, Andreas J.: The Genre of the Fourth Gospel and Greco-Roman Literary Conventions.
Ibid., pp. 435-462.
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22 10

Oxforder Manuskript herausgegeben”.'” To my knowledge, this is the first
print of a Yiddish version ever. All the others remain in manuscript form until
today. Samuel Krauss, in his classic monograph, presents detailed descrip-
tions of the different versions of the “Toledot Yeshu”, indicating the Yiddish
sources as well."!

In 1985, Rav Di Segni included in his description of the existing manu-
scripts the indication of the language of each text, thus already providing a
first hint of how many manusctipts we have in Yiddish."? This list of manu-
sctipts had already been published in an eatlier version in 1984."

More recently, in the comprehensive and rich collection of essays on
the “Toledot Yeshu” edited by Peter Schifer, Michael Meerson and Yaacov
Deutsch in 2011, Michael Stanislawski published a study of the Yiddish ver-
sions of the “Life of Jesus.”"*

Stanislawski writes that he knows of 15 Yiddish manuscripts of the “Tole-
dot Yeshu”, which he lists'® — and in the quoted papet, he presents, in patticu-
lar, the manuscript TS MS.2211. To this short bibliographic list, a publication
by Elisheva Catlebach should be added. It appeared in 1993, and contained
many interesting insights on anti-Christian texts in Yiddish from the Early
Modern, including the “Toledot Yeshu™.!*¢

I have no access to the material collected for the a research project on the
“Toledot Yeshu” taking place at Princeton University;"” however, I have the
fortune of being able to work at the Institute of Microfilmed Manuscripts
of the National Library of Israel, in Jerusalem. Even if it is possible that

10 Bischoff, Erich: Ein judisches Leben Jesu. Zum ersten Mal nach dem Oxforder Manuskript
herausgegeben. Leipzig 1895.

1 Krauss, Samuel: Das Leben Jesu nach jiidischen Quellen. Berlin 1902.

12 Di Segni: 11 Vangelo del Ghetto, pp.225-231.

13 See Di Segni, Riccardo: La tradizione testuale delle Toledoth Jéshu: Manoscritt, edizioni
a stampa, classificazione. In: La Rassegna Mensile di Israel 50 (1984), pp.84—100. See also
Id.: Due nuove fonti sulle Toledoth Jeshu. In: La Rassegna Mensile di Israel 55.1 (Gennaio —
Aprile 1989), pp. 127-132.

14 Stanislawski, Michael: A Preliminary Study of a Yiddish “Life of Jesus” (,,Toledot Yeshu®):
JTS MS.2211. In: Toledot Yeshu (“The Life Story of Jesus”) Revisited. A Princeton Con-
ference. Edited by Peter Schifer, Michael Meerson and Yaacov Deutsch. Tubingen 2011,
pp.79-87.

15 Stanislawski: A Preliminary Study, p. 80, footnote 6.

16 Carlebach, Elisheva: The Anti-Christian Element in Early Modern Yiddish Culture. Braun
Lectures in the History of the Jews of Prussia, No. 10. Ramat-Gan 2003.

17" The project can be scen in the following site: http://www.princeton.edu/judaic/special-
projects/toledot-yeshu/.
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the catalogue is not complete and sometimes the descriptions of some man-
uscripts are still in progress, I think there are nearly thirty known Yiddish
manuscripts, and I am sure there are more." Besides, it is undoubtably true
that every new essay on the Yiddish “Toledot Yeshu” will owe a lot to the new
catalogue of Yiddish manuscripts from Holland prepared by Evi Michels, in
particular the chapter “Polemische Schriften gegen das Christentum: To/edot
Jeschn."

In this study, I would like to present some remarks on a manuscript which
is one of the oldest extant versions in Yiddish we have, and which has not
been studied yet: MS. Giinzburg 1730.

4. Some textual examples from MS. Giinzburg 1730

5

Krauss described the versions of the “Toledot Yeshu” according to Typus
Wagenseil, Typus De Rossi, Typus Huldreich, a Modern-stavischer Typus, and Typus Cai-
0 Di Segni built instead a stemma of the tradition of the “Toledot Yeshu”
according to the name of the ruler mentioned in the text, and came to identify
three branches: the Pilatus-tradition, the Helena-tradition and the Herod-tra-
dition.”!

Most of the Yiddish versions of the Toledot Yeshu are part of the so-called
‘Helena-tradition”* Di Segni, in his bibliography, lists a manusctipt he had not
been able to see: manuscript Giinzburg from the Lenin Library in Moscow,
today the Russian State Library. He mentions that his investigations received
the answer that “for technical reasons” it was not possible to confirm the pres-
ence of the manuscript.” Thanks to the Institute of the Microfilmed Manu-
scripts and to the Library in Moscow, I have been able to receive a copy of
the microfilm.** The complete signatura is MS. Gunzburg 1730 (mic. F 48731).
This manuscript is, in fact, important for the Yiddish tradition of the “Toledot
Yeshu”, because it is one of the oldest that survived, being copied in the 17th

18 I wish to publish an updated list of them in a future publication.

19 Michels [Butzer], Evi: Jiddische Handschriften der Niederlande. Leiden — Boston 2013,
pp. 403-426.

20 Krauss: Das Leben Jesu nach jidischen Quellen, pp. 27-37.

21 Di Segni: 1l Vangelo del Ghetto, pp. 29-50.

22 See Michels: Jiddische Handschriften, p.403.

% Di Segni: La tradizione testuale, p.93; and 1d., Il Vangelo del Ghetto, p.231.

2 1 would like to express my gratitude to Yael Okun of the National Library of Israel, and to
Alina Lisitsyna of the Russian State Library for their help.
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century,” and also because it is connected to the tradition in which King Herod
is the ruler, that is, it is part of the so-called Huldricus-tradition. The Swiss
pastor and theologian Johann Jacob Uldrich (in Latin Huldricus, 1683 — 1731)
published a Hebrew version of the “Toledot Yeshu” with a translation into
Latin in Leiden (Lugdunum Batavorum) in 1705: “Historia Jeschuae Nazareni
a Judaeis blaspheme corrupta ex manuscripto hactenus inedito nunc demum
edita ac Versione & Notis [...] illustrata”. Huldricus’ source was clearly a man-
uscript, where he says he found blasphemies that “nec in Wagenseilii Tole-
dos Ieschu, nec in Talmude, nec alibi etiam accurrunt, practerquam in scripto
scelerato, quod nos publicamus” (Pragfatio). Other Hebrew versions of the
same group are known. Adina M. Yoffie, in a study published in 2011, lists
five main manuscripts: Frankfurt 249, Amsterdam MS. Ros. 442; Amsterdam,
MS. Ros 504, Princeton Firestone Library 24, Manchester Gaster 1989, adding
that “The rest are likely to be either copies or translations of those five, which
are nearly identical to each other.””*

According to Di Segni, there is also a manuscript which he calls “Lo]2”
(London, Jews’ College?), Montefiore 449 (F 8774), Hirschfeld 1904, p.135,
n. 449 which is a translation, he writes, probably in Yiddish, of Huldricus,
made by Jacob Sobels of Wladislavow,”” but in fact the text is in Hebrew and
apparently, I would say at this stage of my knowledge, this manuscript is later
than the one in Moscow.

If ms. Ginzburg 1730 was copied during the 17th century, it means that
it is older than Huldricus’ print in 1705. But the manuscript is not dated, and

% According to my temporary list, there are four extant manuscripts from the 17th century:
Aside from the one kept in Moscow, there are: Cambridge (Mass.) — Harvard University
Heb. 101, from 1652, copied in Prague, ff. 48, which was part of the collection of Eliakim
Carmoly (see Glatzer, Mordechai: Hebrew Manuscripts in the Houghton Library of the Har-
vard College Library. Cambridge, Massachusetts 1975, p.28); Oxford, the Bodleian Library,
MS. Rawl. Or. 37, probably copied towards the end of the 17th century (see Neubauer, Adolf:
Catalogue of the Hebrew Manuscripts in the Bodleian Library and in the College Libraries
of Oxford. Including mss. in Other Languages, which are Written with Hebrew Charac-
ters, or Relating to the Hebrew Language or Literature, and a Few Samaritan Mss. Oxford
1886-19006, vol. 11, N. 2793, p.2006); and MS.2211 from the Jewish Theological Seminary in
New York, which could be composed in the 1670’s or 1680’ (see Stanislavski: A Preliminary
Study, p. 80, and ibid., footnote 6). See also Yoffie, Adina M.: Observations on the Huldreich
Manuscripts of the Toledot Yeshu. In: Toledot Yeshu (The Life Story of Jesus) Revisited,
pp-61-77, in particular p.69.

% See Yoffie: Observations on the Huldreich Manuscripts, p. 62. See also Di Segni: 11 Vangelo
del Ghetto, p.41.

27 Hirschfeld, Hartwig: Descriptive Catalogue of the Hebrew Mss. of the Montefiore Library.
London 1904, p. 135, N. 449 (Mic.f. 8774).
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even if it is evident that it is older than the other Yiddish manuscripts I have
been able to see, we cannot be sure about the date of its composition.”® Yof-
fie says that “[tjhere was no ‘Huldreich’ before Huldreich; that is, there are
no extant manuscripts of the Huldreich type before Huldreich published his
book in 1705. All of the subsequent manuscripts appear to have been copied
from Huldreich‘s book, or perhaps from other manuscripts that were copied
from it,” among which she mentions three manuscripts in “Judaco-German”
@i-e. Yiddish),” and it is possible, as Di Segni suggested, that, since Huldticus’
Hebrew text seems composed in Germany a short time before its publication,
it could be a forgery,” even if it recycled old matetials.

If we accept the temporary assumption that the Giinzburg manuscript is
older than the Huldricus print, I believe that some textual examples from it
could be relevant for a better understanding of the tradition of the Herod
group, and I would like to compare it with the Hebrew version published
by Huldreich. The Yiddish manuscript seems copied from a Hebrew source,
because it has the elements that are traditional in the translations from
Loshn-koydesh into Yiddish:

1. At the beginning of every new paragraph we find Hebrew words, in big
bold letters and in quadrat script
2. Hebrew and Aramaic words and expressions are usually in round brack-

ets.’!

4.1 Tonsura

In the following passage, Rabbi Akiba, notwithstanding any anachronism,
manages to meet with Miriam, who confesse her story: how she was married
to Pappus ben Yehuda, ran away with Yosef Pandera and had many children
with him, who, according to the halakha, are all ‘bastards’. Rabbi Akiba then

28 I believe a codicology analysis of the manuscript could offer more precise hints about the
date and the place of the production of this manuscript. As far as I know, the Hebrew
manuscripts kept in the Russian State Library are still awaiting a comprehensive and updated
catalogue. See Richler, Benjamin: Guide to Hebrew Manuscripts Collections. Second Revised
Edition. Jerusalem 2014, p.87 and pp. 145-146.

2 Yoffie: Observations on the Huldreich Manuscripts, p. 63.

30 Di Segni: La tradizione testuale, pp.89-90. Here Di Segni presents the hypothesis that this
version was written by a Christian who decided to use the tradition of Jewish polemics in or-
der to criticize his own religion. See also Yoffie: Observations on the Huldreich Manuscripts,
pp. 65—-66.

31 On this use, see Neuberg, Simon: Pragmatische Aspekte der jiddischen Sprachgeschichte am
Beispiel der Zenerene. Hamburg 1999, in particular pp. 16-27.
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tears his clothes as a sign of mourning and goes to Jerusalem, where he and
other rabbis seize Yeshu and shave the hair of his head and then wash his
head with a type of water that does not allow hair to grow ever again, so that
this will remain a sign of his being a bastard and as such, kept out of the
community:

XY MW X /290 15 MM 17 Ta AR/ PIpn nORA DT DX/ KIPY 27 YRw WK N
X/ mm obwrd Xpy 11 / 2wn SRAwn nmp wy /03 nmp nX 0NYn 1wyn nwy 0o
/ 1271 N e AR npS 5271 Sw 1wnTn mad 1nwdbw 1051 52 X 1nb ndRa oaTn
1273 12 ™ 095 2730 / npwn 5T XOW / 0512 M2 13N 21020 WK / Ww mon mrw nnm
5Xw Hpa 12y XKW ommnb o mwyb

7 (AMP) DNRT / KIT DOMA IRIDW DX VO A1 /Y O™ Y XT 0IWA 1T APy 1/ RT
NXIT 5™ man 1 T 0K DR / 00K IR0 ANOKD PR DWRA X1T 5 / a05Rp vwro P
TR OXA DK/ DOV IR TN APY M1 ara X / MYn X NS 0nwyn 1Xea bR /
/W0 M NE WATAN DA TT R/ XMT DK KT AR IR T 0K/ bR 15 vaRm
MR CARP 1T A / ARA KT PIRWT AX DX PART DK / W7 0P T I PaRi ax nn (3]
o/ POXT AR T L1 (0512 m) vorn R/ [m] wRn X om PoRT aRp /1T DX AR
DX PR DIRNI 17N PR PARA 07Y DR KT TT ORI 70 OPT PARA KT YT POPKRN 1IPp Wn
DXAW? q0NKR 1M / 0w 1 POKRT 01 X7 1T 0n /X0t

Miriam changes her name into Karabat, a Hebrew term meaning ‘tonsure’,
which the scribe of the Yiddish text feels has to be explained according to
the tradition of the Tayfsh, the vulgarization of the Holy Text.* Often this
vulgarization is introduced by un der faytsh iz... or, as here, dos iz taytsh. ... (it
means...’). In this case the Hebrew karahat is fartaytsht with the term kalung,
which still means ‘tonsure’, but it is not attested in Middle High German
dictionaties. The term kalung is in fact an example of the Yiddish forms of
abstract names with a suffix in —##g so common in the tradition of the Yiddish
translations of the Bible.”

32 For taytsh see in particular Weinreich, Max: History of the Yiddish Language. Edited by
Paul Glasser, translated by Shlomo Noble with the Assistance of Joshua A. Fishman. 2vols.
Haven and London 2008, vol. 1, p.249, pp.260-261, 315-317, 319; Neuberg: Pragmatische
Aspekte der jiddischen Sprachgeschichte am Beispiel der Zenerene: pp.148-151; Timm,
Erika, unter Mitarbeit von G. A. Beckmann: Historische Jiddische Semantik. Die Bibeliber-
setzungssprache als Faktor der Auseinanderentwicklung des jiddischen und des deutschen
Wortschatzes. Ttbingen 2005.

3 See Timm, Beckmann: Historische Jiddische Semantik, pp.82—87. The term &alung appears
indead, for example, in the translation into Yiddish of the Pentateuch printed in Cremona in
1560 and in the one printed in Basel in 1583 as a rendering of the Hebrew karabat, occurring
in Leviticus 13.42-43 and 55.
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In the quoted passage, a second element is worthy of note: in the Hebrew
text, Rabbi Akiba goes back to Jerusalem and relates what he has learned to
rabbis, who are introduced by the initials of their names, while in the Yiddish
the initials are all explaned (Rabbi Eliezer, Rabbi Yehoshua (ben Levi), Rabbi
Yehoshua ben Perahya).

A third element worthy of being underlined is that, in the Hebrew, the
name of Jesus is followed by the expressions ‘may the memory of him be
obliterated” and ‘may his name be obliterated’, curses usually accompanying
the enemies of the Jewish people. They are both absent from the Yiddish text.

The ‘waters of the Bolet’, acquis Boleth in Huldricus’ translation, poses a
problem to the author of the Yiddish version, which does not offer any expla-
nation — he just calls it ‘a water’. Huldricus tries instead to investigate the
origins of the term (see p.31, note 11).*

In addition, I do not know if the mentioned mznhag to make a fonsura on the
head of a mamzer in order to mark and isolate him from the society is more
then a sort of etiology for the Medieval use of the #nsura among the Chris-
tians. In other versions of the “Toledot Yeshu” we find different explanations

of how the tonsure was born.*

4.2 Taytsh

I would like to bring a second example of Zayzsh: in a comic passage in which

Jesus meets a gentle shepherdess and gives her the blessing that she will marry

36

a shepherd he has met before;™ we read:

T2 772 MY MT X271 ’5371 D"WYN "2 DT ANt DM 5K R

DX M MR AR PN /U7 IR TPHOIR PIRD TR DK/ DRI IPNIRD WT K P PR DX
10 AN YT/ M LN BRI Y wor PR 11/ (M 7112 M) ovnn pr Ay Hnen // T
VIRP

3 On this passage see also Bar-Ilan, Meir: Attitude toward Mamzerim in Jewish Society in Late
Antiquity. In: Jewish History 14.2 (2000), pp. 125-170.

% In the version published by Bischoff, for example, Jesus loses his hair after his death: when
Jehudah Ginnah reveals that Jesus’ body is in his garden and the pritzim pull him out, his hair
remains in their hands and we read that the galokbim, the priests, shave their head in memory
of this fact. See Bischoff: Ein judisches Leben Jesu, p.46. On this passage, see also Krauss:
Das Leben Jesu nach jidischen Quellen, pp. 220-223.

% On this passage, see Krauss: Das Leben Jesu nach judischen Quellen, p.162.
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The quotation is from Psalms 102.24 and the Yiddish explains the reference
saying /n Tillim. Besides, here the 7aytsh is very similar to the one we find in Elia
Levita’s translation of Psalms printed in Venice in 1545 and reprinted several
times (in Zurich in 1558, in Mantova in 1562, in Cracow in 1598, in Prague in
1661-1688, in Amsterdam in 16706, again in Prague in 1708):

DIARIP 7N AN DR VPUTDI VI Y

The fact that the translation is so close means that the scribe was familiar with
the tradition of the Zaytsh, and this can also leave some space for consider-
ations about his background.

4.3 Alphabet

Another passage which is perhaps worth noting is the one in which Shimon,
in his intention to detach the believers in Yeshu from the other Jews, teaches
them a new alphabet, which seems to be the German one. Here, the Yiddish
text adds the Latin letters, which in Yiddish are called ga/kles, since they are
identified with the tonsure (ga/lahat in Hebrew) and therefore with the Chris-
tian religion, as it is well exemplified in this case:”’

In the following passage, Shimon is described as the author of some of the
Gospels and of the Apocalypse of John, all books written in order to genaren,
to fool Jesus’ followers:

121 2K 952 77152 17K MK KW 20 DM 79I 7Y DMK X1 023 190 0b any T
0™M2771 521 70N WITPW AnK1 D17 WP *TnbNn 01D NYnw ondb nw whpn ma nhn
2w 1n3 M P 53 Son XM Mo Xinw 01210 oM 1A 150 AX 1A IYRY anom
DWA TN OWI D702 7 02 DMNp 7 DN DWRA T A1 AR TN 01T AR 2 pID DU 150a
151 X3 1w KIN TN AT PR YW wian X 72 100 X 70 0w Sw RMonn 101 T
T 72 KN DM MW MR 177 12 D 0P TP 7 17w DR M Twa DK T
Y271 K17 72701 7112 MR WK D2 W M Pan A T 17 1an 2% W 7w K an o v
awy 057 17y Hw 0™Ma0 52 191 M 20 KMo MR 17w 1 17000 XM0naim wnr by tmna
DMINM PN MY WK DMYed P YN

12K VART AP TT DI PART XT AR [oennnnnnn, 1/ 1% paxr i px e (5o ) jorim x0T
9P ORI IR WT K WNpn M/ opT nd [Sm] nx K oKD 1K /1K1Y PX e b
VIR W ORI IR / WT DK 51D DK WRDN IX I 11 071nbn KT NS 05D DIRN7

See also Huldricus: Historia Jeschuae Nazareni, note 2 in his commentary to this passage,
pp. 109-110, and Di Segni: 11 Vangelo del Ghetto, p.211.



210 CLAUDIA ROSENZWEIG

/ P17 o7pwIRI 595 9 ORI ORA KT/ DUXT I 1IN 19X KT X 107R / 17790 X
DKM NH AR 12X / X¥T PX DMWY KM IR MO / DONK PInT 17 1370 KT 0K jaMwn
TIPT MTIO SONK Y 1T KT I 1T WP 1YY/ ONR IR 1YY IR 99YR 12T / DUKRT 1T
NPMIX /1207 1IPT 77 X107 W7 Y 0370 / 17 9P 12T X7 9T YNn W / gnx oron 1w 1ax
TR 0N 1T/ 99PP PIPY PIPT T X W / APMR T NS qpp RO/ PApT I PNNp AN KT IR
/171052 Y TT NS D90 RYTOOX IR // 0K gt mmo Somr (L] 1T /Xt R n we

1 DR 0N 1K 7O YT XM /IR KT PRI Y DIX RO WOX W ORA[L ... 1/

As is the case in the entire length of the work, the two texts are very similar

and yet slightly different.

1.

Shimon is writing for the Jews who decided to follow Jesus, using as
sources the books of Jesus’ disciples, Matthew and Paul, but these refer-
ences are absent from Huldricus’ version.

In the Hebrew, we read about the book of Johannes — there is no mention
of the title of the work.

In the Yiddish we find instead the term Offen barung fun Yohannes, which cor-
responds to the title given to the Apokalypse by Luther in his translation: Die
Offenbarung Sanct Johannis — and chapter 13, as is stated in the text, starts with

the description of a beast, as in the following verse:

“VND ich trat an den sand des Meers / vnd sahe ein Thier aus dem Meer steigen
/ das hatte sieben Heubter vnd zehen Hérner / vnd auff seinen Hornern sieben

Kronen / vnd auff scinen Heubten namen der Lesterung” (Luthet’s translation,
1545)

Among the many narishkaytn which can be found in Johannis’ book, the
text brings an example from, as we just saw, chapter 13, but this reference
appears only in the Hebrew.

The Hebrew mentions, as well, some alphabet transformations of the
name of Jesus according to the gematria, as well as the fagin, the small signs
which appears on some letters of the Bible, but both references are absent
from the Yiddish version. It is difficult to explain why. A possible hypoth-
esis would be that the ‘ideal readers’ of the Yiddish text expected some-
thing easier to understand, and gematria as well as scribes’ subtleties were
felt unnecessary.

In particular, the name of Jesus is made to correspond to the number 666.

In the Hebrew text the number is written, as usual, in Hebrew letters, but
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in the Latin translation it is cleatly said: Numerus vero ille 666.%* This is the
number which appears in Johannis Apocalypse, in the same chapter 13,
verse 18. Does this number have any meaning at all among the Jews? Or is
it quoted as one of along series of elements taken from Christian writings
and used parodically against the Christian faith itself?* Or was it added
by Huldricus in order to show that the Jews saw Jesus as the anti-Christ?
Whatever the answer, we do not find any mention of it in the Yiddish text.
This reference was perhaps obscure to some readers, since in the Hebrew
manuscript MS. hebr. oct. 249 — Toledot Jeshua’ ha-notsri kept in the Univer-
sititsbibliothek in Frankfurt am Main — the scribe must have thought that

it deserves a further explanation.”

5. Final Remarks
The Hebrew version published by Huldricus and the Yiddish manuscript pre-

sented here are evidently connected. It can be said that the date given to this
manuscript, 17th century, is not precise, and that the Yiddish could be depen-
dent on Huldricus’ Hebrew version or some later Hebrew manuscript; but
it could also be that both versions are dependent on one or more Hebrew
manuscripts, attesting to an already existing tradition.

It is striking that often the Hebrew words in the two texts are different, as,
for example, in the case of Ka-ddevarim ha-elle (in Huldricus)/beze haloshn (in
the Yiddish text). A further analysis in this direction will perhaps help explain
why the reader receives the impression that Huldricus’ Hebrew version cannot
be the source — its grammar and style seems an imitation of Biblical Hebrew.

Finally, it is also possible that Huldricus, or someone else, had a Hebrew
manuscript and manipulated it in order to make it more offensive to Jesus and
introduced other elements, such as the reference to the beast of John’s Apoka-
lypse quoted above, in a strikingly anti-Christian image. And it can also be that
the Yiddish is fartaysht un farbesert, in this case that the translator/sctibe/author

3% Huldricus: Historia Jeschuae Nazareni, p. 116 and the note 3 at pp. 117-118.

% Here Funkenstein’s idea of ‘counter-history’ as a method of ‘systematic exploitation of the
adversary’s most trusted soutces’ seems perfectly fitting. See Funkenstein, Amos: Perceptions
of Jewish History. Berkeley 1993, pp. 3640 and 169-201, and Biale, David: Counter-History
and Jewish Polemics Against Christianity. The Sefer toldot yeshn and the Sefer gerubavel. In: Jew-
ish Social Studies 6.1 (1999), pp. 130-145, in particular pp. 130-131.

40 See Di Segni: Il Vangelo del Ghetto, pp.93-96.
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decided to leave out references to the esoteric explanations and also to mit-
igate the anti-Christian elements. In general, in fact, Huldricus’ type is more
violently anti-Christian than the other versions I have been able to consult.
As argued by David Biale, the “Sefer Toledot Yeshu” “might better be read
as a satitical folktale that wotks by substitutions rather than inversions,”*" and
“does not turn the son of God into the son of Satan, as we might expect from
a counter-history, but rather into an audacious trickster operating within the
rabbinic elite. The categories of folktale and satire do not contradict count-
er-history but they enlarge the term beyond mete polemic.”** The same intet-
pretation, although expressed with other words or concepts, can be found in
the writings of the main scholars that studied the “Toledot Yeshu”: Riccardo
Di Segni, Yosef Dan, Eli Yassif, Peter Schifer, Michael Stanislawski (p. 81):
the “Toledot Yeshu” can be seen as a “typical Volksbuch” (Eli Yassif), as
Schifer summarized it: “it has a well-defined hero, who, however, is not a
victim but a villain; like the novella, it displays an unexpected turning point
or Wendepunkt that drastically changes the protagonist’s life [...]; it exhibits a
novella-like interest in the erotic [...]"**
I agree with this analysis: in general, in the Yiddish versions, especially in
the so-called group Helena — and Biale in fact bases his study on this tradition
—, it is possibile to see a sort of literatization of bias — still it is clear that the
“Toledot Yeshu” developed from different materials circulating in Late Antig-
uity and is an expression of manifest and violent anti-Christian feeling. This
main feature does not preclude other ‘uses’ of the text, which can be read as
a novel. A parallel example could be the well-known legend of the Wandering
Jew, which, for example, in the French versions printed in the Biblothéque blene,
became a best-sellet ante litteram,** and is known as a chap-book in other Euro-

pean languages as well. This is a good example of a Medieval legend with clear,

4 Biale: Counter-History and Jewish Polemics Against Christianity, p. 132 and p. 135.

Biale: Counter-History and Jewish Polemics Against Christianity, p. 136.

4 See Schifer, in his “Introduction” to: “Toledot Yeshu” (The Life Story of Jesus) Revisited,
pp-1-11, and in particular p.6.

See Andries, Lise; Bolleme, Geneviéve: La bibliotheque bleue. Littérature de colportage. Paris
2003, in particular pp.204-225 and 929; and Schaffer, Aaron: The Ahasver-Volksbuch of
1602. In: The Wandering Jew. Essays in the Interpretation of a Christian Legend. Ed. by Galit
Hasan-Rokem and Alan Dundes. Bloomington 1986, pp.27-35 (this article already appeared
in: Modern Philology, 17.10 [February 1920], pp. 596-604).

42

44
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strong anti-Jewish content that became, in European literature, also a literary
theme, entertaining reading matter.

In the case of the versions of the so-called ‘Herod’s group,” the anti-Chris-
tian violence is instead dominant.” And yet, the impression after this first
example of the Yiddish manuscript from the Glinzburg’s collection is that, in
Yiddish, this violence is in some way softened. As I tried to express elsewhere,
this could reinforce the idea that this is a characteristic of the Yiddish render-
ings of Hebrew texts, in particular when they deal with Christian violence
against the Jews and also verbal offences from the Jews against the Christians.*

The relation of the Giinzburg manuscript to the first surviving Hebrew
version has not been yet explained, because there is too much that we do not
know. Still, if the Yiddish witness is older, it awakens further questions about
this specific work, and at the same time about the place of Yiddish in Ashke-
nazi culture.

I would therefore like to conclude with a general remark about the relation-
ship of Hebrew and Yiddish in Ashkenaz in the Eatly Modetn.” The domi-
nant perspective among several historians is that Hebrew or, better, Loshn-koy-
desh, as it is called in Yiddish, is the language of a high culture and Yiddish
is the language of a ‘popular’ culture, a language on the margins, and this
model has an impact on the way in which the transmission of texts has been
interpreted. Often, the idea is that texts are mainly transmitted in Hebrew, and
the Yiddish evidences are just a ‘marginal’ outcast; Yiddish is perceived as the
expression of a ‘subculture’ or a culture on the margins. Sometimes, instead,
what we learn is that Yiddish and Hebrew sources complement one another

or work together alternatively in the transmission of content in Ashkenazi

4 See Di Segni: Il Vangelo del Ghetto, p.41.

4 Rosenzweig, Claudia: The Bovo d’Antona by Elye Bokher. A Critical and Commented Edi-
tion. (forthcoming), section 2.3.5.4.2.3, and the bibliography quoted there.

47 See Weinreich: History of the Yiddish Language; Turniansky, Chava: Polin. Unit 7. Language,
Education and Knowledge among the European Jews. Tel Aviv 1984, pp. 81-87 [this chapter
has been published as an article, in a slightly different version, in French (Les langues juives
dans le monde ashkénaze traditionnel. In: Mille ans de cultures ashkénazes. Ed. by Jean
Baumgarten, Rachel Ertel, Itzhok Niborski, Annette Wieviorka. 1994, pp.419-420), and in
Italian (Ebraico e yiddish nel mondo ashkenazita tradizionale. In: Il mio cuore ¢ a otiente.
Studi di linguistica storica, filologia e cultura ebraica dedicati a Maria Luisa Mayer Modena.
Ed. by Francesco Aspesi, Vermondo Brugnatelli, Anna Linda Callow, Claudia Rosenzweig;
Quaderni di Acme, 101. Milano 2008, pp.581-587)]; 1d.: Yiddish and the Transmission of
Knowledge in Early Modern Europe. In: Jewish Quarterly Review, 15 (2008), pp. 5-18.
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culture. In fact, I have come to see a unigue Ashkenazi culture based on both
Loshn-koydesh and Yiddish — and they are both ‘at the center’ —, in which Yid-
dish is the expression of both an elevated cultivated culture and a popular
one; likewise in Hebrew, we can also find expressions of popular beliefs and
practices. Officially, Loshn-koydesh has more prestige; in practice, they are both
deeply interconnected and engaged in exptessing and/or shaping the culture

of Ahskenazi Jews.



»Die Juden sind der Adel der Bewegung.*
Der Erste Weltkrieg und die kulturphilosophische
Deutung des Ostjudentums im
literarischen Werk Alfred Brusts

von Andreas Degen

Zusammenfassung

Wihrend des Ersten Weltkrieges kam der deutsche Dramatiker und Erzihler Alfred
Brust mit dem chassidischen Judentum im litauischen Kowno und Wilna in Berithrung,
So wie Sammy Gronemann, Arnold Zweig und andere Autoren, die in der Zensur-
Abteilung von ,Ober Ost‘ beschiftigt waren, war Brust tief beeindruckt von dessen
archaischer Kultur. Diese schien ihm im Gegensatz zur Dekadenz der modernen Welt
zu stehen. Beeinflusst vom expressionistischen Topos einer inneren Wandlung des
Menschen entwickelte er in den folgenden Jahren die Idee einer Translation spiritueller
und moralischer Werte von den osteuropiischen Juden auf die (deutschen) Ostpreu-
Ben. Fiir ihn galt: Die ,,Juden sind der Adel der Bewegung®. Brust stand in Kontakt mit
Richard Dehmel, Hugo von Hofmannsthal, Florens Christian Rang und Martin Buber,

selbst Walter Benjamin war zeitweise an ihm interessiert.

Abstract

During World War I, the German dramatist und novelist Alfred Brust came into con-
tact with Hasidic Jews from the Lithuanian cities Kaunas and Vilnius. Just as Sammy
Gronemann, Arnold Zweig, and other authors, who were engaged in the censorship
department of ‘Ober Ost,” he too was deeply impressed by their archaic culture which
seemed to be highly opposed to the decadence of the modern world. Influenced by the
expressionist topos of an inner transformation of man, Brust, in the following years,
developed the idea of a translation for (German) East Prussians which he derived

from the spiritual and moral values of Eastern European Jewry. For him, “the Jews are



216 ANDREAS DEGEN

the nobility of [the] movement”. Brust was in contact with Richard Dehmel, Hugo von
Hofmannsthal, Florens Christian Rang, and Martin Buber, even Walter Benjamin was

occasionally interested in him.

1. Alfred Brust und das Buchpriifungsamt von ,Ober Ost*

Alfred Brustwurde 1891 im ostpreuflischen Insterburg (heute Tschernjachowsk,
Oblast Kaliningrad) als Sohn eines Gastwirts geboren. Er verlebte seine Kind-
heit an der Memel und bei den GroBeltern in Niedersachsen, besuchte die
Schule in Tilsit, absolvierte eine Lehre als Kaufmann und arbeitete ab 1912
als Zeitungsredakteur im sidchsischen Annaberg; nebenher schrieb er auch fur
andere Blitter. Wihrend des Krieges war er meist in Kowno (Kaunas, Litauen)
stationiert. Nach Kriegsende lief3 er sich im ostpreuflischen Heydekrug (heute
Silute, Litauen) im nun alliiert kontrollierten Memelgebiet nieder. Nach dessen
Annexion durch Litauen 1923 zog er mit seiner Familie nach Cranz (heute
Selenogradsk, Oblast Kaliningrad) im Stiden der Kurischen Nehrung und
1931 krankheitsbedingt nach Koénigsberg. Literarisch kaum noch beachtet und
fast mittellos starb et dort 1934 an Tubetkulose.'

! Brust ist ein zu Unrecht fast vergessener Autor. Abgesehen von einer nach Band 1 abgebro-
chenen Edition aus den frithen 70er-Jahren (Brust, Alfred: Dramen 1917-1924. Hrsg. von
Horst Denkler. Miinchen 1971; enthilt ein Nachwort des Herausgebers auf S.281-304) wird
Brusts Werk erst in jungerer Zeit wieder zur Kenntnis genommen. Die umfassendste Darstel-
lung von Leben und Werk Brusts bietet die sorgfiltig recherchierte Magisterarbeit von Henry
Kuritz, die 1998 an der Technischen Universitit Dresden entstand: ,,Alfred Brust — eine mo-
nographische Studie® (jetzt auch als E-Book erhaltlich). Weitere jiingere Arbeiten sind: Golec,
Izabella: Ostpreuflen, Balten, Slawen und Juden im Werk von Alfred Brust (1891-1934). In:
Nachbarn im Ostseeraum unter sich. Vorurteile, Klischees und Stereotype in Texten. Hrsg.
von Helmut Miissener, Frank-Michael Kirsch. Stockholm 2000, S.240-245; Renger, Almut-
Barbara: ,,0 wie st} kann doch Vergeltung sein®. Vom Sieg weiblichen Schweigens tiber
minnliche Tyrannis in expressionistischer Sicht auf einen antiken Stoff. Gewalt und Gegen-
gewalt in Alfred Brusts Einakter , Ledna®. In: Frauen und Gewalt. Interdisziplindre Unter-
suchungen zu geschlechtsgebundener Gewalt in Theorie und Praxis. Hrsg, von Antje Hil-
big. Wiirzburg 2003, S.119-132; Barniskien¢, Sigita: Vélker und Regionen im Roman ,,Die
verlorene Erde® von Alfred Brust. In: dies.: ,,Auch ich mul wandern zur Heimat zurtick.
Litauen und ostpreuBische Literatur. Berlin 2009, S.145-160; Hartmann, Regina: Slawischer
Naturmythos als Zivilisationskritik. Der Kénigsberger Autor Alfred Brust. In: Grenzen auf
der Landkarte — Grenzen im Kopf? Kulturriume der 6stlichen Ostsee in der Literatur vom
19. Jahrhundert bis zur Gegenwart. Hrsg, von Regina Hartmann. Bielefeld 2010, S.193-209;
Degen, Andreas: Alfred Brust und Bruno Taut. Literarische und architektonische Alterna-
tiven zur Grofstadt im Umkreis der ,,Glisernen Kette®. In: Grofistadt werden! Metropole
sein! Bratislava, Wien, Berlin. Urbanititsfantasien der Zwischenkriegszeit 1918-1938. Hrsg,
von Dagmar Kost’alova, Erhard Schiitz. Frankfurt a.M. u.a. 2012, S.203-224; Kelletat,
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Der vom Spitexpressionismus beeinflusste Brust galt in den Jahren nach
dem Ersten Weltkrieg als groB3es dramatisches Talent, das Schlagwort ,,Brust,
Brecht, Bronnen® machte die Runde.” Mitte der 1920et-Jahre wandte et sich
stirker der Erzdhlform zu und verschickte, auch um die grof3e Familie zu
ernihren, eine Vielzahl kurzer essayistischer Texte an Zeitungen und Zeit-
schriften: ,,von ganz rechts bis ganz links — ohne Ausnahme!’ Im Jahr 1929
erschien der Gedichtband ,,Ich bin“. Dass Brust in den 20et-Jahten zumindest
von Teilen der intellektuellen und kiinstlerischen Offentlichkeit als gewichtige
junge Stimme anerkannt und geférdert wurde, beweisen neben dem hochst
renommierten Kleist-Preis, den Brust — seit 1919 wiederholt vorgeschlagen —
1929 erhielt,’ die Inszenierungen seiner Sticke sowie Briefkontakte etwa zu
Richard Dehmel, Karl Schmidt-Rottluff, Peter Gast, Hugo von Hofmannsthal
und Martin Buber.” Auch Walter Benjamin bekundete, etwa im Mirz 1928
Hofmannsthal gegeniiber, sein ambivalentes Interesse an dem fast gleichalt-
rigen Autor:

,Eines habe ich sehr bedauert, bei Threm Hiersein versaumt zu haben. Ich hitte
so gerne mit Thnen tber Alfred Brust gesprochen. Nicht nur weil ich aus den
,Neuen Deutschen Beitrigen® und von [Willy] Haas weil3, dal er Sie interessiert
und daf3 Sie Anteil an ihm nehmen, sondern weil wir wohl auch die Freundschaft
zwischen [Florens Christian] Rang und Brust bertihrt hitten — die sich freilich
wohl nie gesehen haben. Mir ist sein Werk doch fremd und wohl auf immer. Ich

habe begonnen ,Jutt und Jula® zu lesen, erkenne, da3 man diesem Mann die grofite

Andreas F: Der Krieg und die Juden in Litauen. Deutsche Schriftsteller in Kowno/Kaunas
1915-1918 und 1941-1944. Eine Bestandsaufnahme. In: Annaberger Annalen. Bd. 19 (2001),
S.209-242. Fur die Dramenpoetik Brusts im zeitgentssischen Kontext siche: Thaler, Jirgen:
,»Ein Kriseln geht durch unsere schittere Zeit“. Zur Transformation des Karnevals in den
Schriften von Florens Christian Rang (1864—1924). Wien 1996 (zu Brust S.96-104).
2 Brust gibt als Quelle Klaus Sternheim an, Urheber war Alfred Kerr, vgl. Brief Brusts an
Hugo v. Hofmannsthal vom 13.3.1928, zitiert nach: Alfred Brust. Briefe an Hugo und Ger-
trud von Hofmannsthal. Hugo von Hofmannsthal. Ein Brief an Alfred Brust. In: Hofmanns-
thal-Blitter. 41/42 (1991/92), S.61-72, hier S. 68.
Brief Brusts an Franz Spunda vom 3.3.1926, zitiert nach Kuritz: Brust, S.13.
*  Vgl. Brief Richard Dehmels an Albert Koster vom 19.10.1919, zitiert nach: Der Kleist-Preis.
1912-1932. Eine Dokumentation. Hrsg, von Helmut Sembdner. Betlin 1968, S.69.
> Fir die Jahre 1921 bis 1924 kann Kuritz: Brust, Anhang S. XVIII, mindestens 21 Inszenie-
rungen von Sticken Brusts im Deutschen Reich und im Ausland nachweisen. Zwischen 1917
und 1924 erschienen 18, meist sehr kurze Bithnenstiicke Brusts, vgl. Denkler: Nachwort,
S.281. Hofmannsthal bemerkte, Brust sei ,,einer der angesehensten unter den jingeren deut-
schen Dramatikern® (Brief an Richard Strauss vom 15.3.1920, zitiert nach Brust: Briefe an
Hofmannsthal, S.70; Hervorhebung im Original).
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Achtung schuldet und spiire die Krifte, die da wirksam sind doch als gefihrliche,
feindliche, die ich vielleicht nur einmal, eben in der Gestalt von Rang, bezwungen

und zu wahten Genien geworden sah.*

Mitgerissen von der Novemberrevolution in Riga, auf dessen Fithrer Rudolfs
Endrups er spiter einen Prosatext schrieb, hatte Brust am 27. Dezember 1918
seine ,,Gesinnung heute™ als ,,dulerlich ganz Spartakus — bolschewistisch!
innetlich ganz ganz konservativ angegeben.” Wenig spiter sprach er Deh-
mel gegentber von einer zu bildenden ,,Front Luther-Dostojewski“.® Nicht
zuletzt aufgrund zahlreicher Beriihrungspunkte mit Hofmannsthals vielbe-
achteter Rede ,,Das Schrifttum als geistiger Raum der Nation® von 1927, die
Brust auf sich und sein Werk bezogen verstand,” lisst sich seine politische
Position fiir die zweite Hilfte der 20er-Jahre am chesten der sogenannten
Konservativen Revolution zuordnen.! Ziel dieser heterogene Positionen vet-
bindenden antimodernen und antidemokratischen Strémung war cine Reak-
tivierung traditioneller Werte und Ordnungsvorstellungen, um so eine ,,neue
deutsche Wirklichkeit™ zu schaffen: inspiriert durch einen, so Hofmannsthal,
,»-aus dem Chaos hervortretende[n] Geistige[n], mit dem Anspruch auf Lehrer-
schaft und Fihrerschaft®. Dieser ,,Suchende® sei ,,mehr Prophet als Dichter,
vielleicht ist er ein erotischer Triumer — er ist eine gefihrlich hybride Natur,
Liebender und Hassender und Lehrer und Verfihrer zugleich“.!" Mit der in
Hofmannsthals Rede angesprochenen ,konservativen Revolution® verband
Brust die Lossagung von der ,krankhaften Zivilisation® Westeuropas und die

®  Benjamin, Walter: Briefe. Hrsg. und mit Anm.vers. von Gershom Scholem und Theodor W.
Adorno. Bd. 1. Frankfurt a. M. 1978, S. 464 f.

7 Brief Brusts an Magnus Zeller vom 27.12.1918, zitiert nach Kuritz: Brust, S. 10.

8 Brief Brusts an Richard Dehmel vom 15.9.1919, zitiert nach Denkler: Nachwort, S.288; zu

Dostojewski vgl. Kuritz: Brust, S.59 sowie Brusts Stiick ,,Die Schlacht der Heilande* und der

Prosatext ,,Russischer Revolutionstag*.

In der Forschung wurden verschiedene Referenz-Personen der Hofmannsthal-Rede vorge-

schlagen, so neben Brust auch Stefan George, Rudolf Pannwitz, Florens Christian Rang, Max

Weber, Norbert von Hellingrath und Josef Nadler (vgl. mit den jeweiligen Literaturangaben

Thaler: Kriseln, S.97). Brust schrieb dem 6sterreichischen Autor Franz Spunda am 1.2.1931

dazu: ,,Er [Hofmannsthal, A. D.] hat den Vortrag, der wenigstens ene Seite meines Wesens

trifft, unmittelbar unter dem Eindruck eines Buches von mir geschrieben, mein Bildnis vor

Augen.” Bei dem Buch handelt es sich um ,,Die verlorene Erde” (Denkler: Nachwort, S.9;

Hervorhebung im Original).

10 Hofmannsthal hielt die Rede am 10.1.1927 an der Universitit Minchen. Brust erhielt die
Rede von Hofmannsthal mit Widmung.

" Hofmannsthal, Hugo v.: Gesammelte Werke in zehn Einzelbinden. Reden und Aufsitze 111,
1925-1929. Aufzeichnungen. Frankfurt a. M. 1980, S.24—41, hier S.32.
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elitire Utopie einer Erneuerung des geistigen und gesellschaftlichen Lebens
durch eine vitalistische Avantgarde im Zeichen von Christus und Zarathus-
tra.'” Mit hohem Sendungsbewusstsein redete Brust dem Sensuell-Emotiona-
len, Elementatischen, Urspriinglichen, Vitalen und Reinen das Wort."” Die in
manchem dem Frithwerk Hans Henny Jahnns vergleichbare Eigenwilligkeit
seiner expressiven Dichtung, seine von inneren Antagonismen und sexueller
Exzentrik getriebenen Figuren, ihr chiliastisches Erlésungspathos, die Nobili-
tierung 6stlicher und ostjiidischer Religiositit und eine archaische Psychologie
von Blut und Boden lieBen Brust mehr und mehr zwischen die ideologischen
Fronten geraten. Eine Anndherung an die Nationalsozialisten, als deren Zeug-
nis eine Unterschrift Brusts unter ein von 88 Autoren (darunter Gottfried
Benn, Oskar Loerke, Agnes Miegel) im Oktober 1933 unterzeichnetes ,, Treue-
gelobnis® an Hitler gelten konnte, hat seiner Privatkorrespondenz zufolge nie
stattgefunden." Im Gegenteil, Brusts Werk wurde von den Nazis als dekadent
und ,,,verjudet™ aus der Offentlichkeit gedringt.’> Ablehnung erfuhr er in den
frithen 30er-Jahren von vielen Seiten. Zur materiellen Not komme, so Brust
im November 1933,

»der mafllose Hal3 und die eisige Ablehnung der Menschen hier meinem Dasein
und Schaffen gegeniiber. AusgestoB3en und gemieden, seit Jahren schon boykottiert
von Offentlichkeit, Gesellschaft, Schrifttum, Theater, Kunst, Wissenschaft usw.
usw. Ich habe geschwiegen, wenn mich die Juden und Marxisten als Teutobold
und Rassenschiitzler verfolgten, habe geschwiegen, wenn mich gleichzeitig die
Nationalsozialisten als Juden anprangerten. Denn ich glaubte an eine ausgleichende

Gerechtigkeit.*!¢

12 Brust, Alfred: Russischer Revolutionstag. In: HimmelsstraBen. Minchen 1923, S.77-87, hier
S.83.

13 Vgl. Meier, Hans-Georg: Romane der Konservativen Revolution in der Nachfolge von
Nietzsche und Spengler (1918-1941). Frankfurt a. M., Bern, New York 1983, S.171.

14 Vgl. Wulf, Joseph: Literatur und Dichtung im Dritten Reich. Eine Dokumentation. Giitersloh
1963, S.971., zitiert nach Jager, Lorenz: Alfred Brust als Briefpartner Hofmannsthals. Eine
Dokumentation. In: Hofmannsthal-Blitter, 41/42 (1991/92), S.50-60, hier S.59, Anm.33.
Wulf merkt an, dass die Unterschriften nicht in jedem Falle als Bekenntnis zu werten seien,
sondern mitunter aus Riicksicht auf die Verleger gegeben wurden. Zu distanzierenden priva-
ten AuBerungen Brusts zur NS-Ideologie vgl. Kuritz: Brust, S.33.

15 Vgl. Denkler: Nachwort, S.299.

16 Brief Brusts an Karl Bartels vom 26.11.1933, zitiert nach Kuritz: Brust, S. 16.



220 ANDREAS DEGEN

Die (Erléser-)Rolle des singuliren, verachteten AuBlenseiters gehorte frei-
lich stets auch zum Selbstbild und eigenen Dichtungsprogramm. Sie bildet
sich in zahlreichen Figuren verkannter und misshandelter Fihrergestalten ab,
ebenso im Titelgedicht seines Gedichtbandes ,,Ich bin®: ,,So Mal3 als Winkel
gelten nicht. / Ich bin kein Schlimmer, bin kein Reinet. / Ich bin um euch ein
ganz Alleiner.“"

Zumindest in einem Punkt verhielt Brust sich jedoch kollektivkonform:
1914 meldete er sich freiwillig zum Kriegsdienst. Aus gesundheitlichen Griin-
den zunichst abgelehnt, wurde er im folgenden Frihjahr als Schreiber an
die immer weiter in Russland vorrickende Ostfront versetzt. Der vorher als
Journalist titige, 1910 am Stadttheater Tilsit als Dramatiker debttierte Brust
wurde in dem 1915 eingerichteten, von Kurland tber Litauen bis Weilruss-
land reichenden Besatzungsgebiet ,,l.and des Oberbefehlshabers Ost* (kurz:
,Ober Ost?) als Zensor im Buchprifungsamt der Presseabteilung eingesetzt.
Die Zentralverwaltung der Militiradministration, zu der das fur die kulturell-
ideologische Formierung von drei Millionen Menschen zustindige Buchprii-
fungsamt gehorte, befand sich meist in Kowno (Kaunas). Da der Nachlass
Brusts am Ende des Zweiten Weltkrieges in Konigsberg vernichtet wurde,
sind Zeugnisse von ihm aus dieser Zeit rar. Aus einem Abstand von 13 Jahren
erinnerte sich der stellvertretende Leiter der Pressestelle ,Ober Ost‘, Hans
Frentz, Oberleutnant und wenig spiter Schwiegersohn des prominenten, aus
der Nihe von Heydekrug stammenden Schriftstellers Hermann Sudermann,
dass ,,auch der aufrecht sich aulernde Alfred Brust schwer unter den Verhalt-
nissen [litt]“."® Frentz hatte dafiir gesorgt, dass Intellektuelle und Kunstler in
der Pressestelle angestellt wurden. Ein spiterer schriftlicher Kontakt mit Brust
ist fur die dort titigen Schriftsteller Richard Dehmel und Herbert Eulenberg
sowie die Maler Magnus Zeller und Karl Schmidt-Rottluff nachweisbar, doch
muss Brust im Amt auch Hermann Struck, Arnold Zweig und vielleicht Vic-
tor Klemperer begegnet sein. Zunichst verhielt sich der Jungautor offenbar
zuriickhaltend.” Im Oktober 1916 meldete er dem befreundeten Komponis-
ten und Nietzsche-Intimus Peter Gast, dass der von ihm verehrte Dehmel

sich auBerordentlich anerkennend zu einem seiner Stiicke geduBert habe.?” Mit

17 Brust, Alfred: Ich bin. Gedichte. Betlin, 1929, S.7.

18 Frentz, Hans: Uber den Zeiten. Kiinstler im Kriege. Freiburg i. B. 1931, S.42.
19 Vgl. Brief Brusts an Peter Gast vom 14.9.1916, s. Denkler: Nachwort, S.287.
20 Vgl. Brief Brusts an Peter Gast vom 30.10.1916, s. Kuritz: Brust, S.62.
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dem ,,Briicke“-Kiunstler Schmidt-Rottluff sall Brust in einem Biro; Schmidt-
Rottluff fertigte spiter einen Portrit-Holzschnitt Brusts und eine Reihe von
Illustrationen zu dessen Drama ,,Das Spiel Christa vom Schmerz der Schon-
heit des Weibes® an. Auf einem weiteren Holzschnitt mit dem Titel ,,LLesender
Mann* (1922) tragt detr Bucheinband den Namen Brusts.?!

Ende 1916 schien Brust eine Niederlage Deutschlands zu ahnen; er prog-
nostizierte eine ,,moderne Revolution®.?? Zwei Jahre spiter, die deutsche Ost-
front befand sich lingst in Auflésung, wurde Brust kurz Mitglied des Sol-
datenrates in Riga, anschlieBend begann er im von Deutschland abgetrenn-
ten, durch das alliierte Frankreich kontrollierten schmalen Gebiet nordlich
der Memel bzw. im ostpreuBischen Cranz ein Leben als freier Schriftsteller.”
Die Arbeit im Buchpriifungsamt hatte Brust mit moderner Literatur bekannt
gemacht, ebenso mit einigen Autoren und Kunstlern* So empfahl Richard
Dehmel 1919 die ,heroische Apostelfigur*® Brust nicht nur (zunichst vet-
geblich) fir den Kleist-Preis, sondern er veranlasste auch den Politiker und
Schriftsteller Florens Christian Rang, sich mit dem aufstrebenden Dichter-
Propheten in Verbindung zu setzen.” Auf Rangs Vermittlung stitzte sich det
1926 cinsetzende Briefwechsel Brusts mit Hugo von Hofmannsthal. ” Rangs
wie Hofmannsthals Interesse an dem programmatisch ostpreuBischen Autor
lieBen Walter Benjamin aufmerken, wie er in seiner Reaktion auf Hofmanns-
thals Rede ,,Das Schrifttum als geistiger Raum der Nation® im Dezember 1927
diesem gegentiber eingestand:

,,Mich hat die Darstellung des deutschen Typus, den Sie darin [in der Rede, A. D]
in den Mittelpunkt stellen, sehr ergriffen. Ich glaube in ihm neben vielen anderen

auch die Ziige von Rang wiederzufinden. Und damit hat das, was Sie hier sagen, mir

21 Siehe Kuritz: Brust, S.12.

22 Vgl. Brief Brusts an Peter Gast vom 27.12.1916, s. Denkler: Nachwort, S.288.

2 Am 18.12.1918 riefen die lettischen Kommunisten die Riterepublik aus, vgl. Kuritz: Brust,
S.10.

24 Vgl. Briefe Brusts an Richard Dehmel aus dem Jahr 1919, s. Denkler: Nachwort, S.288.

25 Brief Richard Dehmels an Albert Késter vom 19.10.1919, zitiert nach Sembdner (Hrsg.):

Kleist-Preis, S. 69.

Vgl. Thaler: Kriseln, S.96. Rang, der Brust als einen ,,vermutlichen Gesinnungsgenossen |...]

in Bezug auf letzte Fragen® (Brief Rangs an Brust vom 6.6.1919) ansah und seine Tragédien-

theorie an dessen Dramen zu priifen versuchte, stand mit Brust seit 1919 in Kontakt (ebd.,

S.12).

27 Vgl. Brust: Briefe an Hofmannsthal, S.63; méglicherweise gab es schon 1921 einen kurzen
Kontakt, vgl. Kuritz: Brust, S.63.
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den Vorsatz wieder lebendig gemacht, mit der Figur von Alfred Brust mich bekannt
zu machen, in dem alles, was Sie das Wissende; Ahnende dieses Menschenschlags

nennen, bis ins Qualvolle gesteigert ist.“*

Rang wiederum hatte bereits 1921 Alfred Brust auf Benjamins nie realisier-
tes Zeitschriftenprojekt ,,Angelus Novus® aufmerksam gemacht.?” Gleichfalls
konnte der von 1925 bis 1928 wihrende Briefkontakt Brusts mit Martin Buber
durch Rang vermittelt worden sein.

Hinsichtlich der stofflichen und thematischen Ausrichtung von Brusts
spaterem Werk dirften ihn vor allem zwei Erfahrungen aus seiner Zeit im
Buchpriifungsamt ,Ober Ost® beeindruckt haben: die Begegnung mit der
multiethnischen Bevolkerung in den vormals russischen Gebieten Litauens
und WeiBrusslands und die Begegnung mit dem orthodoxen und chassidi-
schen Judentum. Im Zusammenhang mit der geplanten ,,Eindeutschung® des
besetzten ,Ober Ost*-Gebietes stieBen die deutschen Militairbehérden immer
wieder auf das irritierende Problem, weder das heterogene Bevolkerungsge-
menge ethnisch-national klassifizieren zu kénnen noch bei diesem irgendein
Interesse an einer ethnischen Identitit vorzufinden. Frentz, der stellvertre-

tende Leiter der Pressestelle, konstatierte:

,In dieser groBen russischen Westecke spielt sich seit Jahrhunderten eine natiirliche,
aber sich dennoch befehdende Blutmischung ab, die es keinem fihrenden Kopf

gelingen 1d63t, die Volksstimme in sich reibungslos abzugrenzen oder gar unter
<30

cinen Hut zu bringen.

Brust, der selbst aus dem nérdlichen Ostpreuien und damit aus einer Region
mit jahrhundertealter (pruzzisch-deutsch-litauischer) Mischkultur mit slawi-
schen und ostjidischen Elementen stammte, dirfte dieser Umstand weniger

befremdlich als anderen gewesen sein.” Eine starke Affinitit zur einheimi-

2 Vgl. Brust: Briefe an Hofmannsthal, S.71, Anm. 31. Benjamin las 1921 als erstes Werk Brusts
das Drama ,,Die Schlacht der Heilande* (Jager: Brust als Briefpartner, S.58, Anm. 12).

2 Vegl. ebd., S.58, Anm. 12. Rang hatte Brust am 7.10.1921 zur Mitarbeit aufgefordert, verbun-
den mit dem Hinweis, dass er nicht wisse, wie Benjamin ,,zu Thnen stehen wiirde, und Sie zu
ihm, glaube aber, daf3 vielleicht Sie sich finden kénnten, und wiird ihm dann schreiben®. Der
nicht edierte Briefwechsel zwischen Rang und Brust wird entsprechend der Abschrift von
Bernhard Rang und Lorenz Jiger nach Thaler: Kriseln, S.79 wiedergegeben.

30 Frentz: Zeiten, S.40.

31 Das zwischen Weichsel und Memel siedelnde baltische Volk der Pruzzen bzw. Pru3en wurde
im 13. Jahrhundert in schweren Kdmpfen durch den Deutschen Orden unterworfen und in
den folgenden Jahrhunderten durch die deutschen Zuwanderer assimiliert. Im Werk Brusts
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schen preuBisch-litauischen Kultur und Mythologie war ihm schon durch
seinen Tilsiter Lehrer Wilhelm Storost, genannt Vydinas, vermittelt worden,
einem fiir das (klein-)litauische National- und Kulturverstindnis in den fol-
genden Jahrzehnten wichtigen Historiker, Schriftsteller und Theosophen. For-
ciert durch die revolutionire Situation konstatierte Brust 1919 bei sich eine
»ostliche Gesinnung.* Das preuBlisch-litauisch geprigte Gebiet rechts und
links der Memel — ,,der Erde Schmerzenskind“,* wie er jenes im selben Jahr
entlang des (auch von anderen Nationen reklamierten) Topos von Litauen als
,Christus unter den Vélkern® nennt — avancierte wegen seiner Multiethnizitit
und seiner Schwellenlage zwischen West und Ost zum Schauplatz epochaler
Verinderung:

,,In meinem neuen Schauspiel ,Byzantinische Legende® hoffe ich das deutsche Volk
seiner Ostlichen Bestimmung, trotz der augenblicklichen westlichen Orientierung

(,Vermorgenlandlichung ist besser), ectwas niher zuzufithren.**

Der Fihrungsanspruch, das von westlicher Zivilisation degenerierte ,,deut-
sche Volk sich seiner eigentlichen, nimlich ,,6stlichen Bestimmung* habhaft
werden zu lassen, ist damit klar formuliert. In dem das Gesamtwerk Brusts
bestimmenden kulturphilosophischen Programm wird diese Region zum ide-
ellen Katalysator einer mehrdeutigen, letztlich hegemonialen vélkerpsycholo-
gischen ,,Bestimmung®. Wohl in Anlehnung an Nietzsches Konzeption der
Deutschen als einem ,,Volk der ungeheuerlichsten Mischung und Zusammen-
riihrung von Rassen, vielleicht sogar mit einem Ubergewicht des vor-arischen

€35

Elementes“”, wird diese Bestimmung aber nicht unter ein rassistisches Vor-

zeichen gestellt. Noch in seinem letzten Roman ,,Eisbrand. Die Kinder der
Allmacht® (1932) lisst Brust die Rettung der Menschheit vor der kollabieren-
den modernen Industriewelt aus den tiefen Wildern des Ostens in Gestalt
hunderter weiller Pferde herbeistiirmen. Trotz mancher konzeptioneller und
terminologischer Verwandtschaft mit vélkischen Ideologemen unterscheidet

wie bei anderen ostpreullischen Autoren um 1900 spielt es hiufig eine mythisch tiberhéhte
Rolle.

32 Brief Brusts an Richard Dehmel vom 15.9.1919, zitiert nach Denkler: Nachwort, S.288.

3 Brust (s. Anm. 1), S.179.

3 Brief Brusts an Richard Dehmel vom 5.8.1919, zitiert nach Kuritz: Brust, S.26. Das Stiick
erhilt spiter den Titel ,,Ostrom®.

% Nietzsche, Friedrich: Jenseits von Gut und Bose. Kritische Studienausgabe, Bd.5. Berlin
1988, S.184.
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sich Brusts geistig-moralisches Erneuerungsprogramm von Ordnungs- und
Neuordnungsplidnen rechtskonservativer oder nationalsozialistischer Proveni-
enz, wie sie etwa der einflussreiche (deutsch-jiidische) Historiker Hans Roth-
fels in Konigsberg vertrat:

»[.-.] nur eine organisatorische Neuordnung nach der Reife der V6lker und nach dem
Grad der Leistung kann den 6stlichen Raum vor dem drohenden Chaos bewahren,
das in ihm selbst lauert und das aus dem weiteren Osten droht. Die Pflicht der
verantwortlichen Arbeit fiir eine solche Befriedung und Eindeichung wird nicht
allein, aber vor allem auf den Schultern desjenigen Volkes liegen miissen, das am
innigsten und umfassendsten seit Jahrhunderten in den gesamten Lebensprozef3

des Ostens verflochten ist.“*

<

Fur Brust, dem es um eine Erneuerung von innen, nicht um ,,Eindeichung
ging, kam die Gefahr aus dem Westen, die Rettung aus dem Osten. Die Fih-
rergestalten, die er aus der (multiethnischen) ostpreuflischen Erde — ,,seit je
die ergiebigste Quelle eigenartiger Menschen und Begebenheiten?” — hervor-
treten ldsst, durchleiden ihre Liuterung im Kontakt mit ,dem Ostlichen, vor
allem Ostjiidischen.

2. Brusts Konzeption einer ostjiidisch-
pruzzogermanischen Translation

Obgleich keine brieflichen oder essayistischen Zeugnisse Brusts dazu tber-
liefert sind, darf vermutet werden, dass ihn, dhnlich wie Arnold Zweig, Her-
mann Struck, Sammy Gronemann und andere Mitarbeiter des Buchpriifungs-
amtes, die exotisch erscheinende Kultur und Spiritualitit des osteuropdischen
Judentums tief beeindruckte.®® Brust, der keiner judischen Familie entstammte,
hatte schon vor dem Kirieg alt- und neujidische Literatur gelesen, sein Drama

3% Rothfels, Hans: Das baltische Deutschtum in Vergangenheit und Gegenwart. In: Konigsber-

ger Auslandsstudien, Bd. 7. Konigsberg 1932, S. 44 f.

37 Brust, Alfred: Die verlorene Erde. Roman. Berlin, 1926, S.7.

¥ Vgl. Zweig, Arnold: Das ostjiidische Antlitz. Zu 50 Steinzeichnungen von Hermann Struck.
Betlin 1920 sowie Gronemann, Sammy: Hawdoloh und Zapfenstreich. Erinnerungen an die
ostjiidische Etappe. 1916-18. Berlin 1925. Ganz anders der um grofite Distanz bemiihte,
1916 und 1918 jeweils kurz im Buchprifungsamt in Kowno bzw. Wilna titige Victor Klem-
perer, der spiter zu dem schockierenden Erlebnis einer Wilnaer Talmudschule notierte: ,,Ich
gehorte nach Europa, nach Deutschland, ich war nichts als Deutscher, und ich dankte mei-
nem Schépfer Deutscher zu sein. (Klemperer, Victor: Curriculum Vitae. Jugend um 1900.
Bd. 2. Berlin 1989, S.687).
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»Israel“ von 1914 ist nicht erhalten. Die Verklirung des Ostjudentums und
dessen geistiger Kraft in den spiteren Buhnen- und Prosawerken dirfte
jedoch vor allem auf die Erfahrungen im Buchprifungsamt zuriickzuftihren
sein. Martin Buber gegeniiber erklirte Brust 1926, dass die Begegnung mit
verschiedenen Religionen zu den stirksten Eindriicken seiner ,Ober Ost*-
Zeit gehort habe.” Wihrend der Antisemitismus nach Kriegsende — auch
aufgrund steigender ostjidischer Zuwanderung — im Deutschen Reich stark
zunahm, zeigten etliche deutsch-jiidische Intellektuelle eine kulturkritisch ver-
standene Begeisterung fiir das Ostjudentum, die durch Publikationen Bubers
unterstitzt wurde.*” Mit Bubers Darstellung des chassidischen Judentums lie3
sich die moderne Gesellschaft, der man sich assimiliert hatte, als rationalis-
tisch, materialistisch und dekadent kritisieren:

»Das Interesse am Ostjudentum war genau betrachtet weder religiés noch
nationaljudisch motiviert, es ist vor allem als Kritik an der modernen Kultur
Mitteleuropas zu verstehen. Die jiidische Renaissance um Martin Buber steht in
einem kulturphilosophischen Interpretationszusammenhang, der unter anderem

<41

auf die Lebensphilosophie Nietzsches zuriickgeht.

Die Verwendung ostjidischer Figuren und Sujets durch Brust war dhnlich
motiviert. Auch fiir Brust reprisentierte das Ostjudentum eine Urspriinglich-
keit, Innerlichkeit, Sittlichkeit und Spiritualitit, wie sie die westliche Zivilisa-
tion verloren hatte: Brust schrieb dem ostjudischen Chiliasmus eine vorberei-
tende Wirkung fiir die erwartete Epochenwende zu. In seiner Rezension zu
Hofmannsthals ,,Neuen Deutschen Beitrigen® benennt Brust 1922 erstmals
seine kulturphilosophische Konzeption einer Translation der geistig-sittlichen
Erneuerung vom Jidischen auf das Deutsche bzw. auf das OstpreuBisch-
Pruzzische, das (entsprechend der geopolitischen Situation nach 1919) von

3 Brief Brusts an Martin Buber vom 31.1.1926, siche Kuritz: Brust, S.9.

401925, auf dem Hohepunkt der Zuwanderung, lebten ca. 90.000 Ostjuden im Deutschen
Reich. Zwischen 1918 und 1923 nahmen antisemitische Aktivititen stark zu, die Ostjuden-
debatte wurde zu einem beherrschenden Thema in der deutschen Offentlichkeit und In-
nenpolitik; vgl. Heid, Ludger: Antisemitismus und ,,Ostjudenfrage”. Von , Krawattenjuden®
und ,,Kaftanjuden®. In: Ginzel, Ginther B. (Hrsg)): Antisemitismus. Erscheinungsformen
der Judenfeindschaft gestern und heute. Kéln 1991, S.320-326, hier S.323.

4 Herzog, Andreas: Zum Bild des ,,Ostjudentums® in der ,,westjudischen* Publizistik der ers-
ten Jahrzehnte des 20. Jahrhunderts. Mitteilungen und Beitrige. Forschungsstelle Judentum.
Theologische Fakultit Leipzig. Leipzig 1998, S.26—49, hier S.48.
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Brust tendenziell, aber nicht konsequent, als ein eigener, vom Deutschen

Reich unterschiedener Identititsraum aufgefasst wird.

,Denn das Deutsche lodert unentwegt im deutschen Menschen — und genau
durchdacht, gelangt man zu der erschiitternden Gewil3heit, dal das Deutschtum
das schwere Erbe des der Erfiillung entgegenneigenden Judentums in iiberschwing-

licherem, in mystischem, in ganz unabschbarem Mafle wird antreten missen.

In der Tradition der christlichen Substitutionslehre stellt Brust das Ostjiidi-
sche und das Deutsche (letzteres in der typologischen Position des Christ-
lichen) in eine teleologische Generationsfolge sich steigernder Verklirung,®
Was er mit ,,Erbe und , Erftllung® meint, ldsst sich einer Passage aus dem
Stiick ,,Die Schlacht der Heilande® (1919) entnehmen: ,,Die Juden sind der
Adel der Bewegung. Sie haben die Aufgabe, fur die Umschaffung der Werte
dieser Erde zu sorgen. Sie haben’s getan. Und bald ist ihr Zweck erfulle. "
Die ,,Erfillung® der — von Brust als spirituell-geistige Variante des Nietzsche-
Diktums einer ,,Umwertung aller Werte® formulierten — Fithrungs-,,Aufgabe®
enthebt die Juden aller weiteren kulturgeschichtlichen Zweck- und Sinnhaf-
tigkeit. Dieser dem Protagonisten Alk, einem mehr pruzzisch als deutsch

<45

gezeichneten ,,blonde[n] Arier*®, im Haus seiner spiteren jidischen Gefihr-

tin Reine Himmelfarben in den Mund gelegte Befund deutet auf eine ekla-
tante Anschlussfihigkeit der brustschen Vélkerentelechie an gingige antise-
mitische Argumentationsfiguren. Die Programmatik seines Stiicks scheint auf
eine nietzscheanische Reformulierung der Ringparabel hinauszulaufen: ,,Das
Leben der Menschheit ist im Kreise der Vollendung nur ein Kampf um das
Paradies, aus dem sie vertrieben worden; ein Kampf, um dieses Paradieses wie-
der wiirdig zu werden. Und die Heilande der Welt fiihren diesen Kampf.“*S

42 Brust, Alfred: Neue Deutsche Beitrige. In: Literarisches Echo. 25, Heft 2, 15.10.1922,
Sp. 122-123, zitiert nach Jager: Brust als Briefpartner, S.76-78, hier S.77.

Kern der christlichen Substitutionslehte ist ein Steigerungs- und Erfullungsgedanke, nimlich
dass sich im Glauben an Jesus als Christus alle Hoffnungen Israels erfiillt haben: ,Bei der
Substitutionslehre handelt es sich um eine vollkommene Expropriation von Juden und Ju-
dentum aus deren eigener Geschichte.” (Kampling, Rainer: Substitutionslehre. In: Handbuch
des Antisemitismus. Judenfeindschaft in Geschichte und Gegenwart. Begriffe, Theorien,
Ideologien. Hrsg. von Wolfgang Benz. Bd.3. Miinchen 2010, S.310-312, hier S.311). Das
Dilemma des theologischen Topos besteht darin, dass er sich zur christlichen Eigendefinition
abgrenzend auf das Judentum bezichen muss (ebd.).

4 Brust, Alfred: Dramen 1917-1924. Hrsg. von Horst Denkler. Miinchen 1971, S.176.

55 Tbd., S.174.

¥ Ebd.
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Wie stark Brust in der Konzeption des nordlichen Ostpreufien als Schau-
platz cines rassisch grundierten ideellen Kulturkampfes durch Erlebnisse im
Buchprifungsamt Kowno bestimmt wurde, zeigt der Vergleich mit einer Pas-
sage aus Gronemanns Erinnerung an die dort gefithrten Gespriche:

,,Jeder gab seine Beobachtungen, die er an Ort und Stelle gemacht hatte, zum besten
und wir debattierten iber das merkwiirdige Schauspiel, das wir dort in Litauen
beobachteten. — Krieg im Krieg! — ndmlich den Krieg zwischen Zivilisation und
Kultur — zwischen der Zivilisation des Westens, wie sie im Gefolge des siegreichen
deutschen Heeres einmarschierte, und der Kultur des Ostens, wie sie von den
Volkern dort, den Litauern, WeiBirussen, spiter Weiruthenen genannt, den Letten,

47

den Polen und vor allen Dingen den Juden vertreten wurde.

Der oft als pruzzisch bzw. autochthon ostpreul3isch vorgestellte Protagonist
brustscher Texte trigt diesen Kampf zunichst in sich selbst aus.

Das innerjidische Selbstverstindnis der Auserwihltheit und der Diaspora
und die gelebte Erwartung einer baldigen Wiederkunft des Messias diirften
Brust zusitzlich motiviert haben, die Juden Osteuropas mit der ,,Umschaffung
der Werte*“ und der Vorlauferschaft des Menschheitserretters zu betrauen; er
nennt diesen angeblich jidischen Habitus den ,,treibenden Geist“.*® Die in
der ersten Hilfte der 1920er-Jahre von Brust mehrfach entworfene Vorstel-
lung einer ostjudisch-pruzzogermanischen Translation war nicht so realitits-
fern, wie es im Wissen um Antisemitismus und Genozid erscheinen mag. So
beschwor etwa ein 1914 von zionistischen und nicht-zionistischen deutschen
Juden gegriindetes ,,Komitee fiir den Osten®, deren publizistische Plattform
die ,,Neuen judischen Monatshefte® waren, ein militirisches Zusammen-
wirken der als kulturverwandt angeschenen ostjiidischen und deutschen
Krifte bei der Eroberung Osteuropas bis zum Dnjepr.* Die russischen Juden
sollten auf diese Weise befreit und ein europiischer Staat sollte unter deut-
scher Schutzmacht errichtet werden, der es den Ostjuden ermdglichen wiirde,
als anerkannte Minderheit zu leben.

An Brusts Hochschitzung des Ostjudentums, die seine Verwendung
gingiger antisemitischer Topoi nicht ausschloss, dnderte sich bis zu seinem
Tod 1934 nichts. Der todkranke Autor wurde zuletzt von einer jidischen

47 Gronemann: Hawdoloh, S.50.
4 Brust, Alfred: Jud Petry. In: HimmelsstraBen. Miinchen 1923, S.21-28, hier S.23.
4 Vgl. Herzog: Bild, S.45.



228 ANDREAS DEGEN

Arztefamilie gepflegt.® Die Schliisselfunktion, die Brust den Juden bei der
,»Prigung derjenigen Eigenart, die der deutsche Mensch der Zukunft als die

51 zuerkannte, blieb den Nationalsozialisten

Krone des Daseins zu tragen hat
nicht verborgen: ,,Den Juden Brust aber kennen wir!®, hie3 es 1931 in einem

Zeitungsartikel tber die angebliche ,,Verjudung® des Kleist-Preises.™

3. Darstellung des Ostjudentums in Dramen
und Erzihlungen Brusts

Das 1916, dem Jahr von Brusts Eintritt in die Presseabteilung ,Ober Ost’, ent-
standene ,,Zeitwendespiel“ mit dem Titel ,,Heiligung® enthilt bezeichnender-
weise noch kein ostjiidisches Personal. Die expressionistische Wandlungspara-
bel setzt hier einen von Tolstoi beeindruckten preu3ischen Litauer als ,,neuen
Menschen‘ in Szene. Dieser ,,Zeitwendemensch Szameit kehrt aus dem mit-
teleuropdischen Deutschland in sein ostpreuflisches Heimatdorf zurtick, um
fortan von einfacher Landarbeit und ,,wie es mir am besten paB3t zu leben.*
Er hilt sich ans Urspriingliche. Er verbreitet keine Lehre, doch erfiillen sich
seine vorher von allen belichelten Warnungen: ,,Er hat von dem Zusammen-
bruch der Zivilisation gesprochen — sie haben ihn ausgelacht und geschmaht!
Jetzt ist das Ubel da.*** Dichter und Denker, die ihn verspotteten, wenden sich

€c55

nun an ihn. Anders als in Brusts spiteren ,,Seelenrettungskampfspielen‘ ver-

<

breitet sich hier das gute Beispiel des Einzelnen, wenn es denn ,,das Richtige®
ist, wie ,,von selbst tiber die Erde*. Auch belisst es das Dramenende bei einem

€ 56

privaten Ausblick auf die ,,grof3e Sehnsucht® im ,,kleinen Kimmerlein®.

»Det ewige Mensch. Drama in Christo® von 1918/19 ist der erste Text
mit ostjidischer Motivik. Dieses zum Symbolischen neigende, wie stets bei
Brust zugleich um ,,Aktualitit und Allgemeingiltigkeit>” bemiihte Werk ent-

stand unter dem Eindruck von Krieg und Revolution. Das expressionistische

%0 Vgl. Kuritz: Brust, S.16.

31 Brust: Neue Deutsche Beitrige, S.78.

52 Brant, Sebastian: Der ,deutsche’ Kleistpreis. In: Der Angriff. Berlin, 27.3.1931, S.39-42, hier
S.42, zitiert nach Sembdner (Hrsg,): Kleist-Preis, S. 69.

5 Brust: Dramen, S.22.

5 Ebd., S.23.

55 Nach Frentz: Zeiten, S.42, Ausdruck Richard Dehmels fiir Brusts friihe Stiicke.

5 Brust: Dramen, S.26f.

57 Alfred Brust an Kurt Wolff, 4.5.1921, zitiert nach Denkler: Nachwort, S.296.



,»DIE JUDEN SIND DER ADEL DER BEWEGUNG* 229

Drama fordert zur Rettung der Menschheit Opferbereitschaft, was Brust auch
noch zehn Jahre spiter Hofmannsthal gegentiber als verpflichtend vortrigt:

»Aber Wir missen rasch eine angemessene Grundlage schaffen, darauf Raum
gewinnen, und durch unerhirte Opfer einen neuen Erliser hervorbringen, der es auf
sich nimmt den gewaltigen Ausgleich zu schaffen zwischen Gotte und der jetzt

verlorenen Menschheit. >

Das Drama beschreibt Stationen der Passion des neuen Christus-Menschen
Cordatus, der am Ende von seinen Mitmenschen gesteinigt wird. Auf sei-
nem Weg begegnet er dem 6stlichen Wanderjuden Mausche Michel, Sinnbild
all jener AuBlenseiter und Verachteten, die zugleich die ,,Sehnsucht der Men-
schen tragen und deshalb von Cordatus geliebt werden.”” Mausche achtet
Cordatus, will ihn aber nicht als Messias anerkennen. Nach dieser Begegnung
schirft Cordatus einer seiner — wie meist bei Brust — weiblichen Anhingerin-
nen die Voraussetzungen fiir eine Wandlung ein: ,,Vergif3 das nicht: auch die
gréBten Christen waren Juden.“® Ahnlich wie in ,,Der ewige Mensch® ist es
auch im Stiick ,,Das Sonnenspiel®, das 1927 als Teil des tber Jahre bearbei-
teten ,,Cordatus*“-Projektes veréffentlicht wurde, ein Jude, der als Einziger in
dem suchenden (nicht-judischen) Fremden den kiinftigen Retter zu erkennen
vermag, Die moralisch nobilitierten kulturellen Stereotype der jiidischen Weis-
heit und unendlichen Leidensfihigkeit kommen in der kurzen, laut Regiean-
weisung ,,aus heiBem Herzen in seinem Idiom® vorgebrachten Bemerkung
des Juden zum Ausdruck: ,,Wen die Menschen schlagen, det hat Recht!““! Hier
deutet sich eine Ubertragung des Ahasver-Motivs auf nicht-jiidische Geist-
Kimpfer an, die im Roman ,,Die verlorene Erde (1926) auslésendes Hand-
lungsmotiv ist.

Das oben erwihnte Stiick ,,Die Schlacht der Heilande® (1919) konfron-
tiert verschiedene westliche und 6stliche Glaubenslehren und -haltungen.
Erstmals wird hier das ostjidisch-deutsche Verhiltnis in einer spezifisch
pruzzisch-ostpreuBlischen Situierung greifbar: Nach Jahren schwerer innerer
Kimpfe hat der Protagonist Alk — der Name weist auf das Alkgebirge, einen
fur die Pruzzen heiligen Higelstreifen im ostpreuflischen Samland — seine

3 Brust: Brief an Hofmannsthal, S.68 (Hervorhebungen im Original).

5 Brust: Dramen, S.59.

6 Brust: Dramen, S.60.

61 Brust, Alfred: Cordatus. Ein dramatisches Bekenntnis. Berlin-Grunewald 1927, S.204.
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sinnlich-egoistischen Triebe geldutert. Als ein neuer Mensch verlidsst er seinen
Initiationsort, eine Einsiedelei, um in die Welt zu gehen, immer ,,tiefer hinein
in die blinde Masse der kleinen Menschen, bis zu jenem Punkt, von dem ich
sichtbar Helfer und Fiihrer sein kann“®, Im Verlauf des Stiicks treten in der
Begegnung mit den typisierten Figuren des Juden, des Russen und des Deut-
schen die sittliche Uberlegenheit und Fiihrungsqualitit des OstpreuBen Alk
hervor. Der gelduterte und gereifte Alk verbindet sich schlieflich, allein seiner
Natur folgend, mit Reine Himmelfarben, der Tochter eines ebenso gelehr-
ten wie stolzen Ostjuden. Dieser hatte, um der freien Liebe zu dem Pruzzen
zuvor zu kommen, seine Tochter zwischenzeitlich mit dem assimilierten, nur
an Besitz und Prestige interessierten ,,Geldjuden® Samuel verheiratet. Hier
wie generell in der Darstellung assimilierter Juden verwendet Brust gingige
antisemitische Klischees, ebenso wie bei der Darstellung der Reprisentanten
anderer Ethnien. Der Russe, der wie Alk fiir radikale Verdnderung pladiert,
kennt nur physische Gewalt. Sein Weg zum neuen Menschen heilit Zersto-
rung, wihrend die (religits unspezifisch gezeichnete) Figur Alks nach einer
Phase innerer Reifung durch autonomes vorbildliches Handeln wirkt. Analog
wird eine Gruppe allein auf ihr Seelenheil bedachter pietistischer Deutscher
von der Figur des Ostpreulen Alk abgesetzt: Nur dieser vermag innere und
dulBere Stirke wirkungsvoll zu vereinen. Seine letztlich gelingende Verbindung
mit der verheirateten Jidin vollendet seinen Wandlungsprozess durch Spi-
ritualitdt, wihrend Reine durch ihn Einschen in die Notwendigkeit zur Tat
gewinnt. Seine Botschaft an sie lautet: ,,Christus kimpft. Und ich bin ihm kein
geringer Streiter worden. Willst auch du nun Streiter deines Heilands werden?
Siche, alle Heilande wollen ja dasselbe, und der gro3e Sabbath wartet vor den
Toren.“®

Wie ,,Die Schlacht der Heilande™ markiert auch der kurze, im Jahre 1923
im Erzdhlband ,,HimmelsstraBen® publizierte Prosatext ,,Jud Petry® eine
deutliche Differenz in der Bewertung des assimilierten ,Krawattenjuden® und
des orthodoxen ,Kaftanjuden®. Diejenigen Juden, die ,,vornehm wurden und
besondere Wege in allerhand Sitten gingen®, empfinden die westliche Zivi-
lisation nicht ,,inhaltslos®. Die ,,Kleinen, Geringen® hingegen blieben bei
Arbeit und Religion: dort Assimilation, Verlust und Leere, hier Demut, Glaube
und kollektive Identitit.** Zwei Minner, Steilzack und Rilk, treffen in einer

62 Brust: Dramen, S.188f.
63 Brust: Dramen, S.188.
64 Brust: Himmelsstraen, S.25.
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Herberge auf einen geldzihlenden judischen Wanderhindler, von dem sie
zuvorkommend bedient werden und der Anlass fiir ein Gesprich tber den
Unterschied zwischen jidischer und christlicher Religion gibt. Sentenzartig
werden dabei philo- und antisemitische Stereotype aneinandergereiht. Die
Juden, so Steilzacks Beobachtung, haben alle ,,Augen wie Dichter und Gesich-
ter wie Schriftgelehrte. Thre Religion habe mit ihren ,,christlichen Zweigen®
den gesamten Erdball umspannt. Die Periode der christlichen Zweige gehe
zwar ithrem Ende entgegen, den Juden bleiben aber ,,noch tausend Jahre Zeit®,
weil sie — anders als die Christen — eine ,,unbeirrbare Sehnsucht* nach den
,»Weissagungen der Viter™ haben, die sich deshalb (ndmlich der Unbeirrtheit
wegen) erfullen werden.®® SchlieBlich klirt der judische Hindler die beiden
Minner in einem jiddelnden Redestil tber die Differenz der religiosen Erwar-
tungshaltungen auf: Die Christen glaubten, ihr Messias werde am jiingsten Tag
kommen, doch der Messias der Juden werde zur gleichen Zeit kommen: ,,Und
es wird ein und derselbe Messias sein. Unser Messias aber — nicht eurer.““” Den
Christen fehle es an Bestindigkeit, Leidensfihigkeit und Zutrauen:

,,Fure Menschen glauben manchmal am Sabbat, manchmal nur, wenn sie Ungliick
trifft. Wir aber glauben vom Morgen bis Abend, vom Abend bis Morgen. Wiirdet
ihr Leid gehabt haben an eurem Kérper wie wir, lingst schon hittet ihr euern Gott

verflucht und euch einen andern erdacht.“®

Die Juden, so der judische Hindler weiter, seien nicht, wofiir Nichtjuden sie
halten. Sie haben ,,als Volk den Sinn des Herrn“ bekommen und werden, so
sie an diesem unbeirrt festhalten, sich selber belohnen.

4. Darstellung des Ostjudentums
im Roman ,,Die verlorene Erde*

Programmatisch ins Zentrum geriickt ist die ostjiidisch-pruzzogermanische
Translation in Brusts preisgekréntem Roman ,,Die verlorene Erde® von 1926.
Dieses aus ,,heidnischem Bluterbe, aus Swedenborgianismus, Theosophie und
6stlichem Chiliasmus* geschaffene Buch beschreibt einmal mehr den Weg der
radikalen Umkehr eines ,,deutschen Menschen®.”” Ott der Handlung ist das

% Ebd., S.22.
6 Ebd., S.23.
7 Ebd., S.24, Hervorhebung im Original.
% Ebd., S.24.

©  Werner Schendel (1.11.1929), zitiert nach Sembdner (Hg;): Der Kleist-Preis, S.109.
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einst pruzzische, nun ostpreuBlisch-litauische Gebiet zwischen Konigsberg
und Wilna, Handlungszeit die historisch unbestimmte Gegenwart. Im Mit-
telpunkt des Romans stehen Saus Dagda, ein am Memelufer ansissiger Graf
pruzzischer Abstammung, seine ungleichen Séhne Elnis (der Gute) und Pupill
(der Bose) sowie der aus dem Litauischen an die Memel zugewanderte alte
Jude Chaim Asisohn, iiber den Dagda bemerkt: ,,Und die Juden sind christli-
cher geworden, als es uns Heiden gelingt!“” Erzihlt wird, wie der exzentrische
Dagda aus der Beschimung dariiber, Asisohn brutal misshandelt zu haben,
zum Juden wird und zuletzt von Asisohn eine sich in Elnis erftllende geistig-
moralische Fihrerschaft zugesprochen bekommt. Saus Dagda hatte im Trunk
mit der Peitsche auf ein ,,Herrgottskreuz* eingeschlagen, bis ihn der hinzuge-
kommene Asisohn mahnend ansprach. Dagdas Beschimung dariiber du3erte
sich in Hass gegen den Juden, dem er Sdure iber den Kopf goss und die
Haut vom Schidel burstete. Asisohn blieb darauthin verschwunden, zugleich
verbreiteten sich Gertichte Giber einen wundertitigen Rabbi. Wihrend einer
dreijahrigen Krankheit durchlebt Dagda eine innere Wandlung, die ihn zum
Gelehrten und Philanthropen werden ldsst: Er fiihlte, ,,wie zwei Krifte, die
nicht zum Bestandteil seiner selbst gehorten, heftig miteinander kimpften.«”
Er duBerte den Wunsch, Jude zu werden, und etldutert seinen staunenden
Gisten, in deren Erbanlagen sich deutsche, pruzzische und litauische Anteile
mischen, sein rassen- und kultursynkretistisches Verstindnis von der ,,deut-
schen Schicksalsgemeinschaft®:

,»Was ist denn ein Deutscher? Es gibt Sachsen und Bajuwaren, Friesen, Wenden,
Pommern und gotische Reste, Franken und Tschechen und Polen, Litauer,
Hollinder, Zigeuner, Juden und Pruzzen. Die Russen nicht zu vergessen. Sie alle
kommen in Deutschland vor, einzeln und in groBer Gemeinschaft! Sie nennen sich
alle Deutsche und bilden zusammen die deutsche Schicksalsgemeinschaft. Und ein
jedes Blut kommt in dieser Gemeinschaft zu einer besonderen Geltung, Auch ich
als Pruzze bekenne mich heilen Herzens zu dieser Gemeinschaft. Wir Deutschen
treten das Erbe des Judentums an, das sich seiner Erfiillung entgegenneigt. Wir
haben die Sendung uns tiber die Erde zu zerstreuen. Und die deutsche Diaspora

wird das Heil der Menschheit sein!“"

M Brust: Erde, S.65.
7 Ebd, S.33.
7 Bhd, S.79.
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Dagda heiratet die Tochter seines deutschen Freundes Baron von Engelstein,
der ein fanatischer Rassenforscher ist; ihr unvereinbar zwischen Dimoni-
schem und Gutem widerstreitendes Wesen bringt Unheil Giber das Haus. Die
Séhne beider, Elnis und Pupill, lieben beide Birute, die halblitauische Tochter
des Verwalters. Als Pupill sie vergewaltigt, totet Elnis ihn und macht sich auf
eine jahrelange Pilgerschaft gen Osten, um die ins Litauische geflohene Birute
zu finden. Der Leichnam des am selben Tag verstorbenen Dagda verschwin-
det auf mysteriose Weise. Elnis zicht, Jahre spater und von vielen verehrt, aus
dem islamischen Osten auf Wilna zu, wo sich zur Zeit des grofien jidischen

Festes alle Personen auf wundersame Weise zusammenfinden:

,,Es zogen drei deutsche Helfer tiber das 6stliche Land dahin. Sie kamen von Stiden
und gingen auf Wilna zu. Wo sie einkehrten ins Dorf, wurde Leid zu Freude. Die
Siechen auf faulem Stroh bekamen ein frisches Lager. [...] Die Wanderung der drei
Helfer lie3 im Lande eine breite deutsche Spur zurtick. Und war es auf dem Erdball
auch nur der lichte Weg eines Sonnenstiubchens — so war es doch ein Weg, und
der Weg war begangen, und die langsamen Menschen des Ostens sprechen davon
nach Generationen noch, sien so die gute Saat, und man wird nicht wissen, wenn
einmal ein groBer Mensch aus Sonnenaufgang kommt, welcher ferne Anstof3 ihn

«73

emporgetrieben hat.

Ein Jude namens Asser schlieBt sich diesen drei Helfern an. Unterwegs

héren sie von der baldigen Ankunft des Wunderrabbis Asius, des ,,endlichen

t74

Messias®, dessen Beschreibung auf Asisohn weist.” Elnis durchlduft einen

Prozess detr Reinigung, die ein Grundmotiv des Buches ist.” Das im Verlauf
von Jahrhunderten aus dem fremden Blut der einst mordend ins Land einge-
fallenen Ordenstitter ,,ausgeteinigte Pruzzenblut“’® erfihrt in Elnis — durch
seinen Umgang mit dem Juden Asser — eine weitere Lauterung, kulminierend
im Traum Elnis’ von der Waschung seiner Seele durch den Juden. Im Wilnaer

3 Ebd, S.297.

" Ebd., S.307.

75 Begriff und Metaphorik der ,,Reinheit® im Werk Brusts bedurften einer gesonderten Unter-
suchung. Die Bedeutsamkeit des Wortes bei Brust ist auch Hofmannsthal (Hofmannsthal
tber Brust. In: Hofmannsthal-Blitter. 41/42 (1991/92), S.73-75, hier S.73) und Benjamin
aufgefallen; dieser sicht — hinsichtlich des Romans ,,Jutt und Jula® — die Bedeutung weniger
im , kirchlichen, orthodoxen Verstande als im ,,halbheidnischen” (Benjamin, Walter: Eine
neue gnostische Liebesdichtung. In: Gesammelte Schriften III. Hrsg, von Hella Tiedemann-
Barthels. Frankfurt a. M. 1972, S.101-104, hier S.103).

76 Brust: Erde, S.63.
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Ghetto angekommen nimmt der gelduterte Elnis an der Sabbatfeier teil. Wilna,
das Jerusalem des Nordens, wird als ein mythischer Ort beschrieben, an dem
verschiedene Kulturen, Religionen und Personen aufeinandertreffen. Elnis
erfihrt die Sabbatfeier als ekstatisches Gemeinschaftserlebnis, wihrend in der
Stadt ein von polnischen Priestern geschiirter Pogrom losbricht. Unter den
Juden trifft er auf seinen Vater Dagda, der im Pogrom getétet wird, zuvor aber
ebenso wie Elnis und die wiedergefundene Birute den Segen des Wunderrab-
bis erhilt, der ihrem ,,geheimen Konigtum® eine Verheillung gibt, mit der der
Roman endet:”” ,,Aber der Herr der Welt sammelt die, so ihn erkennen! Lebt,
bluht, wachst, gedeiht zur Ernte! Was kimmert’s uns, wohin wir sausen!!“”
Mehrfach wird im Roman kritisch Stellung zum Antisemitismus bezogen, der
sich, wie es an einer Stelle heif3t, noch ,am deutschen Volke [richen wird]“.”
Zur Ursache fir den Judenhass wird die Projektion des unbewiltigten eige-
nen Bosen: Die Beschdmung tiber eigene Verfehlungen schligt in Hass gegen
Juden um. Deren Verhalten zeichnet sich — charakteristisch far Brusts letzt-
lich christliches Verstindnis des Ostjudentums — in weit hherem Mal3e durch
Eigenschaften wie Mitleid, Feindesliebe oder Vergebung aus als das der Chris-
ten. Deshalb der Rat des Juden Asser:

,,Wenn du deinen Feind lieben £annst, dann 1al3 es dabei bewenden. Aber #e es nicht!
Liebe ihn nicht! Denn du wirst feurige Kohlen auf sein Haupt legen. Und das Feuer
wird seinen Leib vernichten! Du sollst deine Feinde liecben £dnnen! Aber du sollst
ihnen immer ein bichen bose sein, damit es thnen nicht zu schlecht ergeht und du

nicht schuldig witst an ihrem Verderben.**

Die enge Verzahnung von Schauerromantik, Ostpreullenmythos, vélkischem
Vokabular und judisch-christlicher Spiritualitit in diesem Roman stellt die
Problematik der brustschen Idee einer ostjidisch-pruzzogermanischen Trans-
lation scharf heraus. Trotz der kultursynkretistischen Basis seines Denkens —
,oie [die Nazis] konnen heute noch nicht wissen, dal3 sich Kultur zzmer auf
Zwei- und Mehrrassigkeit aufbaut, daB3 es noch kein einrassiges Genie gab“®! —
denkt Brust in Kategorien, deren sich auch die vélkische Rassenideologie

7 Ebd, S.322.
% Ehbd., S.373.
™ Ebd., S.79.

80 Ebd., S.302f. (Hervorhebung im Original).
81 Brief Brusts an Georg und Gertrud Kemp vom 16.1.1928, zitiert nach Kuritz: Brust, S.33,
Hervorhebung im Original.
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bedient, und richtet diese auf eine vergleichbare schicksalhafte Prideter-
mination hin aus.

Nach ,,Die verlorene Erde® thematisiert Brust Judisches nur noch am
Rande. Uber die Griinde kann spekuliert werden. Moglicherweise waren Brust
mit dem Abklingen des expressionistischen Wandlungspathos zur Mitte der
20er-Jahre und einer zunehmenden zeitlichen Distanz zu seinen ,Ober-Ost*-
Erfahrungen Zweifel gekommen, eine religiés-sittliche Fihrerschaft des Ost-
preuBisch-Deutschen von der Liuterungskraft ostjidischer Mystik abhingig
zu machen. Vielleicht ging es ihm, der sich mit grof3en Publikationsschwie-
rigkeiten konfrontiert sah, auch darum, ein unpopulires Sujet wie das philo-
semitische zu vermeiden.
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In diesem Band werden die erzdhle-
rischen und musikalischen Narrative der
drei SchUM-Gemeinden (Speyer, Worms
und Mainz) vorgestellt und erdrtert: die
Erzahlungsliteratur vom Mittelalter bis
zur Neuzeit, deren Fortschreibungen ab
dem 19. Jahrhundert bis zur Gegenwart
in der modernen hebréischen Literatur
sowie der rheinisch-synagogale und jid-
dische Volksgesang samt dem Theater,
dem Purim-Schpil. Die Beitrdge der 16
Autoren zeigen, in welchem MaBe in den
SchUM-Gemeinden die Grundlagen eines
deutschen Judentums liegen, sowie des-
sen enge Verflechtung mit der deutschen
Erzahl- und Frommigkeitskultur trotz der
steten Gegenwart der Ausgrenzung und
Verfolgung. Die Welt der Grimm’schen
Marchen ist in ihrem jlidischen Gewand
hier schon Jahrhunderte friiher greifbar;
Drachen, Ddmonen und Zauberer beherr-
schen das Bild, sind die literarischen Mittel
zur Bearbeitung des alltaglichen Gesche-
hens. Die hebréischen und jiddischen Ge-
schichten zeugen von einem aschkena-
sisch-jidischen Heimatbewusstsein, das
z.B. in Worms das ,kleine Jerusalem“
sieht, mit eigener rechtlicher und spiritu-
eller Autoritat, die bis hin zur Erwartung
der Geburt des Messias in Worms reicht.

Ohne die Kenntnis dieser Erzahlkultur
kennt man diese rheinische Region eben-
S0 wenig wie ohne die der Sagen und
Lieder von den Nibelungen.
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zwischen Berdichev und Odessa,
1835-1917

Jiidische Kultur 27

2014. XIV, 495 Seiten, 56 Abb., 1 Karte, gb
ISBN 978-3-447-10145-5
€29,80 (D)

Mendele der Buchhandler ist eine Erfin-
dung des literarischen Meisters Sholem
Yankev Abramovitsh. Mendele fahrt mit
Pferd und Wagen durch die Ukraine, um
Juden mit Blichern zu versorgen. Auf
seinen Fahrten werden ihm Manuskripte
angeboten, die er ediert und mit erlau-
ternden Vorworten versehen herausgibt.
Diese Fiktion hielt Abramovitsh vom
Beginn seiner Karriere als jiddischer
Schriftsteller im Jahr 1864 bis hin zu sei-
nem letzten jiddischen Werk konsequent
aufrecht. Bei Abramovitshs Tod 1917 war
Mendele als Autor ebenso verstorender
wie witziger jiddischer Romane (iberall
bekannt und der Name Abramovitsh na-
hezu ausgeloscht. Warum Abramovitsh
sich dieser Fiktion bediente, erklart die-
ses Buch, das die Entstehung der moder-
nen jiddischen Literatur zwischen 1864
und 1900 nachzeichnet.

HARRASSOWITZ
Verlag |l
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Frank Wolff

Diese Geschichte des Allgemeinen Jiidischen Arbeiterbundes analysiert die
Gegenseitigkeit von Massenmigration und sozialer Massenbewegung. Der
1897 gegriindete Bund wandelte sich von einem Protagonisten des revolutio-
nédren Russland zu einer Institution gelebter Yidishkayt. Das Buch zeichnet
dies als Geschichte sozialer Praktiken nach. Es folgt zudem tausenden Akti-
visten nach New York und Buenos Aires und erkundet eine unbekannte
Vernetzungsgeschichte von Menschen und Organisationen zwischen 1897
und 1947. Anhand von Memorik, Treffen, Gewerkschafts- und Bildungsarbeit
sowie Fundraising entsteht daraus eine detaillierte Sozialgeschichte dieser
beidseitig des Atlantiks bedeutenden, transnationalen Bewegung.
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Jidische Religion, Geschichte und Kultur (JRCK),
Band 22.
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Welche Strategien verfolgten deutsch-
jlidische Einwanderer der 1930er Jahre,
um ihre religiose Tradition in Jerusalem
zu neuer Bliite zu bringen? Diese Studie
untersucht anhand religidser Institu-
tionen — etwa eigener Synagogen und
religioser Bildungseinrichtungen —kultu-
relle Nachwirkungen der erzwungenen
Migration von Juden mitteleuropaischer
Herkunft nach Jerusalem. Im Kampf um
die Etablierung solcher Institutionen
offenbarten sich vielfaltige religionspo-
litische Verflechtungen und Konfliktli-
nien, die im Gepack ihrer Protagonisten
nach Jerusalem kamen.

sitd Academic
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2014. 413 Seiten, mit 2 Karten, gebunden
€79,99D/€82,30A

ISBN 978-3-525-31025-0

Mit der Durchsetzung der Nationalstaatsi-
dee seit dem ausgehenden 18. Jahrhundert
geriet die traditionelle jiidische Gemein-
schaft in Europa in eine Krise. Die jiidische
Gemeindeautonomie wurde sukzessive ab-
geschafft, die Juden sollten jedes ethnische
Bewusstsein ablegen und sich nur noch als
»Glaubensgemeinschaft« verstehen. Wah-
rend ein Teil der aufgeklarten jiidischen
Elite daraufhin das Judentum in eine reine
»Religion« zu transformieren versuchte,
stellten andere dieser Reduktion bewusst
ethnische Konzeptionen gegeniiber. Die
Studie untersucht die Entstehung dieser
modernen jiidischen Ethnizitat in Frank-
reich und Deutschland.

Beide Bande sind auch als eBooks erhiltlich
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Bericht iiber die sechste Konferenz des Polnischen Vereins fiir
Jiidische Studien (Polskie Towarzystwo Studiéw Zydowskich)
unter dem Titel ,,Juden und Judentum in den gegenwirtigen
polnischen Forschungen® (,,Zydzi i judaizm we wspétczesnych
badaniach polskich*), Krakow, 29. September bis 01. Oktober 2014

Es ist bereits zu einer guten Tradition geworden, dass anldsslich der alle vier
Jahre ausgerichteten Mitgliederversammlung des Polnischen Vereins fiir Jiidi-
sche Studien eine wissenschaftliche Konferenz stattfindet. Anders als bei der
vorangangenen Tagung 2010' wurde diesmal ein 6ffentliches Call-for-Papers
vetbreitet und es wurden wesentlich mehr NachwuchswissenschaftlerInnen
eingeladen. Diese Entwicklung stellt die Riickkehr zur urspriinglichen Idee
dieser Konferenzreihe dar, sowohl VertreterInnen der erfahrenen als auch der
jungen Generation zusammenzubringen.

Das im Titel verwendete Adjektiv ,,polnisch® wurde wie bereits bei frithe-
ren Veranstaltungen dieser Art sehr breit verstanden. Im Grunde genommen
beinhaltet es sowohl die in Polen zu jidischen Themen durchgefiihrten For-
schungen als auch jene Projekte, die (zumeist) von Pollnnen im Ausland im
Rahmen der (polnisch-)jidischen Studien realisiert werden. Insgesamt nah-
men an der Konferenz iiber 90 Vortragende und Moderierende sowie eine
tberschaubar gebliebene Anzahl von Gisten teil. Die Menge der Referate
bedingte die Organisation in drei zeitlich parallelen Sektionen, die von renom-
mierten polnischen WissenschaftlerInnen geleitet wurden. Alle Referate wur-
den in polnischer Sprache gehalten.

Da zahlreiche VertreterInnen der wichtigsten Institutionen der Jidischen
Studien an der diesjahrigen Konferenz teilnahmen, hat sie fiir die derzeitige
polnische Forschung einen gewissen reprisentativen Charakter.

Das unten stehende Verzeichnis ldsst ein verhiltnismaBig starkes Inter-
esse an den Hauptdisziplinen der Judischen Studien erkennen: der Religion
und Philosophie, der Geschichte und der Literatur und Kunst. Angesichts
des Konferenzformats wundert die Dominanz der polnischen Thematik nicht,

! Zu meinem Bericht tber die funfte Konferenz des Poluischen Vereins fiir Jiidische Studien, die
im Juni 2010 stattfand, vgl. PaRDeS. Zeitschrift der Vereinigung fiir Judische Studien e. V. 17
(2011), S.227-231.
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sichtbar ist aber auch eine grof3ere Universalitit der Vortrige auf dem Gebiet
der jidischen Religion und Philosophie. Innerhalb der historischen Forschun-
gen ist auch das Ubergewicht der Themen merkbar, die zeitlich in der ersten
Hilfte des 20. Jahrhunderts angesiedelt sind. Ankniipfend an die Schluss-
diskussion der Konferenz lisst sich nach Prof. Marcin Wodziriski (UWr)?
der wichtige Platz der Jiddistik innerhalb der polnischen Jiidischen Studien
hervorheben. Jiddisch werde in Polen nicht nur aus linguistischen und lite-
raturwissenschaftlichen Perspektiven untersucht, sondern immer mehr auch
als Quellensprache verschiedener Epochen judischer Geschichte verstanden.
Des Weiteren bedauerte Wodzinski den Mangel im Bereich der Hebraistik,
der (judischen) Medidvistik sowie den in Polen sonst viel stirker als auf die-
ser Tagung reprisentierten Holocaust-Studien. Letztere verstiinden sich eher
als Teil der allgemeinen Genozid-Studien und seien nicht mehr stark in die
judische Geschichtswissenschaft eingebunden. Darauf Bezug nehmend wies
Prof. Antony Polonsky (BrU) darauf hin, dass die Thematik der Vernichtung
gar nicht im Vordergrund der Jidischen Studien stehen dirfe, da es sich dabei
nicht um Juden als Akteure handele. Nichtsdestotrotz wiinschte aber auch er
sich einen groBeren Anteil dieser Thematik an den nichsten Tagungen.

Michat Szule, Potsdam

Verzeichnis der Referate®

Religion und Philosophie

MA Magdalena Bendowska 7IH Rabbinische Haskamot als Werkzeuge der
Publikationskontrolle.

MA Daria Boniecka-Stepien uw Der Platz der Religion in der zionistischen
Ideologie. Ein Vergleich der Anschauungen
von Achad Ha’am und Josef Chaim Brenner.

Dr. Wojciech Brojer PAN Zweisprachige, hebriisch-polnische Ausgabe
von Sefer ha-Babir.

Dr. hab. Jan Doktor ZIH Jakob Frank und die ,,Provokation von
Lanckoron® 1756.

2 Ein Abkirzungsverzeichnis befindet sich am Ende des Berichts.

3 Da einige Vortragende mehrere institutionelle Anbindungen haben, wurde lediglich die jewei-
lig maBgebliche Anbindung aufgenommen.
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Ein von Schmerzen durchzuckter Mensch.
Eine Glosse iiber die polnische Ubersetzung
von Abraham Joshua Heschels Propheten.

Tchines — aschkenasische Gebetsbiicher der
Frihen Neuzeit.

Abraham Muhr (1781-1847) — Reformator
und Visionir.

Ich, der Andere und der (Nicht) Anwesende.
Ausgewihlte kabbalistische Ideen in Emma-
nuel Levinas Gottesphilosophie.

Mittel zur Strukturierung des Lebensbaums
im Sefer ha-Babir.

Pressediskurs tber die Griindung des
Lehrerseminars fiir judische Religionslehrer in
Lemberg als Ausdruck aufeinanderstofiender
Fortschrittsbewegungen.

Mechir jajin — zwischen Exegese und Dichtung,
Moses Isserles’ Kommentar zum Buch Ester.

Die Ansichten der Prediger der Krakau-
er Tempel-Synagoge im 19. Jh. tber das
Judentum.

Jidische Zivilisation in der Theologie, Mystik,
Philosophie und im Zionismus.
Der Akkulturation entgegen? Frauengebetbii-

cher in Landessprachen — Forschungsstand
und -fragen.

Oskar Goldbergs Ontologie.

ReligiGse Bildung in jiidischen Familien in
Krakau in der Vorkriegszeit.

Um die Beschneidung, Diskussionen, Wandel
in der Orthopraxie und soziale Vorstellungen.
Das Fallbeispiel Galiziens und der russischen
Teilung zu Beginn des 20. Jhs.

Das Problem der jiidischen Philosophie der
Moderne.

Das Memotbuch als Quelle zur Geschichte
und Kultur der polnischen Juden.

Das Lodzer Yizkor Buch (1943) als Wissens-
quelle iiber die Juden in Lodz und deren
Vernichtung,
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Internetdatenbanken des Instituts fiir Judaistik
der Jagiellonen-Universitit als Werkzeuge zur
Erforschung der Geschichte und Kultur der
polnischen Juden.

Quellen zur Geschichte des Zionismus in
den polnischen Gebieten in Sammlungen des
Zentralen Historischen Staatsarchivs der Ukraine
in Lemberg,

Saul als tapferer und fiirsorglicher Herrscher
in Flavius Josephus " Antiquitates Judaicae.

Jude, Juder, Israelit. Uber das Problem der
judischen Identitit in hellenistischer und
rémischer Zeit.

Einige Anmerkungen tber die koptischen
Quellen zur Geschichte des christlich-jidi-
schen Verhiltnisses.

Unter zehn Personen wird eine Arme sein —
Armenunterstiitzung in Aufwandsordnungen
der jidischen Gemeinden Polen-Litauens.

Judisches Alltagsleben in einer multiethni-
schen und multikonfessionellen Stadt — das
Fallbeispiel von Stuck (17.-18. Jh.).

Das Judenbild in den Klosterchroniken Polen-
Litauens des 17. und 18. Jhs. in ausgewihlten
Beispielen.

Haupthypothesen zu Entwicklung und Ursa-
chen des judischen Bevolkerungswachstums
im vorindustriellen Polen.

Juden in den Gebieten des Deutschen Reiches
und des Konigreichs Polen in mittelaltetlichen,
auf dem Magdeburger Recht basierenden
Urteilen.

Jidische Luftmenschen in Polen-Litauen vom
16. zum 18. Jh. — Forschungsproblematik.

Das Bild der Juden und des Judentums in der
antijidischen Literatur der Iberischen Halbin-
sel in der Frithen Neuzeit.

,,Im Staat’ des Hirschen — in Argentinien. ...
Satirisches Bild der jiidischen Emigration nach
Stidamerika in der Zeitschrift ,,Rola“.

Die jiidische Familie in Kleczew — demogra-
fische Fragen.

Die Rezeption des franzésischen Antisemitis-
mus in der Zeitschrift ,,Rola*.
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1900-1945
Jakub Chmielewski

Karolina Filipowska

Alicja Gontarek

Alicja Jarkowska-Natkaniec

Pawel Jasnowski

Hanna Kozinska-Witt

Magdalena Kozlowska

Grzegorz Krzywiec

Anna Magdziniska

Artur Markowski

Magdalena Mizgalska

Joanna Nalewajko-Kulikov
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UPt
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Die Presse der , jiidischen Missionen®: Stil,
Funktionen, Strategien (anhand der Periodika
des Londoner Veteins).

Das Problem der Beschwetlichkeit der von
Juden im Herzogtum Warschau (1807-1815)
zu zahlenden Steuer.

Judische Wohltitigkeit in Galizien und deren
Rechtskontext.

Judische Selbstverwaltung in der preuflischen
Teilung — Umriss der Fragestellung,

Der Judenrat in Lublin als ein Beispiel der
quasi jidischen Selbstverwaltung wihrend der
deutschen Besatzung,

War die Posener Postgp wihtend des Ersten
Weltkrieges eine antisemitische Zeitschrift?

Sanacja-Regime und der chassidisch-chas-
sidische Wettstreit bei den Wahlen in den
judischen Gemeinden (1926-1935).

Die Kollaboration der Juden wihrend des
Zweiten Weltkriegs — Forschungsstand und
Desiderate.

Von der Assimilation zur Dissimilation. Das
Fallbeispiel des Zwischenkriegspolens.

Kommunale Sozialpolitik angesichts der Be-
durfnisse der jidischen Stadtbewohner in der
Zwischenkriegszeit: Krakau, Posen, Warschau.

,,Die Jugend zum Handeln anregen!* Eine
Vision des Aufbaus des Sozialismus in den
Ansichten des Jugendvereins Cukunft im
Zwischenkriegspolen.

Die erste Konferenz der Judenkunde in War-

schau (1921). Ein Beitrag zur Geschichte der
antisemitischen Ideologie in Polen.

Juden in der polnischen Presse im Posenschen
in den Jahren 1906-1914.

Heroische, martyrologische, antizarische. Die
Narrative tiber die Judenpogrome im Russi-
schen Reich zu Beginn des 20. Jhs.

Die Entwicklung der Fliichtlingsfrage im
internationalen Recht der Zwischenkriegszeit.

Der Beilis-Prozess als mediales Ereignis in der
jiddischen Massenpresse.
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Alina Cala

Jan Glowka

Agata Maksimowska

Malgorzata Maksymiak

Jerzy Mizgalski

Alicja Mroczkowska

Wiestaw Paszkowski

Antony Polonsky
Dariusz Stola

Sebastian Rejak

Monika Stepient

Cezary Szymanski

Marek Tuszewicki

Ewa Wegrzyn

ZIH

MHK

uw

EUV

AJD
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AJD

BrU
MHZP

MSZ

7ZMG
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Literatur, Theater, Kunst, Sprache

MA

Dr.

Agnieszka Alston

Mirostawa Butat

UJ

U

Eine geheime Episode der Aktivitit des Zentra-
len Komitees der Polnischen Juden (CKZP) — Sonder-
kommissionen.

Stidtischer Raum und museale Geschichts-
narration — Jidische Themen im Museum der
Geschichte von Kielce.

Identifikationsstrategien von Juden in der
Jéidischen Autonomen Oblast in Russland.

Prostituierte, Studenten, Bettler... Ostjuden.
Ost und West als Kategorien der sozialen
Unterschiede.

Judische Identitit aus politologischer Sicht am
Beispiel Czestochowas.

Pflege und Andenken an jidische Friedhofe
und an Orte des Martyriums aus Sicht der insti-
tutionellen Titigkeit und der sozialen Praktiken.

Gliick und Ungliick eines jiidischen Friedhofs —
Inventarisierungs- und Konservierungsarbeiten
in Czgstochowa seit dem Jahr 1970.

Das Museum der Geschichte der polnischen
Juden und seine Rolle in der Entwicklung der
Judischen Studien in Polen.

Judische Studien, die Neugeburt des jidischen
Lebens in Polen und die polnische Aulenpolitik.

Die Riickkehr der Krakauer Juden zu ihrer Hei-
matstadt im Lichte von Ego-Dokumenten.

Stereotyp der Juden in den Anschauungen der
Schiiler einer Abiturklasse in Czestochowa.

Eine Studie der Vertrautheit der jiidischen
Folklore. Das Brot als Bindeglied der osteuro-
péischen Kultur.

Aus Bielawa nach Kfar Kisch — ein Sonderfall
der Emigration wihrend der Gomutka-Periode.

Wiederaufbau einer zerstorten Welt. Polnische
Malerei in den jiidischen Sammlungen in Kra-
kau in der Zwischenkriegszeit.

Bin Hofnarr auf dem Thron. Uber Schmuel
Halkins jiddische Ubersetzung von Kinjg Lear
fiur das Moskauer Jiidische Staatstheater (GOSET)
im Jahre 1934.
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Eugenia Prokop-Janiec
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Magdalena Sitarz

Monika Szablowska-Zaremba
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Robert Wigckowski
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Stawomir Zurek
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Polnisch-jidische Verhiltnisse im Theater (Ko-
operation, Inspirationen und Vorurteile).

Kinderliteratur als Medium judischer Tradition.
Uber die Goldene jiidische 1 egende von Zygmunt
Sens-Taubes (Schem-Tob).

Schalom Aschs Dramen im Polnischen.

Papirene brik (Papierbriicke) — Kadia
Motodowskas (Fuvre auf der Suche nach einer
judischen, poetischen und Frauenidentitit.

Ausgewihlte Aspekte syntaktischer Analysen
des Jiddischen auf der Basis von publizistischen
und literarischen Texten.

Schabbatai Zwi im Theater und in der Oper.

Gegenwirtige hebriische Poesie und ihr Bezug
auf die christliche Kultur im Lichte psychoana-
Iytischer Literaturkritik.

Polnisch-jidischer (Literatur-)Umlauf nach
der Schoa: Menschen und Institutionen
(1945-1950).

Die Gruppe Meshulash und die Anfinge einer
neuen jidischen Kiinstlerbewegung in Berlin
nach 1989.

Die Ehrlichkeit eines Ubersetzers. Wolf Bier-
mann und Dos /id funn ojsgehargetn jidischen folk
von Jizchak Katzenelson.

Literarische Zeugnisse der Schoa in den Werken
von Stanistaw Wygodzki.

Die Kunstvorstellung nach der jiidischen Presse
aus den Jahren 1947-1949.

Zombies, Teufel, Gespenster — Fantastik auf
den Trummern des Warschauer Ghettos. Neue
literarische Formen der Wiederherstellung des
polnisch-jidischen Kollektivgedichtnisses.

Formal-inhaltliche Dichotomie in Shlomo Dyk-
mans Ubertragungen der Dichtung von Chaim
Nachman Bialik.

Junge und Hekatombe. Literaturwissenschaft-
liche Betrachtungen der jiingsten Generation
polnischer Forscher von der Schoa-Literatur im
21. Jh. (Erkundung).
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Marion Schulte: Uber die biirgerlichen Verhiltnisse der Juden in Preu-
Ben. Ziele und Motive der Reformzeit (1787-1812) (= Europiisch-judi-
sche Studien, Bd. 11). Berlin — Boston: de Gruyter 2014. 589 S., 99.95 €.

Die Behandlung mancher Themen deutsch-jidischer Geschichte macht eine
Auseinandersetzung mit einigen quasi kanonischen Texten unabdingbar. Vom
rezensierten Buch wire zu erwarten, dass es vornehmlich Bezug auf das im
Jahre 1912 unter dem Titel Dze Emanzipation der Juden in PreufSen unter besonde-
rer Beriicksichtignng des Gesetzes vom 11. Mdrz 1812 erschienene Werk von Ismar
Freund nihme und sich unter Rekurs auf die heutigen wissenschaftlichen
Gepflogenheiten daran ,,abarbeitet®.

Die Studie von Marion Schulte ist eine im Fachbereich Neuere Geschichte
an der Technischen Universitit Berlin unter Betreuung der erst kirzlich
verstorbenen Stefi Jersch-Wenzel entstandene Dissertation. Sie ist in sieben
Kapitel unterteilt, in welchen die Entwicklung der preuflischen Gesetzge-
bung und Politik in Bezug auf Juden chronologisch dargestellt wird. Nach
der Besprechung der in der zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts beginnenden
Vorgeschichte und des Kontextes der Aufklirung in den ersten zwei Kapiteln,
erfolgt die Beschreibung von Reformversuchen, die von verschiedenen Seiten
angestrebt wurden. Bei der Auswahl der besprochenen Materie nimmt sich
Schulte teilweise die erwihnte Monografie von Freund zum Vorbild. Uner-
klart (und unerklirbar) bleibt in diesem Zusammenhang die Positionierung
des sechsten Kapitels (,,Das Edikt vom 11. Mirz 1812 — ein Emanzipati-
onsedikt?*), worin hauptsichlich die Stellungnahmen von Historikern zum
sogenannten Emanzipationsedikt besprochen werden, zwischen den Kapiteln
HInitiativen und Gesetzgebungen [sic!] bis 1808 und ,,Motive zur Initiative
von Staatsminister Friedrich Leopold von Schroetter (1808)“. Dies ist leider
nur eine von mehreren strukturellen Unwigbarkeiten, wobei einige weitere
Beispiele im Folgenden noch genannt werden.

In der Fragestellung vertritt die Verfasserin die These, dass ,,bereits wih-
rend der Regierungszeit von Friedrich II. und deutlicher nach seinem Tod
(1786) die ethnische Sondergesetzgebung, auch als Uberbleibsel aus der Zeit
der Privilegienerteilung fir eingewanderte Migrantengruppen, durch die
allgemeine Gesetzgebung tberflissig wurde® (S.4). Um dies zu beweisen,
untersucht sie die Reformprojekte und Debatten innerhalb und aulerhalb der
Staatsverwaltung tber die Frage der Rechtslage der Juden. Thre Untersuchung
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setzt Schulte in den Kontext des intellektuellen Milieus des damaligen Preu3ens,
indem sie mehrfach Texte von Publizisten, Schriftstellern und Philosophen
wie etwa Friedrich Buchholz, Immanuel Kant, Gotthold Ephraim Lessing
oder Christian Thomasius zitiert.

Die zunichst positiv anmutende Fiille von Namen und Fakten droht uns
Leser durch die schwankende Struktur und den akribischen Stil bei lingerer
Lekttre der Studie in ihnen versinken zu lassen. Viele der genannten Tat-
sachen scheinen zu weit von der untersuchten Materie zu liegen, um diese
beeinflusst haben zu koénnen. Ist es fiir das Erkenntnisinteresse der Studie
wirklich notwendig, die Situation wihrend der Regierung von Friedrich Wil-
helm I. (1713-1740) so detailliert zu kennen (S.197 ff,, 231 ff., 416 £.)?

Aufgrund des akribischen Stils lassen sich wesentliche Informationen
manchmal nur sehr schwer von nebensichlichen Details abgrenzen. Die Lek-
tire von FuBinoten kann an einigen Stellen fruchtbarer als die des Haupt-
texts sein. Es wird beispielsweise ein Auszug aus dem Edikt von 1812 in eine
FuBinote gesetzt, wobei ein Zitat aus einem seiner Entwiirfe im Haupttext
zu finden ist (S8.435). Auch im Kapitel zur Vorgeschichte kommt es zu einer
Verwechslung von Wesentlichem und Nebensichlichem. Dem Aufnahmeedikt
vom 21. Mai 1671 werden zwei Seiten gewidmet (S.29f), wihrend das viel
prigendere Reglement vom 17. April 1750 in lediglich drei Sitzen besprochen
wird (S.41). Und dies passiert, obwohl die Verfasserin an anderer Stelle selbst
betont, dass sich die Beamten in den 1790er-Jahren gerade nach dem Letzte-
ren orientierten (S.173); in der Zusammenfassung der Studie stellt sie sogar
fest, dass jenes Reglement von 1750 ,,bis zum Beginn des 19. Jahrhunderts
Maf3stab der Judengesetzgebung blieb* (S. 480).

Auch interessante Gedanken, welche meistens noch mit einem reichen
Quellenmaterial belegt wurden, werden durch die mangelnde Prizision und
Gedankenordnung nicht ihrem Wert entsprechend genutzt. Eine interessante
Idee ist z.B. die Zusammensetzung von verschiedenen Gesetzesentwiirfen
und deren direkter Vergleich. Diese Aufgabe, die fir das Verstindnis der
Gesetzgebungsarbeiten sehr erhellend sein kénnte, unternimmt die Verfas-
serin im achten Kapitel. Doch die konkrete Durchfithrung bringt leider mehr
Verwirrung als Erhellung, Gleich auf der ersten Seite des genannten Kapitels
werden die Entwitfe von Leopold von Schroetter und Friedrich von Raumer
verglichen (S.398), aber ohne dass der Letztere vorher tiberhaupt vorgestellt
wurde. Die Information dartber, in welchem Kontext dieser entstanden ist,
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findet man erst nach muhseliger Suche ca. 20 Seiten friher in einer FuBinote
(5.380). Gleich nach diesem Vergleich wird ein Entwurf von Friedrich Pfeiffer
auf dhnliche Art behandelt (S.399), obwohl zu seiner Entstchung nicht ein
Wort im Buch zu finden ist.

Den negativen Eindruck verbessern auch die fehlerhaften Quellen- und
Literaturverzeichnisse nicht. Abgesehen von der ungewthnlichen Auflistung
von Archivalien, die nicht nach Aufbewahrungsorten und Bestinden, sondern
nach Themen (Reformentwiirfe 1789 und 1792, Gutachten zum Emanzipa-
tionsedikt etc.) aufgeteilt wurden, wurden weitere Verzeichnisse mit schwer-
wiegenden Missgriffen erstellt. Erstens werden im Literaturverzeichnis Texte
aufgelistet, die eindeutig als Quellen benutzt wurden, darunter beispielsweise
solche von Lazarus Bendavid, David Friedlinder, Immanuel Kant, Christian
Ludwig Paalzow oder Christian Wolff. Zweitens werden unter ,,Periodika“
nicht nur diejenigen Zeitschriften und Zeitungen erwihnt, die als Quellen
gelten, sondern auch die gegenwirtigen wissenschaftlichen Periodika wie His-
torische Zeitschrift, Aschkenas oder Leo Baeck Institute Year Book; diese Angaben
werden im Literaturverzeichnis wiederholt genannt. Drittens beinhaltet die
Kategorie ,,Sammelwerke® gar nicht alle Sammelwerke, welche die Verfasse-
rin verwendet hat (wie etwa Tagungsbinde etc.), sondern Worterbiicher und
Lexika, und sollte dementsprechend bezeichnet werden.

Restimierend lisst sich sagen, dass es Marion Schulte in ihrem lobenswer-
ten Versuch leider nicht gelungen ist, das Werk von Ismar Freund anhand
neuerer Literatur und modernerer Arbeitsmethoden zu hinterfragen. Die
unprizise Herangehensweise und strukturelle Unordnung sorgen dafiir, dass
das rezensierte Buch cher als eine Erginzung zur Monografie des Breslauer
Juristen zu sehen ist.

Michat Szule, Potsdam

Christian Dietrich: Verweigerte Anerkennung. Selbstbestimmungsde-
batten im ,,Centralverein deutscher Staatsbiirger jiidischen Glaubens
vor dem Ersten Weltkrieg. Berlin: Metropol 2014. 240 S., 22.00 €.

Historisch Forschende suchen nach einem Narrativ, um Geschichte(n) etzih-
len zu kénnen und damit ihrem Untersuchungsgegenstand Struktur zu geben.
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Soll die Geschichte des Centralvereins (kurz: C.V.) erzihlt werden, stellt sich
spitestens seit ,,,Wehr Dich!* Der Centralverein deutscher Staatsbiirger judi-
schen Glaubens 1893-1938 die Grundfrage, ob man Avraham Barkais Les-
art folgt, dass sich der Verein zunechmend vom ,,Abwehrverein” gegen den
Antisemitismus zum ,,Gesinnungsverein®, also zu einem Diskussionsort der
(inner-)jidischen Selbstbestimmung und -findung entwickelte. In diesem Stan-
dardwerk von 2002 ldsst sich eine Bewegung von auf3en nach innen feststel-
len. Demnach entwickelte sich der C.V. von einem tendenziell nach aul3en,
nimlich an die christliche Umgebungsgesellschaft gerichteten Abwehrverein
gegen den Antisemitismus hin zu einer tendenziell nach innen gerichteten
Organisation, die Prozesse der jidischen Selbstfindung, der Bestimmung von
selbstbewussten jidischen Identititen als Teil der Mehrheitsgesellschaft voll-
20g.

Auch Christian Dietrich stellt diese beiden Aspekte — Antisemitismus und
Identititsfindung — in den Fokus seiner Analyse. In seiner nun als Buch vorge-
legten Doktorarbeit stellt er die Frage nach ,,Selbstbestimmungsdebatten im
Centralverein dentscher Staatsbiirger jiidischen Glanbens™ vor dem Ersten Weltkrieg”.
Er greift einem in seiner Studie erarbeiteten Teilergebnis sogar vor, indem er
dem Titel den Zusatz ,,Verweigerte Anerkennung voranstellt. Die Idee fur
den Titel stammt vom Doktorvater des Autors (Dank, S.8). Ein Unterkapitel
am Ende des Buches tiberschreibt er dhnlich mit ,,Verwehrte Anerkennung®
(S.211££).

TLaut Dietrich ist die Geschichte und das Wirken des Centralvereins bis
zum Ersten Weltkrieg maf3geblich vom (im Deutschen Reich) herrschenden
Antisemitismus geprigt. Der Centralverein interagierte folglich in erster Linie
mit Einflissen von aullen, von der christlichen Umgebungsgesellschaft. Diet-
richs Lesart klammert die innere Sphire aber keineswegs aus, sondern riickt
auch die Selbstbestimmungsdebatten des Vereins in den Fokus und gibt einige
von ihnen wieder. Er umreif3t im Hauptteil in fiinf Kapiteln Diskussionen, die
der Centralverein von seiner Griindung bis 1914 gefiihrt hat. Unter inhaltli-
chen Gesichtspunkten kategorisiert der Autor sie als Auseinandersetzungen
mit historischen, deutsch-patriotischen bzw. religidsen Bezugspunkten. In
den Selbstbestimmungsdebatten drehte sich vieles, wenn nicht alles, um die
Schlagworte Judentum, Deutschtum und Antisemitismus. Hierbei handelt es
sich um Dispute, die in die innerjidische Sphire ausstrahlten, so beispiels-
weise religiose Fragen wie die nach dem Schichten, nach dem Umgang mit



254 REZENSIONEN

zum Christentum Konvertierten oder nach dem Religionsunterricht. Auch
greift Dietrich eine zentrale Debatte der Selbstverortung innerhalb der Juden-
heit im Deutschen Reich heraus, indem er mit dem ,,Zionismusstreit von 1913
(S.83ff.) die Standortfindung des Centralvereins zum Zionismus darstellt. In
der Auslegung des Verfassers zieht sich der (Umgang mit dem) Antisemitis-
mus wie ein roter Faden durch die Debatten, die im C.V. gefithrt wurden. Die
Auseinandersetzung mit der christlichen Umgebungsbevilkerung bleibt also
Thema der Studie.

Doch stellt sich fiir historisch Forschende nicht nur die Frage nach der Les-
art von Geschichte, sondern auch jene nach ihrer Perspektive, die in der judi-
schen Geschichtswissenschaft keine neue Problematik darstellt. Anhand wel-
cher Quellen untersuchen wir welche Fragestellung der jiidischen Geschichte
aus welchem Blickwinkel? Weist die Verwendung von (ausschlie3lich) nichtji-
dischen Quellen, wie z. B. christlichem Verwaltungsschriftgut, auf die Tatsache
hin, dass Judinnen und Juden als historische Gruppe und historische Personen
von der Forschung zu Objekten statt zu Subjekten gemacht werden? Und
hiee das im Umbkehrschluss, dass die Heranzichung von (inner-)jidischen
Quellen sie zwangsldufig als Subjekte statt als Objekte sichtbar werden lieSe?

Fir seine Studie zieht Christian Dietrich ausschlief3lich judische Quellen
heran. Als Hauptquelle dient ihm die Zeitschrift ,,Im deutschen Reich®. Sie
erschien als erstes Periodikum des C.V. ab Juli 1895, also rund zwei Jahre nach
Griindung des Vereins im Mirz 1893. Die Monatsschrift fungierte in erster
Linie als Mitgliederblatt. Es informierte tber den Antisemitismus im Deut-
schen Reich sowie iiber den Abwehrkampf und weitere Titigkeiten des Cen-
tralvereins. Folglich ldsst sich ,,Im deutschen Reich aufgrund von Leserschaft,
Inhalten und der Eigenschaft als Mitgliederzeitschrift nicht nur als jidische,
sondern sogar als innerjiidische Quelle einordnen.

Zwar nimmt Christian Dietrich die Selbstbestimmungsdebatten im jidi-
schen und gesamtgesellschaftlichen Kontext in den Blick. Unter Heranzie-
hung der Leitartikel von ,,Im deutschen Reich® zeichnet er in fliissigem und
leicht lesbarem Stil die mal3igeblichen Debatten nach — und betrachtet dabei
die fiir das Organ Schreibenden als Subjekte, keineswegs als Objekte. Auch
stellt der Verfasser sich und uns als Leserschaft zweifelsohne interessante Fra-
gen, auf die er schliissige Antworten findet. Doch woran es der Studie man-
gelt, ist die Einbezichung eines weiter gefassten, gesellschaftlichen Kontextes:
die Verzahnung des Centralvereins mit deutsch-jidischen Gruppierungen und
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Institutionen oder ihre Trennung. So ist nicht klar ersichtlich, ob sich Dietrich
tberhaupt die grundsitzliche Frage nach der Selbstverortung des Centralver-
eins als einem Bestandteil der deutschen Judenheit gestellt hat. Der Verfasser
geht diesem Aspekt am Ende des Einleitungsteils im Kapitel ,,Historische
Situation® (S.611f) in einem Abriss der Geschichte des Centralvereins bes-
tenfalls zwischen den Zeilen nach. Auf inhaltlicher Ebene lisst sich beispiels-
weise die Debatte um den jidischen Religionsunterricht im Deutschen Reich
wohl nur schwerlich begreifen, ohne dass die Rolle der jidischen Gemeinden,
die Wandlungen in der judisch-religiésen ,,Szene”, ihre Interessenvertretungen
und das Verhiltnis zu den Kirchen und dem Staat beleuchtet wird. Der Studie
fehlt es keinesfalls an Substanz. Doch an einigen Stellen entsteht der Eindruck,
Christian Dietrich habe manche Gedanken nicht ,,zu Ende gedacht®. So fehlt
zuweilen die notwendige Tiefe, insbesondere um den Centralverein besser in
den Kontext der Zeit einordnen zu konnen.

Der Autor versteht den Antisemitismus als dze treibende Kraft im Pro-
zess der Standortbestimmung, also der Selbstbestimmung des Centralvereins.
Durch diese Einschitzung richtet er den Fokus zuweilen zu sehr nach auflen
statt nach innen. Ohne dies so explizit zu benennen, erzahlt Christian Dietrich
die Geschichte des ,,Centralvereins deutscher Staatsbirger jidischen Glau-
bens* also zu pointiert als Geschichte einer Organisation, die nach auBen, in
die christliche Umgebungsgesellschaft wirkte und sich mit ihr auseinander-
setzte. Den Aspekt des Einwirkens des C.V. in die judischen Gesellschaften
im Deutschen Kaiserreich der Jahrhundertwende verliert er dabei zuweilen
aus dem Blick.

Rebekka Denz, Braunschweig/ Berlin

Tobias Metzler: Tales of Three Cities. Urban Jewish Cultures in Lon-
don, Berlin, and Paris (c. 1880-1940) (= Judische Kultur, Bd. 28). Wies-
baden: Harrassowitz 2014. 412 S.; 84.00 €.

London, Betlin, Paris — these three cities were once paragons of industry,
modernity, high and low and even in-between culture, and everything else that
the denizens who flooded through the gates of these metropolises would later
write, read, draw, sing and dance about. The populations in all three exploded
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toward the end of the 19th century, with growth driven by both foreign (rural
and urban) as well as domestic rural immigration. Tobias Metzler has woven
an intricate tale of the Jewish experience of these dynamic centres drawing on
both the experiences of the local (more or less) established Jewish communi-
ties and the newer immigrants.

The book is divided into three main sections, each of them focuses on one
of these cities. He has created something of a chronology and narrative for
these three histories — slices of London, headed “Unity and Diversity”, are
predominantly from the last decades of the nineteenth century; Berlin “Com-
munity and Modernity” are, for the most part, from 1905-1933; and finally
Paris, “Exile and Refuge”, focuses on the period 1920-1940.

Despite the (loose) chronological framework, there are a number of recur-
ring themes such as anti-Semitism, inter-communal problems vis-a-vis East
European Jewish immigration and, perhaps most striking, sections which look
at how the various representative bodies struggled to control and order the
increasingly secular and fractional communities experiencing exponential pop-
ulation growth.

To its merit, A Tale of Three Cities is a somewhat easy-to-read but nonethe-
less academic title which will interest both historians and the uninitiated in
equal amounts. The shelves in Jewish Studies libraries are overflowing with
single-disciplinary monographs paying scant regard to transnational common-
alties and patterns within Jewish urbanisation. Metzler has made use of these
as well as introducing copious amounts of diverse — literary, scholarly, jour-
nalistic — primary source material to create interesting, and at times refreshing,
portraits of urban Jewish life. His use of Jewish community organs and publi-
cations (in fascinating sections Metzler discusses how communities used guide
books to spatially and socially map their cities) in each of the cities brings
home the radical shift in urban Jewish communal life at a time when secular
and political institutions were usurping the traditional leadership role of the
religious kehillot.

Nonetheless, the book’s eminent readability and its assortment of prom-
ising niche topics is negated by the more serious structural and superficial
problems running through the work. It simply lacks the kind of consistent
methodological structure essential to any book with such bold scope. Sec-
ondary source theory is, for the most part, introduced in footnotes and not

applied to the primary source material at hand where the diffuse material is
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often deployed to create the narrative and not, in its ordinary function, as a
justification for it. This is certainly not helped by Metzler’s (often banal) use
of theoretical prose which is rarely applied to the matter at hand or leaves one
wondering if it is an historical text or a visual artist’s mission statement e.g. in

his discussion of Jewish emigration to Paris in the 1930s he writes:

“It is through distinct places such as the train station as point of arrival or the
hotel room as first accommodation that the refugee initially experiences the new
urban environment. These liminal spaces represent a link between the processes of
crossing boundaries between familiar and unknown realms and the fluidity of the
new urban environment, itself an in-between-place between the hope to return and

the prospect of having to move on.” (p.242)

The following discussion of hotel rooms and cafes as “transitory spaces” for
Jewish émigrés is as tedious as it is abstruse and it begs a number of questions
such as, whether hotels and cafes in early 20" century Berlin and London were
not also intrinsic to the bohemian and avant-garde (even bourgeois) cultures
in those cities? The answers are not forthcoming.

Perhaps more distracting is his propensity to vacuous rhetorical prose. In
his introduction, he writes: “This study seeks to identify paradigmatic ele-
ments of urban Jewish cultures in urban contexts” (p. 14) or, later on: “The
urban space [...] played a decisive role in the process of competing urban
Jewish cultures.”(p. 118) “Where else?” one asks oneself. Or the particularly
obscure description of cities as being “charactetised by the simultaneity of
liberating promises and the subordination under the regime of modern ratio-
nality.” (p. 24) Needless to say, there is no discussion of how a rational modern
logos subordinated the liberating promises of the Jewish minorities.

Rather than engaging with his theoretical theme of general urban develop-
ment and how Jews have influenced or been influenced by this, Metzler uses,
with the exception of his mapping thesis, different methodological catego-
ries for each city. For example, in London we are told that “Studying Jewish
philanthropy, thus allows insights into the complexities of urban Jewish iden-
tity formation” (p. 104) yet this (interesting) concept is not applied to the other
cities. If indeed, as his introduction purports, Jews played an important role in
the “emergence and extension of modern urban cultures” (p. 14) and that the
“modern city fundamentally shaped the fabric of modern Jewish communities,
influencing the ways Jews tried to live as Jews” (pp. 16—17) there is little or no



258 REZENSIONEN

discussion in general, or in comparative terms, of how this influencing and
influence took place.

There is much space given to a purported clash of Western and Eastern
Jews (Ostjiuden) with, sadly, little discussion of the heterogeneity and histories
of the various groups. More fruitful and certainly more pertinent would have
been a broader discussion of the fundamental changes to organised Jewish life
using the very urban categories of confessional apathy, secularisation, political
radicalisation, or mixed marriages. In fact, beyond Metzler’s Jewish Fast-West
paradigm there is an alarming lack of space given to other Jewish cultures
and developments. Instead, each community in each city at each period is
described in terms of their (discrete) struggles and reactions to the historio-
graphical categories of anti-Semitism [Berlin], colonialism [London], and life
as Emigrés flecing Nazi persecution [Paris]. Indeed, his discussion of Paris is
less a discussion of Jewish urbanisation and more a description of the expe-
rience of Jewish émigrés in the 1930s, which leads one to ask why Paris and
not, say, New York was used in the tri-city comparison. To confuse matters
more, he parachutes a short section on Jewish émigré experiences in Shanghai
into the epilogue.

His use of statistics, particularly in the Berlin section, is also questionable.
At one point he claims that Jewish unemployment circa 1928 was “rather high”
at 3.500 without any reference to the general or group-specific unemployment
figures at the time (p.228). This last issue points toward one of the most sig-
nificant failings of Metzler’s work: each of the cities treated had other (larger)
minority populations. Was Jewish experience, their projected “otherness”, dis-
crimination, or heterogeneity, different to say the Irish or Chinese experience
in London? Or the (Christian) Russian and Polish experience in Berlin? In a
purported discussion of how urban spaces defined and were defined by the
social and cultural tropes and trajectories of a particular minority, the criteria
for the unique or particular contribution and development of that minority
should be outlined in contrast to other (or at least one other) coeval compet-
ing groups and interests. Without this, the theoretically and methodologically
challenging discussion of the uniquely evolving Jewish identities becomes a
more mundane narrative social history — a minority report.

These problems are all greatly exacerbated by what, even in generous terms,
can only be described as an editorial dog’s dinner. It is always a challenge to
write something in a foreign language, a fact I am uncomfortably reminded
of each time I try to hammer out an email in the schine Sprache of my adopted
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home. However, Harrassowitz publishing have done the author a grave injus-
tice by not poring over the document before it went to print. Each page has
at least one conspicuous grammatical mistake or numerous spelling mistakes.
But this is not simply at a superficial level; the sheer number of mistakes,
clunky unnatural phrases, mixed metaphors (“pour oil onto troubled waters”,
p. 125), archaic or discriminatory nouns (“Jewess”, p. 274), and missing punc-
tuation, all too often leads to problems of interpretation.

The many problems within the book are somewhat mitigated by a number
of sub-chapters which offer fascinating but all too brief glimpses into the
Jewish urban experience in Berlin, Paris and London. In particular the Lon-
don section offers, despite its failings, an excellent starting point for general
reading on Jewish London at the time and a promising starting point for more
detailed works — a silver lining, however, this is not. Caveat emptor.

David Heywood-Jones, Berlin

Die Verfolgung und Ermordung der europiischen Juden durch das
nationalsozialistische Deutschland 1933-1945. Bd. 9: Polen. General-
gouvernement August 1941-1945. Bearbeitet von Klaus-Peter Friedrich.
Miinchen: Oldenbourg 2014. 878 S., 59.95 €.

Da sich das Ende des 2. Weltkriegs 2015 zum 70. Mal jahrt und neue Archiv-
quellen zuginglich werden, ist auch die wissenschaftliche Aufarbeitung
der Shoah in vollem Gange. In der 16-bindigen Edition zur Dokumentie-
rung der Verfolgung und Ermordung der europiischen Juden, von der nun
Band 4! und Band 9 erschienen sind, sind drei Biande fiir das deutsch besetzte
Polen vorgesehen. Der abschlieBende 16. Band wird sich mit dem Konzen-
trations- und Vernichtungslager Auschwitz-Birkenau und den Todesmirschen
der Jahre 1944-1945 befassen. Es werden nach Auskunft der Herausgeber
Schrift- und Tondokumente unterschiedlicher Art angefiihrt, die aus dem
Polnischen, Hebriischen, Jiddischen, Slowakischen, Franzdsischen und Eng-
lischen ubersetzt wurden. So finden sich darin z.B. Tagebucheintrige, Auf-
rufe zum Widerstand, Abschieds- und andere Briefe bis hin zu einem Artikel

I Vgl. meine Besprechung in: PaRDeS. Zeitschrift der Vereinigung fiir Judische Studien e. V. 18
(2012), S.178-181.
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der New York Times Gber die Massenmorde an polnischen Juden, welche den
beabsichtigten Perspektivwechsel und das widerspriichliche Nebeneinander
der Ereignisse wiedergibt, wie es sich den Zeitgenossen darstellte. Der gro3e
Herausgeber- und Mitarbeiterkreis an diesem vom Institut der Zeitgeschichte in
Berlin und Miinchen durchgefiihrten Projekt hat mit hoher Kompetenz und
groB3em Einfuhlungsvermdégen ein Monumentalwerk geschaffen, das in keiner
offentlichen Bibliothek fehlen darf.

Nach dem deutschen Uberfall auf die Sowjetunion wurde im August 1941
das zuvor sowjetisch besetzte Ostgalizien dem von den deutschen Besatzern
Polens als Generalgouvernement definierten Gebiet in Zentral- und Siidpolen
zugeschlagen. Dort war zu Beginn der Shoah (das Buch verwendet hierfiir den
Begriff Holocaust) die groBte jidische Minderheit von tiber zwei Millionen
Menschen ansissig. Fiir die dem Generalgouverneur Hans Frank ausgeliefer-
ten ,,Ostjuden in den finf Distrikten Krakau, Radom, Warschau und Gali-
zien (bis Kolomea) hat sich nach der Wannsee-Konferenz vom Januar 1942 die
Lage noch weiter verschlechtert. Immer mehr Ghettos wurden eingerichtet,
nicht nur in den GroBstddten wie Warschau, in denen die Lebensbedingungen
katastrophal waren. In den beengten Wohnverhiltnissen, ohne ausreichende
Versorgung mit Lebensmitteln, Medikamenten und Heizmaterial, durch
Epidemien — vor allem Fleckfieber — und gezielte Gewalt — einschliefSlich
MassenerschieBungen — durch die SS, waren die Insassen dem Tod geweiht.
Wihrend die Deutschen immer weiter nach Osten vordrangen, begannen
die Griuel und systematische Massenmorde — wie im westlichen Warthegau
um Posen und Lodz (Litzmannstadt) —, welche ab August 1941 nun auch das
Generalgouvernement erreichten. Die Menschen ,,starben wie die Fliegen®.
Nachdem aber die Fithrer der Mordtruppen berichtet hatten, dass die oft stun-
den- und tagelangen Massaker die Angehoérigen der ErschieBungskomman-
dos psychisch stark belasteten, sollten Massenmorde fortan nicht mehr durch
Erschieflen, sondern in stationdren Vernichtungslagern mithilfe von Giftgas
ausgefiihrt werden. So wurde Anfang Mirz 1942 das erste Vernichtungslager
in Belzec im Lubliner Distrikt in Betrieb genommen, in dem, wie spiter in
Sobibor und Treblinka, die Deportierten aus dem Lubliner und anderen Ghet-
tos, darunter anfangs auch diejenigen, die sich zur angeblichen Ansiedlung
in die Ukraine gemeldet hatten, unmittelbar nach ihrer Ankunft umgebracht
wurden. Bis Mitte Juli wurden allein dort 110.000 Menschen ermordet. Als
dies ruchbar wurde, versuchten viele Juden, sich durch Flucht auf die ,,arische
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Seite* und in die Wilder zu retten, denn durch die Massendeportationen und
die Errichtung neuer Mordstitten ab Frithjahr 1942 wurde deutlich, dass die
Besatzungsmacht zu diesem Zeitpunkt die Ermordung aller als nicht arbeits-
fihig eingestuften Juden plante — also hauptsichlich Kinder und Alte. Ab Juli
1942 begann man jedoch, die letzten Ghettos aufzulésen und aus dem besetz-
ten Europa die Todgeweihten nach Auschwitz-Birkenau zu transportieren.
Aus dem Warschauer Ghetto begleitete Janusz Korczak die Waisenkinder in
seiner Obhut nach Treblinka in den Tod. Es gab Widerstand aufseiten der
Juden, nicht nur den niedergeschlagenen Aufstand im Warschauer Ghetto im
Frihjahr 1943. Es folgten im Herbst 1943 auch Revolten in Treblinka und
Sobibor. Doch ihr Schicksal war besiegelt. Der Einmarsch der Roten Armee
im Osten des Generalgouvernements im Juni/Juli 1944 kam fiir die allermeis-
ten zu spat.

Chaim Kaplan schrieb in seinem (auch auf Deutsch publizierten) Tage-
buch aus dem Warschauer Ghetto bereits im Mai/Juni 1942:

,»In der Nacht — ein Pogrom: und am Tag — eine Jagd! [...] Das polnische Judentum

geht dem Untergang entgegen. Der Leitspruch des ,Fihrers® — totale Vernichtung
der curopiischen Juden — wird Realitdt. Jeden Tag werden ganze Gemeinden
entwurzelt und verschwinden von ihrem Grund und Boden, und ihre Mitglieder
werden in den Tod geschickt. [...] Rund 40.000 Lubliner Juden sind verschwunden.
Und niemand weil3, wie sie ihr Leben lieen. [...] Die schénen jungen Midchen
und Frauen wurden in Reihen aufgestellt und alle erschossen: ,Juden brauchen
keine schonen Frauen.® [...] Unsere Geschichte kennt eine solche Grausamkeit
nicht!l“ (S. 288 f.)

In dem Untergrundblatt des BUNDs ,,Oyf der Vakh* (;,Auf dem Wachpos-
ten™) erschien im September 1942 die Beschreibung des Lagers Treblinka
aus der Feder von Zalman (Zygmunt) Frydrych (Friedrich) (1911-1943), der
das Lager auskundschaftete. Er kimpfte danach im Warschauer Ghetto und
wurde auBlerhalb der Stadt erschossen. Beinahe lakonisch schildert er die uner-
traglichen und damals noch nicht bekannten Zustinde: ,,Nach Meinung uns
bekannter Fliichtlinge werden die Menschen in der Baracke vergast. Nach
Meinung anderer werden sie durch elektrischen Strom getdtet. Der Bagger
grabt immerfort [...].“ (S.444)

Die Zeugnisse des Leidens, des Kampfes und des Uberlebens Weniger sind
eine der wichtigsten Quellen zu diesem dunkelsten Kapitel der deutschen wie
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der judischen Geschichte. Viele stammen aus den Bestinden des heutigen
Jiidischen Historischen Instituts in Warschau und dem Ringe/blum-Archiv. Die Lek-
tire dieser und weiterer 294 Dokumente ist schwer, aber unumginglich, denn
durch sie werden fiir die Forschung wie fiir die Nachgeborenen die vielen
Facetten dieses Unbegreiflichen konkret und vielleicht kiinftig vermeidbar.
Anmerkungen, Glossar, Register und eine Einleitung runden den sorgfiltig
edierten Band ab. Allen, die diese Arbeit geleistet haben, gebithrt dafiir ein
Dank.

Elvira Grozinger, Berlin

Benjamin M. Grilj (Hrsg.): Schwarze Milch. Zuriickgehaltene Briefe
aus den Todeslagern Transnistriens. In Kooperation mit Serhij Osat-
schuk und Dmytro Zhmundyljak. Innsbruck — Wien — Bozen: Studien
Verlag 2013. 1077 S., 62.90 €.

»ochwarze Milch der Frithe™ aus Paul Celans ,,Todesfuge® passt zu dieser
Sammlung von Briefen, geschrieben von den nach Transnistrien deportierten
Juden aus der Bukowina, welche von den faschistischen ruminischen Behor-
den abgefangen und nicht an die Adressaten weitergeleitet wurden. Diese
Menschen waren Opfer der von den ruminischen Politikern in den Jahren
1940-1944 betriebenen Mallnahmen der Ausgrenzung und Vernichtung mit
dem Ziel der ,,ethnischen Sduberung® der von den Sowjets zurtickeroberten
Territorien mit der Bilanz von 250.000 ermordeten Juden.

Die Verfasser dieser Briefe gehorten zu den 60.000 Insassen des Czernowit-
zer Ghettos, welches im August 1941 errichtet wurde. Bereits am 4. Oktober
1941 wurde angeordnet — notfalls unter Einsatz von ,,Maschinengewehren® —,
dass die Verschleppung der Juden aus der Bukowina nach Transnistrien inner-
halb von lediglich zehn Tagen erfolgen sollte. Mit nur wenig Gepick mussten
sie in wenigen Stunden ihre Wohnorte verlassen und nur ca. 20.000 von den
Czernowitzer Juden, die von dem Birgermeister als ,,unentbehrlich fur die
Aufrechterhaltung der Stadtverwaltung® erklirt worden waren, durften vorldu-
fig bleiben. Bis Mitte 1942 hat man allerdings weitere 7.500 von ihnen eben-
falls abgeschoben. Es wurden von dort etwa 90.000 deportiert und zwischen
den Jahren 1941 und 1944 starben 50.000 davon in dem Gebiet zwischen
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den Flissen Dniestr und Bug sowie dem Schwarzen Meer in den zu Ghet-
tos verwandelten Orten Mogilew, Berschad, Tulczin, Scharogrod, Lutschinetz,
Djurin, Bratzlaw und Steinbruch am Bug, Diese Orte haben bis heute einen
unheimlichen Klang in den Ohren der ruminischen Juden, wiewohl dieser
Massenmord bis zur Perestrojka weitgehend als der ,,vergessene Holocaust™
galt. Bis zur Befreiung durch die Rote Armee starben in diesen Zwangs- und
Vernichtungslagern geschitzt bis 410.000 Menschen auf Todesmirschen, bei
Zwangsarbeit, an Hunger und Kilte, die zu Typhusepidemien fihrten, sowie
bei Massenexekutionen durch die brutale Militdrverwaltung.

Die Mehrheit der insgesamt 198 Schreiben, darunter auch viele, die auf
Fetzen aller Sorten Papier gekritzelt worden waren, richteten sich in verzwei-
feltem Appell um schnelle materielle Hilfe an die in der Heimat verbliebenen
Verwandten, Freunde und Bekannten, ehemalige Arbeitskollegen und Vorge-
setzte. Alle wurden zwischen November und Dezember 1941, also bereits kurz
nach der Deportation, in Deutsch, Ruminisch und Jiddisch verfasst und durch
Kuriere ibermittelt, nicht selten sogar frankiert. Die innerhalb von kirzester
Zeit unter unmenschlichen Bedingungen zu leben gezwungenen, mittellosen,
hungrigen und oft kranken Menschen baten um (hdufig ihr eigenes zurtick-
gelassenes) Geld, Medikamente, Lebensmittel, Waschmittel, warme Kleidung,
Schuhe aber auch Schreibwaren und Bucher. Sie hofften, so die schlimmste
Zeit zu Uberdauern. Manche von ihnen, die etwa in der Armee gedient hatten
oder hohere Posten bekleideten, baten um Intervention, um ihre Repattiie-
rung zu ermoglichen. Als Kurier diente vor allem Dr. Albert Tewes, ein mit
einer konvertierten Judin verheirateter Rechtsanwalt aus Radautz. Er brachte
Hilfsgtiter mit und rettete so vielen das Leben. Dieses Konvolut jedoch lan-
dete nicht bei den Adressaten, sondern bei der Gendarmerie am Bahnhof
Czernowitz, als der Kurier gefasst wurde. Die Hilfe kam nun nicht mehr und
die Schreiben selbst landeten in den Archiven, zuerst in rumanischen, mit dem
Vormarsch der Roten Armee und der Befreiung Transnistriens und der Buko-
wina beim NKWD/KGB, bevor sie schlieflich im Regionalarchiv Czernowitz
verschwanden. Sie sind heute als ,,UD* — als ,,unikales Dokument® — gekenn-
zeichnet und damit dem 6ffentlichen Zugriff entzogen. Sie wurden aber fiir
dieses von verschiedenen 6sterreichischen Institutionen getragene Projekt
digitalisiert und (samt im Original vorkommenden Fehlern) transkribiert und
an Ubersetzer in fiinf Staaten geschickt, sodass sie auf diese Weise vor dem

Vergessen gerettet werden konnten.



264 REZENSIONEN

Die Lektire des Buches ist nichts fiir empfindsame Gemiter. Um nur

einige wenige Beispiele zu zitieren:

,,Meine Lieben! Ich nutze die erste Gelegenheit, Euch einige Zeilen zu schreiben. Es

geht uns nicht gut, denn wir haben viele Schwierigkeiten mit der Kommunikation.
Auf der anderen Seite ist uns noch ein grofies Ungliick widerfahren. Margit ist
an einer Magenvergiftung gestorben. Wir hatten keine Méglichkeit Medikamente
zu kaufen, es gibt hier jetzt keine. Thr kénnt euch vorstellen wie ungliicklich und
zerschlagen wir sind. Es sind jetzt finf Wochen her, seit Margit nicht mehr ist.
Unsere Augen sind seit damals noch nicht trocken. Ich hoffe, es geht Euch gut
und Thr seid gesund. |[...] Jetzt komme ich mit einer grofien Bitte. Wenn es moglich
ist, schickt uns etwas zu Essen. Es ist fir mich bitter genug, dass ich Euch damit
beldstigen muss, aber es geht fiir uns nicht mehr. Selbst fiir ein gutes Brot wiirde
ich Euch noch von Herzen danken. Bitte seien Sie uns nicht bose, aber wir haben
keinen so guten Freund, wie Sie in R[adauti]. Wenn méglich, [schicken Sie uns| auch
cinige Stiick Seife. (S.257)

Oder:

,,Liebste Frau Frieda, [...] es hat mich auch unsagbar deprimiert und komme mir so
sehr erniedrigt vor, daf3 man [an] mich nicht einmal [ein] paar Zeilen gerichtet hat.
Ich habe doch lediglich darum gebeten, mir antworten zu sollen, ob wir irgend wie
Hoffnung hegen duirfen. Bei meiner seelischen Depression und bei dieser fir uns
unsagbaren Situation, spielt ein Wort des Trostes, ein Schimmer von Hoffnung eine
grof3e Rolle. Ich hatte mir sehr gewiinscht ein Lebensmittelpacket zu erhalten, habe
ja auch um nichts anderes. gebeten. Meine Verzweiflung ist grenzenlos, zu all dem
kommt noch, dass mein armer alter Vater, aber erkrankt ist; wie sehr ich darunter
leide kann Thnen nicht sagen, denn er ist doch mein einziger Halt. [...] Wenn uns
nicht bald die Heimkehr gestattet wird, so gehen wir an den Entbehrungen vor

Hunger und an Sehnsucht zu grunde.” (S.665)

Die sehr sorgfiltig editierte Ausgabe, mit einfithrenden Texten von Dieter
A. Binder und Andrei Corbea-Hoisie enthilt ein Glossar, ein Ortsverzeich-
nis und Karten. Die abgedruckten Briefe sind jeweils in Faksimile sowie in
vier Sprachen ibersetzt (Deutsch, Ruminisch, Ukrainisch und Englisch).
Sie stellen fiir die Nachgeborenen ein eindriickliches und bleibendes Zeug-
nis der unvergesslichen Barbarei dar. Das Buch wird von den Herausgebern

daher zu Recht als ein ,,Ort des Gedachtnisses und Gedenkens — sowie des
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Weitertragens® beschrieben. Es sei ,,eine Verbeugung vor diesen Menschen
und ihrem Leid*“ (S.8).

Elvira Grozinger, Berlin

Henry L. Feingold: American Jewish Political Culture and the Liberal
Persuasion. Syracuse: Syracuse University Press 2014. XV, 304 S., 32.00 €.
Seit fast einem Jahrhundert wiederholt sich in der US-Politik alle vier Jahre
dasselbe Phinomen: Vor jeder Prisidentschaftswahl buhlt der Kandidat der
Republikaner um jidische Wihler, und stets werden die Hoffnungen ent-
tduscht. Seit 1920 hat kein republikanischer Kandidat mehr eine Mehrheit der
judischen Stimmen bekommen. Fiir Barack Obama stimmten 2008 78 Pro-
zent der judischen Wihler, vier Jahre spiter waren es 69 Prozent.

Wissenschaftler und Politiker beschiftigen sich seit Langem mit der Frage,
die der neokonservative Publizist Norman Podhoretz zum Titel seines 2009
erschienenen Buchs machte: Why are Jews Liberals?* Da ,liberal® im amerika-
nischen Kontext eine Position links der Mitte bezeichnet, die vor allem auf
einen sozialpolitisch aktiven Staat zielt, steht hinter der Frage das Erstaunen,
dass eine weille Bevolkerungsgruppe der oberen Mittelschicht entgegen ihren
vermeintlichen Interessen hartnickig links wihlt. Fir Wahlkimpfer steht
dabei politisch einiges auf dem Spiel. Fiir Historiker und Soziologen des ame-
rikanischen Judentums geht es um eine Kernfrage judischer Identitit.

Daher geht Henry Feingold, emeritierter Geschichtsprofessor am Baruch
College und am Graduate Center der City University of New York (CUNY),
in seinem neuen Buch tiber quantitative politische Soziologie hinaus. Feingold
fragt nach den tieferliegenden Wurzeln des politischen Verhaltens amerika-
nischer Juden. Er versteht sich als Analytiker der kollektiven amerikanisch-
judischen Psyche, in der die Geheimnisse des politischen Verhaltens begraben
ligen (S.IX). In sechs Kapiteln legt er das amerikanische Judentum auf die
Couch und befragt es nach seinen Prigungen in der kollektiven (historischen)
Kindheit, seinen Hoffnungen und Angsten. Er identifiziert drei wesentliche

Elemente, die in komplexer Interaktion die amerikanisch-jiidische politische

2 Podhoretz, Norman: Why Are Jews Liberals? New York 2009.



266 REZENSIONEN

Kultur bestimmen: eine breit definierte, historisch geprigte, unideologische
Neigung zum Liberalismus, das Verhiltnis zu Israel und die Erinnerung an
die Shoah.

Zunichst sucht Feingold in zwei Kapiteln dem liberalen Kern der ameri-
kanisch-jidischen politischen Kultur auf den Grund zu gehen, indem er seine
geschichtlichen Wurzeln freilegt. Damit greift er in eine andauernde wissen-
schaftliche Debatte ein. Diese hat vereinfachende Erklirungen, wie direkte
Verbindungen zwischen religiésen Geboten zur Solidaritit und moderner, lin-
ker Sozialpolitik, weitgehend verworfen. Stattdessen konkurrieren verschie-
dene andere Erklirungen miteinander. So sicht Marc Dollinger hinter der
judischen Unterstlitzung fur eine starke Rolle des Staates das Eigeninteresse
ciner Minderheit an einer Instanz, die Konflikte zwischen sozialen Gruppen
entschirft und Minderheiten als Teil einer pluralistischen Gesellschaft schiitzt.?
Michael Alexander sicht den Einsatz der politisch und materiell weitgehend
abgesicherten amerikanischen Juden fiir benachteiligte soziale Gruppen
dagegen als Ausdruck von Identititsbedtrfnissen. Die fiir jidische Identitit
konstitutive Marginalitit konne in der offenen US-Gesellschaft nur freiwillig
ausgedriickt werden, etwa bei Wahlen.*

Feingold hilt diese Erkliransitze fir unzureichend (5.69). Sein
Alternativmodell greift ebenfalls auf die prigende Erfahrung einer Minderheit
in feindlicher Umwelt zuriick. Entscheidend sei, dass die jidischen
Gemeinschaften zu sozialer Solidaritit gezwungen waren. Die autonome
Selbstregierung war verantwortlich fiir das Wohlergehen des Einzelnen
wie der Gruppe. Daraus sei die Vorstellung der sozialen Verantwortung
des Staates abgeleitet. Zusitzlich gebot das Bedirfnis nach Schutz gegen
Angriffe von auflen ein Bemithen um gute Bezichungen zu den jeweiligen
Machthabern. Diese und weitere Impulse hitten Juden in Amerika vor allem
seit den 1930er-Jahren zu einem kohirenten Liberalismus verwoben. Allerdings
handelt es sich laut Feingold dabei weniger um eine ausformulierte Ideologie
als eine Art ,sensibility™ (S.147), ,,persuasion” (5.284) oder ,,consciousness‘
(5.302). Mit diesen begrifflichen Variationen will Feingold der Komplexitit

3 Dollinger, Marc: Quest for Inclusion. Jews and Liberalism in Modern America. Princeton
2000.

4+ Alexander, Michael: Exile and Alienation in America. In: American Jewish History 90 (2002)
2,S8.165-169.
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der amerikanisch-jidischen politischen Kultur gerecht werden, in deren Zen-
trum er die historische Erfahrung einer schutzbedurftigen Minderheit sicht.

Dieses Motiv bildet auch den Ansatzpunkt, um die Rolle Israels und der
Erinnerung an die Shoah in der politischen Kultur zu verstehen. Feingold
umkreist diese beiden Faktoren, die hdufig in Spannung zum liberalen Kern
stehen, in vier Kapiteln. Dabei muss er einrdumen, dass die Bedeutung der
Bezichung zu Israel fiir die politische Kultur nur schwer fassbar sei, auch
da sie sich vor allem in auBlenpolitischen Fragen niederschlage (S.228). Hier
betont er die Sorge um das Uberleben Israels, das er in einem Kampf mit
»dem Islam® sieht (8.230, 288). Die Sorge um das physische und kulturelle
Ubetleben des Judentums ist auch der Impuls, durch den die Erinnerung an
die Shoah die politische Kultur der amerikanischen Juden prigt und ihren libe-
ralen Universalismus infrage stellt. Feingold sicht als Folge einen ,,paranoiden
Zug® (8.237) und ecine ,,Katastrophenperspektive® (S.242), aber auch Hoff-
nung, dass die Angst, die der Holocaust in der amerikanisch-jidischen Psyche
ausgel6st hat, verringert werden kann (S.282). Schon fiir die Gegenwart stellt
er fest, dass sich die optimistische Grundannahme durchsetze, wonach eine
bessere Welt méglich ist (S.281).

Letztlich hilt Feingold den Liberalismus der amerikanischen Juden fiir eine
Art sikulare Religion (j,secular faith®, S. 111). Er bezweifelt jedoch, dass dieser
Glaube an eine gerechtere Ordnung ausreicht, dem sich assimilierenden ameri-
kanischen Judentum eine tragfahige Identitit zu geben. Kinftig werde sich die
liberale Haltung weniger aus der gemeinsamen Geschichte oder einer in Ver-
gessenheit geratenen religidsen Kultur und mehr aus der sikularen Moderne
selbst speisen (S.300). Fir amerikanische Juden sei dieser Liberalismus ,,how
they invent themselves®, so sein Fazit (S.304).

Feingold illustriert diese These anhand vieler Beispiele, allerdings auch in
zahlreichen Wiederholungen. Es handelt sich nicht um ein wissenschaftli-
ches Buch, obwohl die neuere Forschung erkennbar (trotz der nur sparlichen
Belege) in Feingolds Reflexionen eingegangen ist. Dem Text fehlt ein diszipli-
nierendes Lektorat, mit dem auch offensichtliche Fehler zu vermeiden gewe-
sen wiren: Der ,,Prager Frithling” fand 1968 statt, nicht 1978 (S.143). Die
Lobby-Organisation AIPAC ist kein ,,Political Action Committee® (S.3), das
direkte Wahlkampfspenden gibt, sondern das ,,American Israel Public Affairs
Committee®. Den Begriff ,,Yishuv* fir die vorstaatliche judische Bevolkerung
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in Paldstina Gbersetzt Feingold mit ,,Riickkehr* statt mit ,,Siedlung®™ (S.167).
Hinzu kommen viele Fehler bei Personen- und Ortsnamen.

Der Vielfalt der im Buch angefithrten Faktoren und Entwicklungen hitte
eine straffere Argumentation gutgetan. So ist das Buch fiir Leser mit begrenz-
ten Vorkenntnissen des amerikanischen Judentums nur eingeschrinkt zu emp-
fehlen; fiir Spezialisten bietet es eine Fundgrube geschichtlicher und aktueller
Einblicke.

Martkus Krah, Potsdam/ New York
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