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STEFANIE SCHULER-SPRINGORUM

Einleitung

»Gender History is here to stay« — gilt dieses selbstbewusste und daher
immer wieder gern zitierte Dikcum Lynn Hunts aus dem Jahre 1998
mittlerweile auch fiir die deutsch-jiidische Geschichte? Wir meinen ja,
und wir méchten eines mit dem vorliegenden Sammelband deutlich ma-
chen: Die Geschlechtergeschichte ist auch in der deutsch-jiidischen Ge-
schichtsschreibung angekommen. Die Geschichte der deutschen Juden
in der Neuzeit lisst sich nicht mehr schreiben, ohne die unterschied-
lichen Lebensverhiltnisse von Frauen und Minnern in den Blick zu neh-
men. Bestes Beispiel hierfiir sind die beiden grof3en, in den letzten Jahren
vom Leo Baeck Institut herausgegebenen Uberblicksdarstellungen: In
der vierbindigen Deutsch-jiidischen Geschichte der Neuzeit, die den For-
schungsstand bis Mitte der neunziger Jahre prisentiert, wird man auf der
Suche nach »Frauen« meist in den Kapiteln zu »Demographie« oder »Fa-
milienleben« fiindig, lediglich im dritten Band, der der Geschichte des
Kaiserreichs gewidmert ist, wird das verfiigbare Wissen in einem eigenen
Kapitel zu »Frauen in Familie und Offentlichkeit« gebiindelt.> Nimmt
man die im Jahre 2003 erschienene Geschichte des jiidischen Alltags in
Deutschland zur Hand, so sieht die Sache schon anders aus: Hier ist der
vergleichende Blick auf Frauen #nd Minner in allen Kapiteln konse-
quent durchgehalten, so dass die Alltagsgeschichte tatsichlich ein Meilen-
stein ist auf dem Weg zu einer integrierten Geschlechtergeschichte des
deutschen Judentums.?

1 Lynn Hunt, The Challenge of Gender. Deconstruction of Categories and Re-
construction of Narratives in Gender History, in: Hans Medick/Anne-Charlott
Trepp (Hg.), Geschlechtergeschichte und Allgemeine Geschichte. Herausforde-
rungen und Perspektiven, Gottingen 1998, S. 57-97, hier S. 57.

2 Monika Richarz, Frauen in Familie und Offentlichkeit, in: Steven M. Lowenstein
u. a. (Hg.), Deutsch-jiidische Geschichte in der Neuzeit, Bd. III, Umstrittene In-
tegration, 1871-1918, Miinchen 1997, S. 69-100.

3 Marion A. Kaplan (Hg.), Geschichte des jiidischen Alltags in Deutschland. Vom
17. Jahrhundert bis 1945, Miinchen 2003.
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Allerdings, so muss einschrinkend gesagt werden, liefle sich dieser Be-
fund auch anders interpretieren. Zum einen scheinen geschlechterge-
schichtliche Fragestellungen in Uberblicksdarstellungen immer dann
zum Zuge zu kommen, wenn Autorinnen damit betraut werden, die
selbst mit frauen- und geschlechtergeschichtlichen Fragestellungen arbei-
ten. Es ist natiirlich alles andere als Zufall, dass das »Frauenkapitel« im
dritcten Band der Deutsch-jiidischen Geschichte der Neuzeit von Monika
Richarz verfasst wurde und Marion A. Kaplan als Herausgeberin (und
Autorin) verantwortlich war fiir das Gesamtkonzept und die Umsetzung
der Alltagsgeschichte. Die Akzeptanz von geschlechtergeschichtlichen
Ansitzen ist also, und dies sicher stirker als in anderen Bereichen der Ge-
schichtswissenschaft, weiterhin an das wissenschaftliche Renommee
einiger weniger Kolleginnen gebunden. Zum anderen kénnte auch der
Gedanke aufkommen, dass es ebenso wenig Zufall ist, wenn sich die Ge-
schlechtergeschichte in der Nische der Alltagsgeschichte der »kleinen
Leute« wiederfindet, wihrend die »richtige«, die grofle Geschichte
weiterhin fast ausschliefllich aus minnlicher Sicht erzihlt wird. Dieser
minnliche Blick ist trotz mancher Fortschritte und entgegen den Forde-
rungen der feministischen Frauengeschichtsschreibung der siebziger Jah-
re ja keineswegs ins Wanken geraten. Als Joan Kelly 1977 die einfach er-
scheinende Frage aufwarf: »Did Women Have a Renaissance?«,* sollte
die Antwort darauf nichts weniger als ein »Umschreiben« der Geschichte
einleiten. Diese Umschrift sollte Frauen als handelnde, eigensinnige Sub-
jekte der Geschichte wie auch ihre jeweils spezifischen sozialen und kul-
turellen Lebensbedingungen sichtbar machen. Die Konfrontation der
»his-story« mit einer »her-story« sollte dann eine konsequente Infrage-
stellung der traditionellen Epochenbezeichnungen einleiten, um den
minnlich geprigten Hintergrund fiir diese Zisuren zugunsten einer
wirklich allgemeinen — im Sinne einer beide Geschlechter umfassenden —
Geschichtsbetrachtung aufzugeben.’ Tatsichlich sind eine ganze Reihe
von eindrucksvollen Arbeiten zur Frauengeschichte erschienen, und es
werden immer mehr. Vom Umschreiben der Geschichte aus Frauensicht
ist allerdings nur noch selten die Rede, eher versuchen die Autorinnen
und Autoren, ihre Themen in die allgemeine Geschichte esnzzuschreiben.

4 Joan Kelly-Gadol, Did Women Have a Renaissance?, in: Renate Bridenthal (Hg.),
Becoming Visible. Women in European History, Boston 1977, S. 139-163.

s Eine kritische Bilanz bietet der Beitrag von Claudia Opitz: Geschichte (der Frauen)/
Her-Story, in: Renate Kroll (Hg.), Metzler Lexikon Gender Studies — Geschlech-
terforschung. Ansitze — Personen — Grundbegriffe, Stuttgart/Weimar 2002,
S. 149-151. Vgl. auch den Abschnitt zu Geschichtswissenschaft, in: Ebd., S. 151-153.
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Der Prozess des Einschreibens erfordert aber méglicherweise eine grofiere
Syntheseleistung des Autors oder der Autorin, als die Absitze und Kapitel
zur »Frauenfrage« in den einschligigen Handbiichern vor allem zur deut-
schen, aber auch zur deutsch-jiidischen Geschichte, zur Zeit anbieten
konnen. Geht es doch nicht nur um cine rein additive Erginzung der
Erzdhlung um die weibliche Dimension, sondern vor allem um eine Ge-
schichtsschreibung,’ in deren Konsequenz auch eine Infragestellung tra-
ditioneller Ordnungsbegriffe erfolgen muss, wie zum Beispiel die »klassi-
sche«, aber der gesellschaftlichen Realitit unangemessene Aufteilung des
gesellschaftlichen Raumes in Privatheit und Offentlichkeit. Die feminis-
tische Forschung hat aus dieser Perspektive heraus wichtige methodische
Impulse gegeben, die vor allem von der neueren kulturwissenschaftlichen
Richtung in der Geschichtswissenschaft aufgenommen worden sind.”

Die Grenzen des Fortschritts sind damit aufgezeigt, und es scheint an der
Zeit, dass wir die Herausforderung, Frauen in die Geschichte einzu-
schreiben, auf breiter Basis von Neuem annehmen. Hierzu einen még-
lichen Anstof§ zu geben, war das Ziel des ersten von mehreren geplanten
Workshops zu »Gender and Jewish History«, der unter dem Titel »Re-
thinking Jewish Women’s and Gender History« vom 20. bis zum 22. Ok-
tober 2003 am Institut fiir die Geschichte der deutschen Juden in Ham-
burg stattfand und die Grundlage fiir diesen Sammelband bildet.® Das
Thema der Konferenz war mit Bedacht gewihlt, ging es uns doch
zunichst um ein Innehalten, eine Bestandsaufnahme des bisher Geleiste-
ten, und zwar in einem Moment, in dem die Frauengeschichte Gefahr
lduft, von der Minnergeschichte iiberholt zu werden, ohne dass zugleich
eine wirklich fundierte und integrierende Geschlechtergeschichte zugleich
ausgebildet werden wiirde. Dass diese Sorge auch fiir unser Fach nicht

6 Gisela Bock, Historische Frauenforschung. Fragen und Perspektiven, in: Karin
Hausen (Hg.), Frauen suchen ihre Geschichte. Historische Studien zum 19. und
20. Jahrhundert, Miinchen 1983, S. 22-6o.

7 Vgl. dazu Martina Kessel/Gabriela Signori, Geschichtswissenschaft, in: Christina
von Braun/Inge Stephan (Hg.), Gender-Studien. Eine FEinfiihrung, Stuttgart
2000, S. 119-129.

8 Die Tagung wurde grofiziigig finanziert von der Deutschen Forschungsgemein-
schaft, der Arbeitsstelle Frauenférderung der Universitit Hamburg sowie der Be-
hérde fiir Wissenschaft und Forschung, denen wir an dieser Stelle noch einmal fiir
ihre Unterstiitzung danken méchten. Ein herzlicher Dank geht an Miriam Riirup
fiir die sorgfiltige und umsichtige redaktionelle Bearbeitung aller Texte und fiir
hilfreiche Kommentare auch zu unserer Einleitung.
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ganz unbegriindet ist, wurde auf der Hamburger Konferenz ebenso deut-
lich wie die Breite, aber auch die Liicken unseres Wissens iiber die Kon-
struktion und Praxis von Weiblichkeit(en) im deutschen Judentum des
19. und 20. Jahrhunderts. Gleichzeitig entwickelte sich eine leidenschaft-
lich gefithrte Debatte iiber Methoden und Quellen, mit denen die
deutsch-jiidische Geschichte vorrangig arbeitet, die in diesem Buch im
Abschnitt Diskussionen dokumentiert wird. Auch die deutsch-jiidische
Geschlechtergeschichte steht vor der Herausforderung der neuen kultur-
geschichtlichen Ansitze, ohne dass man jedoch das beruhigende Gefiihl
haben konnte, sich dabei auf eine ausreichende Basis an sozialhistorisch
abgesichertem, empirischem Wissen stiitzen zu kénnen.

Die Geschichte der deutschen Juden im 19. und im ersten Drittel des
20. Jahrhunderts ist die Geschichte eines rasanten kollektiven sozialen
Aufstiegs und einer ebenso rasanten und kollektiven Modernisierung. Als
solche ist sie vielfach beschrieben und interpretiert worden, wobei alle
Deutungsversuche vor allem um zwei zentrale Themenkomplexe kreisen:
die Bewahrung bzw. den Verlust von jiidischer Identitit einerseits und
die Integration in die bzw. Exklusion aus der umgebenden Mehrheitsge-
sellschaft andererseits. Unabhingig davon, welche analytischen Begriffe
solchen Uberlegungen zu Grunde lagen bzw. liegen, ob man also von
Assimilation oder Akkulturation, von Subkultur oder Dissimilation
sprach bzw. spricht oder ob man den Prozess als Verbiirgerlichung mit
den Kategorien Pierre Bourdieus zu erfassen versucht, immer ging und
geht es dabei auch, mal implizit, mal explizit, um unsere nachtriglichen
Bewertungen dieses Modernisierungsprozesses, der ja nicht irgendein
historisch interessantes Phinomen ist, sondern aus heutiger Sicht kaum
losgeldst von spiterer Verfolgung und Massenmord zu betrachten ist.
Um sich dies, die subkutanen Wertungen unserer wissenschaftlichen
Anniherungsversuche, bewusst zu machen, briuchte man, so liefe sich
einwenden, keine Geschlechtergeschichte zu betreiben. Interessanterwei-
se — und keineswegs zufillig — wird jedoch gerade in den Diskussionen
um die Rolle der jiidischen Frau, vom Beginn der Emanzipation bis in
die zwanziger Jahre des 20. Jahrhunderts hinein, besonders deutlich, dass
die z. T. als Krisen erlebten Modernisierungsschiibe in hohem Mafle ge-
schlechtskonnotiert aufgeladen, erfahren und verarbeitet wurden und
dass sich dieses auch in den historiographischen Bearbeitungen wider-
spiegelt.” Die Aufgabe einer reflektierten Frauen- und Geschlechter-

9 Vgl. dazu Stefanie Schiiler-Springorum, Jiidische Geschichte als Geschlechterge-
schichte, in: Transversal 1 (2003), S. 3-15.
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geschichte bestiinde also unserer Meinung nach darin, nicht zuletzt diese
geschlechesspezifischen Zuschreibungen von Krisenerfahrungen sichtbar
zu machen und gleichzeitig danach zu fragen, welche Auswirkungen der
Prozess der Modernisierung und Verbiirgerlichung auf die Geschlechter-
verhiltnisse und die Geschlechterbilder besafl. Aus einer wissenschaft-
lichen Perspektive, die zudem die soziale Praxis gesellschaftlicher Grup-
pen, und zwar gerade die von Minderheiten, ernst nimmt, wire also zu
fragen, inwiefern jiidische Frauen und Minner den Modernisierungspro-
zess unterschiedlich mitgestaltet, erlebt und verarbeitet haben.

All diese Aspekte spiegelten sich bereits in einer frithen frauengeschicht-
lichen Debatte unseres Fachs, als Julius Carlebach 1979 erstmals das
Thema »Familie und Frauen« auf die Tagesordnung einer Konferenz des
Leo Baeck Instituts in Oxford brachte, deren Beitrige 1981 versffendicht
wurden.” Er entwickelte dort idealtypische Modelle der jiidischen Fami-
lie im 19. Jahrhundert, die letztlich auf eine Verlustgeschichte hinauslie-
fen. Im Verlauf der Verbiirgerlichung der jiidischen Familie hitten die
Frauen, so Carlebach, innerhalb der Familie deutlich an Status, Macht
und Einfluss verloren. Dem widersprach Marion A. Kaplan, die gerade
ihre Dissertation zur Geschichte des Jiidischen Frauenbunds vorgelegt
hatte und der aufgrund ihrer intensiven Beschiftigung mit der Geschich-
te jiidischer Frauen des Kaiserreichs vor allem eins klar war: wie wenig
man wusste iiber die Lebens- und Erfahrungswelt jiidischer Frauen im
Prozess der Akkulturation, so der von ihr bald darauf eingefiihrte Be-
griff.™ Insofern gelte es, so plidierte Kaplan im Einklang mit der Ende
der siebziger Jahre entstehenden »Frauengeschichtsforschung«, Frauen
tiberhaupt erst einmal in der deutsch-jiidischen Geschichte sichtbar zu
machen, gewissermaflen Grundlagenforschung zu betreiben, bevor man
Gewinn- und Verlustrechnungen anstellen kénnte. In den nichsten Jah-
ren machte sich Kaplan daran, den von ihr selbst in Antwort auf Carle-
bach vorgelegten Fragenkatalog abzuarbeiten, und veréffentlichte 1991
ihr grof8es Resiimee unter dem programmatischen Titel: 7he Making of

10 Julius Carlebach, Family Structure and the Position of Jewish Women, in: Wer-
ner E. Mosse/Arnold Paucker/Reinhard Riirup (Hg.), Revolution and Evolution
1848 in German-Jewish History, Tiibingen 1981, S. 157-87.

11 Marion A. Kaplan, Family Structure and the Position of Jewish Women, in: Mosse,
Revolution (wie Anm. 10), S. 189-203; dies., Tradition and Transition. The Accul-
turation, Assimilation and Integration of Jews in Imperial Germany. A Gender
Analysis, in: Leo Baeck Yearbook XXVII (1982), S. 3-35.

II
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the Jewish Middle Class™ Das jiidische Biirgertum, so die These, wurde
von Frauen »gemacht«, und zwar durch ihre Anpassung an die Lebens-
formen der biirgerlichen Umwelt einerseits — die Erziechung und Bildung
der Kinder, ein sittliches Familienleben und eine an den Beruf des Gatten
angepasste Geselligkeit — sowie durch die Bewahrung einer jiidischen
Identitit andererseits — das Zelebrieren der jiidischen Feste, die Pflege
der innerjiidischen Sozialbeziehungen und die Vermittlung jiidischer
Werte. So war es laut Kaplan nicht zuletzt der grofleren Traditionsver-
bundenheit jiidischer Frauen zu verdanken, dass sich eine neue Form von
jiidischem Bewusstsein entwickeln und vor allem erhalten konnte, das
z. T. sikular geprigt war und dessen Kern sich in den hiuslichen Rah-
men hinein verschob. Damit riickte das erste groffe Werk zur deutsch-
jiddischen Frauengeschichte die Familie als eine zentrale Instanz fiir jiidi-
sche Identitit in den Mittelpunke. Judentum konnte in der Familie der
Vormoderne nur tradiert und weitergegeben werden, sofern beide Ehe-
partner gemeinsam den halachischen Regeln folgten. In abgewandelter
Form galt dies auch noch fiir die moderne Familie des 19. und 20. Jahr-
hunderts. Sie konnte die ihr zugedachte identititsstiftende Funktion nur
erbringen, sofern Minner und Frauen, Midchen und Jungen gemeinsam
eine als jiidisch verstandene Praxis in der Familie lebten. Was jiidisch war
und was nicht bzw. wo genau die Grenze zur »vollstindigen Assimila-
tion« verlief, wurde dabei in den nachemanzipatorischen Jahrzehnten
auch zu einer individuell zu handhabenden Auslegungssache, wie Monika
Richarz am Beispiel des »jiidischen Weihnachtsbaumes« gezeigt hat.”
Shulamit Volkov wies zudem darauf hin, dass sich in der demographi-
schen und sozialen Entwicklung der jiidischen Familie der widerspriich-
liche Integrationsprozess deutscher Juden spiegelte. Soziale Integration
konnte zwar individuell, auch als Familie, erlebt werden, galt aber nicht
fiir die gesamte soziale Gruppe. Eine spezifische »intime Kultur« in Fa-
milien, die die jiidische Identitit des Einzelnen festigen konnte (oder zur
Abkehr vom Judentum fiihrte), wurde laut Volkov in dem Mafle zu einem

12 Marion A. Kaplan, The Making of the Jewish Middle Class. Women, Family, and
Identity in Imperial Germany, New York 1991. Der deutsche Titel weicht leider
deutlich von diesem Programm ab: Jiidisches Biirgertum. Frau, Familie und
Identitit im Kaiserreich, Hamburg 1997.

13 Monika Richarz, Der jiidische Weihnachtsbaum. Familie und Sikularisierung im
deutschen Judentum des 19. Jahrhunderts, in: Miriam Gillis-Carlebach/Barbara
Vogel (Hg.), »... und so zogen sie aus: ein jeder bei seiner Familie und seinem
Vaterhaus« (4. Moses 2, 34). Die Vierte Joseph-Carlebach-Konferenz. Familie im
Spannungsfeld zwischen Tradition und Moderne, Hamburg 2000, S. 63-78.

12
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zentralen Axiom fiir das jiidische Bewusstsein der Gemeinschaft, in dem
juflere Faktoren tendenziell keine Rolle mehr spielten.™ Die Familie ent-
wickelte sich von hier aus zum Zentrum der innerjiidischen Auseinan-
dersetzung iiber Assimilation, und es waren vor allem Bilder und Vorstel-
lungen iiber Familie, die den Diskurs bestimmten. Wie Paula E. Hyman
dargelegt hat, wurde die moderne Familie als ideologisches Konstruke zu
einem »Symbol fiir die verderblichen Folgen der Assimilation«.” Im biir-
gerlichen Zeitalter war es nicht verwunderlich, wenn tatsichliche oder
vermeintliche Krisensymptome der jiidischen Familie auf Frauen, ihre
normativen Rollen und ihr Verhalten projiziert wurden, war doch in der
Vorstellung der Zeit das Heim die »natiirliche« Wirkungsstitte aller
Frauen. Die traditionellen Hiiter jiidischer Identitit und Religiositit wie
die Rabbiner, die Gemeindefunktionire, die Minner als Oberhiupter
ihrer Familien, gerieten dabei schr viel seltener in die Kritik; stattdessen
wurde den Frauen nun die Verantwortung fiir das Uberleben der Religion
zugewiesen.

Diesem Prozess der Auseinandersetzung mit sozialer und kultureller
Modernisierung — versinnbildlicht in der »Krise« der Familie — widmen
sich im vorliegenden Band mehrere Beitrige sowohl aus sozialgeschicht-
licher wie kulturhistorischer Perspektive. Monika Richarz beleuchtet den
Wandlungsprozess im 19. Jahrhundert unter der Fragestellung, ob und
wie sich die Arbeitsteilung der Geschlechter in jiidischen Familien verin-
derte.’® Fiir den kulturellen Bereich kann Ruth Abusch-Magder zeigen,
dass der Verbiirgerlichungsprozess im 19. Jahrhundert und insbesondere
der Hiuslichkeitskult des Biirgertums eine neue Chance fiir Frauen er-
offnete, die jiidische Identitit mitzuformen. Sharon Gillerman schlief3-

14 Shulamit Volkov, Jiidische Assimilation und Eigenart im Kaiserreich, in: Dies.,
Antisemitismus als kultureller Code, Miinchen 1990 (zuerst 1983), S. 131-145. Vgl.
auch die statistische Analyse von Shulamit Volkov, Die jiidische Gemeinde in Al-
tona, 1867-1890. Ein demographisches Profil, in: Dies., Das jiidische Projekt der
Moderne, Miinchen 2001 (zuerst 1994), S. 97-117, in der Volkov die demographi-
sche und soziale Modernisierung der jiidischen Gemeinde Altonas zeigt und vor
allem belegt, dass dieser Prozess zeitlich friiher einsetzte als in der christlichen
Bevolkerung.

15 Paula E. Hyman, Introduction. Perspectives on the Evolving Jewish Family, in:
Steven M. Cohen/Dies. (Hg.), The Jewish Family. Myths and Reality, New York
London 1986, S. 3-16; Dies., The Modern Jewish Family. Image and Reality, in:
David Kraemer (Hg.), The Jewish Family. Metaphor and Memory, New York/
Oxford 1989, S. 179-193, hier S. 190.

16 Vgl. auch Elisabeth Malleier, Jiidische Frauen in Wien 1816-1938. Wohlfahrt —
Midchenbildung — Frauenarbeit, Wien 2003, S. 277-301.

13
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lich richtet ihren analytischen Blick auf das 20. Jahrhundert, in dem
wieder massiv von einer Krise der jiidischen Familie aufgrund der fort-
schreitenden demographischen Verinderungen die Rede war. Gillerman
analysiert die wechselseitige Aufeinanderbezogenheit zwischen wissen-
schaftlichen und politischen Diskursen der Mehrheitsgesellschaft einer-
seits und Standortbestimmungen sowie Identititskonstruktionen der
jidischen Minderheit andererseits."”

Die Betonung der zentralen Rolle der Familie, als Ort der Konstitution
von Geschlechterbeziehungen sowie als Projektionsfliche fiir geschlechts-
konnotierte Zuschreibungen, Wiinsche und Ordnungsvorstellungen,
scheint manchmal Gefahr zu laufen, andere historiographische Felder zu
verdecken, deren geschlechtergeschichtlich orientierte Bearbeitung noch
aussteht. Am wenigsten mag dieser Eindruck fiir das Thema der Religion
bzw. der religiosen Modernisierung gelten, das, wie gezeigt, eng mit der
jiidischen Familie verkniipft war bzw. wurde. Begreift man jedoch Religion
zunichst ganz allgemein als Sinnstiftungssystem, dann riicken auch an-
dere Bereiche ins Blickfeld, in denen sich normative Zuschreibungen
und eigensinniges Handeln miteinander verschrinkten.

Dies gilt schon fiir den Beginn jenes Modernisierungsprozesses, wie
wir seit der Studie von Steven M. Lowenstein iiber die Berliner Jiidische
Gemeinde zwischen 1780 und 1830 wissen. Lowenstein beleuchtet die
durch die jiidische Aufklirungsbewegung in Gang gesetzten Umwil-
zungen auch aus geschlechtergeschichtlicher Perspektive.®® Auf der Basis
einer groflen Menge statistischen Materials gelingt ihm der Nachweis,
dass es eindeutig die jiidischen Minner waren, die — zumindest bei den
aktenkundigen - religigsen Auflésungserscheinungen die Avantgarde bil-
deten: Sie hatten mehr uncheliche Kinder und neigten stirker zur Taufe
als jiidische Frauen. Lediglich in der kurzen Phase der zudem auf eine
kleine Elite begrenzten Salons waren einige wenige jiidische Frauen 6f-
fentlich prisenter als jiidische Minner der gleichen Generation. Auf sie,
die Frauen, sollten sich jedoch die mit diesen Phinomenen verbundenen
Auflssungsingste einer religidsen Minderheit projizieren, die, wie hun-
dert Jahre spiter noch einmal, die Kritik an Aufklirung und religiéser

17 Vgl. dazu auch Sharon Gillerman, The Crisis of the Jewish Family in Weimar
Germany, in: Michael Brenner/Derek J. Penslar (Hg.), In Search of Jewish Com-
munity. Jewish Identities in Germany and Austria 1918-1933, Bloomington 1998,
S. 177-199.

18 Steven M. Lowenstein, The Berlin Jewish Community. Enlightenment, Family,
and Crisis, 1770-1830, New York 1994.
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Reform zu einer Kritik an den Frauen umschrieben — versinnbildlicht in
diesem Fall in der Gestalt der freiziigigen, vom Glauben der Viiter abfal-
lenden Salondamen.

Angesichts dieser frithen Polarisierung erscheint es schon auf den ers-
ten Blick recht einleuchtend, dass die »jiidischen Meisterdenker« (so der
treffende, von Simone Lissig eingefiihrte Begriff) ihre Reformiiberlegun-
gen, Projekte und Diskussionen in hohem Maf3e auf Frauen konzentrier-
ten, auf diese gefihrdete und vor allem als gefihrdend angesehene, aber
weitgehend stimmlose Hilfte der jiidischen Bevolkerung. Wihrend des
gesamten 19. Jahrhunderts beschiftigte sich eine schier endlose Menge
von Predigten, Biichern und Zeitschriftenartikeln immer wieder mit »der
jiidischen Fraug, mit ihrer Rolle im Judentum, ihrer Religiositit und, last
but not least, mit ihrer Sictlichkeit.” Dahinter stand jedoch, dies wurde
schon von Marion A. Kaplan angedeutet und nun von Simone Lissig
und Benjamin Maria Baader fiir das gesamte 19. Jahrhundert prizise her-
ausgearbeitet, ein viel tefgreifenderer Wandel: Die Verbiirgerlichung der
jiidischen Religion bedeutete zugleich die Feminisierung derselben, und
zwar mit weitreichenden Folgen. Unter Beibehaltung der halachisch fest-
geschriebenen geschlechtsspezifischen Hierarchie, die Jiidinnen weiter-
hin von Talmud und Tora ausschloss, 6ffnete sich der religiése Raum fiir
Frauen in dem Mafle, in dem sich die Reformer darum bemiihten, die
Praxis jiidischer Religion nach biirgerlichen Maf3stiben auszurichten, sie
zu dsthetisieren und zu familiarisieren. Simone Lissig, die dem Konnex
von kultureller Verbiirgerlichung und sozialem Aufstieg eine grofle Stu-
die gewidmet hat,*® fasst fiir den vorliegenden Band die geschlechter-
geschichdliche Dimension dieses Prozesses noch einmal zusammen und
veranschaulicht dies am Beispiel der Verinderungen im Gottesdienst und
im Bildungswesen wie auch an dem Einfluss des biirgerlichen Weiblich-
keitsdiskurses.

19 So Benjamin M. Baader im Einleitungsreferat zum Hamburger Workshop, basie-
rend auf den Ergebnissen seiner noch ungedruckten Dissertation: Inventing
Bourgeois Judaism. Jewish Culture, Gender, and Religion in Germany, 1800-
1870, forthcoming; als judaistische Fallstudie vgl. Carsten Wilke, »Das Princip
der jiidischen Ehe«. Eine Rabbinerkontroverse im 19. Jahrhundert, in: Christiane
E. Miiller/Andrea Schatz (Hg.), Der Differenz auf der Spur. Frauen und Gender
in Ashkenaz, Berlin 2004, S. 177-200.

20 Simone Lissig, Jiidische Wege ins Biirgertum. Kulturelles Kapital und sozialer
Aufstieg im 19. Jahrhundert, Géttingen 2004.
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Stand also auf normativer Ebene die jiidische Frau als Hiiterin des Hau-
ses, der Tradition und der familidren Sitdichkeit, kurz als kongeniale
Synthese von »altjiidischen« und »urbiirgerlichen« Werten im Zentrum
dieser sich durch das gesamte 19. und frithe 20. Jahrhundert zichenden
Umwilzungen, so erdffneten diese gleichzeitig neue Partizipationsmog-
lichkeiten fiir Frauen innerhalb des ihnen bisher weitgehend verschlosse-
nen innerjiidischen éffentlichen Raumes.

Diese Moglichkeiten wurden zunehmend genutzt, und zwar vor allem
in Form der Griindung eigener Frauenvereine, die sich — parallel zu den
entsprechenden Vereinen der Minner — religidsen und wohltitigen Zwe-
cken widmeten. So riickten Frauen, wie Benjamin Maria Baader es aus-
driicke, etwas mehr ins Zentrum der jiidischen Gemeinschaft, wobei die
biirgerliche Vorstellung der »sozialen Miitterlichkeit« auch hier ein Vehi-
kel darstellte, dies unter Aufrechterhaltung hierarchischer Geschlechter-
bezichungen bzw. polar gedachter Geschlechtscharakeere zuzulassen und
produktiv zu wenden.* Wihrend Baader und Lissig diese Entwicklung
in erster Linie auf dem Gebiet des Religionswandels interpretieren und
sich dabei vorwiegend auf die erste Hilfte des 19. Jahrhunderts konzen-
trieren, haben sich — nach Marion Kaplans schon 1979 erschienener
Studie iiber den Jiidischen Frauenbund®* — verschiedene Autorinnen mit
jiidischen Frauenvereinen im Kaiserreich im Hinblick auf die Frage nach
Identitit und Akkulturation beschiftigt.” Claudia T. Prestel ist noch
einen Schritt weiter gegangen und hat nach den Folgen der zunehmen-
den Prisenz von Frauen in den Gemeindegremien gefragt, die schliefllich
in der Weimarer Republik nicht mehr zu iibersehen war, als Frauen nach
und nach das Wahlrecht in den Gemeinden erhielten und vielerorts in

21 Maria Benjamin Baader, When Judaism turned Bourgeois. Gender in Jewish As-
sociational Life and in the Synagogue, 1750-1850, in: Leo Baeck Institute Year
Book XLVI (2001), S. 113-123.

22 Marion A. Kaplan, The Jewish Feminist Movement in Germany. The Campaigns
of the Jiidischer Frauenbund 1904-1938, Westport 1979 (dt. Titel: Die jiidische
Frauenbewegung in Deutschland. Organisation und Ziele des Jiidischen Frauen-
bundes 1904-1938, Hamburg 1981).

23 Sabine Knappe, The Role of Women’s Associations in the Jewish Community.
The Example of the Israelitisch-humanitirer Frauenverein in Hamburg at the
Turn of the Century, in: Leo Baeck Institute Year Book 39, 1994, S. 153-178;
Claudia T. Prestel, Weibliche Rollenzuweisung in jiidischen Organisationen. Das
Beispiel des Bnai Briss, in: Bulletin des Leo Baeck Instituts 85 (1990), S. s1-80;
Elisabeth Malleier, Jiidische Frauen (wie Anm. 16), bes. S. 34-155.
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Leitungspositionen titig waren.>* Allerdings wissen wir noch recht wenig
iiber die konkrete Interaktion der Geschlechter vor Ort oder {iber die
kollektive Verarbeitung dieser »Feminisierung« der Gemeindearbeit —
hier wiire, so scheint es, gerade auf lokaler Ebene noch einiges zu Tage zu
fordern.> Ahnliches gilt fiir ein zentrales Thema des jiidischen Lebens in
der Weimarer Republik: die jiidische Jugend. Fiir den vorliegenden Band
hat sich Claudia T Prestel aus sozialhistorischer Perspektive mit Jugend-
lichen beschiftigt, die aus den unterschiedlichsten Griinden den jiidi-
schen Fiirsorgeinstitutionen anheim fielen. Dabei wird zum einen der
geschlechtsspezifische bias der Diagnose »Verwahrlosunge« sichtbar, zum
anderen die Instrumentalisierung des Topos »Jugend« fiir die Krisendiag-
nosen der jiidischen Gemeinschaft in den zwanziger Jahren des vergange-
nen Jahrhunderts. Weitgehend unerforsche sind dagegen bis heute die
Geschlechterbezichungen und -bilder, die die jiidische Jugendbewegung
strukturierten.?® Dies gilt im Ubrigen auch fiir deren zionistischen Flii-
gel, obgleich gerade die zionistische Bewegung als Ganzes sich in letzter
Zeit eines wachsenden geschlechtergeschichtlichen Interesses erfreuen
kann. Dies spiegelt sich nicht zuletzt darin wider, dass sich auch in die-
sem Buch gleich zwei Beitrige mit dem Thema beschiftigen: Alison Rose
untersucht, wie die frithzionistischen Meisterdenker bestrebt waren, die
biirgerliche Zuschreibung der Geschlechtscharaktere zionistisch frucht-
bar zu machen, und es gleichzeitig nicht versiumten — hierin ihren nicht-
zionistischen Zeitgenossen auffallend dhnlich — die Verantwortung fiir
alle degenerativen Erscheinungen im Judentum auf dessen weibliche
Angehérige zu projizieren.”” Um positive Projektion dagegen geht es im

24 Vgl. Claudia T. Prestel, Zur Stellung der Frau in jiidischen Organisationen und
Gemeinden vor und nach dem Ersten Weltkrieg, in: Inge Stephan/Sabine Schil-
ling/Sigrid Weigel (Hg.), Jiidische Kultur und Weiblichkeit in der Moderne,
Koln/Wien 1994, S. 245-257; dies., Frauenpolitik oder Parteipolitik? Jiidische
Frauen in innerjiidischer Politik in der Weimarer Republik, in: Archiv fiir Sozial-
geschichte, 37 (1997), S. 121-155.

25 Ein erster Versuch bei: Stefanie Schiiler-Springorum, Die jiidische Minderheit in
Konigsberg/Pr. 1871-1945, Gottingen 1996, S. 112-121, S. 259-265.

26 Vgl. dies.: Die »Midelfrage«. Zu den Geschlechterbezichungen in der deutsch-
judischen Jugendbewegung, in: Marion A. Kaplan/Beate Meyer (Hg.), Jidische
Welten. Juden in Deutschland vom 18. Jahrhundert bis in die Gegenwart,
Gottingen 2005, S. 136-154.

27 Vgl. auch die lingere englische Fassung: Imagining the »New Jewish Family«.
Gender and Nation in Early Zionism, in: Lynne Haney/Lisa Pollard (Hg.), Fami-
lies of a New World. Gender, Politics, and State Development in Global Context,

17



KIRSTEN HEINSOHN/STEFANIE SCHULER-SPRINGORUM

Beitrag von Martina Steer, nimlich um die Erfindung einer weiblich-zio-
nistischen Tradition am Beispiel der Biographie Jessie Sampters, verfasst
von der exilierten deutsch-jiidischen Publizistin Bertha Badt-Strauss. Jessie
Sampter war US-Amerikanerin — Steer verweist damit auf ein noch fast
vollig unbestelltes Feld der jiidischen Geschlechtergeschichte, fiir das sich
die international vernetzte zionistische Bewegung, aber keineswegs nur
sie, geradezu anbietet: der sich seit Neuestem auch in der deutsch-jiidi-
schen Geschichte immer groflerer Beliebtheit erfreuende Linder- und
Gesellschaftsvergleich.

Ein Schliisseltext der jiidischen Geschlechtergeschichte fiir diesen
komparativen Ansatz steht gleich am Beginn dieses Bandes: Paula E.
Hymans Untersuchung der unterschiedlichen Akkulturationsmuster
deutscher und russischer Frauen, der somit erstmals auf Deutsch vorliegt.
Thr Beitrag verweist nachdriicklich auf einen Faktor, der bisher nur am
Rande erwihnt wurde, obgleich er, wie oben erwihnt, die zweite Achse
bildet, entlang deren allgemeine deutsch-jiidische Geschichte seit jeher
geschrieben wird, nimlich auf die Frage der Integration, oder anders aus-
gedriicke, auf die Frage nach den Rahmenbedingungen, nach den Partizi-
pationsméglichkeiten, die die umgebende Gesellschaft ihren jiidischen
Mitgliedern anbot oder verweigerte, nach den spezifischen sozialen Riu-
men, in denen dies stattfand, und nach den Auswirkungen, die dies
wiederum auf Individuen wie Kollektive besafy. Geschlechtergeschicht-
liche Studien in diesem Bereich sind allerdings noch diinn gesit. Ansitze
zu einer dementsprechend orientierten Analyse jiidisch-christlichen Zu-
sammenlebens finden sich hier und da in Lokalstudien,?® und auch das
Phinomen der Mischehen ist mehrfach als Ausdruck einer weitgehenden
Integration und Modernisierung jiidischer Frauen (und nicht jidischer
Minner) gedeutet worden. Am chesten geraten jiidische Frauen als

New York 2003, S. 64-84; zuvor schon: Claudia T. Prestel, Frauen und die Zio-
nistische Bewegung (1897-1933). Tradition oder Revolution?, in: Historische
Zeitschrift, 258 (1994), S. 29-71.

28 Vgl. die vorziigliche Studie von Ulrich Baumann, Zerstérte Nachbarschaften.
Christen und Juden in badischen Landgemeinden 1862-1940. Mit geschlechter-
geschichtlicher Perspektive auf die Frithe Neuzeit: Claudia Ulbrich, Shulamith
und Margarete. Macht, Geschlecht und Religion in einer lindlichen Gesellschaft
des 18. Jahrhunderts, Wien 1999.

29 Vgl. Kerstin Meiring, Die Christlich-Jiidische Mischehe in Deutschland 1840-
1933, Hamburg 1998; Till van Rahden, Intermarriages, the »New Woman, and
the Situational Ethnicity of Breslau Jews, 1870s to 1920s, in: Year Book of the Leo
Baeck Institute XLVI (2001), S. 125-150; vgl. auch den Kommentar dazu von

18



EINLEITUNG

Mitglieder der Gesamtgesellschaft dann in den Blick, wenn es um Pionie-
rinnen aller Art geh, in diesem Kontext sind das Studentinnen bzw. aka-
demisch gebildete und nun berufstitige Frauen und ihre meist progres-
sive Rolle in ihrem jeweiligen Arbeitsgebiet.3® Harriet Pass Freidenreich
hinterfragt auf der Grundlage ihrer Studie iiber diese erste Generation
gebildeter jiidischer Karrierefrauen den Begriff der »Neuen Jiidischen
Frauc und verweist auf die grofle Leerstelle in diesem Konstrukt: den
neuen jiidischen Mann.3* Atina Grossmann schliefflich hat die Karriere-
wege und Familienverhiltnisse dieser »neuen Frauen< am Beispiel der jii-
dischen Arztinnen nachgezeichnet und den Bruch analysiert, den Vertrei-
bung und Exil im Leben dieser Generation markierten. Ihr Beitrag reicht
somit hinein in jene Zeit, die wir bei der Tagung und auch fiir diesen
Band bewusst ausgespart haben: die des Nationalsozialismus, der unserer
Meinung nach eine eigenstindige Auseinandersetzung erfordert, denn
nach 1933 wurde das gesamte jiidische Leben primir durch die staatliche
und gesellschaftliche Diskriminierung, Deklassierung und Verfolgung
geprigt. Marion A. Kaplan hat in ihrer jiingsten Monographie bereits
gezeigt, wie aufschlussreich eine geschlechtergeschichtliche Perspektive
auch fiir dieses Kapitel deutsch-jiidischer Geschichte sein kann;?* gleich-

Dagmar Herzog, Telling Ethnic and Gender History together. A Comment, in:
Ebd., S. 151-158; sowie die Kritik an dieser Interpretation bei Yfaat Weiss, Deut-
sche, Juden und die Weder-Nochs. Neuerscheinungen zum Thema deutsch-jtidi-
sche Mischehen, in: WerkstattGeschichte 27 (2000), S. 73-82.

30 Vgl. z. B. Iris Schréder, Grenzgingerinnen. Jiidische Sozialreformerinnen in der
Frankfurter Frauenbewegung um 1900, in: Andreas Gotzmann/Rainer Liedtke/
Till van Rahden (Hg.), Juden, Biirger, Deutsche: Zur Geschichte von Vielfalt
und Differenz 1800-1933, Tiibingen 2001, S.341-368; fiir Osterreich: Renate
Gollner, Abschied vom Judentum? Bemerkungen zur Emanzipationsgeschichte
judischer Frauen, in: Sabine Hodl/Martha Keil (Hg.), Die jiidische Familie in
Geschichte und Gegenwart, Berlin/Bodenheim 1999, S. 141-160; Mechthild Jan-
sen/Ingeborg Nordmann (Hg.), Lektiiren und Briiche. Jiidische Frauen in Kul-
tur, Politik und Wissenschaft, Konigstein/Taunus 2000; Barbara Hahn (Hg.),
Frauen in den Kulturwissenschaften. Von Lou Andreas-Salomé bis Hannah
Arendt, Miinchen 1994.

31 Harriet Pass Freidenreich, Female, Jewish, and Educated. The Lives of Central
European University Women, Bloomington 2002; vgl. auch Claudia T. Prestel,
The »New Jewish Woman« in Weimar Germany, in: Wolfgang Benz/Arnold
Paucker/Peter Pulzer (Hg.), Jiidisches Leben in der Weimarer Republik/Jews in
the Weimar Republic, Tiibingen 1998, S. 135-156.

32 Marion A. Kaplan, Between Dignity and Despair. Jewish Life in Nazi Germany,
New York 1998; (dt. Titel: Der Mut zum Uberleben. Jiidische Frauen und ihre
Familien in Nazideutschland, Berlin 2001); vgl. auch Simone Erpel, Struggle and
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wohl steht die Forschung, was die Phase der geschlechtsspezifischen Ver-
folgung in Deutschland betrifft, noch ganz am Anfang.®

Alles in allem zeigt sich die Frauen- und Geschlechtergeschichte des
deutschen Judentums als eine lebendige Forschungsrichtung, die zu den
beiden grofien Achsen der jiidischen Geschichte wichtige Beitrige gelie-
fert hat und noch liefern wird.>* Daher sollte die klassische Frauenge-
schichte nicht vorschnell zugunsten einer modischen Geschichte von
Minnern und Minnlichkeit aufgegeben werden, wie Deborah Hertz nach
ihrer Analyse der ersten Vorschlige zur jiidischen Minnergeschichte ur-
teilt. Uber die Untersuchung der sozialen, politischen und kulturellen
»Platzanweisungen« an Frauen als »Andere« kann man viel iiber die deut-
sche Gesellschaftsgeschichte im 19. und 20. Jahrhundert lernen. Zugleich
sollte auch die Minnergeschichte beachten, dass gender eine relationale
Kategorie zum Verstindnis von Machtverteilung in Gesellschaften ist.3¢
Gerade der genaue Blick auf soziale Lebenslagen von (jiidischen) Frauen

Survival. Jewish Women in the Anti-Fascist Resistance in Germany, in: Year
Book of the Leo Baeck Institute XXXVII (1992), S. 397-414; Gudrun Meierhof,
Selbstbehauptung im Chaos. Frauen in der jiidischen Selbsthilfe 1933-194s,
Frankfurt a. M. 2002.

33 Im Gegensatz zu den mittlerweile sehr intensiv diskutierten geschlechterge-
schichtlichen Aspekten des Holocaust vgl. hierzu Gisela Bock, Genozid und
Geschlecht. Jidische Frauen im nationalsozialistischen Lagersystem, Frankfurt
a. M. 200s; Susannah Heschel, Beyond Heroism and Victimhood. Gender and
Holocaust Scholarship, in: Studies in Contemporary Jewry 16 (2000), S. 294~
304; Ann Taylor Allen, The Holocaust and the Modernization of Gender. A His-
toriographical Essay; in: Central European History 30 (1997), S. 349-364.

34 Vgl. auch Christiane E. Miiller/Andrea Schatz (Hg.), Differenz (wie Anm. 19).

35 Dem Stand der Minnerforschung zur jiidischen Geschichte wird sich der zweite
Workshop im Dezember 2005 in San Diego widmen: Jewish Masculinities in
Germany.

36 Der klassische Text dazu ist immer noch Joan W. Scott, Gender. A Useful Catego-
ry of Historical Analysis, in: American Historical Review 91 (1986), S. 1053-1075,
(dt. Titel: Gender. Eine niitzliche Kategorie der historischen Analyse, in: Nancy
Kaiser (Hg.), Selbst Bewuft. Frauen in den USA, Leipzig 1994, S. 27-57). Joan
W. Scott zweifelt mittlerweile jedoch an der herrschaftskritischen Kraft des
Begriffes, da »gender« oder »gender mainstreaming« in allen einschligigen Insti-
tutionen, auch in der UNO, beriicksichtigt werde, obwohl die konkrete Analyse
zeige, dass unter dem label »gender« biologistische Zuschreibungen modern ver-
kleidet wiirden. Brisanz und kritisches Potenzial bringe aber der Begriff Feminis-
mus ins Spiel, vgl. dies., Die Zukunft von gender. Fantasien zur Jahrtausend-
wende, in: Claudia Honegger/Caroline Arni (Hg.), Gender. Die Tiicken einer
Kategorie, Ziirich 2001, S. 39-63.
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im Prozess der Modernisierung trigt dazu bei, ausgehend von einer Ge-
schichte der Frauen eine Geschichte der Geschlechterbezichungen zu
entwickeln. Umgekehrt kann eine kulturwissenschaftlich orientierte
Analyse helfen, die zeitgendssischen Interpretationen von Krisen- und
Brucherfahrungen zu verstehen und fiir die Analyse der Formungspro-
zesse von jiidischer Identitit fruchtbar zu machen, auch und gerade in
einer Betrachtung, die iiber die Geschichte der jiidischen Minderheit hi-
naus die Diskurse der Gesamtgesellschaft in Rechnung stellt. Die im ab-
schlielenden Kapitel dieses Bandes dokumentierte Diskussion zwischen
Miriam Gebhardt und Marion A. Kaplan iiber Reichweite und Grenzen
der Interpretation von Memoiren zeigt einmal mehr den Nutzen theo-
retischer Reflexion historischer Forschung, die sich aus unterschied-
lichen methodischen Ansitzen ergibt bzw. ergeben sollte.’” Seitdem Pierre
Bourdieu 1990 die »biographische Ilusion« kritisierte, ist der Umgang
mit autobiographischem Material schwieriger geworden.?® Die autobio-
graphischen Schriften deutscher Jiidinnen und Juden sind jedoch nach
wie vor eine der wichtigsten Quellen fiir die jiidische Geschichte. Auf
ihre Auswertung kann nicht verzichtet werden, wie Marion A. Kaplan
mit Blick auf geschlechterhistorische Fragen noch einmal ausdriicklich
betont. Auch jenseits von Riickprojektionen und idealisierten Vergan-
genheitsbildern, die eine sensible historische Quellenanalyse ausfindig
macht, béten Memoiren noch geniigend Material, das sozialhistorisch
relevant sei. Auch Miriam Gebhardt méchte diese Texte nicht aus der
historischen Forschung verbannen, sie aber mit anderen Fragen zum
Sprechen bringen. Ihr Ansatz, die kulturelle Konstruktion eines »Fami-
liengedichtnisses« zu erforschen, lost sich von der Frage, ob es so, wie es
beschrieben wurde, wirklich gewesen ist.? Stattdessen stehen die Erinne-
rungsstiicke als Aussage iiber die gegenwirtigen Erfahrungen und ihre
Verarbeitung durch die Schreiberinnen und Schreiber im Zentrum der
Analyse; sie sagen also mehr iiber das 20. als iiber das 19. Jahrhundert aus,
tiber das wir vielleicht weniger wissen, so die Schlussfolgerung, als wir
glauben méchten.

37 Vgl. auch Nashim. A Journal of Jewish Women’s Studies & Gender Issues. Special
Issue: Autobiography and Memoir, No. 7, Spring 5764/2004.

38 Pierre Bourdieu, Die biographische Illusion, Lutz Niethammer, Kommentar zu
Pierre Boudieu, in: BIOS 3 (1990), S. 75-81, S. 91-93.

39 Miriam Gebhardt, Das Familiengedichtnis. Erinnerung im deutsch-jiidischen
Biirgertum 1890 bis 1932, Stuttgart 1999.
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Wir wiinschen uns und den Autorinnen, dass diese Debatte und die an-
deren Beitrige weitere Auseinandersetzungen mit den Themen der jiidi-
schen Frauen- und Geschlechtergeschichte anregen werden. Denn Ge-
schlechtergeschichte sollte nicht nur da sein und bleiben, sondern sich
auch weiterentwickeln. Wir hoffen, dass der grofle Ertrag von sozial- und
kulturwissenschaftlichen Methoden deutlich wird, und méchten dieses
Buch vor allem als ein Plidoyer verstanden wissen, das eine zu tun, ohne
das andere zu lassen.4°

Kirsten Heinsohn / Stefanie Schiiler-Springorum

40 Vgl. dazu auch die Debatte tiber »Jiidische Geschichte und Frauengeschichte«
von Susannah Heschel, Paula E. Hyman und Ute Frevert in: Michael Brenner/
David N. Myers (Hg.), Jiidische Geschichtsschreibung heute. Themen, Positio-
nen, Kontroversen, Miinchen 2002, S. 139-180.
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Paura E. Hyman

Muster der Modernisierung
Jiidische Frauen in Deutschland und Russland*

Die unterschiedlichen Wege der Modernisierung im europiischen Ju-
dentum und die damit aufgeworfenen Probleme wurden bis heute nahe-
zu ausnahmslos ohne Beriicksichtigung von Geschlechtsunterschieden
diskutiert — wie die meisten Phinomene, nicht nur in der jiidischen Ge-
schichte. Mit Modernisierung, einem sehr umstrittenen Begriff, sind die
soziookonomischen, politischen und kulturellen Verinderungen gemeint,
die sich infolge der Emanzipation (oder ihrer Zusicherung), der kapitalis-
tischen Entwicklung und durch den Kontakt mit sikularem Denken er-
gaben. Sie umfasst den Zerfall der jiidischen Gemeindeautonomie und
der rabbinischen Autoritit, die Verbreitung sikularer Kultur unter den
Juden, eine reflexive Selbstdefinition sowie die Neubestimmung der Be-
zichungen zur allgemeinen Gesellschaft. Diese Verinderungen, von de-
nen viele bis in die heutige Zeit andauern, erhielten erstmals nennens-
werten Auftrieb wihrend des »langen 19. Jahrhunderts«, das sich von der
Franzésischen Revolution bis zum Ersten Weltkrieg erstreckte.

So gehen die Autoren und Herausgeber von Paths of Emancipation,
einer theoretisch differenzierten, vergleichenden Untersuchung zum Ein-
trite der Juden in die verschiedenen politischen Systeme, davon aus, dass
es fiir das vorliegende Thema nicht relevant sei, die Juden nach ihrem
Geschlecht zu unterscheiden.” Mit Ausnahme von Steven M. Lowen-
steins Werk 7he Jews of Berlin, in dem er die soziale und religiose Krise
der jiidischen Elite Berlins im spiten 18. und frithen 19. Jahrhundert un-

* Two Models of Modernization. Jewish Women in the German and the Russian

Empires, in: Studies in Contemporary Jewry. An Annual, XVI (2000):Jews and
Gender. The Challenge to Hierarchy, S. 39-53. Abdruck mit freundlicher Geneh-
migung von Oxford University Press.

1 Vgl. Pierre Birnbaum/Ira Katznelson (Hg.), Paths of Emancipation. Jews, States,
and Citizenship, Princeton 1995. Aron Rodrigue erwihnt, wie erstmals in der Ge-
schichte der sefardischen Juden in der Tiirkei Bildung auf Midchen ausgedehnt
wurde, und geht dabei auf die Folgen fiir den gesellschaftlichen Fortschritt jiidi-
scher Frauen ein (ebd., S. 248).
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tersucht, sowie einiger verstreuter Hinweise in Todd Endelmans Radical
Assimilation in Anglo-Jewish History, haben nur Biicher, die sich aus-
driicklich mit der Geschichte jidischer Frauen befassen, die Rolle der
Geschlechter bei der Akkulturation und Identititsbildung der Juden im
modernen Zeitalter erforscht.?

Historiker haben jedoch gezeigt, dass Frauen die sozialen und politi-
schen Verinderungen, die mit der Emanzipation einhergingen, anders
erlebten als Minner. Zudem beschiftigte die »Frauenfrage« die jiidische
Gemeindefiithrung durchaus bei ihrer Suche nach einer Identitit, die die
Integration der Juden in die groflere Gesellschaft erleichtern und dennoch
einer vollstindigen Assimilation Grenzen setzen wiirde. Die »Verweib-
lichung« minnlicher Juden im allgemeinen Diskurs der mitteleuropii-
schen Kultur des Fin de Siecle verstirkte die Spannungen des Assimila-
tionsprozesses und animierte Minner zur Kritik am Verhalten jiidischer
Frauen.? Mit Blick auf die biirgerliche Kultur in Westeuropa fokussierten
die osteuropdischen Maskilim ihre Kritik am traditionellen Judentum
auf die Position der Frauen in der Gemeinde, auch wenn sie manchen
Aspekten der ersehnten Modernisierung selbst ambivalent gegeniiber-
standen. Jiidische Frauen in Deutschland und im Russischen Reich rea-
gierten ihrerseits sowohl auf die Moglichkeiten, die die neuen Vorschrif-
ten fiir angemessenes weibliches Verhalten boten, als auch auf die Kritik,
der sie innerhalb der jiidischen Gemeinschaft ausgesetzt waren.

Ein Vergleich der Rollenmuster und Handlungsméglichkeiten jiidi-
scher Frauen in Deutschland und Russland, durch die moderne Identiti-
ten gebildet wurden und die eine verinderte Position der Frauen in ihren

2 Vgl. Steven M. Lowenstein, The Berlin Jewish Community. Enlightenment,
Family, and Crisis, 1770-1830, New York 1994; Todd Endelman, Radical Assimila-
tion in English Jewish History, 1646-1945, Bloomington 1990; Marion A. Kaplan,
The Making of the Jewish Middle Class. Women, Family, and Identity in Imperial
Germany, New York 1991 (dt. Titel: Jiidisches Biirgertum. Frau, Familie und Iden-
titdt im Kaiserreich, Hamburg 1997); Paula E. Hyman, Gender and Assimilation
in Modern Jewish History. The Roles and Representation of Women, Seattle 1995;
Judith Baskin (Hg.), Jewish Women in Historical Perspective, Detroit 1998; Dani-
el Boyarin, Unheroic Conduct. The Rise of Heterosexuality and the Invention of
the Jewish Man, Berkeley 1997.

3 Vgl. Boyarin, Unheroic Conduct (wie Anm. 2), bes. S. 4 £, S. 231-243; Sander L.
Gilman, Jewish Self-Hatred. Anti-Semitism and the Hidden Language of the
Jews, Baltimore 1986, S. 243-245 (dt. Titel: Jiidischer Selbsthafl. Antisemitismus
und die verborgene Sprache der Juden, Kénigstein/Taunus 1998); ders., The Jew’s
Body, New York 1991, S. 52 f;; Hyman, Gender and Assimilation (wie Anm. 2),
S. 134-160.
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jeweiligen Gesellschaften mit sich brachten, kann dazu beitragen, Frauen
in die moderne jiidische Geschichte zu integrieren. Es wird dabei deut-
lich werden, wie wichtig die Kategorie Geschlecht fiir jede Analyse sozia-
ler Verinderungen oder/und Selbstverortungen ist. Eine geschlechter-
geschichtlich orientierte Perspektive erweitert unser Verstindnis der
unterschiedlichen jiidischen Erfahrungen in der Moderne und trigt so
dazu bei, wichtige Themen wie Akkulturation und Traditionsverfall zu
kontextualisieren und den historischen Vergleich zu erméglichen.

Jiidische Frauen spielten in Deutschland und Russland unterschied-
liche Rollen bei der Modernisierung ihrer jeweiligen Gemeinschaften,
doch an beiden Orten wurden sie fiir die Nichterfiillung ihrer Pflichten
kritisiert. Dabei gestaltete der Grad der Verbiirgerlichung in jeder Gesell-
schaft und die verfiigbaren nichtjiidischen Modelle sowohl den jiidischen
Diskurs iiber Weiblichkeit als auch die Handlungsméglichkeiten fiir jii-
dische Frauen. Trotz der betrichtdichen Unterschiede zwischen den sozia-
len und politischen Kontexten in der deutschen und russischen
Judenheit nutzten Frauen in beiden Gesellschaften die Kritik der Ge-
meinden und die Vorgaben fiir angemessene Geschlechterrollen, um ihre
offentlichen Aktivititen auszuweiten und ihren eigenen sozialen Stand-
punkten Ausdruck zu verleihen.

Das Verstindnis von der Rolle von Frauen in der Modernisierung des
deutschen Judentums hat in den letzten Jahrzehnten zentrale Verinde-
rungen durchlaufen. Bis zur Entstehung feministischer Forschung in den
siebziger Jahren betrachteten selbst prominente jiidische Historiker wie
Jacob Katz oder Michael A. Meyer die Salon-Jiidinnen — eine kleine
Gruppe deutscher und sterreichischer Frauen, die in den letzten Jahr-
zehnten des 18. und zu Beginn des 19. Jahrhunderts aktiv waren — als pa-
radigmatisch.* Frauen, so argumentierten sie, bildeten die Avantgarde
der Abtriinnigen, da es die etablierte jiidische Gemeinde unterlassen hatte,
ihnen eine griindliche jiidische Bildung zu vermitteln. Daher wiiren sie
besonders empfinglich fiir die Verlockungen der neuen Lehren der Aufkli-
rung und spiter der Romantik gewesen. Manche fritheren Autoren haben
die Salon-Jiidinnen sogar bezichtigt, ihr Volk im Stich gelassen zu haben.’

4 Vgl. Michael A. Meyer, The Origins of the Modern Jew. Jewish Identity and Euro-
pean Culture in Germany, 1749-1824, Detroit 1967, S. 85-114; Jacob Kartz, Out of
the Ghetto. The Social Background of Jewish Emancipation, Cambridge, Mass.
1973, S. 56, S. 120.

s Die auflergewshnlichste Arbeit stammt von Solomon Liptzin, Germany’s Step-

children, Philadelphia 1944.
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Neue Forschungen zu diesem Thema und zu den darauf folgenden
Generationen deutscher Jiidinnen haben iiberzeugend bewiesen, dass die
Salon-Jiidinnen ein Phinomen waren, das mit spezifischen Bedingungen
innerhalb der deutschen aristokratischen und aufklirerischen Gesell-
schaft sowie der jiidischen Elite — vor allem in Berlin und nur wihrend
einer relativ kurzen Zeit — verbunden ist. Wie Deborah Hertz gezeigt hat,
folgten sie einem typisch weiblichen Pfad sozialer Mobilitit durch Hei-
rat: Aufgrund des sozialen und wirtschaftlichen Klimas ihrer Zeit und
Umgebung standen christliche Adelige fiir vorteilhafte Eheschliefungen
zur Verfligung.® Steven M. Lowenstein vertrat die Ansicht, dass jiidische
Frauen wihrend der Krise der Berliner jiidischen Elite nur im Bereich der
Salons und bei den Konversionen dominant waren; was gemischt konfes-
sionelle Liebesbeziehungen und die daraus entstehenden unchelichen
Kinder anging, so waren jiidische Minner genauso beteiligt wie Frauen.
Dass man dem weiblichen abweichenden Sexualverhalten in der jiidi-
schen Gemeinde mehr Aufmerksamkeit zollte, schreibt er der zu jener
Zeit iiblichen »Doppelmoral« zu.” Weder fiir Hertz noch fiir Lowenstein
ist das traditionelle Argument, dass die Abkehr der Salon-Jiidinnen von
Judentum und jiidischer Gemeinde hauptsichlich durch mangelhafte jii-
dische Bildung begriindet sei, eine ausreichende Erklirung.

Von den Napoleonischen Kriegen bis ins zwanzigste Jahrhundert
hinein zeigten Frauen in ganz Deutschland weniger Anzeichen radikaler
Assimilierung als jiidische Minner, d. h., sie konvertierten seltener und
heirateten seltener nichtjiidische Partner. Selbst am Vorabend des Ersten
Weltkriegs machten sie nicht mehr als 40 Prozent der jiidischen Konver-
titen aus.® Noch wichtiger ist Marion A. Kaplans Feststellung, dass jiidi-
sche Frauen eine konservative Kraft innerhalb des deutschen, jiidischen
Heims waren und Aspekte ritueller Briuche sogar dann beibehielten, als
ihre Minner diese bereits abgelegt hatten.® Wihrend die Salon-Jiidinnen

6 Vgl. Deborah Hertz, Jewish High Society in Old Regime Berlin, New Haven
1988; dies., Emancipation through Intermarriage? Wealthy Jewish Salon Women
in Old Berlin, in: Baskin (Hg.), Jewish Women (wie Anm. 2), S. 193-207; dies.,
Seductive Conversion in Berlin, 1770-1809, in: Todd Endelman (Hg.), Jewish
Apostasy in the Modern World, New York 1987, S. 48-82.

7 Vgl. Lowenstein, The Berlin Jewish Community (wie Anm. 2), S. 104-110, S. 162~
176.

8 Vgl. Todd Endelman, The Social and Political Context of Conversion in Germany
and England, in: Jewish Apostasy in the Modern World (wie Anm. 6), S. 90.

9 Vgl. Kaplan, Making of the Jewish Middle Class (wie Anm. 2), S. 64-84; dies.,
Tradition and Transition. Jewish Women in Imperial Germany, in: Baskin (Hg.),
Jewish Women (wie Anm. 2), S. 227-247.
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zur Auflésung jiidischer Identifikation und hiuslicher Kultur beitrugen,
wirkten Frauen im 19. Jahrhundert, so Kaplans These, generell verzs-
gernd im Prozess der radikalen Abkehr von jiidischen Briuchen.

Diese konservative Rolle der jiidischen Frauen in Deutschland war eng
mit der Verbiirgerlichung der deutschen Judenheit verbunden. Deutsche
Juden erlebten im 19. Jahrhundert eine betrichtliche wirtschaftliche Mo-
bilitit, die ab 1850 besonders schnell zunahm, und jiidische Frauen folg-
ten dem biirgerlichen Muster, sich von 6konomischer Aktivitit abzuwen-
den. Im Jahr 1907 arbeiteten nur noch 18 Prozent der jiidischen Frauen
aufler Haus — davon waren die Hilfte entweder osteuropiische Immig-
rantinnen oder in das Familiengeschift eingebunden — verglichen mit 31
Prozent unter allen deutschen Frauen.’® Als die deutschen Juden die
Normen des Biirgertums akzeptierten und selbst in die Mittelschicht auf-
gestiegen waren, iibernahmen sie auch die Trennung der Geschlechter-
sphiren, die fiir das deutsche Biirgertum charakeeristisch waren.” Wie
Ute Frevert in ihrer Studie iiber Frauen in der deutschen Geschichte in
der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts zeigt, waren die biirgerlichen Vor-
gaben zu den Geschlechterrollen recht eindeutig. Minner waren dem-
nach von Natur aus dazu bestimmt, in die Welt hinauszugehen, am
gesellschaftlichen und politischen Leben teilzunechmen und ihre Ambi-
tionen durch wirtschaftliche und politische Aktivititen zu verwirklichen.
Frauen sorgten im Gegensatz dazu fiir Mann und Kinder, ihre Identitit
wurde durch Heirat und Familienpflichten geforme. Tatsichlich hing das
ideale Familienleben mit seiner »wohl-geordneten Intimitit, wo man in
beschaulicher Ruhe verweilen konnte«, von den Frauen ab.™

Der Zugang zur stidtischen Mittelschicht erfolgte nur schriteweise:
Bis zur zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts lebten die deutschen Juden

10 Vgl. Monika Richarz (Hg.), Jewish Life in Germany. Memoirs from Three Cen-
turies, iibers. von Stella P. Rosenfeld/Sidney Rosenfels, Bloomington 1991, S. 15 f.
Zum wirtschaftlichen Aufstieg der deutschen Juden im 19. Jahrhundert vgl. Jacob
Toury, Der Eintritt der Juden ins deutsche Biirgertum, in: Hans Liebeschiitz/
Arnold Paucker (Hg.), Das Judentum in der deutschen Umwelt, 1800-1850.
Tiibingen 1977, S. 139-242.

1 Vgl. David Sorkin, The Transformation of German Jewry, 1780-1840, New York
1987.

12 Vgl. Ute Frevert, Women in German History. From Bourgeois Emancipation
to Sexual Liberation, iibers. von Stuart McKinnon-Evans, Oxford 1988, S. 63-69
(dt. Titel: Frauen-Geschichte. Zwischen biirgerlicher Verbesserung und neuer
Weiblichkeit, Frankfurt a. M. 1986), Zitat S. 67.
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iiberwiegend auf dem Land. Doch konnten die jiidischen Eliten ihre
Version eines sittlich angemessenen minnlichen und weiblichen Verhal-
tens durch eigene Presscorgane verbreiten. Dort wurde immer wieder
betont, dass jiidische Minner und Frauen in erster Linie vorbildliche
Biirger ohne Tadel zu sein hatten. Minner sollten in der Offentlichkeit
agieren, die Familie ernihren und aktiv an der Welt teilnehmen. Frauen
hitten ihren idealen Platz zu Hause, wo sie sich nicht nur der korper-
lichen, sondern auch der geistigen und moralischen Bediirfnisse von
Ehemann und Kindern annehmen sollten.

Die Gefiihle, die Fanny (Shmiedl) Neuda, Witwe eines Rabbiners, in
den meisten Gebeten und im einleitenden Aufsatz »Ein Wort an die
Edlen Miitter und Frauen Israels« in ihren beriihmten, fiir die jiidische
Hausfrau verfassten Stunden der Andacht** zum Ausdruck brachte, hitten
ebenso bei biirgerlichen Christinnen Anklang finden kénnen. Dariiber
hinaus jedoch oblag jiidischen Frauen eine Aufgabe, die eng mit ihrer Si-
tuation als Angehérige einer Minderheit verkniipft war: Sie sollten nicht
nur wohlerzogene und sorgfiltig ausgebildete Kinder grofizichen, die im
Falle der Knaben auf wirtschaftlichen Erfolg und im Falle der Midchen
auf effiziente und liebevolle Haushaltsfithrung vorbereitet wurden. Sie
mussten auch sicherstellen, dass die Nachkommen sich loyal gegeniiber
ihrem jiidischen Erbe verhielten (wenn auch nicht unbedingt zu dessen
traditionell gesetzestreuer Richtung). Durch Ubernahme dieser biirger-
lichen Arbeitsteilung reprisentierten die jiidischen Frauen die weibliche
Version des modernen Juden; sie lehnten die westlichen Werte nicht ab,
sondern verlichen ihnen eine Form, die fiir Angehérige ihres Geschlechts
als »natiirlich« galt.

Als Verwalterinnen des Haushalts beaufsichtigten jiidische Frauen in
Deutschland die mit dem jiidischen Kalender verbundenen Familienfest-
lichkeiten wie Schabbat- und Sederfeiern. Obwohl der religiose Gehalt
dieser Ereignisse wahrscheinlich minimal war, hielten sie auf diese Weise

13 Vgl. Steven M. Lowenstein, The Pace of Modernization of German Jewry in the
Nineteenth Century, in: Leo Baeck Institute Year Book XXI (1976), S. 41-56,
wieder aufgelegt in: ders., The Mechanics of Change. Essays in the Social History
of German Jewry, Atlanta 1992, S. 9-28.

14 Vgl. Fanny Neuda, Stunden der Andacht. Ein Gebet- und Erbauungsbuch fiir
Israels Frauen und Jungfrauen, Prag 185s. Das Buch wurde bis in die zwanziger
Jahre in 28 Ausgaben verdffentlicht und 1865 (frei) ins Englische iibersetzt. Daniel
Boyarin bemerkt, dass es wenig spezifisch jiidische Hinweise enthalte, doch viele,
welche die populire biirgerliche Ideologie jener Zeit widerspiegelten. Vgl. Boyarin,
Unheroic Conduct (wie Anm. 3), S. 248, 276.
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das Bewusstsein fiir den jiidischen Kalender aufrecht und férderten im
Haus die Ausbildung einer jiidischen Identitit, die formal religios, tat-
sichlich aber religids-ethnisch war. Dariiber hinaus waren Frauen fiir die
Aufrechterhaltung familidrer und sozialer Netzwerke verantwortlich. Sie
pflegten die Kontakte zu Cousins und Cousinen und organisierten Frei-
zeitaktivititen. Dadurch stirkten sie den informellen jiidischen Heirats-
markt, der sich in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts neben der
formalen Ehevermittlung entwickelte und diesen gegen Ende des Jahr-
hunderts an Wichtigkeit tibertraf.’s

Obwohl ihre hiuslichen Rollen das Tempo der Assimilation mifligten
und halfen, die von den Soziologen fiir das Uberleben von Minder-
heitengruppen als so wichtig erachteten sozialisierenden Kontexte beizu-
behalten,’® waren jiidische Frauen gleichzeitig auch in Entscheidungen
eingebunden, die die Scrukeur des jiidischen Lebens modernisierten. Der
frithe Riickgang der Geburtenrate unter den deutschen Juden, der
schneller als bei anderen Deutschen erfolgte, und die rapide Fortsetzung
dieses Trends in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts erforderte
Zustimmung und effizientes Mitwirken seitens der Frauen.”” Aus dem
frithen 20. Jahrhundert gibt es Belege dafiir, dass manche jiidische Frauen
in Sachen Geburtenkontrolle die Initiative {ibernahmen. Marion A.
Kaplan ist der Meinung, dass Frauen aufgrund der ihnen eigenen Sensi-
bilitic fiir die Gefahr bei Geburten sogar frither Maffnahmen zur Gebur-
tenkontrolle angeregt haben kénnten.” So wie Frauen fiir den Riickgang
der Geburten eine zentrale Rolle spielten, war auch ihre Beteiligung an
der jiidischen Migration vom Land in die Stadt von integraler Bedeu-
tung.

Gleichzeitig setzten sich jiidische Frauen auch aktiv fiir die Integration
der Juden in die deutsche Gesellschaft ein. Sie waren fiir die kulturelle
Atmosphire in der Familie verantwortlich und konnten Entscheidungen
tiber die Ausbildung ihrer Kinder in ihrem Sinne beeinflussen.” Doch
diese integrative Aktivitit beschrinkee sich keineswegs nur auf das Heim.

15 Vgl. Kaplan, Making of the Jewish Middle Class (wie Anm. 2), S. 85-116.

16 Eine Stellungnahme zu dieser Position in Bezug auf die moderne jiidische Ge-
schichte findet sich bei Calvin Goldscheider/Alan Zuckerman, The Transforma-
tion of the Jews, Chicago 1984.

17 Vgl. Lawrence Schofer, Emancipation and Population Change, in Revolution
and Evolution. 1848, in: Werner E. Mosse/Arnold Paucker/Reinhard Riirup
(Hg.), German-Jewish History, Tiibingen 1981, S. 79-80.

18 Vgl. Kaplan, Making of the Jewish Middle Class (wie Anm. 2), S. 42 f.

19 Vgl. Richarz, Jewish Life in Germany (wie Anm. 10), S. 23.
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Historikern, die sich mit Frauengeschichte befassen, ist schon lange be-
kannt, dass die klassische biirgerliche Geschlechterordnung nur eine
Idealvorstellung war; tatsichlich waren Frauen nicht ausschliefSlich an
die hiusliche Sphire gebunden. Sie zogen sich aus Familienunternechmen
zuriick, arbeiteten aber verstirkt am Aufbau eigener Institutionen, die
den Armen und Kranken Hilfe leisteten. Obwohl dadurch die eindeutige
Aufteilung in eine offentliche und eine private Sphire, die der biirger-
lichen Geschlechtertrennung zugrunde lag, in Frage gestellt wurde,
konnte dieses soziale Engagement innerhalb des biirgerlichen Modells
leicht gerechtfertigt werden, da es die hiusliche Verantwortung der Frau
einfach von ihren eigenen Familien auf die Bediirftigen innerhalb der
grofleren Gesellschaft ausdehnte.

Oftmals waren diese weiblichen Wohlditigkeitsvereine, und dies gilc
fiir das jiidische wie das christliche Biirgertum, zunichst Ableger religio-
ser Institutionen, bevor sie sikularisiert wurden. Allerdings scheinen jii-
dische Frauen stirker als nichtjiidische dazu tendiert zu haben, sich
tiberhaupt Organisationen anzuschlieflen.?® Sobald die Beschrinkungen
fiir Frauen an den Universititen aufgehoben wurden, strebten sie nach
héherer Bildung und entsprechenden Berufen. Insbesondere vor 1920
machten jiidische Frauen einen auf8erordentlich hohen Anteil aller Uni-
versititsstudentinnen in Mitteleuropa — also Deutschland, Osterreich,
und der Schweiz — aus, wobei sie eher zu Medizin und den Geisteswissen-
schaften neigten als zur Rechtswissenschaft, wo Juden #nd Frauen be-
trichtliche Hindernisse auf dem Weg zu beruflichen Positionen iiber-
winden mussten. Dariiber hinaus wurden Frauen aus Mitteleuropa — im
Gegensatz zu denen aus Osteuropa — iiblicherweise wihrend ihrer
Studentenzeit nicht politisiert.?

Wihrend der Zeit des deutschen Kaiserreichs (1871-1918) kniipften
jildische Frauen aufgrund gemeinsamer Teilnahme an sozialer Wohltitig-
keitsarbeit erfolgreich Verbindungen zu deutschen Frauen. Viele Jiidin-
nen, die in jiidischen Frauengruppen aktiv waren, gehorten auflerdem
sikularen Frauenorganisationen an, u.a. mit der Erwartung, dass ihre
sikulare ehrenamtliche T4tigkeit den Antisemitismus reduzieren wiirde.>>

20 Vgl. Frevert, Women in German History, S. 69-71, S. 112 f. Die organisatorischen
und bildungsbezogenen Neigungen dieser Frauen kénnten die jiidischen histori-
schen Erfahrungen und Werte widerspiegeln.

21 Vgl. Harriet Pass Freidenreich, Educated, Jewish, and Female. Central European
University Women in the Early Twentieth Century, Bloomington 2002.

22 Vgl. Kaplan, Making of the Jewish Middle Class (wie Anm. 2), S. 198 £, S. 206,
S. 208.
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Es bedarf jedoch noch weiterer Forschung, um herauszufinden, inwie-
weit die sozialen Kontakte jiidischer Frauen zur nichtjiidischen Umwelt
tatsichlich intensiver waren als die jiidischer Minner. Kaplan meint, dass
»es fiir jiidische Frauen sogar etwas leichter [war] als fiir Minner, ein Mi-
nimum an Integration zu erreichen. [...] [Zumindest] herrschte in den
freiwilligen Wohlfahrtsorganisationen der Frauen meistens [...] eine
weniger formelle Atmosphire, die offen fiir Bekanntschaften oder
Freundschaften war, die auf gemeinsamen Interessen beruhten und nicht
auf geschiftlichen Kontakten.«

Philanthropische Organisationen jiidischer Frauen entwickelten sich
verstirkt in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts. Es ist sicher, dass tra-
ditionelle Vereinigungen, die mit dem Begribnis von Frauen oder mit
der Bereitstellung einer Mitgift fiir bediirftige Briute befasst waren, iiber-
lebten und vielleicht bis spit in das Jahrhundert hinein eine vorherr-
schende Rolle gespielt haben. Dennoch folgte eine wachsende Zahl jiidi-
scher Frauenorganisationen sowie die jiidische Gemeinde generell dem
allgemeinen Trend und ersetzten die planlose Wohltitigkeitsaktivitit fiir
die Bediirftigen durch systematische Methoden moderner Sozialarbeit.
Dabei befassten sie sich in einem breiten Kontext mit Themen der sozia-
len Wohlfahrt innerhalb der jiidischen Gemeinde und insbesondere un-
ter deren osteuropidischen Neuankémmlingen.

Nachdem schon zahlreiche lokale jiidische Frauenorganisationen ent-
standen waren, wurde 1904 der Jiidische Frauenbund (JFB) gegriindet.
Der JFB schloss sich schnell dem Bund Deutscher Frauenvereine (BDF)
an, einem Dachverband deutscher biirgerlicher Frauenorganisationen,
der zehn Jahre zuvor ins Leben gerufen worden war. Am Vorabend des
Ersten Weltkrieges war der Jidische Frauenbund eine der vier grofiten
unter 46 unabhingigen Gruppen, die dem BDF angeschlossen waren.>*
Bertha Pappenheim, Vorsitzende des JFB, stellte fest, dass die deutsche
Frauenbewegung »den schiichternen und unsicheren Ansitzen der jiidi-
schen Frauen Richtung und Selbstvertrauen gab«.” Die soziale Wohl-
fahrtsarbeit jiidischer Frauen kann demnach als Maf3stab fiir die Integra-

23 Ebd., S. 206.

24 Zum Jiidischen Frauenbund vgl. Marion A. Kaplan, The Jewish Feminist Move-
ment in Germany. The Campaigns of the Jiidischer Frauenbund, 1904-1938,
Westport, Conn. 1979 (dt. Titel: Die jiidische Frauenbewegung in Deutschland.
Organisation und Ziele des Jiidischen Frauenbundes 1904-1938, Hamburg 1981).
Zur Statistik von Mitgliedschaften in angeschlossenen Organisationen vgl. Fre-

vert, Women in German History (wie Anm. 12), S. 329-331.
25 Zit. nach Kaplan, Making of the Jewish Middle Class (wie Anm. 2), S. 213.
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tion der Juden in die deutsche Gesellschaft gelten. Die aktiven jiidischen
Frauengruppen niherten sich mehr dem Modell der nichgjiidischen
Frauenorganisationen an und waren fiir die Zusammenarbeit mit siku-
laren Frauenorganisationen offen.

Die Einbindung von Frauen in die soziale Wohlfahrtsarbeit ist auch
ein Hinweis darauf, wie die modernen Formen jiidischer politischer
Aktivititen in Deutschland iiber die iiblichen jiidischen Verteidigungs-
organisationen hinausgingen. Denn die Entscheidung jiidischer Frauen,
sich in einem eigenen Frauenbund zu organisieren, statt eine weibliche
Unterorganisation einer bereits bestehenden jiidischen Gemeindeinstitu-
tion zu werden, war politischer Natur, insbesondere zu einer Zeit (vor
1908), da in einer Reihe von deutschen Staaten Frauen die Mitgliedschaft
in politischen Organisationen verboten war. Der Jiidische Frauenbund
warb in der jiidischen Offentlichkeit fiir das Frauenwahlrecht in der Ge-
meinde und schliellich auch im Deutschen Reich. Wenn man dariiber
hinaus politische Akdivitit als Ausiibung von Macht zwecks Erreichung
bestimmter sozialer Ziele versteht, dann nahmen jiidische Frauen damit
ihr Recht auf autonomes politisches Handeln wahr. Noch wichtiger war,
dass sie durch ihre Weigerung, den Fiihrungsgremien jiidischer Organi-
sationen anzugehdren, solange ihnen das Wahlrecht vorenthalten wurde,
auf ihrem Mitbestimmungsrecht innerhalb der jiidischen Gemeinde be-
harrten.?¢

Im Russischen Reich und in Polen nach 1918 variierten die Rollen der
jiddischen Frauen stirker als in Deutschland. Die Grofle der jiidischen
Bevélkerungsgruppe und deren geographische Verbreitung brachte eine
hinsichdich der sozialen Schichtung und der kulturellen Muster diversi-
fizierce Bevolkerung hervor. Die Modernisierung erreichte Juden, wie
Russland im Allgemeinen, erst spit. Unter den russischen Juden wurde,
im Gegensatz zu Deutschland, nicht das Biirgertum die sozial dominante
Schicht. Es liefle sich vermuten, dass es in der schmalen grofbiir-
gerlichen Elite der russischen Juden ebenfalls eher die Frauen waren, die
sich weigerten, jiidische Briuche und Identitit iiber Bord zu werfen.
Diese Meinung vertrat zumindest Pauline Wengeroff in ihren Memoiren
einer GrofSmutter, die von 1908 bis 1910 in zwei Binden in Berlin erschie-

26 Vgl. Paula E. Hyman, The Jewish Body Politic. Gendered Politics in the Early
Twentieth Century, in: Nashim. A Journal of Jewish Women’s Studies and Gen-
der Issues, 2 (1999), S. 37-51.
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nen.”” Sie beschreibt ihre eigene Verirgerung iiber die radikale Anpas-
sung ihres Mannes und ihrer S6hne und behauptete, dass in ihrem sozia-
len Umfeld wohlhabender Kaufleute in Minsk Frauen sich eher erfolglos
dem Assimilationsprozess ihrer minnlichen Verwandten widersetzten.

Die meisten Juden im Ansiedlungsrayon waren allerdings keine wohl-
habenden Hindler oder ausgebildete Berufstitige. Stattdessen gingen sie
traditionellen kommerziellen Beschiftigungen in bescheidenem Umfang
nach oder waren als Handwerker oder Fabrikarbeiter titig. Wihrend des
19. Jahrhunderts erlebten die russischen Juden im Allgemeinen keinen
wirtschaftlichen Aufstieg. In der Tat schrumpften ihre wirtschaftlichen
Maéglichkeiten, obwohl Einzelne zu Wohlstand gelangten, da verschiede-
ne Regierungsmafinahmen, die Entwicklung des Schienenverkehrs und
die Befreiung der Leibeigenen die Rolle der Juden als Vermittler zwischen
staddischer und lindlicher Wirtschaft beeintrichtigten. Erst in der zwei-
ten Hilfte des Jahrhunderts erhielt ein bedeutender Teil der jiidischen
Bevélkerung Zugang zu sikularer Bildung. Das traditionelle Judentum
und seine Bildungseinrichtungen blieben bis weit ins 20. Jahrhundert
hinein eine starke Kraft innerhalb der jiidischen Gemeinschaft.

Doch gab es auch hier modernisierende Elemente, angefangen mit der
Elite der Maskilim, die seit den 1860er Jahren kulturell und politisch ak-
tiv waren. Gegen Ende des Jahrhunderts kam die jiidische Jugend Russ-
lands verstirke mit einer Anzahl von politischen Ideologien in Kontakt,
die unterschiedliche Versionen jiidischer Identitit und Zukunftsvisionen
propagierten. Diese reichten vom Liberalismus iiber den russischen Ra-
dikalismus zum jiidischen Sozialismus und verschiedenen Formen des
jiidischen Nationalismus. In all diesen Bereichen spielten Frauen eigene
Rollen, und die Diskussionen iiber ihren angemessenen Platz offenbarten
die Spannungen, die mit der Modernisierung der russischen Juden ein-
hergingen.

Frauen, die den traditionellen wirtschaftlichen Mustern folgten und
gesetzestreu blieben, wurden von den radikaleren Maskilim als Hinder-
nisse fiir die Modernisierung der russischen Juden betrachtet. Denn die
Mehrheit der Jiidinnen im Ansiedlungsrayon blieb religios traditionell
und mit der wirtschaftlichen Unterstiitzung ihrer Familien beschiftigt.

27 Vgl. Pauline Wengeroff, Memoiren einer GrofSmutter. Bilder aus der Kultur-
geschichte der Juden Russlands im 19. Jahrhundert, 2 Binde, Berlin 1908-1910.
Shulamit Magnus bereitet derzeit eine kommentierte englische Ubersetzung die-
ser wichtigen Memoiren vor, die von der University of California Press versffent-
licht wird.
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Obwohl die Volkszihlung von 1897 nur 22 Prozent der Frauen als wirt-
schaftlich aktiv — also aufler Haus erwerbstitig — auffiihrte, wurde dem
Wirtschaftshistoriker Arkadius Kahan zufolge wahrscheinlich eine grofle
Anzahl von Frauen mit groflerer Verantwortung in Familienunternechmen
von den Volkszihlern nicht erfasst.?® Berichte aus jener Zeit zeichnen ein
unbefangenes Bild von Frauen, die als Hausiererinnen, Ladenbesitzerin-
nen, Niherinnen und Verkiuferinnen von alkoholischen Getrinken
ihren Lebensunterhalt verdienten.? Dieses Phinomen stirkte zusitzlich
das traditionelle kulturelle Ideal, das die Verantwortung fiir den Fami-
lienerhalt den Ehefrauen iibertrug, um ihren Eheminnern den Riicken
fiir das Studium der Tora frei zu halten. (In Wirklichkeit hatte natiirlich
die grofle Mehrheit der auler Haus arbeitenden Frauen Eheminner, die
ebenfalls arbeiteten; die Armut der Familien erforderte mehr als einen
Verdiener.)

Die Maskilim waren bestrebt, die traditionelle jiidische Wirtschafts-
titigkeit, die auf Handel und insbesondere auf dem Hausierhandel ba-
sierte, zu transformieren. Dabei konzentrierten sie ihre Kritik auf die
okonomische Rolle der Frau, deren 6ffentliche Priasenz auf dem Markt-
platz vom angestrebten westeuropiisch-biirgerlichen Modell der Haus-
frau sichtbar abwich. Die Maskilim argumentierten, dass Frauen, die
auflerhalb des Hauses arbeiteten, die Gesundheit ihrer Kinder gefihrde-
ten und ihre Minner zum Faulenzen ermutigten. Dariiber hinaus ent-
wiirdigte der weibliche Markthandel die Frauen und diskreditierte die
jiidische Handelsethik als Ganzes, denn feilschende Frauen galten als
grober und konkurrenzorientierter als Minner.3°

Ein wichtiges Postulat im Programm der Maskilim war also die Uber-
nahme westlicher biirgerlicher Mafistibe in Wirtschaft und Kuleur. Vor
diesem Hintergrund befassten sie sich mit der Frage nach Status und
Bildung der jiidischen Frau. In seinem Gedicht Kozo schel jod (Das
I-Tipfelchen) nahm der Haskala-Dichter und Aktivist Judah Leib
Gordon die Schikanierung der Frauen durch das jiidische Gesetz zum
Anlass, um die traditionelle jiidische Gesellschaft als Ganzes anzugreifen,
die z. B. die Ungerechtigkeiten des jiidischen Scheidungssystems akzep-

28 Vgl. Arcadius Kahan, The Impact of Industrialization in Tsarist Russia on the
Socioeconomic Conditions of the Jewish Population, in seinen Essays in: Roger
Weiss (Hg.), Jewish Social and Economic History, Chicago 1986, S. 6, S. 64 .

29 Vgl. Hyman, Gender and Assimilation (wie Anm. 2), S. 64 £., S. 67 f.

30 Vgl. Mordekhai Levin, Erkei hevrah vekalkalah beideologiyah shel tekufat hahas-
kalah, Jerusalem 1975, S. 151-153.

36



MUSTER DER MODERNISIERUNG

tierte.* Der Status der Frauen wurde somit zum Symbol der Riickstin-
digkeit der traditionellen jiidischen Gesellschaft. Maskilim sahen deshalb
in seiner Verinderung ein Mittel zur Transformation des jiidischen Lebens.

Obwohl die Maskilim Midchenschulen teilweise deshalb griindeten,
weil diese nicht direkt mit den traditionellen chadarim oder jeschiwor
konkurrierten und daher weniger Aufmerksamkeit und Feindschaft von
Seiten des orthodoxen Establishments ausgesetzt waren, betonten sie
aber auch deshalb den Wert weiblicher Bildung, weil sie davon ausgin-
gen, dass Miitter starken Einfluss auf ihre Kinder ausiibten. Durch die
Beeinflussung der Gedankenwelt der zukiinftigen Miitter im Sinne west-
europiischer kultureller Standards sollte die Annahme moderner Verhal-
tensmuster durch die jiidische Gesellschaft als Ganzes erleichtert werden,
ohne aber gleichzeitig die Tugenden der traditionellen jiidischen Familie
aufzugeben.

Maskilim mégen den Status der Frauen in der traditionellen jiidischen
Gesellschaft als Zeichen der kulturellen Defizite jiidischen Lebens gewer-
tet haben und verlangten vielleicht das Ende der krassen Unterordnung
der Frau, doch ebenso wie in Deutschland akzeptierten sie, dass Minner
und Frauen (begriindet mit ihrer grundlegend unterschiedlichen Natur)
fiir spezifische soziale Rollen geschaffen seien. Deshalb setzten sie sich
niche fiir die volle Gleichberechtigung von Frauen und Minnern ein,
obwohl radikale Maskilim jiidische Eheschlieffungen auf der Grundlage
der Gleichheit der Geschlechter befiirworteten. Im Russland der sechzi-
ger und siebziger Jahre des 19. Jahrhunderts zeigten sich die Maskilim tat-
sichlich unangenehm beriihrt, wenn ihnen »modernec jiidische Frauen
begegneten, egal ob dies Schiilerinnen waren, die sie als Tutoren in rei-
chen Hiusern oder in Midchenschulen trafen, oder Arbeiterinnen in
den Stidten. Sie taten sich besonders schwer damit, die kleine Zahl der
gebildeten Frauen als gleichgestellt anzuerkennen, die sich ihrem intel-
lektuellen Kreis als Schriftstellerinnen anschliefen wollten. Solche Frau-
en ordneten sie in die Kategorie der Pseudo-Maskilim ein. Die Haskala
als ideologische Bewegung brachte daher keine eigenstindigen Frauen-
gruppen hervor, die moderne Strémungen in der jiidischen Gemeinde
verbreiteten.??

31 Vgl. Yehuda Leib Gordon, Kozo shel yod, Lvov 1935; eine Biographie Gordons
findet sich bei Michael Stanislawski, For Whom Do I Toil?, New York 1988.

32 Vgl. Shmuel Feiner, Haishah hayehudiyah hamodernit: mikreh-mivhan beya-
hasei hahaskalah vehamodernah, in: Zion 58 (1993), S. 453-499; ders., The Pseu-
do-Enlightenment and the Question of Jewish Modernization, in: Jewish Social
Studies 3 (Herbst 1996) Nr. 1, S. 62-88.
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Solche Frauen gab es zwar, doch ironischerweise waren sie das Produke
der Bildungsmuster der traditionellen jiidischen Gesellschaft am Ende
des 19. Jahrhunderts. Da das Studium in Hebriisch und von rabbini-
schen Texten den Minnern vorbehalten war, war die Bildung unter den
russischen Juden sehr geschlechtsspezifisch. Obwohl nahezu die Hilfte
der Jiidinnen Russlands gegen Ende des 19. Jahrhunderts noch Analpha-
betinnen waren, liefen Familien, die Bildung schitzten und ihren Toch-
tern eine solche bezahlen konnten, ithnen oftmals sikularen Unterricht
erteilen, entweder durch 6ffentliche oder private Institutionen oder hius-
lichen Unterricht durch Privatlehrer, wihrend sie ihre S6hne in den
Cheder oder die Jeschiwa schickten.

Wie Iris Parush festgestellt hat, gab es innerhalb der traditionellen jii-
dischen Gesellschaft »Kreise von Frauen, die frither mit schoner Literatur
und ihren Einfliissen in Beriihrung kamen als Minner«. Solche Frauen
lernten europiische Sprachen und lasen sikulare Romane, manchmal am
Schabbatnachmittag. Oder wie Frauen spiter in ihren Memoiren bezeug-
ten, erlangten sie moderne Bildung durch das Lesen jiidischer Literatur
und Zeitschriften, die moderne Ideen verbreiteten. Parush stief aufler-
dem auf mindestens zwei Fille im spiten 19. Jahrhundert, in denen es die
Frauen waren, die Minner — Mendele Mokher Seforim und Hayim Zelig
Slonimsky — mit Fremdsprachen und Literatur in Beriihrung brachten.
Wahrscheinlich traf dies sogar fiir mehr Minner zu, die jedoch nicht alle
Schriftsteller oder Herausgeber waren und ihre Erlebnisse dementspre-
chend nicht der Nachwelt iiberlieferten.3* Oft fiihrte die sikulare Bil-
dung jiidischer Frauen zu einem Glaubensverlust; manchmal konnte die-
ser durch die Beibehaltung der orthodoxen Praxis ausgeglichen werden.’s

Wie verbreitet das Phinomen war, Middchen aus traditionell religiosen
Haushalten eine sikulare Bildung zu vermitteln, kann nur schwer festge-
stellt werden. Denn Memoiren kénnen zwar die individuelle Bedeutung
sikularer Bildung erhellen, liefern aber keine quantifizierbaren Daten.
Eine Quelle mit statistischem Material iiber Galizien im Jahr 1890

33 Vgl. Shaul Stampfer, Gender Differentiation and Education of the Jewish
Woman in Nineteenth-Century Eastern Europe, in: Polin 7 (1992), S. 63-87.

34 Vgl. Iris Parush, Readers in Cameo. Women Readers in Jewish Society, in: Proof-
texts 14 (1994), S. 2, S.7, S. 9-13; dies., The Politics of Literacy. Women and
Foreign Languages in Jewish Society of 19th-Century Eastern Europe, in: Mod-
ern Judaism 15 (1995), S. 188-190, S. 206 (Anm. 64).

35 Ein Beispiel fiir Ersteres vgl. Puah Rakowski, Zikhroynes fun a yidisher revolutsi-
onerin, Buenos Aires 1954; fiir Letzteres vgl. Ita Yellin, Lezeezaai, Jerusalem 1928.
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(damals noch Teil des Habsburgerreiches und Bastion des traditionellen
Judentums) gibt an, dass 40 Prozent der jiidischen Midchen eine 6ffent-
liche Grundschule besuchten, aber nur 25 Prozent der Jungen.3® Auf-
schlussreicher ist vielleicht die Tatsache, dass ab den siebziger Jahren
Zeitgenossen unterschiedlicher ideologischer und sozialer Prigung damit
begannen, die Ungleichheit zwischen Minnern und Frauen in Bildung
und Kultur innerhalb der jiidischen Gemeinschaft zu kommentieren.
Schriftsteller beschrieben in Hebriisch und Jiddisch des Ofteren Mid-
chen aus traditionellen Familien, die eine sikulare Bildung erhalten hat-
ten und dann verichtlich die zur Elite ihrer eigenen Gemeinden gehéren-
den Minner — Jeschiwa-Absolventen — als Ehepartner ablehnten oder,
wenn sie durch eine arrangierte Heirat gebunden waren, sich iiber ihre
traditionell ausgebildeten Eheminner lustig machten.?

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts fiirchteten viele, dass eine Generation
von Miittern heranwachsen wiirde, deren Entfremdung von der traditio-
nellen jiidischen Kultur sie davon abhalten kdnnte, ihren Kindern eine
jiidische Identitit zu tradieren. Die Yidishe froyenvelt, eine Krakauer Zei-
tung, die die Situation jiidischer Frauen durch Bildung verbessern wollte,
bedauerte 1902 die Konsequenzen des einseitigen sikularen Unterrichts,
den Midchen wahrscheinlich erhielten. Gelehrte Jiidinnen, kommen-
tierte der Autor eines Artikels, »verlassen uns einfach, ohne geistreiche
Bemerkung [chochmes] und Fragen, gerade als ob sie Kleidung wegwer-
fen wiirden«.3

Orthodoxe und zionistische Fiihrer gelangten zu dhnlichen Schluss-
folgerungen, und beide wollten durch jiidische Bildung die Abkehr der
Frauen vom religisen Judentum oder der jiidisch-nationalistischen Stro-
mung aufhalten. Anlisslich einer Konferenz polnischer Rabbiner im Jahr
1903 kritisierte Rabbi Menachem Mendel Lando die traditionelle Ver-
nachlissigung der jiidischen Bildung bei Midchen und verlangte die
Griindung orthodoxer jiidischer Miadchenschulen.?? Vierzehn Jahre spi-
ter bildete Sarah Schnirer, Niherin und Tochter einer chassidischen Fa-
milie, in Krakau eine Lerngruppe fiir Frauen und Midchen, die sich mit

36 Vgl. Stampfer, Gender Differentiation (wie Anm. 33), S. 79 f.

37 Vgl. Parush, Readers in Cameo, S. 7-9 (wie Anm. 34); dies., Politics of Literacy,
S. 196 f.

38 N. Teherniak, Unzere gebildite tekhter, in: Di yidishe froyenvelt [Cracow] 18
(29. Okt. 1902), S. 2.

39 Vgl. Deborah Weissman, Education of Jewish Women, in: Encyclopedia Judaica
Yearbook, 1986-1987, S. 33. Landos Name wurde dort irrtiimlich als »Lands« ge-
drucke.
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rabbinischer Unterstiitzung im Jahr 1918 zum Kern des Netzwerks von
Beys-Yankev-Schulen fiir orthodoxe Midchen entwickelte. Jidischen
Nationalisten war die religiose jidische Praxis weniger wichtig als eine
dauerhafte Loyalitit der Frauen gegeniiber dem jiidischen Volk. Deshalb
betonten sie, welch fatale Folgen es hitte, wenn Midchen keine moderne
und zugleich jiidische Bildung erhielten. Jacob Ruderman, ein religios-
nationalistischer Lehrer, kommentierte die seiner Meinung nach »neue
Frage« der Bildung von Midchen in einem diinnen Band iiber Bildungs-
themen, der 1902 erschien und sich an moderne Lehrer wandte:

»Wird nicht das Herz jedes Mannes, in dem nationale Gefiihle wohnen,
zerbersten, wenn er sicht, wie unsere Téchter — unsere zukiinftigen
Miitter — ohne [die hebriische] Sprache und ohne jegliche Kenntnis
unserer Geschichte aufwachsen [...]? Wie konnen wir hoffen, dass
diese Frauen, denen das Judentum fremd ist, [...] gute Schne hervor-
bringen werden, [...] welche die Vorschriften befolgen und in der Tora
bewandert sind? Meiner Meinung nach werden wir, solange wir nicht
danach streben, das Ubel in der Bildung unserer Téchter zu beheben,
unser grundlegendes Ziel in der Bildung unserer Sthne niemals er-
reichen. [...] Es liegt an euch, Schulen zu griinden, in denen wir sie
[unsere Tochter] in unserer heiligen Sprache und unserer langen Ge-
schichte unterweisen werden, so dass auch unsere Tochter als hebrii-
sche Frauen in Sprache und Schrift bewandert sind.«*°

Als Reaktion auf ihre Diagnose griindeten Zionisten Schulen mit regu-
lirem und mit erginzendem Unterricht, um das jiidische Nationalbe-
wusstsein der zukiinftigen Miitter Israels zu gewihrleisten.*"

All dies ldsst zwei Schlussfolgerungen zu: Zum einen waren sich alle
Teile der jiidischen Gemeinschaft darin einig, dass Miitter fiir die Pri-
gung einer jiidischen Identitit des Kindes — wie immer man diese ideolo-
gisch auch definierte — von zentraler Bedeutung waren. Zum andern
wird deutlich, dass wihrend der Jahrzehnte vor dem Ersten Weltkrieg die
kulturelle Bildung eines bedeutenden Teils der jiidischen Jugend in Polen
und Russland von geschlechtsspezifischen Unterschieden geprigt war.

Vor diesem Hintergrund ist es kaum erstaunlich, dass sikular gebildete
Frauen zu den auffilligsten Vertreterinnen moderner Ideen unter den

40 Jacob Ruderman, Ma'arekhet halimudim o haheder hametukan, Warschau 1902,
S. 44.

41 Ich fiihre diesen Punkt niher aus, in: Gender and Assimilation, S. so f. (wie
Anm. 2), S. §8-60; dies., East European Jewish Women in an Age of Transition,
1880-1930, in: Baskin (Hg.), Jewish Women (wie Anm. 2), S. 275-277.
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russischen Juden zihlten. Einer erstaunlichen Anzahl russischer Jiidin-
nen gelang es, im Ausland zu studieren, hauptsichlich an Universititen
in der Schweiz, aber auch in Frankreich. Dem Bericht des deutschen
Konsuls in Ziirich aus dem Jahre 1906 zufolge waren von den 1.920 russi-
schen Studenten (die iiberwiltigende Mehrheit davon Juden) an Schwei-
zer Institutionen fiir hohere Bildung iiber 62 Prozent Frauen.** An der
Pariser Universitit machten wihrend des Jahrzehnts vor dem Ersten
Weltkrieg russische und ruminische Frauen, davon die meisten jiidischer
Abstammung, mehr als ein Drittel aller Studentinnen aus und ungefihr
zwei Drittel der auslindischen.#* Von diesen beschrinkten sich manche
nach ihrem Studium auf ihre Familien; andere nahmen eine 6ffentliche
Funktion wahr.

Mit der Entwicklung moderner politischer Parteien im zaristischen
Russland, darunter einiger jiidischer, waren Frauen mit sikularer Bildung
cher in der Lage, sowohl die politische Girung in der allgemeinen Gesell-
schaft als auch die Moglichkeiten wahrzunehmen, die ihnen als politisch
wache, junge Jiiddinnen offen standen. Von Frauen wurde allgemein nicht
erwartet, sich als politische Aktivistinnen oder Terroristinnen zu betiti-
gen. Aufgrund ihrer grofleren Unauffilligkeit betitigten sie sich beson-
ders hiufig als Kurierinnen oder Waffenschmugglerinnen.++ Die Tatsa-
che, dass weibliche Revolutionire das tief verwurzelte Bild der Frau als
passiver Beobachterin politischer Ereignisse in Frage stellten, verstirkte
das Grauen, das sie hervorriefen. Radikale jiidische Aktivistinnen dienten
auch als bequemes Argument fiir den Vorwurf, Juden wiirden die
revolutioniren Bewegungen in Russland kontrollieren. Eine jiidische
Frau, Hesia Helfman, war am Komplott zur Ermordung Zar Alexanders
II. im Jahr 1881 beteiligt; Rosa Luxemburg, polnisch-jiidischer Abstam-
mung, wurde eine der wichtigsten Theoretikerinnen des revolutioniren
Marxismus in Mitteleuropa und nahm an revolutioniren Aktionen in
Polen und Deutschland teil; Zhenia Hurvich konnte auf eine lange Kar-
riere als revolutionire Aktivistin zuriickblicken, angefangen mit ihrer
Studentenzeit, als sie sich einer Gruppe russischer Populisten anschloss,

42 Zit. in: Jack Wertheimer, The Auslinderfrage at Institutions of Higher Learning.
A Controversy over Russian-Jewish Students in Imperial Germany, in: Leo Baeck
Institute Year Book XXVII (1982), S.188 (Anm. 2). Je nach Gegend nahmen
deutsche Universititen Studentinnen erst spiter auf.

43 Vgl. Nancy Green, Lémigration comme émancipation. Les femmes juives
d’Europe de 'Est a Paris, 1881-1914, in: Pluriel 277 (1981), S. 56-58.

44 Ein Beispiel findet sich bei Bilhah Dinur, Lenekhdotai: zikhronot mishpahah
vesipurei havayot, Jerusalem 1972, S. 42 .
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bis hin zu ihrer spiteren Arbeit im Bund und in der Russischen Sozial-
demokratischen Arbeiterpartei.®

Frauen wurden offensichtlich besonders stark vom Bund angezogen,
dessen Bemiithen um Gleichheit zwischen den Geschlechtern sich in
einer grofleren Prisenz von Frauen in den mittleren Fithrungsringen aus-
driickte. Schitzungen zufolge machten Frauen in den frithen Jahren des
Bundes ein Drittel der Mitglieder aus; Jacob Sholem Hertz Werk Doyres
bundistn fithrt in den Biographien von 320 bedeutenden Aktivisten 55
Frauen auf.4¢

Obwohl die zionistische Bewegung insgesamt Frauen gegeniiber am-
bivalent eingestellt war und viele zionistische Gruppen ihre Mitwirkung
ablehnten, verschrieben sich manche Frauen dem Zionismus.#” Manya
Wilbushewitz (spiter Shohat), ehemals Aktivistin in russischen und rus-
sisch-jiidischen Revolutionsbewegungen, war 1906 Mitglied jener Grup-
pe, die als Erste mit kollektiver Besiedlung im Jischuw experimentierte.*3
Die meisten osteuropdischen Frauen in der zionistischen Bewegung
arbeiteten allerdings in den russischen und polnischen jiidischen Ge-
meinden und organisierten andere Frauen fiir die zionistische Sache.

Puah Rakowski, geboren 1865 in Bialystok und in Polen aktiv bis zu
ihrer Emigration nach Paldstina im Jahr 1935, ist beispielhaft fiir den

45 Zu Hesia Helfman (russisch: Gesia Gelfman) vgl. Barbara Alpern Engel/Clifford
N. Rosenthal (Hg.), Five Sisters. Women Against the Tsar, New York 1975,
passim. Ein biographischer Essay iiber Rosa Luxemburg, der ihre jiidische Seite
untersucht, findet sich bei Robert Wistrich, Revolutionary Jews from Marx to
Trotsky, London 1976, S. 76-92. Fiir Angaben zu Zhenia Hurvich (russisch: Gur-
vich) vgl. Jacob Sholem Hertz (Hg.), Doyres bundistn, Band I, New York 1956,
S. 243-247; Henry Tobias, The Jewish Bund in Russia. From Its Origins to 1905,
Stanford 1972, S. 348.

46 Doyres bundistn, 2 Binde (wie Anm. 45). Die Geschichte der frithen Jahre des
Bundes schildert Tobias, The Jewish Bund in Russia (wie Anm. 45). Zur Ent-
wicklung des Bundes und anderer Formen von jiidischem Sozialismus vgl. Jona-
than Frankel, Prophecy and Politics. Socialism, Nationalism, and the Russian
Jews, 1862-1917, Cambridge 1981. Zu Frauen im Bund vgl. Harriet Kram, The
Story of the Sisters of the Bund, in: Contemporary Jewry 5 (1980) Nr. 2, S. 27-43
und Naomi Shepherd, A Price Below Rubies. Jewish Women as Rebels and Radi-
cals, Cambridge, Mass. 1993, S. 137-171.

47 Vgl. Hyman, Gender and Assimilation, S. 146-150 (wie Anm. 2); dies., Eastern
European Jewish Women (wie Anm. 41), S. 280.

48 Vgl. Shulamit Reinharz, Toward a Model of Female Political Action. The Case of
Manya Shohat, Founder of the First Kibbutz, in: Women’s Studies International
Forum 7 (1984) Nr. 4, S. 275-287.
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Einfluss, den eine Aktivistin ausiiben konnte.# Als Lehrerin machte
Rakowski ihre Schiiler mit der zionistischen Ideologie bekannt — zuerst in
Lomza, danach fast 25 Jahre lang in Warschau. Im Jahr 1891 wurde sie Leh-
rerin an einer Schule, die von der zionistischen Gesellschaft B7a: Moshe
gegriindet worden war; zwei Jahre spiter griindete und leitete sie die erste
moderne jiidische Midchenschule in Warschau. Seit ihrer Ankunft dort
war sie in zionistischen Belangen aktiv, was damals noch immer nicht
ganz legal war. In ihren Schriften, die in Zeitungen und als Pamphlete
erschienen, legte sie dar, wie wichtig eine moderne jiidische und sikulare
Bildung einschliefflich Berufsausbildung sei, damit Frauen sich selbst
und ihre Familien unterhalten, ihre eigene Kultur f6rdern und ihren Kin-
dern jiidisches Bewusstsein weitergeben kénnten. Am Ende des Ersten
Weltkriegs verband Rakowski ihren Zionismus mit Feminismus und for-
derte die Selbstbestimmung von Juden und Frauen. Sie war Mitglied im
nationalen Rat von Bnos Zion, gegriindet 1919 mit dem Ziel, Geld fiir zi-
onistische Projekte zu sammeln, Frauen Hebriisch zu lehren und sie auf
zionistische Aktivititen im Allgemeinen vorzubereiten. Als die Fiihrer
der zionistischen Exekutive in Polen sich weigerten, den Frauenrat anzu-
erkennen und ihm (entgegen ihren vorherigen Versprechungen) Mittel
fiir die organisatorischen Aufgaben zu gewihren, verlieffen Rakowski
und ihre Kolleginnen den Rat und fiihrten ihre Aktivititen unabhingig
weiter. Erst nachdem es ihnen gelungen war, 72 Frauengruppen in ganz
Polen zu griinden, wurden sie von der zionistischen Exekutive anerkannt.
Einige Jahre spiter gehérte Rakowski dem Vorstand einer explizit fe-
ministischen Organisation an, dem Jiidischen Frauenbund Polens, der
ebenfalls nach dem Krieg gegriindet worden war. Die Vereinigung warb
fiir die Gleichberechtigung der Frauen und fiir den Zionismus und be-
schiiftigte sich auflerdem insbesondere mit wirtschaftlichen Notlagen:
Den Bediirftigsten unter den polnischen Jiidinnen verhalf sie zu Berufs-
ausbildung und Kinderversorgung. Durch Publikationen wurden zeitge-
nossische feministische Ideen der weiblichen, Jiddisch lesenden Bevolke-
rung niher gebracht. Die nur kurz erscheinende wéchentliche Zeitung
Di froy verkiindete, dass »die jiidische Frau einen zweifachen Kampf fiih-
ren muss: als Frau und als Angehérige eines unterdriickten und verfolg-
ten Volkes«. Das Blatt verband seinen Feminismus mit Respekt vor einigen
Aspekten des traditionellen jiidischen Lebens. Einerseits propagierte die
Zeitung eine »neue moderne Frau« mit Zugang zu Bildung und einem

49 Die Quellen fiir diese Schilderung umfassen Rakowski, Zikhroynes (wie
Anm. 35); dies., Di yidishe froy, Warschau 1918; Yitzhak Grinbaum (Hg.), Enzi-
klopediyah shel galuyot — sidrat Polin, Band 6, Warschau, Teil 2, Jerusalem 1959.
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weiten Horizont; andererseits unterstiitze man die Wiinsche der Frauen
nach dem Erhalt des »siiffen, geliebten jiidischen Heims mit seinen [...]
anspruchslosen Traditionen der Bescheidenheit, die seit alters her fiir die
jildische Frau charakeeristisch sind«.5°

Zwar ermutigten der berufliche Werdegang Puah Rakowskis und ihr
freiwilliger politischer Aktivismus jene Frauen, mit denen sie durch ihre
Arbeit in Berithrung kam, doch ist sie kaum reprisentativ fiir die gebilde-
ten Frauen ihrer Generation. Thre lebenslange, intensive Arbeit fiir zio-
nistische und feministische Bewegungen war recht ungewdhnlich. Thre
Geschichte verweist jedoch auf Themen, die gebildete Frauen allein
durch ihre aktive Prisenz im 6ffentlichen jiidischen Leben einbringen
konnten. Sie stellten die geschlechtsspezifischen Unterschiede in der Bil-
dung innerhalb der jiidischen Gemeinde in Frage. Sie bewiesen, dass
Frauen zur politischen Aktion fihig waren und dass Intelligenz und Pro-
fessionalitit nicht nur minnliche Eigenschaften sind. Ob sie Lehrerin-
nen, Zahnirztinnen oder Allgemeinmedizinerinnen waren — ihr Leben
war ein Argument fiir das Frauenwahlrecht und die Ubernahme von
wichtigen Positionen durch Frauen. Betrachtet man die zunehmende
Gleichberechtigung von Frauen als einen Maf3stab fiir Modernisierung,
dann bewegten die osteuropiischen Jiidinnen, die gegen Ende des
19. Jahrhunderts von der geschlechtsspezifischen Strukeur der Bildung
unter den traditionellen Juden profitierten, die jiidische Gemeinde als
Ganzes in Richtung einer moderneren Gesellschaftsstruktur.

Trotz unterschiedlicher sozialer und politischer Bedingungen in
Deutschland und Russland im 19. und frithen 20. Jahrhundert spielten
also jiidische Frauen entscheidende Rollen in ihren Gemeinschaften, als
diese sich der Herausforderung des beschleunigten Wandels stellten. In
beiden Gesellschaften wirkten Frauen als bewahrende Kraft, die die vol-
lige Assimilation verzogerte und hiusliche Rituale beibehielt. In
Deutschland spiegelte ihr hiuslicher Konservatismus, der sich durch das
lange 19. Jahrhundert hin als widerstandsfihig erwies, nicht nur eine ge-
schlechtsspezifische Form der Assimilation wider, sondern umfasste auch
den selektiven Erhalt des traditionellen jiidischen Brauchtums. Begleitet
von einem Riickzug aus der Offentlichkeit, griindete sich die konserva-
tive Rolle jiidischer Frauen in Deutschland vor allem auf ihrem neuen
biirgerlichen Status, und zwar in einer Gesellschaft, in der das Biirgertum
insgesamt der Religion verbunden blieb. Bis zum Beginn des 20. Jahr-
hunderts war die biirgerliche Geschlechtertrennung weniger starr gewor-

so Di froy 1 (8. April, 1925), S. 1 f.
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den, und deutsche Jiidinnen der Mittelschicht nutzten, wie andere deut-
sche Frauen, die ihnen zugeschriebenen moralisch-emotionalen Fihig-
keiten, um sich offentlich in sozialen Belangen zu engagieren und so
neue Ideen iiber die Gleichberechtigung der Frau in den Diskurs inner-
halb der Gemeinden einflieflen zu lassen. Manche protestierten gegen
den Ausschluss von hsherer Bildung, professioneller beruflicher Titig-
keit und politischem Leben, wobei deutsche Jiidinnen ihre hohere Bil-
dung nicht in den Dienst radikaler Politik stellten.

In Russland stammten im Gegensatz dazu jene Frauen, die die konserva-
tiven sozialen Krifte verstirkten, zum Grof3teil aus dem nichtbiirgerlichen
Milieu, obgleich eine geringe Anzahl von biirgerlichen Frauen den westeu-
ropiischen Rollenmustern zu folgen schien. Traditionell waren diese nicht-
biirgerlichen Frauen fromm, verfligten iiber wenig sikulare oder jiidische
Bildung und erfiillten ihre Pflichten als Ehefrauen und Miitter unter drii-
ckenden wirtschaftlichen Bedingungen. Gleichzeitig hatten viele Jiidinnen
einen starken Bezug zur modernen Kultur, und dies zu ciner Zeit, da gebil-
dete Russen sich allgemein stirker antiklerikalen und weltlichen Ideologien
zuwandten. Die Tatsache, dass diese Frauen gewohnlich keine spezifisch
judische Bildung genossen hatten, wurde weithin von zeitgendssischen
Stimmen unterschiedlicher Herkunft innerhalb der Gemeinden als schid-
lich fiir die Vermittlung jiidischer Identitit an die jiingere Generation
wahrgenommen und regte so die Diskussion um die Bildung von Frauen
und die Entwicklung entsprechender Programme an. Wegen der Aufga-
ben, die man ihnen als zukiinftigen Miittern traditionell iibertrug, wurden
ihre Sikularisierung und ihre hiufige Mitgliedschaft in universal ausge-
richteten radikalen Bewegungen von den jiidischen Gemeinden letztlich
als bedrohlicher bewertet als dhnliche Verhaltensweisen bei Minnern.

Sowohl in Deutschland als auch in Russland 18ste die »Frauenfrage«
eine Debatte iiber die Zukunft der jiidischen Gemeinschaft und Kultur
aus und diente schliefSlich dazu, neue Gedanken zur Gleichberechtigung
der Frau zu entwickeln. In Deutschland wurden diese Ideen innerhalb
eines biirgerlichen Kontextes geduflert; in Russland als Teil der radikalen
intellektuellen und politischen Girung um die Jahrhundertwende. Die
Diskussionen iiber die »Frauenfrage« waren in doppelter Hinsicht we-
sentlich fiir die Entstehung moderner Formen jiidischen Bewusstseins
und jiidischer Kultur: Als aktive historische Krifte — ausgebildete Berufs-
titige, Erziecherinnen und Aktivistinnen — formten Frauen die »jiidische
Modernitit« innerhalb der Grenzen ihrer unterschiedlichen Gesellschaf-
ten. Als Gegenstand des Diskurses innerhalb des organisierten Juden-
tums wurden Frauenrollen und »Frauenfrage« zum Priifstein dafiir, was
Modernitit bedeuten konnte.
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Religiose Modernisierung, Geschlechterdiskurs
und kulturelle Verbiirgerlichung
Das deutsche Judentum im 19. Jahrhundert

Die Juden des deutschen Sprachraumes waren »anders« — und dies gilt
nicht nur in Bezug auf ihre iiberwiegend christlich geprigte Umwelt,
sondern auch in universalhistorisch-jiidischer Perspektive. Der soziale
Aufstieg, wie ihn die deutschen Juden im Laufe des 19. Jahrhunderts voll-
zogen, suchte in ganz Europa seinesgleichen, und auch in der jiidischen
Geistes- und Religionsgeschichte der »Sattelzeit« gingen entscheidende
Impulse von deutschem Boden aus: Hier entstand Ende des 18. Jahrhun-
derts mit der Haskala eine originir jiidische Aufklirung von europii-
scher Reichweite und hier entwickelte sich ab dem frithen 19. Jahrhun-
dert jenes moderne, plurale Judentum, das nicht mehr primir durch die
tiber Jahrhunderte tradierte — auf religioses Lernen ausgerichtete und
minnlich definierte — Observanz geprigt wurde, sondern durch eine
religiése Kultur, die sich an den Werten und Normen des aufstrebenden
Biirgertums orientierte und den symbolischen Platz der Frauen von der
Peripherie ins Zentrum des Judentums verlagerte. Schon in der zweiten
Hilfte des 19. Jahrhunderts adaptierten jiidische Gemeinschaften in an-
deren Lindern und Kulturriumen dieses biirgerlich aufgeladene und
iiber weite Strecken auch feminin definierte Judentum. Nicht nur, aber
vor allem in den USA entwickelte sich das deutsche Modell — und zwar
in all seinen Varianten' — zum attraktiven und der liberalen Markegesell-
schaft angemessenen »Exportschlager«.

Wihrend diese Entwicklungen vergleichsweise gut aufgearbeitet wor-
den sind,* wissen wir noch immer ausgesprochen wenig dariiber, in

1 Dies reicht vom Reformjudentum iiber das konservative Judentum bis hin zu ei-
ner zeitgemiflen Form jiidisch-orthodoxer Religiositit.

2 Vgl. etwa David Sorkin, The Transformation of German Jewry 1780-1840, New
York/Oxford 1987; ders., The Impact of Emancipation on German Jewry, in:
Jonathan Frankel/Steven J. Zipperstein (Hg.), Assimilation and Community. The
Jews in Nineteenth-Century Europe, Cambridge 1992, S. 177-198; Michael A.
Meyer, German Political Pressure and Jewish Religious Response in the Nine-
teenth Century, New York 1981; ders., Jiidische Identitit in der Moderne, Frank-
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welcher Weise sich die beiden deutsch-jiidischen Spezifika — der atembe-
raubend rasche und fast kollektive soziale Aufstieg auf der einen Seite
und die kulturell-religiosen Transformationen auf der anderen — gegen-
seitig beeinflussten und inwieweit religidse Deutungsmuster, Werte und
Normen in dieser Umbruchphase auch soziale und 6konomische Rele-
vanz erlangten.? Angesichts der zeitlichen Uberlappung der Modernisie-
rungsphinomene dringt sich jedoch gerade fiir eine primir religiés kon-
stituierte und definierte Gruppe wie das aschkenasische Judentum die
Frage auf, inwieweit Verbiirgerlichungsprozesse durch die Transforma-
tion des religiosen Feldes mitgetragen oder gar vorangetrieben wurden:
Forcierte die Neuakzentuierung der religiosen Praxis moglicherweise die
Akkumulation eines speziellen kulturellen Kapitals, das fiir einen sozia-
len Aufstieg besonders niitzlich war? Hingt die deutsch-jiidische »Er-
folgsgeschichte« im 19. Jahrhundert also auch mit der Erfindung eines
»Biirger-Judentums« und der hiermit verbundenen Familialisierung der
Religion zusammen oder war die Ausformung einer biirgerlichen Religion
und des entsprechend gewandelten Geschlechtermodells eher eine Folge
des soziookonomischen Aufstiegs ins Biirgercum?

Die Forschung hat die von Deutschland ausgehende Reform des Ju-
dentums detailliert nachgezeichnet. Hierbei allerdings dominierte erstens
der klassische Assimilations- und Akkulturationsansatz, der suggeriert,
dass »Reform« primir als »Angleichung« — in diesem Falle an christliche
Vorgaben — zu begreifen ist. Originir jiidische Wurzeln spielten eine
ebenso geringe Rolle wie die Frage, ob die Adaption neuer Formen religi-
6sen Denkens und Handelns nicht auch der Distinktion, also dem Ziel
diente, einen von der Umwelt zwar akzeptierten, aber hierbei doch dezi-

furt a. M. 1992; Shulamit Volkov, Die Erfindung einer Tradition, in: Historische
Zeitschrift 253 (1991), S. 603-618; dies., Die Verbiirgerlichung der Juden als Para-
digma, in: dies., Jiidisches Leben und Antisemitismus im 19. und 20. Jahrhundert,
Miinchen 1990, S. 11-130 (Erstveréffentlichung in: Jiirgen Kocka (Hg.), Biirger-
tum im 19. Jahrhundert. Deutschland im europiischen Vergleich, Miinchen 1988,
Bd. 2, S. 343-371); Jacob Toury, Der Eintritt der Juden ins deutsche Biirgertum,
in: Hans Liebeschiitz/Arnold Paucker (Hg.), Das Judentum in der deutschen
Umwelt 1800-1850, Tiibingen 1977, S. 139-241; Jacob Katz, Aus dem Ghetto in die
biirgerliche Gesellschaft. Jiidische Emanzipation 1770-1870, Frankfurt a. M. 1988;
ders., Towards Modernity. The European Jewish Model, New Brunswick 1987;
Steven M. Lowenstein, The Mechanics of Change. Essays in the Social History of
German Jewry, Atlanta 1992.

3 Anders verhilt es sich hinsichtlich der Wechselwirkung von Emanzipationsgesetz-
gebung und religioser Reform. Vgl. hierzu: Meyer, German Political Pressure (wie
Anm. 2); Sorkin, The Impact of Emancipation (wie Anm. 2).
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diert jiidischen Weg in die Moderne zu finden. Zweitens hat die iiber
Jahrzehnte hinweg allgegenwirtige Sikularisierungsthese und die weit
verbreitete Uberschitzung jiidischer Taufraten den Blick dafiir verstellt,
dass die deutliche Mehrheit der Juden und Jiidinnen noch im Kaiserreich
zumindest eine formale Bindung an die Religionsgemeinde und ihre Ver-
eine aufrechterhielt und ein Minimum an éffentlich sichtbarer Religio-
sitit demonstrierte. Bezieht man sich auf das Grof8biirgertum, so zeich-
neten sich die jiidischen Vertreter sogar durch ein deutlich hsheres MafS
an Verantwortung gegeniiber der Religionsgemeinde als ihre christlichen
Pendants aus.*

Gerade weil die Assimilationsthese die Aufmerksamkeit so stark auf
alle Bemiihungen zur Vergesellschaftung mit anderen Deutschen lenkt,
sind diese innerjiidischen Entwicklungen bislang selten wahrgenommen
oder — wie bei Sorkins Konzept der Subkultur — nur als Reaktion auf
Zuriickweisung von auflen gedeutet worden. Autonome Prozesse einer
sozialen, kulturellen und religiosen Vergemeinschaftung waren so kaum
freizulegen oder nur als negative Integration zu deuten. Hinzu kommt,
dass der Interessenschwerpunkt jener Autoren, die sich mit jiidischer Re-
ligion beschiiftigt haben, lange auf theologie- und geistesgeschichtlichen
Themen bzw. auf dem Wirken einiger prominenter Denker lag. Die kul-
tur- und mentalititsprigende Relevanz des religiosen Wandels ist ebenso
selten thematisiert worden wie dessen symbolische und soziale Logik
oder die geschlechtergeschichtliche Dimension. Jiidische Frauen dieser
Zeit schienen nur im Umfeld der prominenten Salons der niheren
Betrachtung wert zu sein, womit sie freilich erst recht aus dem Blickfeld
einer an Religion interessierten Forschung verschwanden und verschwin-
den mussten. Solange diese Forschung »religigse Reform« primir mit
religivsem Denken gleichsetzt und nicht, wie von Sorkin schon 1995 ge-
fordert, als sozialen und kulturellen Prozess begreift, so lange wird und
kann sich an der historiographischen Marginalisierung der Jiidinnen und
der Vernachlissigung der geschlechtergeschichtlichen Dimension religio-
ser Wandlungsprozesse allerdings auch wenig dndern.’

4 Simone Lissig, Jiidische Wege ins Biirgertum. Kulturelles Kapital und sozialer
Aufstieg im 19. Jahrhundert, Géttingen 2004, S. 428-440.

s David Sorkin, Religious Reforms and Secular Trends in German-Jewish Life, in:
Leo Baeck Institute Yearbook (LBIYB) XL (1995), S. 169-184. Zu den wenigen
dariiber hinausgreifenden Arbeiten gehoren: Lowenstein, Mechanics (wie
Anm. 2); ders., The Berlin Jewish Community. Enlightenment, Family and Crisis
1770-1830, Oxford 1994; Robert Liberles, Religious Conflict in Social Context.
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Im Folgenden geht es deshalb weniger um die theologischen Posi-
tionen einzelner Vordenker als um zentrale kulturelle Codes, die iiber
religivse Medien vermittelt wurden und religios sanktioniert werden
sollten, die aber auch und vielleicht sogar vor allem die jiidische(n)
Lebenswelt(en) jenseits von Synagoge, Talmud und Tora betrafen: Inwie-
weit wurden nun etwa das Familienleben, die Erzichung, dsthetische
Normen oder auch die Erwerbstitigkeit tiber das Medium Religion kul-
turell codiert? Forderte und forderte das Projekt der »Biirgersynagogex
eine Neudefinition der Geschlechterrollen und gingen hiervon auch Im-
pulse fiir den Bedeutungs- und Formenwandel jiidischer Religiositit und
Frommigkeit insgesamt aus? Welche geschlechterspezifischen Sinndeu-
tungen und welche Handlungsorientierungen zur Bewiltigung der viel-
filtigen (sikularen) Modernisierungsprozesse wurden im religigsen Feld
bereitgestellt?

Ausgehend von diesem Fragenkomplex werden zunichst die Gottes-
dienstreformen und das deutsch-jiidische Bildungsprojekt auf ihre
geschlechterspezifische Brechung befragt. Dem folgt eine Analyse des re-
ligids vermittelten Geschlechter- und Familiendiskurses, speziell der
Mentalititsthemen, die wihrend der Emanzipationszeit im religidsen
Feld definiert und perpetuiert wurden. Abschlieffend soll kurz auf Rezep-
tionsmechanismen und auf die Frage nach Stabilitit und Wandel in den
Formen jiidischer Religiositit eingegangen werden.

Die deutschen Regierungen hatten die Emanzipation der Juden weniger
als Ake der politischen Willensbildung denn als Erzichungsprozess kon-
zipiert. Ausgehend von der Forderung nach einer »biirgerlichen Verbes-
serung« banden sie die Gleichstellung zumeist an Vorleistungen, die
vorwiegend soziokulturell und (noch) kaum national oder politisch —
definiert waren.® Auf diese Weise wurden die Juden auf die normativen

The Resureance of Orthodox Judaism in Frankfurt a. M., Westport 1985; Andreas
Gotzmann, Eigenheit und Einheit. Modernisierungsdiskurse des deutschen Ju-
dentums der Emanzipationszeit, Leiden 2002.

6 Reinhard Riirup, Emanzipation und Antisemitismus, Frankfurt a. M. 1987; Katz,
Aus dem Ghetto (wie Anm. 2); ders., Zur Assimilation und Emanzipation der
Juden, Darmstadt 1982; Jacob Toury, Soziale und politische Geschichte der Juden
in Deutschland 1847-1871, Diisseldorf 1977; Rainer Liedtke/Stephan Wendehorst
(Hg.), The Emancipation of Catholics, Jews and Protestants. Minorities and the
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Grundsitze eines sozial definierten Kulturmodells verpflichtet und auf
das aufsteigende Biirgertum als primire Referenzgruppe orientiert.” Die
kulturellen Determinanten dieses Daseinsentwurfes waren von Beginn

an geschlechterspezifisch aufgeladen und mit Fragen von Religion und
Frommigkeit eng verbunden.® Vor allem im protestantischen Biirgertum,
das auch den deutsch-jiidischen Diskurs stark beeinflusste, entwickelte
sich Religion zu einer Sache des Gewissens und des Gefiihls, der Andacht
und der Erbauung und damit zu einem Phinomen, das immer stirker
von Elementen geprigt wurde, die im zeitgendssischen Diskurs als weib-

lich galten.?
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Nation State in Nineteenth-Century Europe, Manchester 1999; Pierre Birnbaum/
Ira Katznelson (Hg.), Paths of Emancipation. Jews, States and Citizenship,
Princeton 1995; David Sorkin, Enlightenment and Emancipation. German
Jewry’s Formative Age in Comparative Perspective, in: Todd Endelman (Hg.),
Comparing Jewish Societies, Ann Arbor 1997, S. 89-112; Peter Pulzer, Emancipation
and its Discontents, in: Edward Timms/Andrea Hammel (Hg.), The German-
Jewish Dilemma. From the Enlightenment to the Shoah, Lampeter 1999, S. 5-24.
Vgl. George L. Mosse, Jewish Emancipation. Between Bildung and Respectability,
in: ders., Confronting the Nation. Jewish and Western Nationalism, Hanover
1993, S. 131-145; Volkov, Verbiirgerlichung der Juden (wie Anm. 2); Simone Lissig,
Auf der Suche nach einem jiidischen Biirgertum. Wertediskurs, kulturelle Muster
und soziale Mobilitit im europiischen Vergleich, in: Hans-Werner Hahn/Dieter
Hein (Hg.), Biirgerliche Werte um 1800. Entwurf — Vermittlung — Rezeption,
Weimar/Koln/Wien 2005 (im Druck).

Vgl. Ute Frevert, Frauen-Geschichte. Zwischen biirgerlicher Verbesserung und
Neuer Weiblichkeit, Frankfurt a. M. 1986; dies., Die Innenwelt der Auflenwelt.
Modernititserfahrungen von Frauen zwischen Gleichheit und Differenz, in:
Shulamit Volkov, Deutsche Juden und die Moderne, Miinchen 1994, S. 75-94;
dies. (Hg.), Biirgerinnen und Biirger im 19. Jahrhundert. Geschlechterverhiltnis-
se im 19. Jahrhundert, Géottingen 1988, S. 17-48; Anne-Charlott Trepp, Sanfte
Minnlichkeit und selbstindige Weiblichkeit. Frauen und Minner im Hamburger
Biirgertum zwischen 1770 und 1840, Géttingen 1996; Claudia Honegger, Die
Ordnung der Geschlechter, Frankfurt a. M. 1991; Brigitte Mazohl-Wallnig (Hg.),
Biirgerliche Frauenkultur im 19. Jahrhundert, Wien 1995; Rebekka Habermas,
Frauen und Minner im Kampf um Leib, Okonomie und Recht, in: Richard van
Diilmen (Hg.), Die Dynamik der Tradition, Frankfurt a. M. 1992, S. 109-136.
Lucian Hélscher, »Weibliche Frommigkeit«. Der Einfluss von Religion und
Kirche auf die Religidsitit von Frauen im 19. Jahrhundert, in: Margret Kraul/
Christoph Liith (Hg.), Erzichung der Menschen-Geschlechter, Weinheim 1996,
S. 45-62; Irmtraut Gotz von Olenhusen, Die Feminisierung von Religion und
Kirche im 19. und 20. Jahrhundert, in: dies. (Hg.), Frauen unter dem Patriarchat
der Kirchen, Stuttgart 1995, S. 9-21; Rebekka Habermas, Weibliche Religiositit
oder: Von der Fragilitit biirgerlicher Identititen, in: Klaus Tenfelde/Hans-Ulrich
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Ganz anders stellte sich die Situation im rabbinischen Judentum dar,
denn hier waren fast alle hheren religiosen Rituale minnlich definiert.
Zum Studium von Talmud und Tora waren Frauen nicht zugelassen. Das
zentrale Element jiidischer Religiositit und Vergemeinschaftung war ih-
nen also gar nicht zuginglich und die hiermit verbundene Ehre, ein
wichtiges Element im frithneuzeitlichen Selbstverstindnis, blieb ihnen
grundsitzlich verwehrt. Die rdumliche Separierung der Geschlechter in
der Synagoge, wo die Anwesenheit von Frauen ohnehin mehr geduldet
als erwiinscht und schon gar nicht religionsgesetzlich gerechtfertigt war,
oder die Tatsache, dass ein mit der Bar Mizwa vergleichbarer Initiations-
ritus fiir Midchen nicht existierte, symbolisierte ein folgenreiches
Ungleichgewicht der Geschlechter. Da sich der jiidische Alltag auch au-
Berhalb der Synagoge an Halacha und Tora ausrichtete, Lebenswelt und
Frommigkeitspraxis also kaum zu trennen waren, legitimierte die masku-
line Aufladung ebendieser Stiitzpfeiler des religiosen Systems nicht nur
die religidse, sondern auch die soziokulturelle Marginalisierung der jiidi-
schen Frau.

Vor diesem Hintergrund verband sich mit den vielfiltigen Aktivititen
der deutsch-jiidischen Reformbewegung fast zwangsliufig auch ein
grundlegender Paradigmenwechsel: In dem Mafle, wie sie sich darum
bemiihten, den jiidischen Gottesdienst an biirgerlichen Vorstellungen
von Religiositit und Asthetik auszurichten, in dem MafRe mussten sie die
minnlichen Elemente im religigsen System — Halacha und Talmud-
Tora-Studium, Lehrvortrige und Dispute — abwerten und jene Elemente
stirken, die der zeitgendssische Diskurs vornehmlich dem weiblichen
Charakter zuschrieb. Frauen, so die allgemeine Ansicht, verfiigten iiber
eine aulergewohnlich hohe Aufnahme- und Vermittdungskapazicit fiir
Empfindungen und Gefiihle. In der Logik dieser Argumentation konn-
ten sie deshalb einen ganz spezifischen Beitrag zur religios-moralischen
Vervollkommnung der Familien leisten und insofern zum Garanten
eines Judentums werden, das sich — so die Hoffnung der jiidischen »Meis-
terdenker« — deshalb gegen Sikularisierungstendenzen und antijiidische
Vorbehalte behaupten konnte, weil es im religiosen Feld eine sozial offene,

Wehler (Hg.), Wege zur Geschichte des Biirgertums, Gottingen 1994, S. 125-148;
Hugh McLeod, Weibliche Frommigkeit - minnlicher Unglaube?, in: Frevert,
Biirgerinnen und Biirger (wie Anm. 8), S. 134-156; Edith Saurer (Hg.), Die Religion
der Geschlechter, Wien 1995; Maria Benjamin Baader, From the »Priestess of the
Home« to »The Rabbi’s Brilliant Daughter«, in: LBIYB XLIII (1998), S. 47-72;
dies., When Judaism Turned Bourgeois, in: LBIYB XLVI (2001), S. 113-123.
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in den kulturellen Mustern aber eindeutig biirgerlich codierte Vergesell-
schaftung ermdglichte. Solange die Frau allerdings als religios »minder-
wertig« galt und im Gottesdienst exkludiert blieb, konnte sie diese neue
Rolle nicht wirklich annehmen.

Um es vorab nachdriicklich zu betonen: An der Stellung der Frau in
der Halacha #nderte sich im gesamten 19. Jahrhundert nichts Entschei-
dendes. Die wenigen und zumeist auch nur halbherzigen Versuche, Frauen
innerhalb des religionsgesetzlichen Systems zu emanzipieren, scheiterten
klaglich.® Damit aber bestitigt sich letztlich auch aus der Gender-Pers-
pektive, dass einerseits alle Verinderungen im deutschen Judentum der
Emanzipationszeit — mochten sie noch so revolutionir erscheinen — doch
gesetzeskonform waren und das Fundament des religigsen Systems nicht
in Frage stellten,” dass die neuen, biirgerlich orientierten Vordenker im
Judentum die Halacha aber doch sukzessive aus dem Zentrum des religi-
osen Lebens an dessen Peripherie abdringten. Offenbar ging es auch gar
nicht darum, das rabbinische Judentum zu modernisieren. Vielmehr
wollten die Reformer — um im Angesicht der heraufzichenden Moderne
angemessene Formen religidser Zugehérigkeit und jiidischer Identitit zu
finden — parallel dazu eine neue religidse Kultur schaften, die die halachi-
sche Basis integrativ iiberformte und die den biirgerlich und damit auch
weiblich definierten Formen von Religiositit einen zentralen Platz zu-
wies. Fast alle (minnlichen) Wortfiihrer der Reformbewegung sahen in
den Frauen die schirfste Waffe im Kampf gegen eine nachlassende, das
Judentum insgesamt gefihrdende Frommigkeit, weshalb sie vielfiltige
Anstrengungen unternahmen, um sie iiberhaupt erst einmal in das got-
tesdienstliche Leben zu integrieren.

1. In privaten Andachtssilen und Reformsynagogen wurden die ent-
wiirdigenden riumlichen Barrieren zwischen den Geschlechtern langsam
abgetragen, das heifft durch unvergitterte, schén gestaltete Frauenem-
poren ersetzt und in einigen wenigen Fillen auch ganz beseitigt. Selbst
dort, wo die Radikalreformer kaum Einfluss gewinnen konnten, wand-
ten sich immer mehr Minner — weibliche Auferungen sind zu dieser
Frage nur selten tiberliefert — dagegen, dass die Frauen rein passiv hinter
einer Trennwand verharrten und — wenn sie sich denn iiberhaupt mit re-

10 Vgl. hierzu vor allem die Debatten der Rabbinerkonferenzen, abgedrucke in:
Protokolle der ersten Rabbiner-Versammlung, Braunschweig 1844; Protokolle
und Akeenstiicke der zweiten Rabbiner-Versammlung, Frankfurt a. M. 184s; Pro-
tokolle der dritten Rabbiner-Versammlung, Breslau 1846.

11 Andreas Gotzmann, Jiidisches Recht im kulturellen Prozess. Die Wahrnehmung
der Halacha im Deutschland des 19. Jahrhunderts, Tiibingen 1997.

52



DAS DEUTSCHE JUDENTUM IM 19. JAHRHUNDERT

ligissen Dingen beschiftigten und sich nicht mit den Nachbarinnen
iiber ganz profane Probleme unterhielten — bestenfalls beim Gottesdienst
zuschauten. »Oder soll etwac, bemerkte Peter Beer 1837, »diese wichtige
Hiilfte des menschlichen Geschlechts immer und auch noch izt bei fort-
geschrittener Humanicit, wie in dem barbarischen Alterthume, in der
korperlichen und geistigen Sklaverei bleiben, da sie doch bei allen gebil-
deten Nationen der Iztzeit nicht nur in biirgerlicher, sondern auch in re-
ligidser Beziehung emanzipiert und dem minnlichen Geschlechte in
Rechten und Pflichten gleichgestellt ist?«> Die Aufwertung der Frau im
religiosen Bereich sei, so hatte Eduard Kley schon zwei Jahrzehnte vorher
argumentiert, »der Stein, dessen unsere Viter in dem Gebiude ihrer Got-
tesfurcht nicht achteten, er werde in dem unsrigen zum Eckstein, zum
festen Grundpfeiler [...]. Ist nicht das Weib lingst schon zum Eckstein
geworden in dem Gebiude des geselligen Lebens, in dem stillen Tempel
der hiuslichen Gliickseeligkeit, in der Hiitte des Friedens und der Zufrie-
denheit?«

2. Als wichtiger Schritt in Richtung »Biirgersynagoge« galt die Einfiih-
rung von Konfirmationen fiir Midchen. Die ab 1806 in Dessau heraus-
gegebene Sulamith, die sich die Erneuerung des Judentums auf die Fahnen
geschrieben hatte, sah in der Etablierung eines weiblichen Ubergangs—
ritus nicht nur eine der bedeutendsten »Erfindungen« des aufgeklirten
Judentums, sondern auch und vor allem ein Sinnbild fiir Sittlichkeit und
Bildung, Fortschritt und Humanitit, Moral, Asthetik, Reinheit und Of-
fenheit, also fiir all jene Eigenschaften, die eine zeitgemifle Religion aus-
zeichnen sollten.™ In einigen Gemeinden — so etwa in Hamburg — fun-
gierte die Einsegnung der Midchen sogar als »Testfall« fiir die Jungen,
und das mit gutem Grund: Wihrend die Einfithrung eines modernen
Rite de passage bei den heranwachsenden Frauen von Traditionalisten
gegebenentfalls noch toleriert werden konnte, bot die Konfirmation der
Knaben weit mehr Konfliktstoff. Bei ihnen sollte mit der Bar Mizwa
immerhin ein religises Ritual abgeschafft bzw. ganz neu definiert wer-

12 Peter Beer, Reminiscenzen beziiglich auf Reorganisation des éffentlichen Gottes-
dienstes bei den Israeliten, Prag 1837, hier S. 5.

13 Eduard Kley, Predigten in dem neuen Israclitischen Tempel zu Hamburg. Erste
und Zweite Sammlung, Hamburg 1819/20, hier 1. Teil, S. 50, vgl. auch S. 55 ff.

14 Zur Sulamith vgl. Werner Grossert, Sulamith. Die erste jiidische Zeitschrift in
deutscher Sprache, in: Mitteilungen des Vereins fiir anhaltinische Landeskunde 3
(1994), S. 106-124; Siegfried Stein, Die Zeitschrift >Sulamiths, in: Zeitschrift fiir
die Geschichte der Juden in Deutschland 7 (1937), S. 193-226; Lissig, Wege ins
Biirgertum (wie Anm. 4), S. 446-4s52 und passim.
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den, das iiber Jahrhunderte tradiert worden war und zudem die Vorherr-
schaft der Minner im religiosen Feld mit begriindet hatte. Die Reformer
setzten ihre Hoffnungen also darauf, die Gemeinden durch cine vorliu-
fige Beschrinkung auf das weibliche Geschlecht an die Neuerung zu ge-
wohnen und damit die generelle Etablierung der Konfirmation in den
deutschen Synagogen vorzubereiten. Die meisten »Modernisierer< hatten
kein Interesse daran, die jiidischen Gemeinden zu spalten oder sich insti-
tutionell abzusondern; sie suchten vielmehr nach Wegen, um jeweils die
gesamte Gemeinde fiir eine Umgestaltung der religiosen Praxis zu gewin-
nen — auch um den Preis, dass diese Verinderungen vielleicht weniger
einschneidend ausfielen als urspriinglich gewiinscht.”s

Hier ordnet sich auch die Tatsache ein, dass die durchweg minnlichen
Herausgeber der ersten jiidischen Zeitschrift, die in deutscher Sprache
und Schrift erschien, eine Frau zur Titelfigur erkoren hatten. Der Legen-
de nach hatte Sulamith ihre Stadt vor dem Untergang gerettet, indem sie
die Feinde durch »Worte des Friedens« entwaffnete. Dies war eine leicht
verstindliche Allegorie fiir die Hoffnung, dass sich die jiidische Frau im
religidsen Feld als Bewahrerin alles Bewahrenswerten und als Hiiterin in-
nerjiidischer Eintracht verstehen mége und so das Judentum zwar fiir
Aufklirung, Bildung und Vernunft 6ffnen, es aber auch nach innen, nun
als ausschliefllich religios definierte Gemeinschaft, wieder stirken wiirde.’®
Tatsichlich bildete die Titelfigur fiir die nichsten vier Jahrzehnte einen
wichtigen symbolischen Bezugspunkt. Das ldsst sich nicht nur an einem
partiell femininen Vokabular, sondern auch an den inhaldichen Zielset-
zungen ablesen. Mit grofler RegelmifSigkeit risonierten die normsetzen-
den Minner iiber »die religivse Bildung der Frauenzimmer jiidischen
Glaubens«, denn — so der Herausgeber David Frinkel — das Weib bediirfe
»vorziiglich, fast noch mehr als jeder andre Mensch, der gotdichen Re-
ligion [...]. Religion schmiickt das Weib, sie veredelt dessen zarte Natur,
so wie hingegen die Irreligion sie vernichten kann.«7

3. Als wichtiger Schritt zur Feminisierung des Gottesdienstes galt die
Einfithrung von Chor und Orgel, die in der vormodernen Synagoge, also
der auf jiidisches Lernen ausgerichteten »Schulg, keinen Platz gehabt hat-
ten. Hiervon erhofften sich die Reformer eine intensive Wirkung auf das
Gefiihl der Frauen, das der traditionelle Vorbeter (Chasan) mit seinem

15 Trennungsgemeinden gab es nur in sehr wenigen groffen Stidten, so in Hamburg
(der reformierte Tempel) oder spiter in Frankfurt am Main (Trennungsortho-
doxie).

16 Sulamith (1806), S. 162 f.

17 Ebd,, S. 473, 482.
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nun hiufig kritisierten »Singsang« nicht anzusprechen vermochte (und
auch gar nicht ansprechen wollte). Ein straff organisierter, emotional wie
dsthetisch attraktiver Gottesdienst sollte das Gemiit erbauen, aber auch
Geschmack und Manieren formen. Da den Frauen eine iiberaus wichtige
Funktion fiir die »Erweckung, Veredlung und Belebung des moralischen,
religivsen und isthetischen Gesellschaftsgefiihls« zugeschrieben wurde,™
lag es durchaus nahe, all jene religiosen Rituale zu kritisieren, die die
Wiirde der Frau beeintrichtigten. So erdffnete die Swlamith-Rubrik
»Gallerie schidlicher Missbriuche, unanstindiger Convenienzen und ab-
surder Ceremonien unter den Juden« 1806 wohl nicht zufillig mit einem
Familienthema — dem Ablauf jiidischer Hochzeiten. Die Zeitschrift
sprach sich deutlich gegen eine nur an Vermégen und Mitgift orientierte
Heiratsvermittlung aus, die mittlerweile »licherlich und abgeschmackt«
erscheine.” Kritik richtete sich zudem auf die Offentlichkeit des Trauak-
tes, der kein privates Familienfest, sondern noch immer eine Angelegen-
heit nahezu der gesamten Gemeinde sei.>® Hier deutet sich bereits an,
dass die Re-Definition jtidischer Religiositit einerseits auch von der
Suche nach neuen sozialen Praktiken angestoffen wurde und dass die
neuen religidsen Muster andererseits aber auch auf die (sich ebenfalls
wandelnde) soziale Praxis zuriickwirkten. Dies bezog sich sowohl auf das
duflere Bild des Judentums als auch auf die Mechanismen, die im inner-
jiidischen Bezugsfeld eine biirgerliche Vergesellschaftung erméglichen
und vorantreiben konnten.

4. Die Durchsetzung einer neuen Sprachpraxis hatte ebenfalls eine
starke geschlechtergeschichtliche Relevanz.* In ihrer Orientierung auf
cine Religiositit, die das Bediirfnis nach Erbauung befriedigte und
tiberdies dem Kriterium der Vernunft entsprach, mussten die Reformer
so lange an deudliche Grenzen stoflen, wie ungebildete Juden, Kinder
und Frauen, also die Mehrheit der Gemeindemitglieder, die hebriische

18 Sulamith (181), S. 183.

19 Allerdings plidierte man fiir die Neigungsheirat, nicht fiir die Liebesehe. Sulamith
(1806), S. 165-183, S. 222-244.

20 Vgl. Simone Lissig/Karl-Heinrich Pohl, Verbiirgerlichung als kulturelles Phino-
men, in: Geschichte in Wissenschaft und Unterricht 52 (2001), S. 433-444.

21 Vgl. Andreas Gotzmann, Vatersprache und Mutterland. Zur Sprache als natio-
naler Einheitsdiskurs im 19. Jahrhundert, in: Michael Brenner (Hg.), Jiidische
Sprachen in deutscher Umwelt, Gottingen 2002, S.28-42; Simone Lissig,
Sprachwandel und Verbiirgerlichung. Zur Bedeutung der Sprache im inner-
judischen Modernisierungsprozess des frithen 19. Jahrhunderts, in: Historische
Zeitschrift 270 (2000), S. 617-667.
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Schriftlesung im Gottesdienst nicht oder nur mit grofler Miihe verfolgen
konnten. Da sich »Religion« bislang vorwiegend iiber »jiidisches Lernenc
realisiert hatte und dieses wiederum als minnliches Privileg galt, war das
Hebriische eine tiberwiegend minnliche Sprache gewesen. Stellt man in
Rechnung, dass das Erlernen des Hebriischen auch ein recht hohes Maf§
an intellektueller Potenz und verfligbarer freier Zeit erforderte, so blieb es
im Ubrigen selbst innerhalb des minnlichen Bezugssystems die Sprache
einer intellektuellen Minderheit. Die Mehrzahl der Juden konnte hebri-
ische Texte nur mechanisch-repetitiv lesen oder nachsprechen, kognitiv
aber kaum erfassen.”* Gerade diese Tatsache gewann nun an Gewicht,
und zwar in dem Mafle, wie die Reformer iiber den Gottesdienst neue
Verhaltensmuster und kulturelle Orientierungen popularisierten, die als
Anleitung zu individuellem Handeln angenommen werden sollten. Re-
zeption nimlich setzt Verstehen voraus und ebendies vermochte der heb-
riische Gottesdienst nicht durchgingig zu garantieren.

Besonders evident schien dieses Problem aus geschlechtergeschichtli-
cher Perspektive, war die religiose Praxis doch Transportmedium und
Gegenstand des Diskurses: »Aber wenn Thr Eure Kinder, eure Weiber
und Jungfrauen zwinget, den Herrn anzurufen mit fremder Zunge, in
Worten, die sie nicht verstehen«, mahnte Karl Siegfried Giinsburg 1813,
»so entweihet ihr die heilige Stitte Gottes, denn solch Gebet ist Siinde;
Heuchler bildet ihr und Gétzendiener aus euren Kindern, denn sie die-
nen einem Gott, der ihnen fremd ist.«** Wenn das géttliche Wort die
Seele der Frauen nicht erreiche, meinte auch Gotthold Salomon, dann
miinde deren Besuch in der Synagoge nur in schidliche Frommelei. Am
Ende hitten die Besucherinnen zwar »Gedichenis und Nachahmung,

22 Zur traditionellen Erbauungsliteratur: Mordechai Eliav, Die Midchenerziechung
im Zeitalter der Aufklirung und der Emanzipation, in: Julius Carlebach (Hg.),
Zur Geschichte der jiidischen Frau in Deutschland, Berlin 1993, S. 97-111; Bettina
Kratz-Ritter, Fiir »fromme Zionstéchter« und »gebildete Frauenzimmer«. An-
dachtsliteratur fiir deutsch-jiidische Frauen im 19. und friihen 20. Jahrhundert,
Hildesheim 1995.

23 Eduard Kley, Predigt zur Einweihung des neuen Gotteshauses in Parchim den
29. August 1823, in: Meyer Kayserling, Bibliothek jiidischer Kanzelredner. Eine
chronologische Sammlung der Predigten, Biographien und Charakeeristika der
vorziiglichen jiidischen Prediger, Bd. 1, 1870, S. 75-82, hier S. 80 f;; vgl. auch
Salomon Herxheimer, Predigten und Gelegenheitsreden, Leipzig *1857, hier
S. 273.

24 Karl Siegfried Giinsburg, Bruchstiick aus einer Predigt Giinsburgs, in: Kayser-
ling (Hg.), Kanzelredner (wie Anm. 23), S. 16-18, hier S. 18.
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aber keine Religion — sie wissen die Formeln, aber nicht die Wahrheiten,
welche durch die Formeln ausgedriickt werden sollen.«*

In diesem Zusammenhang spielte auch die Predigt in der Landesspra-
che, die ebenfalls eine »Erfindung« des deutschen Judentums der frithen
Emanzipationszeit war, eine besondere Rolle. Anders als die jiddischen,
teils hebriischen Lehrvortrige (Deraschot), die sich nur mit religidsen
Auslegungsfragen beschiftigt und sich insofern ausschliefflich an die
Minner gerichtet, aber auch diese oftmals iiberfordert, gelangweilt oder
belustigt hatten, vermochte die Predigt nun auch die Frauen, sofern sie
des Deutschen bereits michtig waren, direkt in der Synagoge anzuspre-
chen. Aus dieser Perspektive dringt sich in Analogie zur Konfirmation
sogar die Vermutung auf; dass sich diese Neuerung in der Friithphase gar
nicht in erster Linie an die — im gottesdienstlichen Leben formal noch
fest verankerten, aber offenbar immer weniger observanten — Minner
gerichtet hat, sondern als wirksames Instrument zur Integration und zur
Erziehung der bislang exkludierten Frauen favorisiert wurde, denen man
so nahe bringen konnte, dass sie vor Gott ebenso wichtig waren wie ihre
Minner. Die Techinot verloren also nicht nur wegen des erstrebten
Sprachwandels an Bedeutung, sondern auch, weil sie ganz spezifisch nur
und allein auf die Frauen — und iiberwiegend auf den hiuslichen Bereich —
zugeschnitten waren. Jetzt und in Zukunft aber sollten beide Geschlech-
ter zeitgleich im selben 6ffentlichen Raum erleben, dass sie — wechselsei-
tig aufeinander bezogen — beide eine wichtige Funktion im biirgerlichen
Leben wahrzunehmen hatten.

Dariiber hinaus konnten die Kanzelreden in hohem MafSe mit Gefiihl
aufgeladen werden, das der Frau als natiirliches Potenzial zugeschrieben
wurde. So schlugen die ersten Verfechter der deutsch-jiidischen Predigt
auch friihzeitig eine Briicke zwischen Aufklirung und Romantik.?
Ohne die Vernunftideologie und den Erzichungsanspruch der Spitauf-
klirung aufzugeben, dringten sie auf die Férderung von Tugend und

25 Gotthold Salomon, Predigt am Gedichtnistage (1822), in: ebd., S. 209-219, hier
S. 212. Zur soziokulturellen Funktion des Sprachwandels vgl. Lissig, Sprachwandel
(wie Anm. 21).

26 Julius Carlebach, The Forgotten Connection. Women and Jews in the Conflict
Between Enlightenment and Romanticism, in: LBIYB XXIV (1979), S. 197-136.
Aus dieser Perspektive dringt sich in Analogie zur Konfirmation sogar die Ver-
mutung auf, dass die deutschsprachige Predigt zunichst vor allem im Interesse des
Feminisierungskonzepts »erfunden« wurde.
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Moral, von Glaube, Gefiihl und Empfindung.?” Die Tora fungierte oft
nur noch als geeigneter Ausgangspunkt, aber nicht mehr als Hauptge-
genstand und Zweck der religiés-moralischen Reden.?

Fiir die jiidischen Minner war ein dergestalt geindertes Gottesdienst-
konzept trotz manch »revolutionirer« Elemente keine allzu grofSe Her-
ausforderung: Zum einen blieb ihre Stellung im halachischen System,
das formal — wenn auch nicht mehr in der Praxis — weiterhin den Kern
des Judentums bildete, vollkommen unangetastet. Ahnliches gile fiir
hebriische Gebete, die sich auch in ausgesprochenen Reformgemeinden
neben den deutschsprachigen Predigten behaupteten. Zum anderen ver-
band sich die Aufwertung der Frauen mit dem schleichenden Bedeu-
tungsverlust des Tora- und Talmudstudiums. Schwer zu entscheiden ist
allerdings, ob die Zuriickdringung des minnlich-religiosen Lernens die
Integration und (Teil-)Emanzipation der Frauen erst erméglichte oder
ob die religigse Orientierung auf die Frauen ein Primirphinomen
darstellte, das seinerseits erst die Ausformung einer neuen, biirgerlichen
religivsen Kultur gestattete.

Fest steht indes, dass die vom Biirgertum forcierte Sphirentrennung
im profanen Alltag die Abminderung der Sphirentrennung im sakralen
Raum regelrecht auf die Tagesordnung setzte. Der Zerfall der traditionel-
len, an politischen Korperschaften ausgerichteten Gemeindestrukturen
und die Aneignung des biirgerlichen Daseinsentwurfes setzten einen ra-
santen Privatisierungsprozess in Gang. Auch oder gerade aus jiidischer
Perspektive handelte es sich um eine Schwellenzeit, die durch die Erosion
der ganzheitlichen, religios definierten Gemeinschaft gekennzeichnet
war und damit das jiidische Individuum eigentlich erst hervorbrachte.
Vor dieser Folie waren die Reformkrifte — und bald sogar die Orthodoxie —
tiberzeugt, dass das Judentum als Religion kiinftig nur dann iiberleben
und neue Vitalitit gewinnen konnte, wenn es ebenfalls privatisiert und in
einem Mafle, das der Gesetzesreligion weitgehend fremd gewesen war, als
Familienreligion definiert wiirde.

27 Hier zeigen sich Ahnlichkeiten zwischen jiidischer und protestantischer Predigt,
wobei es scheint, dass die Hinwendung zum Gefiihlskult der Romantik in den
evangelischen Gottesdiensten eher mit der Aufgabe aufklirerischer Maxime »er-
kauft« wurde, als das im Reformjudentum der Fall war, wo die Prinzipien der
Aufklirung nahezu heilig waren und blieben. Reinhard Krause, Die Predigt der
spiten deutschen Aufklirung 1770-1805, Stuttgart 1965.

28 Auch dies entspricht dem Vorbild der protestantischen Aufklirungspredigt.
Krause, Predigt (wie Anm. 27), S. 117.
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Im Bemiihen, diese Familialisierung auch durch die Konstruktion ein-
schligiger Traditionen abzustiitzen, griffen die neuen >Meisterdenker«
recht gern die einzig respektable Funktion auf, die Frauen im religigsen
Feld des vormodernen Judentums erfiillt hatten — das Entziinden und
Segnen der Kerzen am Schabbatabend. Im Lichtschein dieses Rituals
erstrahlte die Familie als traditionelles Zentrum jiidischer Frommigkeit
und die Frau als »Priesterin des Hauses«. Dies erleichterte es den Refor-
mern, die Geringschitzung der Frauen in anderen Feldern als zeitweise
»Abweichung« oder »Verirrung« zu deuten und — eben weil nicht durch
das religidse Gesetz legitimiert — zur Disposition zu stellen.?

Genau dies taten die Vertreter nahezu aller Stromungen mit solch gro-
Bem Engagement, dass sich bereits hier eine weiter reichende These for-
mulieren ldsst: Die partielle Feminisierung der religidsen Praxis wirkte —
neben der Hinwendung zur deutschen Sprache und zum Konzept der
Bildung — als dritte Briicke, durch die die zunchmenden Differenzen
zwischen verschiedenen theologischen Richtungen im deutschen Juden-
tum iiberformt werden konnten und wurden. Die Wandlung des Juden-
tums von einer Religion der Minner zur Familienreligion war ein Pro-
jeke, in das sich nach und nach auch das konservative Judentum und die
Neoorthodoxie eingebunden haben.

Dies gilt auch fiir die Griindung von Midchenschulen, die — zunichst
nur eine Domine der Reformer — eine geschlechterspezifische biirger-
liche Bildung anbieten und dabei zugleich eine jiidische Erziehung sichern
sollten. Da der religivse Sinn der Midchen in den (fiir viele Eltern attrak-
tiveren) christlichen Schulen nicht ausgebildet werden konnte, schien
auch deren kiinftige Rolle als »Priesterin des Hauses« gefihrdet. Die
Orthodoxie stellte sich dieser Problematik etwa eine Generation spiter.
Herausgefordert durch allgemeine Modernisierungsprozesse und durch
die Aktivitdt der Reformer, denen es allerdings nicht dauerhaft gelang,
die magnetische Kraft der allgemeinen Schulen zu unterwandern, fiirch-
teten nun gerade die traditionsbewussten Juden, dass die kiinftigen Ehe-
frauen und Miitter ihre moderne Bildung mit einer unumkehrbaren Ent-
fremdung vom Judentum bezahlen wiirden. So setzte sich innerhalb der
Orthodoxie die fast revolutionire Uberzeugung durch, dass die Midchen
fiir die Fithrung eines dezidiert jiidischen Haushaltes und fiir die religiose

29 Sulamith (1806), S. 474-477. Kritisch zur »Tradition«: Paula E. Hyman, The
Modern Jewish Family. Image and Reality, in: David Kraemer (Hg.), The Jewish
Family. Myth and Metaphor, Oxford 1989, S. 179-193; dies., Gender and Assimi-
lation in Modern Jewish History, Washington 1995.
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Erziehung der Kinder jiidisches Wissen benétigten und dass dieses mit
einer zeitgemiflen Allgemeinbildung und einer entsprechenden kulturel-
len Kompetenz verbunden werden miisse.?® Vor diesem Hintergrund
stritten Reformer und Orthodoxe gleichermafien gegen den — durch re-
gionale Untersuchungen bestitigten — Trend, die Téchter noch eher als
die S6hne an nichtjiidische Schulen zu senden. Offenbar war der Zugang
zu allgemeinen Bildungseinrichtungen des Biirgertums fiir jiidische
Midchen in vielen Orten eher méglich und universalisiert als fiir Jungen,
so dass die Midchen hier teilweise Vorreiter der Integration sein konn-
ten. Dies erscheint insofern nachvollziehbar, als bei den Jungen die Ab-
l8sung eines stark verfestigten und religios sanktionierten Bildungsver-
stindnisses durch ein grundlegend anderes Konzept zur Debatte stand,
wihrend es fiir die Middchen erst einmal um irgendeine Teilhabe an einer
auflerhiuslichen Form von Bildung ging.

Spitestens ab Mitte des 19. Jahrhunderts waren alle Richtungen im
deutschen Judentum grundsitzlich bereit, den Frauen Zugang zu Bil-
dung und Religion zu verschaffen. Reformer und Orthodoxe richteten
ihre Bildungskonzepte am »heiligen und schwierigen Beruf« als »hin-
gebende Gattin, treffliche Hausfrau und treue Mutter« aus.’® Meinungs-
unterschiede existierten nur in der Frage, was unter biirgerlichen wund
jidischen Vorzeichen niitzlich fiir die Formung des weiblichen Sozial-
charakters sei oder ihm eher schade. Was das dezidiert jiidische Wissen
betraf, so war es sogar die Orthodoxie, die unter dem Damoklesschwert
der Sikularisierung den radikaleren Schritt wagte, denn sie gab dem iiber
Jahrhunderte rein maskulin definierten und die minnliche Hegemonie
festigenden religidsen Lernen jetzt fiir beide Geschlechter viel Raum. Die
Reformer, die das religise Bildungsprivileg der Minner zuerst aufgebro-
chen hatten, richteten ihr Augenmerk zu dieser Zeit schon auf sikulare
und musische Gegenstinde und betonten, dass sie die zarten Midchen
nicht linger mit religidsem Lernen »maltretieren« wollten. Wihrend in
der Friihzeit der Reformbewegung die religidse und soziale Funktion der
jidischen Frau und die Geschlechterrdume erst einmal grundsitzlich neu
definiert werden sollten und hierfiir auch der Zugang zu religidser
Bildung nétig schien, verlagerten sich nun die Gewichte — weg von religi-

30 Ausfiihrlicher zu den Anfingen jiidischer Midchenbildung: Eliav, Midchen-
erzichung (wie Anm. 22), S. 107; Lissig, Wege ins Biirgertum (wie Anm. 4),
S. 336-346; Mordechai Breuer, Jiidische Orthodoxie im Deutschen Reich 1871-
1918, Frankfurt a. M. 1986, S. 116.

31 Carlebach, Connection (wie Anm. 26), S. 130 f.

60



DAS DEUTSCHE JUDENTUM IM 19. JAHRHUNDERT

dsem Wissen und Verstindnis, hin zu religidsem Gefiihl und religigser
Asthetik. »Die Uebersetzung der Gebete«, so hief} es 1866, »welche bis
jetzt mindestens fiir die Madchen [...] eine tagelshnerische Filtririibung
ist, die, fiir den Lehrer eine Pein, fiir die armen Midchen als eine wahre
Hollenqual erscheint, als ein trauriges Sisyphusgeschift, bei dem sie den
einen Tag den Stein der Weisen miihsam zum Berge ihres Gedichtnisses
hinaufwilzen, um ihn den andern schnell wieder herabrollen zu sehen,
diese geistige Treibjagd, bei welcher der Lehrer nur der abgehetzte Hund,
das arme Midchen aber das gehetzte Thier ist, kann in Zukunft fiiglich
wegbleiben.«3* Sobald der Gottesdienst endlich iiberall in der deutschen
Muttersprache abgehalten werde, konne an Stelle dieser unniitzen Be-
schiftigung die Erlernung von Choralgesingen treten, die das religiose
und isthetische Empfinden stirkten und damit wahrhaft religiose Erzie-
hung leisteten.

Alles in allem waren die jiidischen Midchenschulen der Emanzipa-
tionszeit und hier vor allem jene, die im Umfeld der Reformbewegung
begriindet worden waren, nur ein zeitlich beschrinktes Ubergangsphi-
nomen. Zudem wurden sie vorwiegend von Kindern aus den unteren
Schichten besucht, wihrend die vermégenden Eltern eine hiusliche Er-
ziehung oder bereits christliche Institute bevorzugten.® Die ihnen zuge-
dachte Funktion aber haben sie dennoch oder gerade wegen dieses sozia-
len Tiefganges weitgehend erfiillt: Sie hatten das religios sanktionierte
Bildungsprivileg des jiidischen Mannes unwiderruflich gebrochen und
dazu beigetragen, dass sich die Frau als Hiiterin der jiidischen Familie
und des Judentums zu einer Leitfigur im Gesamtprojekt der Verbiirger-
lichung entwickelte.

II.

Wie aber sah dies im religiosen Raum selbst aus? Wie eng verbanden sich
Geschlechterdiskurs, religiose Modernisierung und kulturelle Verbiirger-
lichung im Gottesdienst oder in dezidiert religioser Lektiire? Inwieweit
wirkte die entstehende »Biirgersynagoge« darauf ein, den Alltag aufler-
halb der Synagoge zu prigen, also unmittelbaren Einfluss auf das diessei-
tige Leben jiidischer Familien zu erlangen?

32 Der Israclitische Lehrer (1866), S. 17. Anders akzentuiert J. Joel, Uber Bedeutung
und Wert des Unterrichts im Hebriischen fiir die weibliche Jugend, Frankfurt
1855; Ludwig Philippson/Phébus Philippson, Saron, 2 Bde., Leipzig 1858/1860.

33 Lissig, Wege ins Biirgertum (wie Anm. 4), S. 336-348.
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Im Folgenden soll vor allem das neue Instrument der deutschsprachi-
gen Predigt auf geschlechterspezifische Deutungen und Identifikations-
angebote befragt werden. Der besondere Quellenwert der Predigt leitet
sich zum einen davon ab, dass diese Texte weniger einen akademischen
Disput als einen lebensweltlichen Diskurs reflektieren, in den — iiber das
gesprochene oder gedruckte Wort — ein Grof3teil der Jiidinnen und Juden
einbezogen gewesen sein diirfte.’* Zum anderen waren viele jiidische
Kanzelreden von vornherein stark auf das weibliche Publikum ausgerich-
tet, eben weil die Frauen als jene soziale Kraft galten, die das Judentum
vor Erstarrung und ginzlicher Auflgsung bewahren konnte.

Gleichwohl handelte es sich um einen Diskurs, der aus Minnerpers-
pektive in Gang gesetzt und von Minnern beherrscht wurde. Demzufol-
ge blieben (auch) die jiidischen Frauen vorwiegend Objekte einer von
Minnern gefiihrten Debatte, in der nicht nur die Positionen und der
Wert beider Geschlechter im religigsen Feld neu vermessen wurden.
Dem Ideal der Familienreligion verpflichtet, versuchten die aktiven Re-
former im sakralen Raum und mit seiner Autoritit versehen auch die
profanen »Funktionen« beider Geschlechter umzudeuten.

Obwohl die meisten Familienpredigten den Pflichten der Frauen und
Miitter einen drei- bis viermal so breiten Raum gaben wie denen der Gat-
ten und Viter,’S wandelte sich auch das »Bild des vollkommenen Man-
nes«.’® Als geschlechterspezifische Eigenschaften wurden ihm vor allem
Stirke, Unternehmergeist und Aktivitit, Verantwortungsbewusstsein,
hohe Selbstdisziplin, Beharrlichkeit und das Handeln nach festen inne-
ren Grundsitzen, Bildung, Rationalitit und Wissenschaftsgeist, also ex-
akt jene Eigenschaften zugeschrieben, denen zur selben Zeit auch das
neue Biirgertum einen prominenten Platz in seinem Wertekanon und in
seinem Verstindnis vom idealen Biirger einrdumte. Das Streben nach
stetiger Vervollkommnung der eigenen Personlichkeit gehorte ebenfalls

34 Zur Rezeption von Predigten in protestantischen Familien: Michael Bacherler,
Deutsche Familienerziechung in der Zeit der Aufklirung und Romantik, Stutt-
gart 1914, hier S. 153. Zu Verbreitung und Rezeptionsgrad der jiidischen Predigt-
sammlungen: Lissig, Wege ins Biirgertum (wie Anm. 4), S. 362 £, S. 484-494.

35 Dem entsprach auch die Form vieler Predigten, die uniibersehbar an vermeint-
lich weiblichen Bediirfnissen ausgerichtet wurde: Typisch war eine emotionale,
prosaische und — durch die Konstruktion zahlloser religioser Metaphern und
Allegorien — besonders einprigsame Sprache.

36 So der Titel einer Predigt von: Gotthold Salomon, Predigten in dem neuen Israe-
litischen Tempel zu Hamburg gehalten (1821), S. 68 ff. Vgl. auch Hyman, Gender
(wie Anm. 29), S. 25.
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zu den grundlegenden Erwartungen, mit denen sich Juden sehr viel stir-
ker konfrontiert sahen als Jiidinnen.?” Ganz eindeutig minnlich definiert
war — auch dies decke sich mit dem Grundtenor des gemeinbiirgetlichen
Diskurses — die Erwerbstitigkeit, die den Mann zum Oberhaupt der Fa-
milie machte, ihm aber auch cine besondere Verantwortung auferlegte:
Er musste, wie eine Predigt Gotthold Salomons betonte, »zum Leitstern
werden: man sieht auf Dich! Dein Haus ist eine Erziehungsanstalt, in
welcher Menschen gebildet werden fiir den Staat, fiir das Land, fiir die
Welt, fiir den Himmel.« Aus diesem Grund ging Salomons minnlicher
Idealtypus stets »festen Schrittes, gebietet, und wenn er gebietet, was
recht nur ist und gut, so fl68¢ sein eigenes Thun und Lassen allerdings
Ehrfurcht ein«.3®

Der gelehrte, meist als blass und zart, zuweilen auch krinklich beschrie-
bene Talmudjiinger hatte unter den in Deutschland lebenden Juden zwar
nie eine solch herausragende, ja elitire soziale Stellung erlangt wie in den
osgjlidischen Gemeinden; Wertschitzung aber hatte man diesem Typus
auch hier entgegengebracht.? Bis ins 18. Jahrhundert galt nicht die Ge-
schiftstitigkeit, sondern das Talmudstudium als prestigetrichtigste soziale
Praxis. Von daher war dieser neue Entwurf von Minnlichkeit als eindeu-
tige Absage an ein Judentum zu lesen, das sich — zumindest in der Norm,
wenn auch nicht durchgingig in der Praxis — stark iiber religiose Gelehr-
samkeit definierte und wirtschaftlich unselbstindigen, nicht selten von
ihren Frauen oder Schwiegereltern abhingigen »Schwichlingen« eine
wichtige soziale Position eingerdumt hatte. Dass es Prediger, also Juden
waren, die ihr Auskommen selbst im religiésen Feld suchten und fanden,
mutet nur auf den ersten Blick paradox an. Zum Ersten deuten sich hier
innerjiidische Verdringungs- und Professionalisierungsprozesse an. Es
waren weltlich gebildete, von der Aufklirung beeinflusste junge Minner,
die hier jene Deutungsmacht und jene soziale Position beanspruchten,
tiber die bislang die traditionell-religids gebildeten Eliten verfiigten. Je
licherlicher und je weniger zeitgemif8 der Typus des Talmudjiingers in
seinem Habitus, aber auch in seiner duf8eren Erscheinung und im Kér-
perbild wirkte, desto iiberzeugender konnten sie ihre eigene Mission und

37 Gotthold Salomon, Predigten in dem neuen Israelitischen Tempel zu Hamburg
gehalten (1821), S. 68 ff.

38 Gotthold Salomon, Das Familienleben. Drei Predigten, gehalten im neuen israe-
litischen Tempel zu Hamburg, Hamburg 1821, in: Kayserling, Kanzelredner (wie
Anm. 23), S. 155-209, hier S. 203.

39 Zu Osteuropa vgl. Monica Riithers, Frauenleben verindern sich, in: Heiko
Hausmann (Hg.), Luftmenschen und rebellische Téchter, Koln 2003, S. 223 .
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Bedeutung begriinden.*® Zum Zweiten schien das Gespenst zunehmen-
der religiser Gleichgiiltigkeit die eben erst errungene neue Stellung der
Prediger und der akademisch gebildeten Rabbiner zu gefihrden. Von da-
her hatten sie auch ein professionelles Interesse daran, das Judentum iiber
die Familie und hier speziell die Frauen zu festigen. Genau das aber erfor-
derte im religiosen Feld Zugestindnisse an die Frauen, Zugestindnisse,
die sich freilich auch als Kompensation fiir den Verlust bestimmter Ak-
tionsriume lesen lassen. Bisher nimlich hatten gar nicht so wenige Frauen
in den Geschiften ihrer Minner mitgearbeitet oder waren 6konomisch
sogar selbstindig aktiv gewesen.*” Nun aber standen Tatkraft, Aktivitit
und Erwerbstitigkeit offenbar nur noch den Minnern zu, wihrend sich
die Frau allein auf Haus und Familie ausrichten sollte. Das wiederum war
drictens ein dezidiert biirgerliches Modell, als dessen Multiplikatoren
sich im frithen Judentum vor allem die hier als »jiidische Meisterdenker«
apostrophierte Gruppe verstand — die der weldich und religios glei-
chermaflen gebildeten Prediger, Lehrer und Rabbiner. Die von der Auf-
klirung begriindete duale Geschlechtertypologie war in diesem Kreis
schon zu Beginn des 19. Jahrhunderts fest verwurzelt; sie bestimmte des-
halb auch spiirbar die religios festgelegten Rollenerwartungen, die Kér-
perbilder und die Zuschreibung sozialer und kultureller Funktionen.+*
So war es fast folgerichtig, dass viele Prediger iiberaus wortgewaltig die
Trennung von Offentlichkeit und Privatheit legitimierten und klarstell-
ten, dass nur der Mann »in weitere Kreise ein[fithrt]; dem Manne muss
oft die Welt zur Wohnung werden, so wie dem Weibe das Haus zur Welt
wird«.# Gleichwohl wurden auch dem Mann einige innerfamiliire Auf-
gaben zugewiesen, die sich im Wesentlichen auf die Charakterbildung
der Kinder bezogen. Wihrend die Mutter aktive Erzichungsarbeit in der
Wissensvermittlung, aber auch der moralischen und religigsen Reife der
Kinder leisten sollte, bestand im Spiegel der jiidischen Predigten die vor-
dringlichste Erziehungsaufgabe des Mannes darin, treue Pflichterfiillung
im Beruf und im geselligen Bereich vorzuleben und damit den Kindern —

40 Zur permanenten Kritik der Reformer an den polnischen Talmudjiingern vgl.
Lissig, Wege ins Biirgertum (wie Anm. 4), S. 201-204, S. 371-377 und passim.

41 Vgl. hierzu auch den Beitrag von Monika Richarz in diesem Band.

42 Vgl. dazu auch Hyman, Gender (wie Anm. 29), S. 25.

43 Eduard Kley, Die dreifache Wohnung, in: Kayserling, Kanzelredner (wie
Anm. 23), S. 109-117, hier S. 114.
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vornehmlich den S6hnen — nachhaltige Impulse fiir die Ausbildung adi-
quater Wertemuster und Handlungsorientierungen zu geben.

Dem romantischen Ideal der Weiblichkeit entsprechend definierten
die Prediger die femininen Charakteristika: Emotionalitit, Bescheiden-
heit, Opferbereitschaft, Tugend, Sittsamkeit, Gefithl und Moral, aber
auch Schwiche und Demut. Die beabsichtigte Sakralisierung der Fami-
lie erforderte allerdings auch die Hinwendung zum Ideal der gleich-
gewichtigen Erginzung der Geschlechter. Nur dann, wenn die Frau als
Partnerin des Mannes agierte, konnte sie die ihr auferlegten Funktionen
voll erfiillen. Deshalb zogen Reformer wie Peter Beer immer wieder ge-
gen die tradierte Geringschitzung der Frau zu Felde. Sie kritisierten, dass
die »Miitter einer kiinftigen Nachwelt, diese Vorsteherinnen ganzer Fa-
milien und Haushaltungen, diese Erzicherinnen unserer Kinder [...],
diese von Gott zu Gehiilfinnen der Minner bestimmten holden Ge-
schopfe [...] aus etwa uns noch anhaftender orientalischer Barbarei auf
der Leiter der Geschopfe um eine Stufe niedriger als die Minner gestellt
[werden].«46

Trotz derart starker Worte aber gewann der biirgerliche Normenhori-
zont in dieser Frage offenbar nur langsam an Wirkungskraft; anders ist
die Fiille der Predigten, die in den nichsten drei Jahrzehnten »Uber den
hohen Wert des israelitischen Weibes« belehrten, kaum zu erkliren. So
musste Salomon Herxheimer 1838 noch immer beklagen, dass die Frau in
der Synagoge diskriminiert und von originir religidsem Lernen aus-
geschlossen sei. Dabei habe man die Gattin und Mutter schon seit dem
Altertum geachtet und verehrt. Niche linger diirften die Frauen wie ge-
kauftes Gut oder als »eine Sache der Willkiihr der Eltern oder des Ehe-
manns, der starren Festhaltung veralteten Brauchs« behandelt werden.
Nicht als Sklavin sei die Frau niitzlich, sondern vielmehr als Gehilfin, der
Achtung und Ehre gebiihre.#” Dem Vater als Familienoberhaupt stand

44 Selten wurden die Minner verpflichtet, direkt Beitrige zur Wahrung des religis-
sen Gefiihls in den Familien zu leisten.

45 Vgl. dazu Karin Hausen, Die Polarisierung der »Geschlechtscharaktere«. Eine
Spiegelung der Dissoziation von Erwerbs- und Familienleben, in: Werner Conze
(Hg.), Sozialgeschichte der Familie in der Neuzeit Europas, Stuttgart 1976,
S. 363-393.

46 Deter Beer, Kos yes(i6t oder der Kelch des Heils gefiillet aus der Quelle der Wahr-
heit, Prag 1802 (dt. u. hebr.), hier S. 213 f.

47 Salomon Herxheimer, Sabbath-, Fest und Gelegenheitspredigten, Bernburg 1838,
hier S. 223 f. Vgl. auch Gotthold Salomon, Festpredigten fiir alle Feiertage des
Herrn, Hamburg 1829, hier S. 98.
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darum in fast allen relevanten Reden die Mutter als das Herz der Familie
gegeniiber.#® In der Argumentationslogik dieser Allegorie war es die Frau,
die die Lebensfihigkeit der Familie und der jiidischen Religion verbiirg-
te, weil eben ohne ein pulsierendes Herz auch der kliigste minnliche
Kopf nicht existieren konnte.#

In diesem Kontext haben sich viele Prediger enorm bemiiht, tiber die
religivse Symbolisierung von Weiblichkeitsstereotypen auch die redefi-
nierten Pflichten der Frauen zu begriinden und diese — verstirke durch
den sakralen Impetus und die Konstruktion einer religiésen Tradition —
in die Tiefenstrukturen des weiblichen wie des minnlichen Habitus ein-
zuschreiben. Zu diesem religiés aufgeladenen Normenkatalog gehérten
vor allem die folgenden Punkete:

1. Die ordentliche Verwaltung des Hausstandes und die Pflicht, »durch
wirtschaftliches Walten, durch mifliges Verbrauchen das vom Gatten
mithsam Erworbene niitzlich anzuwenden«.’° Sparsames Wirtschaften,
Piinkdichkeit, Fleiff und Arbeitsamkeit erscheinen allerdings als Werte,
die eher geschlechterneutral definierbar waren. Auf die biirgerliche Leis-
tungsethik wurden jedenfalls beide Geschlechter verpflichtet und selbst
das maskuline Refugium, die Synagoge, wurde zum Tempel der zitigen
Frau erklirt: »Liebet Thitigkeit und Arbeit«, mahnte Eduard Kley seine
Zuhérerinnen, »flichet den Miiffiggang und esset nie das Brod der Faul-
heit, denn zur Thitigkeit geboren ist der Mensch.«

2. Unter den Normen, die von den Kanzelrednern fiir das hiusliche
Zusammenleben entworfen wurden, nahm »Intimititc eine herausra-
gende Stellung ein. Die Ausbreitung kalter Geschiifts-, Geld- und Kon-
kurrenzbezichungen und der laute Ruf nach Leistungsorientierung und
Selbstdisziplin forderte geradezu das Verlangen nach Kompensation in
der Familie, nach Wirme, Gefiihl und Vertrautheit in einem weitgehend
geschlossenen Binnenraum.5* Die Frau sollte ihren Haushalt ohne Luxus,
aber mit Sinn fiir Geschmack und Schénheit fithren, um ein angeneh-
mes, behagliches Heim zu schaffen, das dem (geschiftstiichtigen) Mann

48 Salomon, Festpredigten (1829) (wie Anm. 47), S. 98.

49 Ausfiihrlich zum »heiligen Stand« der Frau, Mutter und Gattin: Die Synagoge
(1837), S. 283-290.

so Ebd., S. 284.

st Kley, Predigten (1819/20), 1819 (wie Anm.13), S. 62; vgl. auch Israelitisches
Predigt- und Schulmagazin (1834), S. 42.

52 Vgl. Jiirgen Schlumbohm, »Traditionale« Kollektivitit und »moderne« Indivi-
dualitit, in: Rudolf Vierhaus (Hg.), Biirger und Biirgerlichkeit im Zeitalter der
Aufklirung, Heidelberg 1981, S. 265-320.
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als Ruhepol dienen kénne. Hierzu gehorte die stete Bereitschaft, das
Haus mit heiterem Gemiit zu erfiillen und fiir den Mann mit all seinen
Problemen ein leuchtender Stern zu sein. »Wenn aber die Gatting, so
Lazarus Adler, »bei jedem Unfalle selbst traurig wird; wenn sie durch Ver-
driifflichkeiten, durch boshafte Reden, durch krinkende Vorwiirfe sein
Herz noch mehr betriibt, dann verdient sie diesen Namen nicht, dann ist
sie das bose Weib.«** Obwohl beiden Partnern nun ein Recht auf Liebe
und Gliick zugesprochen wurde,’ dominierte ein solch patriarchalischer
Grundzug doch in den meisten Kanzelreden, die Geschlechterverhilt-
nisse thematisierten.

3. Fast alle Prediger mahnten die Frauen zu Bescheidenheit, Zuriick-
haltung und Verzicht. Dies bezog sich nicht nur auf Prunksucht und
Luxus, sondern auch auf die sozialen Riume, in denen sie sich bewegen
sollten, und auf ihre Suche nach individuellem Gliick. Eine Frau, die sich
auflerhalb des Hauses vergniige, anstatt in ihm zu arbeiten, die — so der
Grundtenor in vielen Predigten — stirke ihren Mann nicht, sondern
richte ihn und die Familie zu Grunde. Wichtig sei, dass sie die Beglii-
ckung anderer als eigenes Gliick empfinden kénne, »ohne dass ihren Lip-
pen die Klage entfihre, als sei ihr die Hand gebunden und der Fuff gefes-
selt«.’® Wohlgemerkt: Die Frau sollte sich nicht einfach in ihr Schicksal
fiigen, sondern ihren »heiligen Beruf« mit Leidenschaft verrichten:
»Oder wollt ihr euch etwa beklagen?«, fragte Gotthold Salomon pole-
misch. »Wollt ihr etwa behaupten, Gott habe euch von dieser Welt aus-
geschlossen, weil er euch eine abgeschlossene Welt angewiesen, euer
Haus? Hat er nicht in eure Hinde gelegt, an der sittlichen Veredlung und
der wahrhaften Gliickseeligkeit unsres Geschlechts vorzugsweise zu ar-
beiten? Gattinnen und Miitter, durch euch kann das Leben verschénert,

53 Die Synagoge (1837), S. 284.

54 Ebd., S. 288. Vgl. auch Gotthold Salomon, Predigten in dem neuen Israelitischen
Tempel zu Hamburg gehalten, Hamburg 1820/1821/1825, hier (1821), S. 64.

55 Behr beispielsweise stellte dem Mann als zweite — neben dem Erwerb gleicher-
maflen wichtige — Aufgabe, »seine Frau mit Liebe und Sanftmuth zu behandeln«
und auch Adler schirfte den Minnern ein, »wie sehr es eine tugendhafte Gattin
verdient, ihr mit Achtung und Zuvorkommenheit zu begegnen. Glaube ja nicht,
dass du mehr seiest durch die Vorziige und Auszeichnungen, die Gott dem Manne
verliehen, aber dem Weibe versagt hat [...]. Daraus miisst Ihr aber auch beide ler-
nen, dass jeder nur das sein wollen muss, wozu ihn Gott und seine Eigenschaften
bestimmt haben.« Alexander Behr, Lehrbuch der mosaischen Religion, Miinchen
1826, hier S. 155; Die Synagoge (1837), S. 288, 291.

56 Salomon, Familienleben (1821), abgedruckt in: Kayserling, Kanzelredner (wie
Anm. 23), S. 195, vgl. Anm. 38.
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die Erde eine bessere Gestalt erhalten.«’” Es diirfte eine lohnende,
wenngleich duflerst schwierige Aufgabe kiinftiger Forschungen sein, die
weiblichen Stimmen, auf die Salomon hier reflektiert, freizulegen und
den Diskurs aus der weiblichen Perspektive zu analysieren. Dass die Posi-
tionen der »Meisterdenker« von den jiidischen Frauen nicht nur mit Be-
geisterung aufgenommen wurden und der Rezeptions- bzw. Habitua-
lisierungsprozess vielfach gebrochen war, wird zwischen den Zeilen der
Predigten immer wieder sichtbar. Gleichwohl deuten die bereits vor-
liegenden Forschungsergebnisse zum Kaiserreich darauf hin, dass die
Reformer auf lingere Sicht doch sehr erfolgreich waren, das neue Ge-
schlechtermodell also durchaus einen fruchtbaren Resonanzboden im
deutschen Judentum fand.s®

4.>Bildung« war — bezogen auf das Eheleben und auf die Elternschaft —
ein zentraler Punkt im minnlichen wie im weiblichen Wertehimmel;
beide Geschlechter sollten nach dem Willen der Reformpioniere bewei-
sen, dass Aufklirung und Religion eine enge Verbindung eingehen kénn-
ten. Von daher billigten sie auch Frauen einen reichen Schatz an Kennt-
nissen zu — allerdings unter der MafSgabe, dass sie diesen nicht in der
Offentlichkeit zur Schau stellen wiirden. Eine Gattin, die den Mann
nicht zu unterhalten und geistig-moralisch anzuregen vermochte, war
ebenso verpént wie ein »verniinftelndes« Frauenzimmer.? »So wider-

57 Salomon, Festpredigten (1829) (wie Anm. 47), S. 24.

58 Marion A. Kaplan, The Making of the Jewish Middle Class. Women, Family, and
Identity in Imperial Germany, New York 1991 (dt. Titel: Jiidisches Biirgertum.
Frau, Familie und Identitit im Kaiserreich, Hamburg 1997).

59 Als verwerflich galt es auch, wenn sich Frauen iiber Bildung selbst verwirklichen
wollten. Es sei geradezu eine Krankheit, meinte Salomon, »dass der Schwestern
viele in fremden Gebieten umbherstreifen und von allen Biumen der Erkenntnis
Friichte brechen wollen [...]. Vielwisserei macht den Mann licherlich; das Weib
treibt sie aus dem Kreise ihrer Pflichten, macht sie eitel und stolz, licherlich und
aufdringend.« Und Kley gab den Rat: »Sie spricht nur das, was sie soll, sie spricht
von dem nur, was man von ihr fordert. Doch in dem wenigen, was sie spricht,
verrith sie dieselbe ordnungsmifige Bildung [...]; du wirst auch deinen Verstand
bilden, doch nicht die Welt, nicht der Beyfall und die Bewunderung wird das
Ziel seyn, das dir vorschwebt. Der Mann gehért der Welt, sein Wirken ist ein 6f-
fentliches; du gehérst dem Manne und dein segensreiches Wirken soll sich kund
thun in dem stillen Kreise deines Hauses. Aber hier wirst du deines Gottes Gaben
auf das Schénste wirken lassen.« Salomon, Familienleben (1821), abgedruckt in:
Kayserling, Kanzelredner (wie Anm. 23), S. 195, vgl. Anm. 38; Kley, Predigten
(1819/20), 1819 (wie Anm. 13), S. 77.
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natiirlich auch die sogenannten gelehrten Weiber sind, verkiindete etwa
Ignatz Jeiteles 1808, »so widersprechend dieff auch dem Charakter und
der Bestimmung der Weiblichkeit ist, und so licherlich es auch klingt,
wenn ein Frauenzimmer iiber abstrakte Gegenstinde spricht [...] eben so
verichtlich ist ein Frauenzimmer ganz ohne wissenschaftliche Bildung,
deren Sphire nicht iiber Kiiche und Keller hinausgeht, deren Beurthei-
lungskraft nicht iiber ein Gericht Erbsen oder ein Strickstriimpfchen
reicht [...]. Die Philosophie im Weiberrock wird kein Verniinftiger ach-
ten, aber auch das platte Ginschen niemand lieben kénnen.«°

Der Frau wurde insofern nicht nur ein sozialer Aufstieg durch kultu-
relles Kapital in Aussicht gestellt; sie erhielt vielmehr auch den Auftrag,
sich ihrerseits aktiv und intensiv um eine Akkumulation dieser eher
symbolischen Kapitalsorten zu bemiihen und im Haus eine spezifische
Kulturmission zu erfiillen: Sie hatte Mann und Gisten cine anregende
Gesellschafterin zu sein, sie zeichnete innerhalb der Familie fiir die intra-
wie intergenerationale Ubertragung (bildungs-)biirgerlicher Werte und
Lebensstile verantwortlich und trug dafiir Sorge, dass den Kindern jener
Wertekanon und Kommunikationscode eingeschrieben wiirde, der die
Vergesellschaftung des Biirgertums trug. Weibliche Bildung galt also
keineswegs nur als Voraussetzung einer zeitgemiflen Religiositit.

Selbst wenn das »verniinftelnde Weib« immer als Damoklesschwert
iiber den weiblichen Képfen schwebte, so eréffnete dieser religiose Dis-
kurs doch auch neue Riume.® Ohnehin haben die jiidischen Reformer
in diesem Punkt offenbar ein recht modernes Wertesystem propagiert,
denn die Forschung zum frithmodernen Biirgercum deutet darauf hin,
dass die Grundsiitze, die Jeiteles, Frinkel oder Salomon zu Beginn des 19.
Jahrhunderts entwickelten, den biirgerlichen Diskurs erst drei Jahrzehnte
spiter bestimmten.®* Dies gilt teilweise auch fiir das Familienbild und die
Erziehungsaufgaben, die der modernen jiidischen Familie in den religio-
sen Texten zugeschrieben wurden. Viele Prediger sahen es geradezu als
heilige Pflicht an, immer und immer wieder kulturelle und soziale Normen
fiir die elterliche, vor allem aber die miitterliche Erziehungspraxis zu

60 Sulamith (1808), S. 69 f., 477 f.

61 Vgl. Frevert, Innenwelt (wie Anm. 8).

62 So Ulrich Engelhardt, »... geistig in Fesseln« Zur normativen Plazierung der
Frau als »Kulturtrigerin« in der Biirgerlichen Gesellschaft wihrend der Friihzeit
der deutschen Frauenbewegung, in: M. Rainer Lepsius (Hg.), Bildungsbiirger-
tum im 19. Jahrhundert, Bd. 3: Lebensfithrung und stindische Vergesellschaf-
tung, Stuttgart 1992, S. 113-175, hier S. 143 ff.
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popularisieren.> Der Oldenburger Landrabbiner Wechsler etwa stellte
klar, dass zwar frither ein bescheidenes Mafd an Kenntnissen geniigt habe,
um zu einer Existenz zu gelangen. Seit geraumer Zeit aber hitten sich
»die Anspriiche an die geistigen Fihigkeiten gesteigert und immer héher
gesteigert, hat sich das Reich des Geistes und Wissens erweitert und
immer groflere Kreise gezogen«. Deshalb schlug er einen kithnen Bogen
aus der Synagoge ins profane Leben, wenn er den Eltern auftrug: »Nun
gehet hin, wendet’s an, gehet hin und bringet kiinftighin Kopf und Herz
in Einklang bei uns und unsern Kindern, dass es zu einer weisen allsei-
tigen Durchbildung komme, dass unser Leben und Wandel Zeugnis gebe
von unserer Erkenntnis, von unserem Fortschritt, dass das Gottliche aus
ihm hervorleuchte und wachse bis zum hellen Mittag. Dann wohnet Bil-
dung unter uns.«** Und Ludwig Philippson dringte darauf, dass gerade
die jiidische Jugend nach Vervollkommnung streben und sich »zu einem
héheren, mit der irdischen Natur nichts gemein habenden Leben hinan-
bilden [muss]. Wohl, ihr Eltern, so sollet ihr umgraben sorgfiltig den
natiirlichen Boden des Kindes, und zwar mit der Schaufel des Verstan-
des, mit der Hacke der Erkenntnis, mit dem Karsten der Wissenschaft.«%
Der ausgeprigte Erziehungsoptimismus, der die jiidischen Reformkrifte
generell antrieb, fand hier eine affirmativ aufgeladene Entsprechung, die
in ihrer soziokulturellen Relevanz kaum iiberschitzt werden kann.%¢
Auf detailliertere Ratschlige, die etwa das Wechselverhiltnis von Liebe
und Strenge oder von Individualitit und Leistungsbereitschaft betrafen,
kann hier nicht eingegangen werden. Zumindest aber sei erwihnt, dass

63 In der Wertigkeit wurden die Grundsitze einer guten Kindererziechung von meh-
reren Predigern mit der Bedeutung der Bundestafeln gleichgesetzt und damit in
den Rang eines religiosen Gesetzes erhoben. Die Geschichte Davids, so Salomon,
fordere dazu heraus, »gegen die Missgriffe in unserer Kinderzucht eine War-
nungstafel aufzustellen. Sie ist, gleich den Tafeln des Bundes, von zwei Seiten
beschrieben.« Vgl. dazu etwa Gotthold Salomon, David, der Mann nach dem
Herzen Gottes als Mensch, Israelit und Kénig, Hamburg 1837, hier S. 279 ff.

64 Wechsler hielt das Thema »Bildung ist Weisheit« fiir derart bedeutsam, dass er es
zum Thema seiner Predigt des jiidischen Neujahrs 5612 [1851] machte. Der Israe-
litische Volkslehrer (1852), S. 30 f.

65 Israelitisches Predigt- und Schulmagazin (1834) S. 217.

66 Vgl. etwa Salomon, Familienleben (1821), in: Kayserling, Kanzelredner (wie
Anm. 23), S. 201, vgl. Anm. 38; Isaak N. Mannheimer, Gottesdienstliche Vortrige,
gehalten im israelitischen Bethause zu Wien, Wien 1834, hier S. 75-91; Herx-
heimer, Predigten (1857) (wie Anm. 23); Salomon, Festpredigten (1829) (wie
Anm. 47). Aus orthodoxer Perspektive: Herman Roth, Jiidische Predigten, Des-
sau 1858.

70



DAS DEUTSCHE JUDENTUM IM 19. JAHRHUNDERT

auch dieser Diskurs nach beiden Seiten — fiir Eltern und Kinder — ge-
schlechterspezifisch gebrochen war. Wihrend die S6hne fiir das Erwerbs-
leben geriistet werden sollten, bestand das hehre Ziel der Tochtererzie-
hung darin, sie mit grofSter Sorgfalt auf den Beruf als Gattin und Muctter
vorzubereiten, wobei sich beide Elternteile gefordert sahen, die Middchen
keine Zuriicksetzung oder Unterordnung spiiren zu lassen. Stattdessen
galt es, ihnen ein Gefiihl der Wiirde zu vermitteln und sie selbst unter
den Vorzeichen von Armut mit ebenso groffem Engagement zu unter-
richten wie die Knaben.®7

5. Uber all den bisher genannten Elementen weiblichen Daseins und
Schaffens stand die Frau als »Priesterin des Hauses«. Bei den Minnern
nahmen die Reformer das Abflauen der religidsen Observanz nach und
nach in Kauf, allerdings nur unter der Mafgabe, dass sich an Stelle der
talmudstudierenden Juden nun die Jiidinnen fiir Religiositit und From-
migkeit verantwortlich fithlten und beidem einen zentralen Platz im Le-
ben der Familien einriumten. So argumentierte etwa Gotthold Salomon
mit grofler Nachsicht gegeniiber seinen Geschlechtsgenossen, dass zwar
auch der Mann an Wert verliere, wenn er Gott ungeniigend achte; doch
existierten immerhin duflere Mittel, die ihn disziplinierten: »Es ist bald
der Ruhm, bald die Ehre, bald das Amt, bald das Gewerb, das ihn vor
dem Fall bewahret [...], er stiirzt sich in den Strudel der Weltgeschiifte
und wird zerstreut auf tausend Wegen [...]. Euch aber, erinnerte er seine
Zuhorerinnen, »fordert die Auflenwelt nicht, und wenn sie euch riefe —
ihr konnt und diirfet ihren Forderungen nicht geniigen. Euer Haus ist
euer Wirkungskreis! [...] Du bist des Hauses Seele — wehe Dir, wenn diese
Seele erkranke, wie will sie die Hiille beleben?«58

Obwohl die Reformer stindig gegen zwei Gespenster ankidmpften —
frommelnde Observanz und religionslose Freigeisterei —, so zeigten sie
innerhalb dieses maskulin definierten Koordinatensystems doch erstaun-

67 Herxheimer, Predigten (1857) (wie Anm. 23), S. 160. Vgl. auch Fanny Neuda,
Stunden der Andacht. Ein Gebet- und Erbauungsbuch fiir Israels Frauen und
Jungfrauen zur dffentlichen und hiuslichen Andacht, Prag 1874, S. 151.

68 Salomon, Familienleben (1821), in: Kayserling, Kanzelredner (wie Anm. 23),
S. 192 f. (vgl. Anm. 38). Ebenso wie viele andere Prediger verkniipfte Salomon die
ohnehin schon sakral {iberhthte Mutterschaft und die zum »Beruf« verklirten
Verpflichtungen als Ehefrau auf geradezu erdriickende Weise mit der Priester-
funktion. Im Gegensatz zu dem in der Offentlichkeit stehenden Mann verliere
eine Frau, die den Glauben aufgebe, wirklich alles: »[du] verlierst dich selbst,
wenn du die Religion verloren! horst auf — Gattin und Mutter zu sein und zerrei-
Best mit eigenen Hinden den als Vorzug dir verstatteten Adelsbrief.« Ebd., S. 155.
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lich viel Verstindnis dafiir, dass die Geschiiftsinteressen eines Juden mit
vielen traditionellen Formen jiidischer Religiositit kollidierten. Gleich-
wohl sollten die zentralen Riten nicht preisgegeben, sondern in moder-
neren Formen als Eckpfeiler einer neuen »Jiidischkeit« in Dienst genom-
men werden. Auf den Schabbat traf dies besonders zu, da er als Symbol
fiir eine mustergiiltige Familie singuliren Wert hatte.® Als »Gottes- und
Familientag« sah man in ihm ein Instrument, das — vermittelt iiber Ge-
fiihl und Intimitit — auch bei Kindern und Minnern Religiositit erwe-
cken und damit zugleich (religidse, kulturelle oder auch schon ethnische)
Zugehorigkeiten bekriftigen kénne. Fiir die Reformer stand fest, »dass
selbst derjenige Mann, der dem religiosen Leben ganz entfremdet schien,
fiir ernste Familienfeiern, fiir das religiose Leben im Hause zu gewinnen
ist und sich mit voller Hingebung anschmiegt an den gemiithvollen Zau-
ber, der von der religiosen Feier im Hause ausgeht, wenn die Frau es ver-
steht, diesen Zauber wirksam werden zu lassen.«”°

An diesem Beispiel wird deutlich, wie die Religion in der Argumenta-
tion der Prediger sukzessive an Eigengewicht verlor. Sie existierte kaum
noch als Wert an sich und legitimierte sich immer weniger aus sich selbst
heraus, sondern sie fungierte nun eher als ein stabilisierender Faktor der
biirgerlichen Familie und schien in erster Linie deshalb erhaltenswert.
Anders formuliert: Der religiose Diskurs konstruierte die Familie als Aus-
gangs- und Zielpunke biirgerlichen Lebens, um damit wiederum das —
zunehmend privatisierte — Judentum so weit zu festigen, dass es iiber eine
intensive soziale Vererbung auch die jeweils nichste Generation prigen
und somit auf Dauer Bestand haben wiirde. Das Judentum wandelte sich
auf diese Weise sukzessive zu einem weltzugewandten Denk- und Nor-
mensystem mit ausgeprigt biirgerlichem Sozialanspruch. Die Transfor-
mation der jiidischen Gemeinschaft von einer Kultur des minnlich-

69 Deshalb plidierten die Reformer auch fiir eine weite Auslegung der jiidischen
Riten. Nun war alles, »wodurch der Sammlung des Gemiithes, der Erthebung der
Seele keinen Abbruch geschieht [...] erlaubt, ja geboten ist alles, was dem Leben
des Geistes Nahrung zu geben im Stande ist«. Gotthold Salomon, Der Berg des
Herrn. Kanzel-Vortrige iiber den Decalog, Hamburg 1846, hier S. 46 ff.

70 Der Israclitische Volkslehrer (1866), S. 22 f. Solche Anregungen kénnten aber nur
von »tiefinnerlich frommen und gebildeten Frauen ausgehen«. Ungeeignet sei
hingegen der Typus der Salondame, die — gebildet fiir Ball- und Gesellschaftssaal
— keine Tiefe und Wirme entwickeln kénne. Offenbar aber entsprachen auch
unter Juden bereits mehrere Frauen diesem Bild, denn immer wieder erscheint
die Mahnung, aus den eigenen Téchtern keine Zierpuppen zu bilden, »die
Romane lesen, Fortepianospielen und Toilettemachen als ihre Lebensaufgabe be-
trachten« Ebd., S. 23.
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religivsen Lernens und der rituellen Observanz hin zu einem System, das
plurale Identititen und eine Individualisierung der Lebenswelten zuliefs,
hatte den Frauen neue soziale Riume erofinet, ohne dass ihnen im halachi-
schen System eine grundsitzlich andere Stellung zugeschrieben worden
wire. Insofern handelte es sich eher um eine defensive Modernisierung, die
dennoch oder gerade wegen ihrer stindigen Riickbindung an eine — auf
biirgerliche Werte zugeschriebene — Tradition einen Wandel beférdern und
die moderne Welt auflerhalb der Synagoge im Blick haben konnte.

III.

Abschlieflend bleibt zu fragen, inwieweit die skizzierten Interpretations-
leistungen auch die kulturelle Praxis und das soziale Handeln jiidischer
Familien bestimmten. Erreichten die Wortfiihrer der Reformbewegung
tiberhaupt die Gemeinden? Blieben die Juden und Jiidinnen dort nur
Objekte dieser Erneuerungsbestrebungen oder waren sie auch aktiv in
den Normierungsprozess eingebunden?

Rezeptionsfragen gehoren zweifellos zu den schwierigsten Problemen,
vor allem dann, wenn es (auch) um Mentalititen, um Religiositit und
Frommigkeit geht. Konzentriert man sich, wie im vorhergehenden Ab-
schnitt, auf die in Predigten vermittelten Werte und Inhalte, so ist
zunichst in Rechnung zu stellen, dass die Kanzelredner ihre selbstge-
wihlte Erziehungsfunktion nur dann annihernd erfiillen konnten, wenn
sie auch Erfahrungen aus der Lebenswelt derjenigen aufnahmen, die »er-
zogen« werden sollten. Anders formuliert: Wenn die »Meisterdenker« die
neuen biirgerlichen Standards und Weltbilder erfolgreich in den Ge-
meinden verankern wollten, mussten sich die Rezipienten wenigstens
ansatzweise auch als Akteure in den Normierungstexten wiederfinden.
Aus diesem Grunde war letztlich jeder Prediger gehalten, die alltiglichen
Erfahrungen der Zuhérer, ihre Einwinde zu beriicksichtigen und perma-
nent auf Verinderungen zu reagieren, die sich auflerhalb des Gotteshau-
ses vollzogen. Es scheint insofern unbestritten, »dass der Biirger in dem
Bilde, das sie [die Prediger] von ihm entwerfen, sich irgendwie wie-
dererkennen muss, damit iiberhaupt ihre Ausfithrungen auf ihn die
gewiinschte Wirkung ausiiben kénnen«.”" Letztlich, so schlussfolgerte

71 Bernard Groethuysen, Die Entstehung der biirgerlichen Welt- und Lebensan-
schauung in Frankreich, 2 Bde., Tiibingen 1927-30 (ND 1978), Frankfurt a. M.,
hier Bd. 1, 1927, S. 14; Heinz Schilling, Disziplinierung oder »Selbstregulierung
der Untertanen«?, in: Historische Zeitschrift 264 (1997), S. 675-691; Rudolf
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Groethuysen in einem allgemeinen Zugriff auf das Phinomen Predigt,
ergreife der Biirger hier sogar selbst das Wort, werde doch alles, was der
Prediger ausfiihre, von der Gemeinde kontrolliert.”

Ein stirker quantitatives Argument liefern Predigtsammlungen, in de-
nen sich Subskribentenverzeichnisse erhalten haben. Demnach wurden
allein die Schriften Gotthold Salomons, der vor 1848 als Lieblingspredi-
ger der Frauen und als originellster jiidischer Kanzelredner galt, jeweils in
etwa 200 Exemplaren vertrieben. Unter Bezug auf die Erkenntnisse der
allgemeinen Leserforschung, die das Verhiltnis von Bestellern und Le-
sern im Durchschnite zwischen 1:10 bis 1:20 festlegt,”” kann folglich
davon ausgegangen werden, dass die hier erfassten deutschen Predigten
in den drei8iger Jahren des 19. Jahrhunderts jeweils zwischen 2.500 und
6.500 Leser gefunden haben. Bei Zeitungen und Zeitschriften geht
Schenda fiir das Jahr 1841 sogar von 25 Lesern pro Exemplar aus. Dem-
nach wiirde bereits Sulamith einen Leserkreis von etwa 5.400 und die A//-
gemeine Zeitung des Judentums gar von 40.000 erreicht haben.” Auch
wenn diese »Hochrechnung« vermutlich nie erreichte Maximalwerte of-
feriert, so sind dies doch bei reichlich 100.000 jiidischen Haushalten, die
zur selben Zeit im deutschsprachigen Raum existierten, beachtenswerte
Befunde. Thre Aussagekraft wird dadurch gestiitzt, dass etwa ein Viertel
der Subskribenten zur Gruppe der Multiplikatoren gehérte, die Norm-
bildungsprozesse wiederum verstirken und — vornehmlich iiber das ge-
sprochene Wort — eigenstindige Aneignungsvorginge in Gang setzen
konnten.

Vierhaus, Die Rekonstruktion historischer Lebenswelten, in: Hartmut Lehmann
(Hg.), Wege zu einer neuen Kulturgeschichte, Géttingen 1995, S. 7-28.

72 Groethuysen, Bd. 1, 1927 (wie Anm. 71), S. 14. Vgl. auch Adolf Jellinek, Kanzel-
Vortriige in der Leipziger-Berliner Synagoge gehalten, Leipzig 1847, hier S. s.

73 Jiirgen Wilke, Literarische Zeitschriften des 18. Jahrhunderts 1688-1789, 2 Bde.,
Stuttgart 1978; Ulrike Weckel, Bewegung im Publikum. Zur Mobilisierung von
Leserinnen durch die ersten deutschen Frauenzeitschriften im spiten 18. Jahr-
hundert, in: Anne Conrad/Arno Herzig/Franklin Kopitzsch (Hg.), Das Volk im
Visier der Aufklirung, Hamburg 1998, hier S. 64; Bettina Hurrelmann, Jugend-
literatur und Biirgerlichkeit, soziale Erzichung in der Jugendliteratur der Auf-
klirung am Beispiel von Christian Felix Weifles »Kinderfreund« 1776-1782,
Paderborn 1974, S. 172.

74 Ab den Revolutionsjahren geht Schenda von einem deutlich niedrigeren Wert —
etwa neun Lesern pro Zeitung — aus. Rudolf Schenda, Volk ohne Buch. Studien
zur Sozialgeschichte der populiren Lesestoffe 1770-1910, Frankfurt 1983, hier
S. 451. Analysen zu den jiidischen Subskribenten bei: Lissig, Wege ins Biirger-
tum (wie Anm. 4), S. 472-503, Tabelle S. 491.
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Gleichwohl war die Einschreibung neuer Codes in die religiose Menta-
licit und die Handlungsmotivation des Einzelnen ein iiberaus langwieri-
ger, ambivalenter und von Eigensinn geprigter Prozess, der nie deckungs-
gleich mit den Vorgaben der biirgerlichen »Meisterdenker« verlief. Insofern
sollte trotz aller Indizien, die auf eine schichteniibergreifende Rezeption
biirgerlicher Werte und Handlungsmuster schlieflen lassen, zunichst
nicht zu eilfertig von den Diskursen auf die religiose Praxis geschlossen
und vor allem das Tempo der Modernisierung nicht zu hoch angesetzt
werden. Noch bis in die Mitte des 19. Jahrhunderts schligt sich der Uber-
gangscharakter der Periode in nahezu allen Quellen nieder.”s Hinzu
kommt, dass die Quellen bei einigen Fragen nur unzureichende Informa-
tionen zur Geschlechterdifferenzierung vermitteln. Wer sich etwa von
Subskriptionslisten Aufschliisse iiber die Literarisierung der Frauen sowie
tiber ihre Lesegewohnheiten und -bediirfnisse erhofft, der diirfte
einigermaflen enttduscht werden. In nennenswertem Umfang traten
Frauen nur in einem Fall als selbstindige Bestellerinnen hervor — bei
Selima’s Stunden der Weihe, einer Schrift, die Gotthold Salomon 1816 di-
rekt an »Gebildete des weiblichen Geschlechts« adressiert hatte.”® Hier
lag der Anteil weiblicher Zeichnerinnen bei knapp 55 Prozent. Ansonsten
aber stellten Frauen im Durchschnitt nur 11,5 Prozent der Subskribieren-
den, und rechnet man den verzerrend hohen Wert von Sefima heraus, so
waren es im Mittelwert nicht mehr als vier bis fiinf Prozent.”” Zu beach-
ten, ist jedoch zum einen, dass dieser Befund nahezu deckungsgleich ist
mit den fiir die Publizistik im deutschen Sprachraum allgemein giiltigen
Werten,”® es also offenbar bei den Schriften, die sich nicht explizit an ein
weibliches Publikum wandten, generell kaum iiblich war, dass Frauen

75 Vgl. so auch Jacob Toury, Die politischen Orientierungen der Juden in Deutsch-
land von Jena bis Weimar, Tiibingen 1966, hier S. 2; Gotzmann, Recht (wie
Anm. 11); Lowenstein, Mechanics (wie Anm. 2); Lissig, Wege ins Biirgercum
(wie Anm. 4), S. 361-442.

76 Gotthold Salomon, Selima’s Stunden der Weihe, eine moralisch-religiose Schrift
fiir Gebildete des weiblichen Geschlechts, Leipzig 1816. Fiir die erste Auflage wa-
ren vor dem Erscheinen in 33 Orten 195 Exemplare von 150 Subskribenten bestellt
worden, unter ihnen 95 Frauen. Philippson spricht davon, dass die Schrift, die in
einer gingigen Auflage von 500 erschienen sein diirfte, ausgesprochen rasch ver-
griffen gewesen sei. P Philippson, Skizzen (1864). Zur »Selima« vgl. ausfiihr-
licher: Lissig, Wege ins Biirgertum (wie Anm. 4), S. 353-57.

77 Bei Gotthold Salomon, Lebensgeschichte des Herrn Moses Philippson, Dessau
von 1814 waren auch schon fast 10 Prozent aller Subskribenten weiblich.

78 Reinhard Wittmann, Subskribenten- und Prinumerantenverzeichnisse als Quel-
len der Lesergeschichte, Stuttgart 1982, S. 57.
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mit ihrem eigenen Namen als Leserinnen hervortraten.” Zum anderen
steht fest, dass Jiidinnen — und zwar keineswegs nur oder in erster Linie
diejenigen in den prominenten Salons® — eine wichtige Rolle in der Ver-
netzung der jiidisch-biirgerlichen >Meisterdenker« spielten. Untersuchun-
gen auf der Mikroebene, fiir die Tagebiicher, Familienkorrespondenzen
oder Schiilerverzeichnisse einbezogen werden kénnen, deuten jedenfalls
darauf hin, dass das Flichennetz der kulturellen Zwischentriger und der
Unterstiitzer des jiidischen Verbiirgerlichungsprojektes auch von Frauen
aktiv mitgetragen und teilweise sogar gekniipft wurde und dass die von
der Kanzel propagierten Werte Mitte des 19. Jahrhunderts schon den be-
ruflichen und familidren Alltag vergleichsweise vieler Familien prigten.®!

Gleichwohl scheint es sinnvoll, abschlieflend direkt nach dem Wandel
von Religiositit und Frommigkeit zu fragen. Der Grund liegt auf der
Hand: Wire das Projekt »Biirgersynagoge« in jener Ubergangszeit, als
Biirgerlichkeit im deutschen Judentum vorwiegend tiber eine #sthetisch
wie moralisch neu akzentuierte religiése Praxis vermittelt wurde, an der
Traditionalitit der Adressaten oder aber an einer schon zu weit fortge-
schrittenen religidsen Gleichgiiltigkeit gescheitert, dann wiren die — von
Geschlechtermodellen bis zur Erwerbsethik reichenden — Normierungs-
versuche der jiidischen »Meisterdenker« unweigerlich ins Leere gelaufen,
das heifyt ohne »Publikum« geblieben. Versucht man sich vor diesem
Hintergrund nun der Resonanz der Reformbewegung auf der Ebene ein-
zelner Gemeinden zu nihern, so kommt Ego-Dokumenten erneut eine
iiberragende Bedeutung zu, und zwar vor allem deshalb, weil »klassische«
Indikatoren wie die Hiufigkeit des Kirchen- bzw. Abendmahlbesuchs,
die in der Protestantismus- und Katholizismusforschung genutzt werden,
hier nicht in adiquater Form verfiigbar sind.*> Hinzu kommyt, dass Aus-

79 Vgl. Weckel, Bewegung (wie Anm. 73). Wie bei anderen Geschiften auch, so war
die Bestellung von Literatur wohl bestenfalls fiir Witwen unproblematisch, da sie
zumindest als Haushaltsvorstand galten. Ansonsten aber blieb dies ebenso eine
Domine des Mannes wie das Hineintragen des Familiennamens in die Offent-
lichkeit.

80 Wihrend die prominenten Salon-Jiidinnen primir an einer iiberkonfessionellen
Vergemeinschaftung interessiert waren, sind hier jene Frauen gemeint, die sich in
das innerjiidische Verbiirgerlichungs- und Veredlungsprojekt eingebracht haben, das
zumindest in seiner Frithzeit ohne seine religise Komponente kaum denkbar ist.

81 Vgl. Lissig, Wege ins Biirgertum (wie Anm. 4), S. 361-442, S. 472-503, S. 606-655.

82 Vgl. Werner K. Blessing, Reform, Restauration, Rezession. Kirchenreligion und
Volksreligiositit zwischen Aufklirung und Industrialisierung, in: Wolfgang
Schieder (Hg.), Volksreligiositit in der modernen Sozialgeschichte, Géttingen
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tritte aus den israelitischen Religionsgemeinden oder Taufen selbst im
Kaiserreich noch selten waren und Taufraten zudem keine Auskunft iiber
die Religiositit derjenigen geben, die in den Gemeinden verblieben. Zur
unverzichtbaren Quellengruppe avancieren daher Tagebiicher, Briefe
oder Memoiren, die den Alltag der Emanzipationsgeneration reflektie-
ren. Hierbei zeichnet sich ab, dass der Alltag auch jiingerer Juden
durchaus noch von religiosen Elementen durchsetzt, aber nicht (mehr)
von der Religion, sondern zunehmend auch vom Streben nach Bildung
beherrscht wurde. Dass sich traditionale und moderne Elemente hierbei
noch stark iiberlagerten, zuweilen auch tiefere Konflikte auslésten, aber
alles in allem doch wechselseitig integriert werden konnten, spiegelt sich
etwa in dem Tagebuch, das Hermann Baerwald 1847 in Breslau angelegt
hat.$ Gemeinsam mit Freunden besuchte der Gymnasiast den Gottes-
dienst in einer so genannten Winkelsynagoge, der bei ihm einen ganz
sonderbaren Eindruck hinterlief§. Verstort reagierte Baerwald vor allem
darauf, dass sich dort selbst philosophisch gebildete Juden — wie er mein-
te — irrationalen, iiberlebten Zeremonien unterwarfen. Aber auch er
selbst, so stellte er betroffen fest, vermochte sich der Eigenlogik des Ortes
und der Gemeinschaft nicht véllig zu entziehen:

»So steht ein intelligenter Mann in solcher Umgebung da und betet
alles, was im Buche steht [...]. So ist der Mensch Sklave der Gewohn-
heit. Ich habe mich der vergangenen Zeiten erinnert, ich dachte an
meine Eltern und habe dort mit wahrer Inbrunst gebetet. Es war mir
etwas Siiles, solche Riickerinnerung, und so fern ich allen diesen Sa-
chen jetzt stehe, wurde ich im Augenblick doch hingerissen und habe
auch alles, was vorgeschrieben steht, gebetet. Ich habe die Stellen, die
meiner Uberzeugung ganz widersprechen, nicht ausgelassen; es wiirde
storen. Ich miisste beim Gebet anfangen zu zweifeln und zu denken
und das wiirde mich aus meinem Himmel herausgezogen haben; ich
habe also alles gebetet und warum? Ich wusste es nicht, ich weif8 es
nicht. Vielleicht um mich einmal in jenen gemiitlichen, demiitigen

1986, S. 97-122, hier S. 120 ff;; Lucian Holscher, Méglichkeiten und Grenzen der
statistischen Erfassung kirchlicher Bindungen, in: Kaspar Elm/Hans-Dietrich
Loock (Hg.), Seelsorge und Diakonie in Berlin, Berlin 1990, S. 39-59; Hartmann
Tyrell, Transferbericht Religionssoziologie, in: Geschichte und Gesellschaft 22
(1996), S. 428-457; Frank-Michael Kuhlemann, Biirgerlichkeit und Religion. So-
zial- und Mentalititsgeschichte der evangelischen Pfarrer in Baden 1860-1914,
Gottingen 2002.

83 Baerwald Tagebuch, Archives of the Leo Baeck Institute New York, Baerwald
Coll.
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Zustand eines frommen Juden zu versetzen. Nachher habe ich mit N.
iiber vieles gesprochen, auch iiber »Meister.«34

Bruchlos schlief3t sich diesem verstorenden Erlebnis dann eine Interpre-
tation von Goethes Wilhelm Meister an, die in der Tiefe der Auseinander-
setzung wie im Umfang dem Synagogenerlebnis in keiner Weise nach-
stand, ja ihn sogar mehrere Tage beschiftigte.

Einen dhnlichen, wenngleich weniger von inneren Konflikten geprig-
ten Eindruck vermittelt das Tagebuch des Dresdner Banklehrlings Louis
Lesser (1815-1889), das dieser zu seiner eigenen Vervollkommnung in
englischer Sprache fiihrte. Auch bei ihm waren Bildungsstreben, (begin-
nende) Erwerbstitigkeit und Religion eng verzahnt und auch bei ihm
iiberlagerten sich iltere Frommigkeitsformen mit einer groflen Wert-
schitzung gegeniiber den Neuerungen, die eine Verbiirgerlichung der re-
ligiosen Praxis anzeigten. So notierte er an einem Sonnabend des Jahres
1834: »In the afternoon I read Goldoni’s La Drama prudente, which I
have lent from Veith. At three a clock I went to the Rabbi. Afterwards we
had French Conversation-lesson«.® Dem schlossen sich — in einem fiir
Lesser durchaus typischen Schabbat-Tagesablauf — noch ein kurzer Besuch
in »seinem« Bankhaus sowie Abendspiele mit Freunden an. Am darauf
folgenden Sonntag arbeitete er bis 16.00 Uhr in der Bank, um anschlie-
end mit seinem Freund in dessen Familiensynagoge zu gehen, wo er
eine Predigt horen wollte. Die Schilderungen, die das Tagebuch zum
Alltag des Autors und seiner Freunde enthilt, verdeutlichen, dass die Sy-
nagoge trotz profaner Lektiire, Vereinslebens oder Vergniigungen ein
wichtiger Orientierungspunke blieb und unter dem Eindruck der Re-
formbewegung sogar neue Arctraktivitit gewann. Nach der Ankunft
Zacharias Frankels, des ersten »modernen« Rabbiners in Dresden, mehr-
ten sich jedenfalls die Eintriige tiber Synagogenbesuche; Lesser, der Fran-
kels »very fine sermons« schr lobte, war fest davon iiberzeugt, dass »a new
life will now begin for the Jews here«.%¢

Offensichtlich vermochten die Kultusreformen die Religiositic und
die Synagogenbindung der schon »aufgeklirten« Juden tatsichlich zu be-
leben. Bestitigt wird eine solche Entwicklung fiir Hamburg, wo die viel
zitierten und vor allem bei Frauen beliebten Kanzelredner Salomon und

84 Baerwald Tagebuch 1.6.1847, in: ebd.

85 Tagebuch Louis Lesser/Dresden 13.10.1833-29.1.1837, Privatbestand — Nutzung
mit freundlicher Genehmigung von Christopher R. Friedrichs und Mrs. Harriet
Hayes, Vancouver/USA.

86 An anderer Stelle erwihnte er die »treffliche Predigt iiber Gegenwart und Zu-
kunft«, Tagebuch Louis Lesser, 20.8.1836.
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Kley predigten,’” oder auch fiir Wien, wo selbst die jiidische Oberschicht
wieder den Weg in die Synagoge gefunden habe.® Thr Judentum, so der
Wiener Gemeindechronist, sei eben nun nichts mehr gewesen, wofiir
man sich in der biirgerlichen Offentlichkeit hiitte schimen miissen, son-
dern ein Symbol von Ehre und Anstand. Infolgedessen habe man es sogar
als Auszeichnung und Prestigegewinn begriffen, als Gemeindevertreter,
Bethausvorsteher oder Commissir zu wirken, der iiber die Ruhe und
Ordnung im Tempel zu wachen hatte.?

Hier wie in vielen anderen Quellen zeigt sich, dass die Gottesdienstre-
formen im deutschen Judentum keineswegs nur das Ergebnis duferer
Normierungsversuche waren, sondern auch als Reaktion auf bereits ver-
inderte Mentalititen und habituelle Praktiken verstanden werden miis-
sen. Die Ausformung einer zeitgemiflen jiidischen Religiositit vollzog
sich in einem permanenten Prozess des Aushandelns, der Produktion
neuer Wertemuster einerseits und der Reaktion auf bereits vorhandene,
auch schon deutlich biirgerlich geprigte Bediirfnisse und kulturelle Co-
des andererseits. Dies betrifft auch den weiblichen Teil der Gemeinden,
der freilich auch in diesen Quellen deutlich unterreprisentiert ist. So be-
richtete die 18-jihrige Minna Diamant, die — aus dem orthodox geprig-
ten Pressburg stammend — im Mai 1833 erstmals dem Reformgottesdienst
in Wien beiwohnte und dort auch eine »Predigt [besuchte], welche auch
belehrend und erbauend war«, begeistert an ihren Briutigam: »Welche
Gefiihle mich ergriffen als ich diesen Tempelbau und die versammelte
Menge erblickte, diese feyerlichen Zeremonien mit ansah, kann ich un-
mdglich mit Worten ausdriicken [...]; und als vollends der Gesang in je-
nen herzbebenden Ténen begann, so war’s mir als kénnte man nur an
einem solchen Orte wahrhaft andichtig sein [...] Es sah hier wie bei Hof
aus, um genau dies alles zu beschreiben, miisste ich Wochen dazu haben
und dann benéthigte ich noch Bérnes Geist, Scotts Schilderungen und
Zschockes Beredsamkeit.«9°

87 Michael A. Meyer, Die Griindung des Hamburger Tempels fiir das Reformjuden-
tum, in: Arno Herzig/Saskia Rohde (Hg.), Die Juden in Hamburg 1590 bis 1990,
Hamburg 1991, S. 195-207.

88 Im Zuge der von Isaak Noah Mannheimer und Salomon Sulzer vollzogenen
Reformen waren nach dem Zeugnis von Gerson Wolf viele Juden — vor allem aus
den »oberen Schichten« — wieder ins Gotteshaus zuriickgekehrt. Gerson Wolf,
Geschichte der israelitischen Cultusgemeinde in Wien (1820-1860), Wien 1860,
hier S. 29.

89 Ebd.

90 Minna Diamant, Ein Briefwechsel aus der Biedermeierzeit, Privatdruck, in:
Library of the Leo Baeck Institute New York.
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Gleichwohl sind regionale Verschiebungen in Zeit und Verlauf nicht
zu iibersehen. Die Erinnerungen der wesentlich jiingeren Clara Geiffmar
(1844-1911) zum Beispiel lassen dort, wo sie auf ihre Besuche in der Bret-
tener Synagoge Bezug nimmt, noch fiir die Zeit um 1860 wenig von einer
Feminisierung des Gottesdienstes ahnen. Gemeinsam mit ilteren Frauen
nahm sie dort in der vergitterten Frauensynagoge Platz, wo sie oft etwas
Siifes geschenkt bekam, »wihrend der Vorbeter die vorgeschriebenen
Gebete absang«. Spiter durfte sie das Gebetbuch einer Nachbarin nut-
zen, das in Hebriisch mit jiidisch-deutschen Anmerkungen gedruckt
war. Sie gaben an, wie man sich bei welcher Gebetsstelle zu verhalten
hatte, denn die Mehrzahl der Frauen, so Clara GeifSmar, habe von den
Gebeten nichts verstanden. Clara wartete deshalb immer mit besonderer
»Spannung, bis eine bestimmte Stelle an die Reihe kam. Dariiber stand
in Frau H’s Gebetbuch angemerkt: »allhier wird geheult. Sobald der Vor-
beter das erste Wort dieser Stelle aussprach, nahm das bisher so freund-
lich-ruhige Gesicht einen schmerzlichen Ausdruck an und sie fing an,
Trinen zu vergieflen und weinte heftig so ungefihr 6-7 Minuten lang zu
meinem grofen Vergniigen.«**

Ihren Vater charakterisierte Clara als sehr frommen Mann. Er sei jeden
Tag um 6.00 Uhr zum Morgengebet in die Synagoge gegangen und habe
zu allen geforderten Anlissen Tefillin und Tallit mit Zizit getragen.®” Bis
ins Alter bewahrte sich Clara GeifSmar auch eine sentimentale Erinne-
rung an die Freitagabende, an jiidische Festtage und Rituale, die den Jah-
reslauf der Familie strukturierten.”? Doch auch diese Frommigkeit lief§
schon ausreichend Platz fiir einen modernen, im Kern sikularen
Bildungsansatz. Der fromme Vater jedenfalls stérte sich nicht daran, dass
Clara von einem Pfarrer Nachhilfe in Franzosisch, Literatur und Ge-
schichte erhielt.94

Wihrend Clara GeifSmar kaum auf geschlechterspezifische Unter-
schiede in der familidren Frommigkeitspraxis einging, wurden diese von
Jacob Epstein (1838-1919) sehr wohl thematisiert. Seinen 1809 geborenen
Vater bezeichnete Epstein als Freidenker, der sich nur »aus Ehrerbietung
auch den dufleren jiidischen Gebriuchen« gefiigt habe, wihrend die
Mutter »strengglidubig und jiidisch orthodox« gewesen sei. Im Haushalt

91 Archives of the Leo Baeck Institute New York, GeifSmar, Clara, ME 181.

92 Auffillig ist, dass Clara Geifimar alle Rituale und halachischen Obliegenheiten
zwar mit kleinen Ungenauigkeiten, aber insgesamt recht kenntnisreich schildert,
dass sie also iiber eine gediegene religiose Bildung verfiigte.

93 Archives of the Leo Baeck Institute New York, GeifSmar, Clara, ME 181, S. 21 ff.

94 Ebd., S. 39.
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habe sie so unerbittlich auf die Einhaltung der Ritualgesetze geachtet und
dem Familienleben habe sie so viel emotional aufgeladene Religiositit
aufgeprigt, dass sich selbst der Vater an manchen Festtagen den Erwar-
tungen und der religigsen Ausstrahlung seiner Frau kaum zu entzichen
vermochte: »Er gab den Seder nach allen Regeln der Kunst und unter der
frohlichen Mitwirkung von grof§ und klein. Er fastete an Jom Kippur,
withrend die Mutter an diesem Tage regelmifig krank und elend im Bett
lag.« Epstein bekannte, dass das von der Mutter verteidigte »jiidische
Moment unserer Hiuslichkeit besonders an den Sabbaten und Festtagen
eine tief zu Gemiit gehende Weihe« gegeben habe. »Und wiire nicht der
Einfluss meiner gliubigen Mutter gewesen, so wiren mir gewiss nicht
einmal die wenigen Jahre kindlicher Gliubigkeit geblieben, deren ich
mich zu erfreuen hatte.«® Diese Erinnerungen, niedergeschrieben fast
einhundert Jahre nachdem sich die ersten jiidischen Predigten und
Schriften auch an die Frauen gewandt und beide Geschlechter auf jeweils
spezifische Wertemuster verpflichtet hatten, deuten darauf hin, dass die
jiiddischen Reformer mit ihren Normierungsversuchen den Nerv der Zeit
getroffen hatten und in der mittelfristigen Perspektive ausgesprochen er-
folgreich waren. Epstein jedenfalls schien zu bestitigen, was Der Israeliti-
sche Volkslehrer schon 1866 erwartet hatte, nimlich »dass selbst derjenige
Mann, der dem religidsen Leben ganz entfremdet schien, fiir ernste Fa-
milienfeiern, fiir das religidse Leben im Hause zu gewinnen ist und sich
mit voller Hingebung anschmiegt an den gemiithvollen Zauber, der von
der religiésen Feier im Hause ausgeht, wenn die Frau es versteht, diesen
Zauber wirksam werden zu lassen.«9®

Versucht man sich dem Geschlechter- und Familiendiskurs im deutschen
Judentum abschlielend noch einmal aus der Vogelperspektive zu nihern,
so tritt klar hervor, in welchem Mafe jiidische und biirgerliche Leitbilder
wechselseitig integriert und zu neuen Handlungsmustern umgebildet
wurden. Die Transformation der jiidischen Sozialordnung von einer Kul-

95 Zit. nach: Monika Richarz, Jiidisches Leben in Deutschland, Bd. 1: Selbstzeug-
nisse zur Sozialgeschichte 1780-1871; Bd. 2: Selbstzeugnisse zur Sozialgeschichte
im Kaiserreich; Bd. 3: Selbstzeugnisse zur Sozialgeschichte 1918-1945, Stuttgart
1976/1979/1982, hier Bd. 1, 1976, S. 260.

96 Der Israelitische Volkslehrer (1866), S. 22 f. Solche Anregungen kénnten nur von
»tiefinnerlich frommen und gebildeten Frauen ausgehene, nicht aber von Salon-
damen, die — gebildet fiir Ball- und Gesellschaftssaal — keine Tiefe und Wirme
entwickeln kénnten. Hiermit verband sich die Mahnung, aus den eigenen Téch-
tern keine Zierpuppen zu bilden, vgl. Anm. 7o.
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tur des minnlich-religiosen Lernens und der rituellen Observanz hin zu
einem modernen religidsen System, das vornehmlich durch biirgerliche
Werte gepriigt war, riickte die Frauen vom Rand in den Mittelpunke
einer neuen jiidischen Frommigkeitskultur, ohne dass die traditionellen
religionsgesetzlichen Fundamente des Judentums véllig erodiert wiren.
Folgt man den Forschungsergebnissen, die Marion A. Kaplan und
teilweise auch Mordechai Breuer fiir die Zeit des deutschen Kaiserreiches
vorgelegt haben,?” so stand am Ende dieses Prozesses, in dem die Halacha
zwar konserviert, aber durch ein neues kulturelles System iiberformt
waurde, tatsichlich eine Familienreligion, die tiber weite Strecken von den
Frauen getragen wurde, die aber auch die Formen minnlicher Religiosi-
tit revolutioniert hatte. So erscheinen in Kaplans Untersuchung viele
Frauen — ob dies nun lebensweltlich fundiert war oder weil sie sich so se-
hen und darstellen wollten, ist fiir die hier verfolgte Fragestellung sekun-
ddr — wie ein Idealtypus aus Salomons Predigten: zeitgemil gebildet, in-
teressiert fiir Kunst und Asthetik, aber auch dafiir, das eigene Judentum
in der Familie zu pflegen und so an die nichste Generation weiterzuge-
ben. Die Minner blieben hingegen den Gottesdiensten immer 6fter fern;
fiir sie hatte Religion — auch das entsprach den Erwartungen der Prediger
— immer weniger Alltagsrelevanz. Sie kollidierte mit der Berufstitigkeit
und trat hinter diese zuriick. Gleichwohl blieben ausgesprochen viele
(minnliche) jiidische Grofbiirger ihren Religionsgemeinden iiber das
gesamte 19. Jahrhundert verbunden — und zwar selbst dann, wenn sie sich
selbst schon zu »Freigeistern« entwickelt hatten. Uber das gesamte Kai-
serreich hinweg dominierte in den Vorstinden der Gemeinden, aber
auch in Synagogenkommissionen oder jiidischen Vereinen jener Perso-
nenkreis, der in den entsprechenden protestantischen Pendants kaum
noch zu finden war?® — das gebildete und besitzende Biirgertum. Wer
sich zur sozialen Elite der Gesellschaft rechnete oder sich auf dem Wege
dorthin befand, strebte oftmals nicht nur nach Integration in die stiddi-
sche Biirgergesellschaft, sondern auch nach einer Honoratiorenstellung

97 Kaplan, Making (wie Anm. §8); Mordechai Breuer, Jiidische Orthodoxie im
Deutschen Reich 1871-1918, Frankfurt a. M. 1986.

98 Zur protestantischen Kirche vgl. Lucian Hélscher, Die Religion des Biirgers.
Biirgerliche Frommigkeit und protestantische Kirche im 19. Jahrhundert, in:
Historische Zeitschrift 250 (1990), S. 595-630, hier S. 596-598; ders., Biirgerliche
Religiositit im protestantischen Deutschland des 19. Jahrhunderts, in: Wolfgang
Schieder (Hg.), Religion und Gesellschaft im 19. Jahrhundert, Stuttgart 1993,
S. 191-215, hier S. 214.
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innerhalb der jiidischen Gemeinde.” Die »Erfindung« einer biirger-
lichen Religion schien also in der Tat die adiquate Antwort auf die Her-
ausforderungen der Moderne gewesen zu sein und ein wichtiger Beitrag
zum Gesamtprojeke der Verbiirgerlichung, in das Minner und Frauen
gleichermaflen aktiv eingebunden waren.”*°

Am Beginn des Ringens um eine »Veredlung« des deutschen Juden-
tums hatte das Bemithen um eine Religiositit gestanden, die sich selber
und damit auch das Judentum als soziale Gruppe erneuern, und das hief}
konkret fiir eine biirgerliche Perspektive aufschlielen sollte. In diesem
Kontext hatten sich die Bilder idealer Weiblichkeit und Minnlichkeit
gleichermaflen verindert. Die tradierte Geschlechterhierarchie, die auf
den Pfeilern des halachischen Judentums, das heifdt auf jiidischem Ler-
nen und der religids legitimierten Prioritit des Mannes aufruhte, verlor
unter dem Eindruck des Aufklirungs- und Emanzipationsdiskurses in
dem Mafle an Prigungskraft, in dem diese Pfeiler morsch und fiir den
Alltag immer unbedeutender wurden. Die Reform des Gottesdienstes,
vor allem seine Emotionalisierung und Asthetisierung ist in diesem Kon-
text als konsequente Umsetzung eines biirgerlichen Konzepts von Reli-
giositit zu begreifen, das tendenziell feminine Ziige trug. Und gerade
weil das wihrend der Emanzipationszeit in Deutschland ausgeformte
Judentum — ganz gleich ob nun im liberalen, konservativen oder neoor-
thodoxen Gewand — eine Briicke zwischen Tradition und Moderne dar-
stellte, weil es beide Geschlechter aktiv einband und auch in sozialer
Hinsicht eine integrative Funktion erfiillte, fungierte es in dieser Zeit tie-
fer Briiche und grofler Herausforderungen als ein spezifischer »Agent des
Fortschritts«.

Das Zeitalter der Emanzipation erweist sich so alles in allem als eine
Periode der Pluralisierung, der Privatisierung und der Familialisierung

99 In Dresden etwa gehorten zwischen 1852 und 1890 48,6 Prozent aller Gemeinde-
Vorsteher und Deputierten der Oberschicht an. Das waren, wie auch in Teplitz
und Dessau oder beim Oberrat in Baden, iiberwiegend solche Minner, die
schon auf ein hohes Mafd an Akzeptanz unter den Biirgern auflerhalb der judi-
schen Gemeinden zihlen konnten und iiber Vereine, Funktionen und Mandate
auch schon einen vergleichsweise hohen Vergesellschaftungsgrad mit den an-
deren Biirgern der Stadt erreicht hatten. Vgl. Lissig, Wege ins Biirgertum (wie
Anm. 4), S. 428-440.

100 Vgl. dazu auch die anonyme Schrift Rebekka und Amalia. Briefwechsel zwi-
schen einer Israelitin und einer Adligen iber Zeit- und Lebensfragen, Leipzig
1847, in der die Jiidin den Part der »Musterbiirgerin« zugeschrieben bekommt.
Ausfiihrlich hierzu: Lissig, Wege ins Biirgertum (wie Anm. 4), S. 421-423.
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der jiidischen Religion, des Formenwandels religioser Riten und des Aus-
einanderdriftens von Religiositit und Synagogenbindung, aber nur in
beschrinktem Mafe als Zeit der Sikularisierung und der vollstindigen
Ablssung von jiidischen Wurzeln und Institutionen. In Reaktion auf den
vom deutschen Emanzipationsmodell ausgehenden Erwartungsdruck
formten die deutschen Juden und Jiidinnen in einem spannungsreichen,
von »Eigen-Sinn« und Traditionstransfer geprigten Prozess bereits vor
der Reichsgriindung eine »Religion des Biirgers« aus. Dies belegt, dass
Religion auch im Judentum kein statisches, sondern ein iiberaus dynami-
sches Phinomen war. Die Fremd- und Selbstverpflichtung auf genuin
biirgerliche Werte hat die »Jiidischkeit« der deutschen Juden nicht
grundsitzlich erodieren lassen, sie hat sie vielmehr in eine neue Welt
transformiert und fiir ein Leben in dieser Welt annihernd passfihig ge-
macht.
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MonNika RicHARZ

Geschlechterhierarchie und Frauenarbeit
seit der Vormoderne

Noch heute spricht der orthodoxe Ehemann zu Beginn des Schabbat das
Eschet Chajil, das Lob der tiichtigen Frau. Dieser biblische Text (Spriiche
31) preist die Ehefrau, die ihrem Gatten nur Gutes erweist und ihn weise
berit. Vor allem aber gilt das Lob ihrer rastlosen Arbeit, da sie nicht nur
Nahrung und Kleidung fiir die Familie herstellt, sondern beides auch ver-
kauft und vom Erl6s einen Weinberg erwirbt und bebaut. Dieser liturgi-
sche Text ist zugleich normativ und idealisierend in seiner Schilderung
der Ehefrau und ihrer Arbeitsleistung in der antiken Agrargesellschaft.
Aber er verweist mit der konomisch aktiven jiidischen Frau sicherlich
auch auf eine wie immer geartete soziale Realitit in damaliger Zeit, die
als normativ tradiert wurde.

Die Geschichte der geschlechtsspezifischen Arbeit und Arbeitsteilung
im Judentum ist bisher als Thema der gender history kaum beachtet wor-
den. Dies ist umso erstaunlicher, als jede Gesellschaft nicht zuletzt gerade
durch die Form ihrer Arbeitsteilung zwischen Mann und Frau charakte-
risiert wird. Es fehlt bisher an einer Sozialgeschichte der Frauen- und
Minnerarbeit im Judentum, die die langfristige Entwicklung der Ar-
beitsteilung ins Auge fasst. Soweit die Arbeit von Minnern und Frauen
eine unterschiedliche Bewertung erfihrt, und das ist in fast jeder Ge-
sellschaft der Fall, gibt die geschlechtsspezifische Arbeitsteilung auch
Auskunft iiber die kulturelle Konstruktion der Geschlechterhierarchie.!
Gerade in dieser Hinsicht bildet das Judentum einen besonders interes-
santen Forschungsbereich. Eine Untersuchung dieser Art, zumal wenn
sie als longue-durée-Studie iiber einen mittel- bis langfristigen Zeitraum
angelegt wird, konnte auch einen Vergleich zwischen der jiidischen und
der christlichen Konzeption von Gender und Arbeitsteilung erméglichen.

1 Vgl hierzu grundlegend die Beitrige: Heide Wunder, »Jede Arbeit ist ihres Lohnes
Wert«. Zur geschlechtsspezifischen Teilung und Bewertung von Arbeit in der Frii-
hen Neugzeit, in: Karin Hausen (Hg.), Geschlechterhierarchie und Arbeitsteilung.
Zur Geschichte ungleicher Erwerbschancen von Minnern und Frauen, Géttingen
1993, S. 19-39; Karin Hausen, Wirtschaften mit der Geschlechterordnung. Ein
Essay, in: ebd., S. 40-67.
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Die bisherige Forschung hat sich mit der Arbeit jiidischer Frauen vor
allem zu Beginn der Neuzeit und im Prozess der Verbiirgerlichung wih-
rend des 19. Jahrhunderts beschiftigt. Diese beiden kontrastierenden
Pole weiblicher Erwerbstitigkeit in der Vormoderne und im biirgerlichen
Zeitalter sollen hier als Ausgangs- und Endpunkt dienen fiir Uberlegun-
gen und Beobachtungen zur Interdependenz von Geschlechterhierarchie
und geschlechtsspezifischer Arbeitsteilung in der jiidischen Geschichte.
Im Mittelpunke dieser Beobachtung iiber einen lingeren Zeitraum steht
die Transformation des deutschen Judentums beim Ubergang von der
traditionellen jiidischen Gesellschaft in die europiische Moderne. Wie-
weit war dieser radikale Wandel auch verbunden mit einer verinderten
Konstruktion von Minnlichkeit und Weiblichkeit und einer entspre-
chenden Anderung der geschlechtsspezifischen Arbeitsteilung und der
Geschlechterhierarchie? Diese Frage zu untersuchen, bedeutet auch, das
Modell biirgerlicher Weiblichkeit und seine Dominanz in der histori-
schen Wahrnehmung in enge zeitliche und schichtenspezifische Schran-
ken zu verweisen. Im Rahmen eines Aufsatzes ist es allerdings nicht mog-
lich, fiir den genannten Zeitraum detaillierte Forschungen anzustellen.
Es geht vielmehr darum, die bisher vorliegenden Quellen und Untersu-
chungen in neuer Perspektive zu interpretieren und so ein modifiziertes
Konzept zu erproben.

Im halachischen Judentum der Vormoderne war traditionell das Studium
von Tora und Talmud die wichtigste religivse Aufgabe des jiidischen
Mannes. Obgleich Frauen, zumeist Rabbinertschter, vereinzelt Talmud-
kenntnisse erwarben, geschah dies weder systematisch noch im Lehrhaus
in der Gemeinschaft der Minner. Die Frau war nicht zum religiésen Ler-
nen verpflichtet, de facto blieb sie davon ausgeschlossen. Thre religiose
Praxis hatte ihren Ort vor allem im Haus. Minnlichkeit war in der tradi-
tionellen jiidischen Gesellschaft also definiert durch Privilegien, die der
Frau nicht zukamen. Nur Minner »lernten«, nur Minner zihlten im
Minjan, nur Minner leiteten die Gemeinde. In der Realitit meinte das
nicht nur die wenigen religios gelehrten Juden, sondern auch die zahlrei-
chen jiidischen Minner, die nur wenig Hebriisch beherrschten und nur
mithsam Talmud lernten. Die religiésen Geschlechterrollen waren strikt
abgegrenzt, unabhingig von ihrer individuellen Erfiillung. Diese religios
konstruierte Minnlichkeit bildete die Basis des jiidischen Patriarchats.
Der Mann war im Judentum also nicht primir durch physische Arbeit
und durch die Rolle des Ernihrers der Familie definiert. Im Gegenteil
konnte im Extremfall die Ehefrau die Ernihrerrolle allein iibernehmen,
ohne dass damit die Geschlechterhierarchie und das Patriarchat in Frage
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gestellt wurden. Dies erlaubte es zumindest einer kleinen Minderheit jii-
discher Minner in der frithen Neuzeit — und in Polen und Russland auch
dariiber hinaus — den Erwerb des Lebensunterhalts den Ehefrauen zu
tiberlassen und sich allein dem religiésen Studium zu widmen. Nach rab-
binischer Auffassung konnten die Ehefrauen auf diese Weise cin bedeu-
tendes religioses Werk tun, indem sie das Torastudium des Ehemannes
ermoglichten. Die geschlechtsspezifische Arbeitsteilung erwies sich also
potenziell als Zuteilung aller Erwerbsarbeit an die Frau, wihrend der
Mann fiir die spirituelle Arbeit bestimmt war. Daniel Boyarin sieht im
Ausschluss der Frau vom Torastudium daher funktional das Aquivalent
zur geschlechtsspezifischen Teilung von Arbeit in anderen patriarcha-
lischen Gesellschaften.?

Wieweit solche geschlechtsspezifischen Normen im Judentum auch
die soziale Realitit bestimmten, ist fiir die Vormoderne nicht immer
leicht zu ermitteln. Wir wussten bis vor kurzem relativ wenig iiber die
Arbeit jiidischer Frauen im Spitmittelalter und in der Frithneuzeit. Erst
jiingste Forschungen, vor allem fiir die Handbiicher Germania Judaica
III (1350-1519) und IV, haben zum Teil Uberraschendes zutage gefordert,
so dass die Situation jiidischer Frauen in der vorbiirgerlichen Epoche neu
beleuchtet und der grofle Umfang ihrer wirtschaftlichen Titigkeit doku-
mentiert werden kann.? Dabei darf nicht vergessen werden, dass nicht
nur die genannte Geschlechterkonstruktion Frauen freien Zugang zur
Erwerbsrolle erméglichte, sondern ihre wirtschaftliche Titigkeit fast
immer einer finanziellen Notwendigkeit entsprang, da die meisten Juden
dieser Epoche den sozialen Unterschichten angehérten und angesichts
der hohen Abgaben, die sie zu leisten hatten, auf Erwerbsarbeit angewie-
sen waren. Entscheidend war aber ein Drittes: Bekanntlich blieben Juden
vor der Emanzipation wirtschaftlich fast ausschliefflich auf den Handel
mit Geld und Waren beschrinkt. Die Ehefrauen waren in erster Linie im
Familiengeschiift aktiv, das von Mann und Frau als Arbeitspaar gemein-
sam betrieben wurde, und zwar auf der Basis der Mitgift, die sowohl die
Frau als auch der Mann als Geschiftskapital bei der Hochzeit erhalten
hatten. Das Familiengeschift befand sich im Haus der Familie, so dass
Haushalt und Geschift eine Einheit bildeten. Die Eheminner waren oft
auf Handelsreisen abwesend, daher wurde das Ortsgeschiift von der Ehe-
frau betrieben. Diese Form der Kooperation des arbeitenden Ehepaares

2 Daniel Boyarin, Unheroic Conduct. The Rise of Heterosexuality and the Inven-
tion of the Jewish Man, Berkeley und Los Angeles 1997, S. 153.

3 Arye Maimon s.A./Mordechai Breuer/Yacov Guggenheim (Hg.), Germania Judai-
ca, Bd. III (1350-1519), 3 Teile, Tiibingen 1987, 1995, 2003, Bd. IV in Vorbereitung.
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war generell fiir alle Handelshaushalte in der Vormoderne kennzeich-
nend, unabhingig davon, ob es jiidische oder christliche Kaufleute betraf.4
Wie im Handwerk war auch im Handel die Ehefrau eine vollwertige Ar-
beitskraft. Da die Ehefrau gewohnlich selbst aus einer Handelsfamilie
stammte, wurde von ihr erwartet, das Geschift und die Biicher selbstin-
dig fiihren zu kénnen. Im Handelshaushalt lebten gewshnlich auch ab-
hingig beschiftigte Minner und Frauen, die auf diese Weise auch den
Schutz in Anspruch nehmen konnten, den der Hausherr als »Schutzjudex
fiir sich und seine Familie erworben hatte. Die Ehefrau verfiigte also in
der Regel iiber geniigend Hilfskrifte, denen sie vorstand. Als Witwe
konnte sie einen Sohn oder einen Angestellten als Partner in das Geschiift
aufnehmen. Sofern ihr Ehemann eine entsprechende testamentarische
Verfigung gemacht hatte, war schon im Mittelalter nach jiidischem
Recht die Witwe Erbin des Geschifts, verwaltete das gesamte Vermagen
und fithrte das Unternehmen selbstindig weiter.’

Fiir das Mittelalter werden jiidische Frauen in einer gréfleren Zahl von
Berufen genannt, so als Geldleiherinnen, als Produzentinnen und Hind-
lerinnen in der Lebensmittel- und Textilbranche, im medizinischen Be-
reich als Arztinnen und Hebammen und in der Unterschicht als ab-
hingige hiusliche Dienstboten ohne eigenes Niederlassungsrecht. Auch
Frauen als Ernihrerinnen ihres Mannes treten in Quellen hervor. Bereits
aus dem 12. Jahrhundert ist das Trauergedicht eines Wormser Rabbiners
auf seine Ehefrau iiberliefert, in dem die Ehefrau den gelehrten Gatten
ernihrt:

»Sie speiste und kleidete ihn in Wiirde, so dass er Torastudium und
gute Taten {iben konnte; ihre Arbeit versieht ihn mit Biichern.«®

4 Heide Wunder, »Er ist die Sonn’, sie ist der Mond«. Frauen in der Frithen Neuzeit,
Miinchen 1992, S. 125-130.

s Michael Toch, Die Juden im Mittelalterlichen Reich, Enzyklopidie Deutscher
Geschichte, Bd. 44, Miinchen 1998, S. 15; Birgit E. Klein, Nach jiidischem Recht
oder »Puderhihner Gesetzen«? Frauen im Kampf um ihr Vermégen im frithneu-
zeitlichen Aschkenas, in: Sabine Hodl/Peter Rauscher/Barbara Staudinger (Hg.),
Hofjuden und Landjuden. Jiidisches Leben in der Frithen Neuzeit, Berlin, Wien
2004, S. 185-187; Birgit E. Klein, »Der Mann — ein Fehlkauf«. Entwicklungen im
Ehegiiterrecht und die Folgen fiir das Geschlechterverhilenis im spatmittelalter-
lichen Aschkenas, in: Christiane E. Miiller/Andrea Schatz, Der Differenz auf der
Spur. Frauen und Gender in Aschkenas, Berlin 2004, S. 69-99.

6 Zit. nach Michael Toch, Die jiidische Frau im Erwerbsleben des Spitmittelalters,
in: Julius Carlebach (Hg.), Zur Geschichte der jiidischen Frau in Deutschland,
Berlin 1993, S. 37-48, hier S. 37.
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Eine solche Lobpreisung ist schlechterdings nicht ohne einen Bezug zur
Realitit vorstellbar, gerade weil sie stereotyp sein mag. Im 13. Jahrhundert
spricht der Gelehrte Mordechai ben Hillel anerkennend von »jenen edlen
Frauen, die des Geschiftes kundig sind«.”

Nach neuesten Forschungen waren Frauen sogar auffallend stark ver-
treten im Hauptberuf der Juden des spiten Mittelalters, der Geldleihe. In
Germania Judaica 111 (1350-1519) konnten fiir 41 Gemeinden quantitative
Angaben zu Minnern und Frauen im Kredithandel gemacht werden.?
Demnach waren im Durchschnitt ein Viertel aller Geldhindler Frauen.?
Diese iibten das Gewerbe im Hauptberuf oder im Nebenberuf aus, so-
wohl als Ehefrauen wie auch als Witwen. Einige der Geldhindlerinnen
gehorten zu den finanzkriftigsten Kreditgebern und gewihrten auch
Stiddten grofe Darlehen. Michael Toch kommt zu dem Schluss: »Das
Kreditwesen jidischer Frauen war in Kundenstrukeur, Betriebsweise und
Kapitalausstattung dem der jiidischen Minner ganz dhnlich, wenn nicht
mit diesem identisch.«®

Von einer strikten geschlechtsspezifischen Arbeitsteilung innerhalb
des Erwerbslebens deutscher Juden konnte also nicht die Rede sein, denn
diese war fiir die minnliche Identitit nicht notwendig. Wie alle jiidi-
schen Berufe der Vormoderne — mit Ausnahme der Rabbiner und einiger
studierter Arzte — erforderte die Geldleihe keine formale Ausbildung,
sondern wurde im Familiengeschift erlernt, d. h., es bestanden keine Zu-
gangsbarrieren fiir Frauen. Zudem konnte der Geldhandel vom Hause
aus betrieben werden und machte keine gefihrlichen Reisen notwendig,
die jiingeren Frauen wegen der zahlreichen Schwangerschaften nicht
mdglich waren.

Fiir die Frithneuzeit, in der der Warenhandel der Juden erheblich zu-
nahm, gibt es vermehrt Zeugnisse fiir die selbstverstindliche Wirtschafts-
titigkeit von Frauen. Aus den Akten des Frankfurter Rabbinatsgerichts
ist zu ersehen, dass Frauen auch im Dienstleistungssektor arbeiteten, in-
dem sie Zimmer vermieteten, Pensionen fiihrten oder als Heiratsvermitt-
lerinnen titig waren.™ Der Hamburger Rabbiner Jacob Emden (1697-

7 Zit. nach ebd.

8 Germania Judaica, Bd. III 1350-1519 (wie Anm. 3), 3. Teilband: Gebietsartikel,
Einleitungsartikel und Indices, Tiibingen 2003.

9 Toch, Die jiidische Frau (wie Anm. 6), S. 40.

10 Ebd., S. 43.

11 Robert Liberles, An der Schwelle zur Moderne, in: Marion A. Kaplan (Hg.), Ge-
schichte des jiidischen Alltags in Deutschland vom 17. Jahrhundert bis 1945,
Miinchen 2003, S. 22-122, hier S. 57.
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1776) tadelt in seinen Erinnerungen seine zweite Frau, weil sie im Gegen-
satz zu seiner ersten, einer Geldverleiherin, {iber kein Geschiftstalent ver-
fige.” Wirtschaftliches Denken und Handeln wurde von Frauen einfach
erwartet, zumal sie fast immer aus einem Geschiftshaushalt stammten.
Dies galt umso mehr fiir Frauen, die in bescheidenen Verhilenissen leb-
ten oder als Witwen alleinverantwortlich ihre Familie ernihren mussten.
So ist fiir ein Dorf bezeugt, dass jiidische Frauen die Kiihe der Christen
molken und die Milch dann in der Judengasse verkauften.’

Die Hamburger GrofShindlerin Glikl (gest. 1724) spricht in ihren Er-
innerungen nicht nur von sich, der Juwelenhindlerin im Fernhandel,
sondern beschreibt auch die Titigkeit anderer Frauen. Thre GrofSmutter
ernihrte sich als Witwe mit zwei Kindern kiimmerlich von der Pfandleihe,
so dass Glikls Muctter als junges Midchen den Haushalt durch Klsppeln
von Gold- und Silberspitze in Heimarbeit unterstiitzte. Die Mutter lebte
im Alcer in Glikls Haus und erhielt ein Taschengeld, das sie sorgfiltig
sparte und auf Zinsen auslich. An der Frau des Rabbiners Model Ries in
Berlin preist Glikl ihre Frémmigkeit und fiigt hinzu:

»Dabei war sie auch eine sehr tiichtige Frau, sie hat das Geschift ge-
fithrt und ithren Mann und ihre Kinder reichlich ernihrt. [...] [D]enn
Model Ries ist allzeit ein bettligeriger Mann gewesen, der wenig Ge-
schifte hat machen konnen. Aber er war doch ein Mann von hervor-
ragender Klugheit.«

Die Rabbinerfrau Ries hatte durch eigene Handelstitigkeit erreicht, dass
ihre Familie, 1670 aus Wien vertrieben, in Berlin aufgenommen wurde,
wo der Grof8e Kurfiirst bekanntlich nur wohlhabende Juden akzeptierte.
Es war offensichtlich nicht ungewéhnlich oder problematisch, dass Frauen
wirtschaftlich erfolgreicher waren als ihre Eheminner. Uber eine Ver-
wandte schreibt Glikl: »Sie hat sich gar wohl auf den Handel verstanden
und in Wirklichkeit das ganze Haus ernihre.«

Die hiufigste Form weiblicher Wirtschaftstitigkeit in der Frithneuzeit
war mit Sicherheit weiterhin die Arbeit im Familiengeschift. Dies ist ein
grundlegendes Charakteristikum der jidischen Familien- und Wirt-

12 Vgl. Jacob Schacter, Rabbi Jacob Emden. Life and Major Works, Diss. Harvard
University 1988, zit. nach ebd., S. so.

13 Ebd, S.s7.

14 Ubersetzung Alfred Feilchenfeld (Hg.), Denkwiirdigkeiten der Gliickel von
Hameln, Berlin 1913, S. 147.

15 Ubersetzung Bertha Pappenheim (Hg.), Die Memoiren der Gliickel von Ha-
meln, Weinheim 1994 (Nachdruck der Ausgabe Wien 1910), S. 27.
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schaftsgeschichte, das sich bis ins 20. Jahrhundert hinein immer wieder
beobachten ldsst und als so selbstverstindlich galt, dass es nur selten
gesondert erwihnt wird. Angesichts derartiger fiir die Frauengeschichte
typischer Quellenprobleme ist es ein Gliicksfall, dass Glikl in ihren Erin-
nerungen beschreibt, wie ihre geschifiliche Kooperation mit ihrem Ehe-
mann im Familienunternehmen aussah. Glikl, obgleich damals Mutter
zahlreicher kleiner Kinder, betrieb das Ortsgeschift, wihrend der Ehe-
mann die Fernreisen zu Messen und Mirkten unternahm. Sie betont in
ihren Erinnerungen, dass sie ihren Mann oft in Geschiftsfragen beriet
und er nichts ohne sie entschieden habe. Das Geschift selbst aber wurde
in seinem Namen abgewickelt. Doch realiter handelte es sich um einen
Familienbetrieb, in dem verschiedene Familienmitglieder arbeiten konn-
ten und dessen Profit der Familie zugute kam. Diese Form der familialen
Okonomie bestimmte das Alltagsleben vieler Juden noch bis ins 20. Jahr-
hundert hinein. Auf diese Weise trugen Frauen erheblich zum Familien-
einkommen bei, waren geschiftlich versiert und konnten dann als Witwen
den Handel auch selbstindig fiihren. In dieser Form des Familienbetriebs
zeigt sich zwar eine geschlechtsspezifische Arbeitsteilung, diese hat aber
weniger mit Hierarchisierung als mit der Riicksicht auf Anforderungen
der physischen Reproduktion zu tun.

In der jiidischen Oberschicht des 17. und 18. Jahrhunderts, den Hof-
juden, gab es auch einige wenige Hoffaktorinnen. Esther Liebmann
(gest. 1714) war wie Glikl Juwelenhindlerin, stattete mit ihrem zweiten
Ehemann, Jost Liebmann, den Hof des Luxus liebenden Kurfiirsten von
Brandenburg aus und belieferte seine Miinze mit Edelmetallen. Als der
Kurfiirst sich 1701 zum Kénig Friedrich I. kronen lieff, waren es die Lieb-
manns, die die kostbaren Steine fiir die Krone importierten.’ Seit 1702
erneut verwitwet, verstirkte Esther Liebmann ihre Dienste fiir den Hof
noch und hatte jederzeit Zugang zum Kénig. Eine dhnlich einflussreiche
Stellung erlangte am Stuttgarter Hof Chaille Kaulla (gest. 1809), die
ihren Reichtum vor allem Heereslieferungen verdankte.”” Chaille, die
Tochter eines siiddeutschen Hoffaktors, lernte im Geschift ihres Vaters,

16 Deborah Hertz, The Despised Queen of Berlin Jewry, or the Life and Times of
Esther Liebmann, in: Vivian B. Mann/Richard I. Cohen (Hg.), From Court Jews
to the Rothschilds. Art, Patronage and Power 1600-1800, Miinchen/New York
1996, S. 74.

17 Kerstin Hebell, Madame Kaulla und ihr Clan — Das Kleinterritorium als indi-
viduelle Nische und 6konomisches Sprungbrett, in: Rotraud Ries/]. Friedrich
Battenberg (Hg.), Hofjuden — Okonomie und Interkulturalitit. Die jiidische
Wirtschaftselite im 18. Jahrhundert, S. 332-348.
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iibernahm dieses nach seinem frithen Tod und erlebte einen steilen wirt-
schaftlichen Aufstieg durch ihre Titigkeit wihrend der napoleonischen
Kriege. Sie belieferte ganze Armeen mit Pferden, Proviant und Kriegs-
krediten, wurde Hofjiidin in Stuttgart und Griinderin der Wiirttember-
gischen Hofbank. Diese hoch vermégende Unternehmerin und Mutter
von sechs Kindern nahm ihren zehn Jahre jiingeren Bruder Jakob in ihr
schnell wachsendes Geschift auf, wihrend ihr Ehemann sich ausschlief3-
lich talmudischen Studien widmete. Das Ehepaar wohnte spiter im Ge-
biude der Stuttgarter Hofbank, unterhielt dort eine Privatsynagoge mit
Rabbiner, war sehr wohltitig und stiftete eine Talmudschule in Hechin-
gen. Noch einmal trat hier auf wirtschaftlich héchster Ebene eine von
ihrem Ehemann unabhingige Unternechmerin hervor, die diesen ganz
von wirtschaftlicher Tidtigkeit freistellte. Bedenkt man, dass zu dieser
Zeit bereits die Berliner jiidischen Salons florierten, die jiidische Aufkli-
rungsbewegung groflen Einfluss gewann und die biirgerliche Ideologie
der Weiblichkeit sich entfaltet hatte, so erscheint Chaille Kaulla wie ein
Anachronismus im biirgerlichen Zeitalter.

Der Transformationsprozess der deutschen Juden seit der zweiten Hilfte
des 18. Jahrhunderts ist oft beschrieben worden mit den Begriffen Eman-
zipation, Akkulturation, Verbiirgerlichung und Sikularisierung. Mit
Blick auf die Verinderungen der geschlechtsspezifischen Arbeitsteilung
ldsst sich nun fragen, welche Auswirkungen dieser grundlegende Wandel
vom traditionellen zum modernen Judentum auf die sozialen Geschlech-
terrollen, die Geschlechterbezichung und die Frauenarbeit gehabt hat.
Eine starke religidse, soziale und kulturelle Verinderung muss notwendig
auch die Wandlung der Konstruktion von Minnlichkeit und Weiblich-
keit und damit der Geschlechterbezichung zur Folge haben. Dies ist
bisher fiir Juden noch kaum untersucht worden.™®

Das die minnliche Dominanz sichernde halachische Judentum war
seit Ende des 18. Jahrhunderts deutlich im Riickgang begriffen. Das Tal-

18 David Sorkin, The Transformation of German Jewry 1780-1840, New York,
Oxford 1987, betrachtet den Prozess der religisen und kulturellen Transforma-
tion noch ohne jeglichen Hinweis auf Frauen. Im Gegensatz dazu beriicksichtigt
ein etwas spiteres Werk bereits Fragen der Geschlechtergeschichte: Steven M.
Lowenstein, The Berlin Jewish Community. Enlightenment, Family and Crisis
1770-1830, New York, Oxford 1994. Voll integriert ist Geschlechtergeschichte bei
Simone Lissig, Jiidische Wege ins Biirgertum. Kulturelles Kapital und sozialer
Aufstieg im 19. Jahrhundert, Géttingen 2004.
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mudstudium verlor an Bedeutung, und die meisten Talmudschulen in
Deutschland wurden bis zu den dreiffiger Jahren des 19. Jahrhunderts
geschlossen. Jiidische Minner verfiigten {iber immer weniger religiose
Bildung und besuchten seltener die Synagoge. Auch die Befolgung der
Schabbatgebote und der Speisegesetze begann sich zu lockern. Die Trans-
formation des halachischen Judentums in ein biirgerlich-liberales Juden-
tum war begleitet von einer besonders in der zweiten Generation nach
der Mitte des 19. Jahrhunderts rasch voranschreitenden Sikularisierung.
Zwar waren weiterhin allein Minner zum Minjan und zum Gemeinde-
vorstand zugelassen, doch dies Privileg bedeutete sozial immer weniger,
es hatte an Prestige verloren. Die Religion bildete keine ausreichende
Basis mehr fiir die Definition der minnlichen Geschlechtsrolle und die
Begriindung ihrer Dominanz.

In dieser Situation fiihrte die wachsende Akkulturation der Juden und
ihre Ubernahme des biirgerlichen Wertekanons auch zu einem stirkeren
Einfluss des biirgerlichen Familienmodells und des Konzepts der Dicho-
tomie der Geschlechter.” Die biirgerliche Ideologie von der Frau als
Hiiterin von Heim und Familie und vom Mann als Ernihrer und Be-
schiitzer, die sich in Deutschland seit Ende des 18. Jahrhunderts ausge-
bildet hatte, blieb nicht ohne Wirkung auf das entstehende jiidische Biir-
gertum. Sie eignete sich zur Schaffung einer neuen sikularen Form
minnlicher Dominanz und ermdglichte so den Wechsel vom vormoder-
nen halachischen zum biirgerlichen Patriarchat. Diesen Prozess im Ein-
zelnen zu untersuchen, steht allerdings noch aus. Wie schnell oder lang-
sam er verlief und wie weit er in die moderne Orthodoxie vordrang,
bleibt einer detaillierten Untersuchung vorbehalten. Festzuhalten ist,
dass es jiidischen Minnern offensichtlich wie selbstverstindlich und
ohne breite Diskussion gelang, von der traditionellen Form des Patriar-
chats in die biirgerliche Form minnlicher Hegemonie iiberzuwechseln.
Diskutiert wurde dagegen von den jiidischen Aufklirern, sozusagen spie-
gelbildlich, die nach ihrer Ansicht notwendige Verinderung des weib-
lichen Geschlechtscharakters. Die Maskilim lehnten die traditionelle
wirtschaftliche Titigkeit der jiidischen Frau ab und befiirworteten, ganz
im Sinne der Verbiirgerlichung, ihre Beschrinkung auf Haus und Fami-

19 Karin Hausen, Die Polarisierung der »Geschlechtscharaktere«. Eine Spiegelung
der Dissoziation von Erwerbs- und Familienleben, in: Werner Conze (Hg.), Sozi-
algeschichte der Familie in der Neuzeit Europas, Stuttgart 1976; Ute Frevert
(Hg.), Biirgerinnen und Biirger. Geschlechterverhiltnisse in 19. Jahrhundert,
Gottingen 1988.
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lie, wihrend sie ihre Bildung und religiése Erzichung verbessert sehen
wollten.?°

Fiir jiidische Minner wurden im Laufe des 19. Jahrhunderts Arbeit,
Leistung und Beruf immer wichtiger, denn diese erméglichten den Auf-
stieg ins Biirgertum. Minner definierten sich zunehmend tiber ihren Be-
ruf, und dieser diente jetzt ebenso zum Erwerb des Lebensunterhalts wie
zur Definition einer sozialen Stellung. Jiidische Minner beteiligten sich
in grofler Zahl am Professionalisierungsprozess vor allem der akademi-
schen Berufe, so dass an den deutschen Universititen schon seit der Jahr-
hundertmitte iiberproportional viele jiidische Studenten vertreten wa-
ren.”” Damit erschlossen sie sich in Nachfolge der Talmudstudien eine
neue, jetzt sikulare Wissensdomine, von der Frauen allerdings wiederum
ausgeschlossen waren. Mit dem Abschluss der rechtlichen Emanzipation
stieg das minnliche Bediirfnis nach éffenticher Anerkennung weiter an.
Der Eintritt in die biirgerliche Offentlichkeit durch Vereinsmitglied-
schaften und die Ubernahme politischer und beruflicher Ehrenimter
lief jiidische Minner einen weiteren Raum fiir sich erobern, zu dem
Frauen kaum Zutritt hatten. Neue Privilegien hatten die alten ersetzt, das
Patriarchat war geblieben. Der bedeutende Unterschied bestand jedoch
darin, dass die neuen Privilegien auf den Regeln und Gesetzen der deut-
schen Gesamtgesellschaft beruhten, in die sich jidische Minner und
Frauen zu integrieren strebten.

Eréffnete die biirgerliche Minnlichkeitsideologie Juden neue Riume,
so kann man im Vergleich die biirgerliche Konstruktion von Weiblich-
keit eher als Einengung der vormodernen jiidischen Frauenrolle sehen.
Verlangte sie doch den Riickzug der Frau in die so genannte private
Sphire des Hauses, in der ihr vor allem eine bildungsbewusste Kinderer-
zichung, die Schaffung eines kultiviercen Heims und die Reproduktion
der minnlichen Arbeitskraft oblagen. Eine biirgerliche Ehefrau oder ihre
Tochter sollten nicht ins aulerhiusliche Erwerbsleben eintreten, da dies
das Ansehen der Familie geschmilert und die Heiratschancen der T6ch-
ter erheblich gemindert hitte.

20 Mordechai Eliav, Die Midchenerzichung im Zeitalter der Aufklirung und der
Emanzipation, in: Julius Carlebach (Hg.), Zur Geschichte der jiidischen Frau in
Deutschland, Berlin 1993, S. 97-111; Lissig, Wege ins Biirgertum (wie Anm. 18),
S. 336-361. Zum Geschlechterdiskurs in der religidsen Reform vgl. demnichst:
Benjamin Maria Baader, Gender, Judaism and Bourgeois Culture in Germany
1800-1870, Bloomington 2006.

21 Monika Richarz, Der Eintritt der Juden in die akademischen Berufe. Jiidische
Studenten und Akademiker in Deutschland 1678-1848, Tiibingen 1974, S. 93.

96



GESCHLECHTERHIERARCHIE UND FRAUENARBEIT SEIT DER VORMODERNE

Ein solches Konzept biirgerlicher Weiblichkeit musste die Juden in der
ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts, abgesehen von der Oberschicht, wirt-
schaftlich und sozial ganz unvorbereitet treffen. Wurde hier doch eine
weibliche Lebensform propagiert, die der Titigkeit der jiidischen Frau in
der Vormoderne diametral entgegengesetzt war. Zudem gehorte die gro-
8e Mehrheit der Juden zu dieser Zeit noch dem Kleinbiirgertum und der
sozialen Unterschicht an, konnte sich eine solche Form weiblicher Exis-
tenz also schlechterdings nicht leisten. Zu fragen ist daher, wieweit die
biirgerliche Ideologie der Weiblichkeit im Verlauf des 19. Jahrhunderts
auch im deutschen Judentum ihre Wirkung entfalten konnte und was
dies fiir die traditionelle Erwerbsrolle der jiidischen Frau bedeutete. Eine
Hypothese kénnte lauten, dass im Bereich des jiidischen Erwerbslebens
das extreme biirgerliche Weiblichkeitsideal im 19. Jahrhundert nur eine
relativ geringe und zeitlich wie sozial begrenzte Rolle gespielt hat. Diese
Hypothese stiitzt sich in erster Linie auf die Kontinuitit der jiidischen
Berufsstruktur. Juden waren auch im Kaiserreich immer noch zu fast 6o
Prozent im Handel titig, und zwar vorwiegend als Selbstindige. Dies aber
bedeutete, dass weiterhin das Familiengeschift vorherrschte, das mitzutra-
gen in Unterschicht, Kleinbiirgertum und selbst Teilen des Biirgertums
selbstverstindliche Aufgabe der Ehefrau blieb. Die familiale Okonomie
konnte gerade in der Aufstiegsphase nicht einfach aufgegeben werden,
wenn sie auch allmihlich modifiziert wurde. Die Arbeit der Ehefrau in La-
den und Geschift galt nicht als Erwerbstitigkeit, wurde nicht bezahlt und
erschien in keiner Statistik. Auf dem Lande und in Kleinstidten standen
Ehefrauen und Téchter mit Selbstverstindlichkeit im Laden, im gehobe-
nen Biirgercum der Stddte wirkeen sie allmihlich eher hinter den Kulissen,
kiimmerten sich um Buchfiihrung, Versand und Korrespondenz.

Als ein Beispiel fiir nicht sichtbare Arbeit im gehobenen Biirgertum sei
Betty Scholem (1866-1946) genannt, die Gattin eines Berliner Druckerei-
besitzers und die Mutter von vier Sshnen. Sie arbeitete tiglich vor- und
nachmittags etwa fiinf Stunden in der Firma, fithrte die Biicher, besaf§
Prokura und leitete das Unternehmen, wenn ihr Mann zur Kur fuhr. Thr
Sohn Gershom Scholem war sich des viel groferen Potenzials seiner be-
gabten Mutter wohl bewusst und schrieb in seinen Erinnerungen:

»Sie war eine geborene Journalistin, sehr flink und treffend im Aus-
druck, und hatte daher, in einer Zeit, als Frauen noch nicht an solche
Berufe heran gelassen wurden, ihren eigentlichen Beruf zweifellos ver-
fehlt, wo sie glinzend in eine Ullsteinredaktion gepasst hitte«.”

22 Gershom Scholem, Von Berlin nach Jerusalem. Jugenderinnerungen, Frankfurt
1977, S. 29.
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Eine Titigkeit im Familienbetrieb war also selbst im gehobenen jiidi-
schen Biirgercum der Jahrhundertwende maglich, wihrend eine Anstel-
lung in einer fremden Firma fiir eine Ehefrau ausgeschlossen blieb — hiitte
es sich doch hier um Gelderwerb gehandelt. Dieses Beispiel zeigt zwar
eine Kontinuitit weiblicher Wirtschaftstitigkeit im Familienbetrieb, aber
gleichzeitig auch ihre verinderten Bedingungen und die Riicksichtnah-
me auf biirgerliches Denken. Die Ehefrau arbeitet nicht, sondern hilft,
sie geht nicht mit Kunden und Bargeld um und sie erhilt auch keinen
eigenen Lohn. Jeder — und oft auch sie selbst — ist bemiiht, ihre Titigkeit
nicht als Arbeit zu sehen — insofern dhnelt die Arbeit im Familienbetrieb
der Hausarbeit. Damit wurde dem Anspruch des biirgerlichen Ehe-
manns, Alleinernihrer zu sein, nach aufen hin Rechnung getragen, im
Innern aber lebten Traditionen aus vorbiirgerlicher Zeit fort.

Zweifellos kann man schon Ende des 18. Jahrhunderts Gegenbeispicle
zur familiaren Okonomie finden, speziell unter der akkulturierten Ber-
liner Oberschicht. Frauen, die Salons unterhielten, wie die Arztgattin
Henriette Herz, Rahel Levin Varnhagen oder zu Beginn des 19. Jahrhun-
derts Amalie Beer, waren zweifellos nicht mitarbeitend am Familienun-
ternechmen beteiligt, wohl aber an seinem Gewinn. Sie waren wirtschaft-
lich abhingig, doch ihre soziale und kulturelle Aktivitit kompensierte
das offensichtlich fiir ihre Familien. Den neuen Typus der Gesellschafts-
dame verkérpernd, erwarben sie »kulturelles Kapital«, um biirgerlichen
Status zu erreichen und zu demonstrieren. Offentlich bekannt, bildeten
sie dennoch unter den jiidischen Frauen ihrer Zeit die Ausnahme.

Urbanisierung und sozialer Aufstieg der deutschen Juden haben in gro-
Berem Umfang erst nach 1850 eingesetzt. Bis dahin diirfte in der jiidi-
schen Gesellschaft die Wirtschaftstitigkeit der Frau noch weitgehend
selbstverstindlich geblieben sein, da der Prozess der Verbiirgerlichung
zuerst nur langsam voranschritt — und eben gerade unter Mitarbeit der
Ehefrauen. So konnten etwa die zahlreichen Hausierer sich jetzt kleine
Ladengeschiifte einrichten und wurden dabei von Ehefrauen und Téch-
tern unterstiitzt. Aus den ersten statistischen Erhebungen wird sichtbar,
dass es jetzt neben Witwen auch unverheiratete jiidische Frauen gab, die
als Selbstindige arbeiteten, z. B. ein stidtisches Putzmachergeschift be-
trieben. Doch sind die Statistiken iiber erwerbstitige jiidische Frauen im
ganzen 19. Jahrhundert durchweg unvollstindig, da sie die Arbeit der
Frauen im Familiengeschift nicht beriicksichtigen. Die Statistiken zeigen
— bildlich gesprochen — nur die Spitze des Eisbergs, nimlich die Frauen
mit persdnlichem Einkommen. Selbst die 1907 in der Reichsstatistik er-
folgte Einfithrung der Rubrik der »mithelfenden Familienangehorigen«
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dndert an diesem Befund nur wenig, denn es ist nicht davon auszugehen,
dass das minnliche Familienoberhaupt nun regelmiflig seine Ehefrau
nannte, die in seiner Wahrnehmung ja nur »aushalf« und keinen Geld-
lohn erhielt. Auch die Memoirenliteratur ist im Ganzen geschen cher
irrefithrend, da die Autoren zumeist sozial aufgestiegene Minner waren,
die entweder ihre Frauen und Téchter bewusst vom Erwerbsleben fern
halten konnten oder ihre Mithilfe beim sozialen Aufstieg als selbst-
verstindlich oder kompromittierend kaum erwihnten.

Aussagen zur Arbeit jiidischer Frauen im 19. Jahrhundert sind daher
nur schwer zu erschlieffen aus Quellen, die im Wesentlichen gegen den
Strich gelesen werden miissen, wie zum Beispiel eine kritische Auswer-
tung einer Statistik aus dem Jahre 1849 aus Dresden zeigt. Die Erhebung
der jiidischen Berufsstrukeur weist 116 auflerhiuslich erwerbstitige jiidi-
sche Frauen aus.”> Demnach verfiigten ein Drittel aller Dresdner Jiidin-
nen iiber eigenes Einkommen als Selbstindige oder Lohnabhingige, was
genau dem Anteil erwerbstitiger Frauen in der Gesamtbevolkerung
Sachsens entsprach. Dies ist ein fiir jiidische Frauen hoher Prozentsatz
auflerhduslicher Berufstitigkeit. Betrachtet man die Berufsgruppen, in
denen sie vorwiegend erwerbstitig waren — Hindlerinnen, Handarbei-
terinnen in Heimarbeit und Hausbedienstete —, erkennt man die relative
Armut dieser Gruppe, unter der sicher die Alleinstehenden iiberwogen.
Daraus den Schluss zu ziehen, wie Simone Lissig es tut, dass alle nicht in
dieser Statistik als erwerbstitig gezihlten Jiidinnen bereits in biirgerlicher
Form auf Haushalt und Familie beschrinke lebten, diirfte gerade ange-
sichts der wenig bemittelten jiidischen Bevolkerung Dresdens, die zu
60 Prozent im Handel titig war, eine ganz ungerechtfertigte Annahme
sein.** Vielmehr ist davon auszugehen, dass neben dem Drittel an er-
werbstitigen Frauen auflerhalb des Hauses bis zu einem weiteren Drittel
im Familiengeschift arbeiteten. Im Sektor Handel und Verkehr waren
143 Minner und 42 Frauen erwerbstitig, aber in wie vielen Handelsge-
schiften der Eheminner arbeiteten nicht gezihlte Ehefrauen und Téch-
ter? Auch in den minnlichen Handwerksberufen, wie Konditor, Fleischer,
Wirt, Schneider oder Kiirschner, war die Mitarbeit der Ehefrauen an-
zunehmen, zumal es noch kaum eine Trennung von Arbeitsplatz und
Haushalt gab und die familiale Okonomie traditionell verankert war.

Im Zuge der Industrialisierung und der gesteigerten Warenproduktion
wurde das Ladengeschift der Familie, das zugleich als Symbol des Auf-

23 Statistiken gedruckt bei Lissig, Wege ins Biirgertum (wie Anm. 18), S. 590 f. und

S. 693-697.
24 Ebd., S. 589 f.
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stiegs diente, ein zentraler Arbeitsplatz fiir Ehefrauen. Hatten Ehefrauen
frither selbst im Altwarenhandel mitgearbeitet oder auf dem Dorf eine
kleine Landwirtschaft betrieben, so standen sie jetzt in Stadt und Dorf
bevorzugt hinter der Verkaufstheke und verstanden sich oft besonders
gut auf die Bediirfnisse und die Psychologie der Kunden.” Die Familien-
betriebe trugen damit entscheidend zum sozialen Aufstieg bei. So wiir-
digte ein erfolgreicher Unternehmer in Dessau 1895 die Rolle seiner Mut-
ter im Prozess der Verbiirgerlichung:

»Meine Mutter war stets mit groffer Freude darauf bedacht, ihrem
Mann und ihren (fiinf) Kindern ein den Verhiltnissen angemessenes,
angenchmes Heim zu schaffen, auch lie§ diese treue Frau sich die Er-
zichung ihrer Kinder stets angelegen sein. Durch anhaltend grofle
Sparsamkeit, indem sie fiir ithre Wirtschaft nur wenig verbrauchte und
weil sie sich aufSerdem auch auflerordentlich des Geschiftes annahm,
standen die Vermdgensverhilnisse meiner seligen Eltern recht gut und
mehrten sich von Jahr zu Jahr.«¢

In diesem Riickblick verbindet sich das biirgerliche Ideal der Hausfrau
und Mutter ganz selbstverstindlich mit dem der Geschiiftsfrau.

In der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts beschleunigten sich dann so-
zialer Aufstieg und Verbiirgerlichung der deutschen Juden. Immer weni-
ger Ehefrauen und Téchter des wohlhabenden Biirgertums standen noch
selbst hinter dem Ladentisch. Aber wie schon gezeigt wurde, war das
nicht immer gleichbedeutend mit einem Riickzug aus dem Geschiifts-
leben.?” Zudem darf nicht {ibersehen werden, dass es auch weiterhin ein
jiiddisches Kleinbiirgertum gab. In Berlin bestand dies vielfach aus den
zahlreichen Zuwanderern aus den preuflischen Ostprovinzen, die auch
die Arbeitskraft ihrer Ehefrauen und Téchter nutzen mussten, um in der
GrofSstadt Fuf§ zu fassen. Nach 1881 wanderten dann osteuropiische Ju-
den nach Deutschland ein, die teilweise der sozialen Unterschicht ange-
hérten, in der Minner und Frauen gleichermaflen erwerbstitig waren.
Sie machten 1907 etwa 13 Prozent der gut 600.000 Juden im Reich aus.
Es gab also im Kaiserreich jenseits der »mithelfenden Familienangeho-
rigen« jiidische Frauen, die durchaus darauf angewiesen waren, als Selb-

25 Monika Richarz (Hg.), Jiidisches Leben in Deutschland. Selbstzeugnisse zur So-
zialgeschichte 1780-1871, Stuttgart 1976, S. 146, S. 158, S. 307, S. 338 £.

26 Ebd., S. 24s.

27 Zur versteckten Frauenarbeit im Kaiserreich vgl. Marion A. Kaplan, Jiidisches
Biirgertum. Frau, Familie und Identitit, Hamburg 1997, S. 208-212.
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stindige, Angestellte, Dienstboten und Arbeiterinnen ihr Brot zu verdie-
nen. In der Reichsstatistik von 1907 wurden knapp 54.000 jiidische Frau-
en als erwerbstitig gezihlt.?® Das entsprach 18 Prozent aller jiidischen
Frauen, wihrend in der Gesamtbevilkerung 31 Prozent der Frauen er-
werbstitig waren. Auch wenn man annimmt, dass niche alle mithelfen-
den Ehefrauen erfasst wurden, spiegeln diese Prozentzahlen im Vergleich
doch einen rapiden sozialen Aufstieg, durch den sich die jiidische Be-
volkerung von der Gesamtbevolkerung deutlich unterschied. Jiidische
Frauen waren keine Biuerinnen und selten Fabrikarbeiterinnen, das
allein zeigte schon ihre abweichende soziale Schichtung.

Besonders hervorzuheben ist, dass 1907 zusitzlich erstmals 24 Prozent
aller erwerbstitigen Jiidinnen als »mithelfende Familienangehérige« klas-
sifiziert wurden. Daraus lisst sich schlieflen, dass zuvor sicherlich mehr
als ein Viertel aller arbeitenden jiidischen Frauen statistisch nicht in Er-
scheinung getreten war. Uberwiegend waren diese vermutlich im Klein-
biirgertum und in der sozialen Unterschicht wirtschaftlich akeiv.

52 Prozent aller jiidischen Frauen arbeiteten im Handelssektor sowie
27 Prozent in Gewerbe und Industrie. Besonders stark vertreten waren sie
dabei als Ladeninhaberinnen, Verkiuferinnen und in der Textil- und
Konfektionsindustrie. Diese Frauen konnten sich sicherlich nicht der
Fiktion hingeben, das zuriickgezogene Leben einer biirgerlichen Dame
zu fithren. Viele waren junge Frauen aus Kleinbiirgertum und sozialer
Unterschicht, die hofften, sich eine Aussteuer zu ersparen und nur bis zur
Ehe aufler Haus erwerbstitig zu sein. Diese Entwicklung war neu, doch
was die Arbeit betraf, so standen die jiidischen Frauen weiter in der Tra-
dition der vormodernen Wirtschaftstitigkeit, denn sie waren zur Hilfte
im Handel citig, und als Angestellte in den vorgeblich neuen Biirobe-
rufen sahen sie sich wiederum mit Korrespondenz und Buchhaltung
konfrontiert. Auch im gewerblichen Bereich wurden frithere Nebentitig-
keiten zum Beruf, vor allem in der Konfektion. Im Ganzen geschen
arbeiteten jiidische Frauen weiter bevorzugt in Wirtschaftssektoren, in
denen Juden stark vertreten waren, also vielfach in jiidischen Betrieben.

Auch wenn man mit Marion A. Kaplan davon ausgeht, dass es im Kai-
serreich in betrichtlichem Umfang eine versteckte unbezahlte Arbeit
biirgerlicher Jiidinnen gab, so ist doch zu erkennen, dass sich um 1900 im
gehobenen jiidischen Biirgertum, das vielleicht etwa die Hilfte aller Ju-
den umfasste, die biirgerliche Weiblichkeitsideologie weiter durchgesetzt
hatte. Vor dem Hintergrund der fritheren Jahrhunderte mit weiblicher

28 Reichsstatistiken zur Erwerbstitigkeit jiidischer Frauen 1907, in: Ebd. S. 216,
218 f. und S. 250-253.
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Wirtschaftstitigkeit bedeutet dies aber auch, dass sich diese Ideologie erst
nach fast drei Generationen im gehobenen jiidischen Biirgercum auspri-
gen konnte und ihr Einfluss im Augenblick ihres groflten Erfolges schon
doppelt gefihrdet war — durch die Bediirfnisse und Forderungen der
nichsten Generation junger Frauen und durch die vom Ersten Weltkrieg
ausgeloste wirtschaftliche Krise.

Gerade die biirgerlichen jungen Frauen, die als »hohere Téchter« zum
Zweck der besseren Heiratschancen von weiterfithrender Ausbildung
und Berufstitigkeit ganz fern gehalten wurden, entwickelten nicht selten
ein starkes Bediirfnis nach einer besseren Bildung und nach einer sinn-
vollen, aber »standesgemiflen« Titigkeit. Manche erhielten von den
Eltern die Erlaubnis, sich zu Kindergirtnerinnen oder Lehrerinnen aus-
bilden zu lassen. Frauen aus dem unteren Biirgertum ergriffen moderne
Biiroberufe. Zu einem spekrakuliren Aufbruch aber kam es, als im letz-
ten Jahrzehnt des 19. Jahrhunderts die ersten Midchengymnasien ein-
gerichtet und die Universititen fiir Gasthérerinnen gesffnet wurden. Ge-
rade von jiidischen Midchen aus dem gehobenen Biirgertum, denen die
Weiblichkeitsideologie die stirksten Beschrinkungen auferlegt hatte,
wurden diese Chancen iiberproportional stark genutzt.?® Bildung, eine
der zentralen kulturellen Grundlagen des Biirgertums, konnte ihnen von
ihren Familien nur schwer verweigert werden. Diese jungen Frauen wa-
ren nach der Jahrhundertwende zahlreich unter den ersten Studentinnen
vertreten, entwickelten Selbstbewusstsein und strebten nach neuen weib-
lichen Bildungsberufen. Sie waren eine nicht sehr grof3e, aber sehr sicht-
bare Gruppe von Pionierinnen, die zuerst die minnliche Domine der
héheren Bildung betrat und damit die Fesseln der Domestizitit sprengte.
Allein an der Friedrich-Wilhelms-Universitit in Berlin schrieben sich
1893 bis 1918 etwa 1.600 jiidische Frauen ein, die damit ein Viertel der
ersten weiblichen Studierenden ausmachten.’® Allerdings stammten von
diesen Studentinnen 40 Prozent aus Osteuropa, das heifyt zumeist aus
dem Kleinbiirgertum des Zarenreiches.

Durch das Streben der jungen deutsch-jiidischen Frauen in die ihnen
neue Welt der hoheren Bildung und der Universitit befreiten sie sich

29 Kaplan, Jiidisches Biirgertum (wie Anm. 27), Kapitel s, S. 190-207, bes. S. 191 £;
Harriet Pass Freidenreich, Female, Jewish, Educated. The Lives of Central Euro-
pean University Women, Bloomington 2002. Vgl. auch den Beitrag von Freiden-
reich in diesem Band.

30 Luise Hirsch, »Zahlreich und wissensdurstige. Jiidische Frauen — die Pionie-
rinnen des Frauenstudiums in Deutschland, unversff. Diss. Duisburg 2005,
S. 173.
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selbst aus der Enge der ihnen zugedachten Rolle. Die vergleichsweise
kurze Phase der Verdringung der jiidischen Frauen des hoheren Biirger-
tums in das Heim war damit infrage gestellc und wurde abgeldst von
einem Aufbruch in professionelle Bildung und Titigkeit, die anfinglich
mehr der Selbstverwirklichung diente, schon bald aber durch Weltkrieg
und Inflation auch im Biirgertum zur 6konomischen Notwendigkeit
wurde. Dieser Wandel im Selbstverstindnis der jiidischen Frauen des
Biirgertums entsprach zunehmend nicht mehr den Normen und Werten
der biirgerlichen Weiblichkeitsideologie. Eine vollige Uberwindung die-
ser Ideologie war aber nicht ohne eine gleichzeitige Transformation der
Minnlichkeitsidee denkbar, die allerdings kaum in Erscheinung trat. Die
asymmetrische Entwicklung der sozialen Geschlechtscharaktere fiihree
im Judentum — wie auch in der Gesamtgesellschaft — zu scharfer minn-
licher Kritik am neuen weiblichen Rollenverstindnis. Der Aufbruch biir-
gerlicher Frauen ins Berufsleben wurde dabei als schuldhafte Vernach-
liassigung von Religion und Familie, die als Domine der Frau galten,
gesehen. So beurteilte der jiidische Statistiker Jacob Segall 1911 »die rapide
Entwicklung, welche die Teilnahme der Frau am Erwerbsleben nimmt,
als bedenkliches Krankheitssymptom, das geheilt werden miisse.’”

Das Leitbild der biirgerlichen Geschlechterbeziehung hat sich, was das
Erwerbsleben betrifft, im deutschen Judentum nur spit und nur partiell
durchgesetzt. Das damit verbundene Weiblichkeitsideal blieb auf das ge-
hobene Biirgertum beschrinkt und sollte schon sehr schnell — gerade von
den jiidischen Frauen des Biirgertums — wieder in Frage gestellt und als
zu iiberwinden betrachtet werden. In kleinbiirgerlichen oder armen jiidi-
schen Familien dagegen waren Ehefrauen und Tochrter seit jeher gezwun-
gen, ihren Beitrag zur familialen Okonomie zu leisten, um das gemein-
same Uberleben zu sichern.

Die Grundlagen patriarchaler minnlicher Macht wandelten sich von
der frithen Neuzeit bis zum beginnenden 20. Jahrhundert sehr stark: War
bis zur Aufklirung eine religios konstruierte Mannlichkeit das Leitbild,
so wurden Arbeit und sikulare Bildung im Zuge des Verbiirgerlichungs-
prozesses der deutschen Juden zunehmend die Basis fiir die minnliche
Geschlechtsrolle. Beide Leitbilder basierten zunichst auf dem radikalen
Ausschluss der Frauen, doch konnten Frauen sich seit dem Ende des

31 Jacob Segall, Die wirtschaftliche und soziale Lage der Juden in Deutschland, in:
Zeitschrift fiir Demographie und Statistik der Juden, 7. Jg. (Juli/August 1911)
Heft 7/8, S. 102.
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19. Jahrhunderts erfolgreich gegen diese Ausgrenzung wehren. Dieser
Aufbruch stellte die Vorherrschaft des Mannes in Frage und bewirkee —
langfristig betrachtet und durch umwilzende soziale Verinderungen
nach dem Ersten Weltkrieg verursacht — eine zunehmende Legitimierung
und Notwendigkeit weiblicher Erwerbstitigkeit auch im gehobenen Biir-
gertum. Ein Modell biirgerlicher Weiblichkeit, das Frauen und Erwerbs-
titigkeit fiir unvereinbar hilg, ldsst sich demnach historisch und sozial im
deutschen Judentum nur sehr bedingt als Realititsbeschreibung verwen-
den.
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Die jiidische Familie in der Krise
Symptome und Debatten™

Schon vor dem Ersten Weltkrieg hatte es in der deutsch-jiidischen Ge-
meinschaft warnende Stimmen gegeben, die vor dem »Untergang des
deutschen Judentums« aufgrund von Geburtenriickgang, Taufen und
Mischehen warnten.! Je mehr sich dieses Gefiihl in den Krisenjahren der
Weimarer Republik verschirfte, desto hiufiger wurde gerade in der jiidi-
schen Presse die gute alte Zeit beschworen, in der die jidische Familie
mit ihrer »Wirme und Innigkeit, ihrer Sittenreinheit und Gliubigkeit«
eine Quelle der Sittlichkeit und Kraft war und das Uberleben des jiidi-
schen Volkes gewihrleistet hatte.> Ausgeschlossen von der christlichen
Gesellschaft, hitte lediglich »der Zauber der jiidischen Familie die Kind-
heit und Jugend jiidischer Jugendlicher« erwidrmt. Aus diesem Grunde sei
die jiidische Familie etwas durchaus »Einzigartiges. Die Familie ist bei
uns Juden der Born unseres Lebens. Wenn man uns frage: Warum gibt es
trotz einer zweitausendjihrigen Diaspora noch Juden auf der Welt? — so
sollten wir antworten: Weil es noch die jiidische Familie gibt.«?

War die angeblich intakte jiidische Familie einer unbestimmten golde-
nen Vorzeit also das Ideal, so wurde in der Wirklichkeit gerade ihr kon-
statierter Verfall zum Symptom fiir die Krise des Judentums iiberhaupt.
Ein uniibersehbares Zeichen dieses Verfalls war wiederum die steigende
Zahl jiidischer Fiirsorgezdglinge, Kinder, zu deren Erziehung ihre eigenen
Familien nicht mehr im Stande waren. Im Folgenden sollen zum einen
am Beispiel der Fiirsorgefille spezifisch jiidische, aber auch geschlechts-

Mein Dank geht an die University of Melbourne sowie die Monash University, die
es mir ermdglichten, in Ruhe und intellektueller Atmosphire diesen Artikel in
»the world’s most liveable city« zu schreiben.

1 Vgl. z. B. Arthur Ruppin, Die Juden der Gegenwart, Berlin 1904; Felix A. Theil-
haber, Der Untergang der deutschen Juden, Berlin 1911.

2 Rahel Straus, Blitter des jiidischen Frauenbundes, 11. Jg. (Juli 1933) Nr. 7, S. 2;
Rabbiner Salzberger, Um die Jiidische Ehe, in: Die Logenschwester, 4. Jg. (15. Ok-
tober 1931) Nr. 10, S. 1.

3 Manfred Sturmann, Uber die jidische Familie, in: Bayerische Israclitische Ge-

meindezeitung (1930) Nr. 12, S. 188.
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spezifische Griinde fiir die diagnostizierte »Verwahrlosung« dieser Ju-
gendlichen herausgearbeitet und zum anderen die Reaktionen der jiidi-
schen Gemeinschaft auf dieses Krisensymptom analysiert werden.

Deutsch-jiidische Familiengeschichte ist immer zugleich auch ein Bei-
trag zur Geschlechtergeschichte, und dies nicht nur aus dem offensicht-
lichen Grund, weil in der Familie beide Geschlechter direkt aufeinander
bezogen sind. Vielmehr scheinen sich im deutsch-jiidischen Biirgertum
im Hinblick auf die geschlechtsspezifische Arbeitsteilung und Rollenzu-
schreibung traditionelle und klassenspezifische Motive zu verschrinken.
Den Frauen wurde eine zentrale Rolle bei der Erhaltung des jiidischen
Volkes zugeschrieben, da sie nicht nur eine grofSe Anzahl jiidischer Kin-
der gebiren, sondern diesen auch jiidische Identitit vermitteln sollten. In
Zeiten wachsenden Antisemitismus und gesellschaftlicher Segregation
sollte der Familie, und zwar der »guten« deutsch-jiidischen Familie, die
den Anforderungen sowohl ihrer gesellschaftlichen als auch ihrer religios-
ethnischen Zugehorigkeit (und hier den jeweiligen ideologischen Stro-
mungen) entsprach, eine zentrale Rolle zukommen.

Wihrend im 18. Jahrhundert die Existenz von so genannten Bettel-
juden eher die Regel denn die Ausnahme gewesen war, hatte sich das
Verhiltnis gegen Ende des 19. Jahrhunderts umgekehrt: Die deutschen
Juden zihlten in ihrer Mehrheit zum Biirgertum, gerade drmere Juden
waren in grofler Zahl ausgewandert und die verbliebene schmale jiidische
Unterschicht wurde in den Wohlfahrtsinstitutionen der Gemeinden be-
treut und nach Maglichkeit diszipliniert. Dennoch gab es auch wihrend
des Kaiserreichs immer wieder Fille, die das jiidische Biirgertum auf-
schreckten, denn sie zeigten, dass es auch in jiidischen Familien Probleme
gab, die man nur in der Umwelt, nicht aber bei sich selbst vermutet hat-
te. Und da gerade das viel zitierte »vorbildliche jiidische Familienleben«
einen integralen Bestandteil des Emanzipations- und Integrationsdiskur-
ses darstellte, reagierte man auf offensichtlich nicht vorbildliche Beispiele
entsprechend sensibel.* So konstatierte der Deutsch-Israelitische Gemein-
debund (DIGB) 1896 eine Verwahrlosung Minderjihriger durch vernach-
lassigte Erziehung, die »man bei den in Deutschland lebenden Juden fiir
unméglich halten sollte«.’

Gleichzeitig fiihrten auch Verinderungen auf dem Gebiet der Armen-
pflege dazu, dass sich die jiidische Gemeinschaft neue Gedanken zum
Umgang mit diesen von der Verwahrlosung bedrohten Kindern und Ju-
gendlichen machen musste. Als der preuflische Staat im Juli 1900 (das

4 Vgl. hierzu auch den Beitrag von Simone Lissig in diesem Band.
s Mitteilungen vom DIGB, Nr. 54 (Dezember 1900), S. 16.
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Gesetz trat am 1. April 1901 in Kraft) eine Trennung der Fiirsorgeerziehung
nach Konfessionen angeordnet hatte, sah man sich gezwungen, eigene jii-
dische Institutionen zu griinden, um zu vermeiden, dass verwahrloste jiidi-
sche Kinder, fiir die der Staat die Zwangserzichung angeordnet hatte, in
christliche Anstalten verbracht und so dem Judentum entfremdet wiirden.®

Im Zuge einer Neuorientierung der jiidischen Wohlfahrtspflege sowie
einer durch neue psychologische Erkenntnisse verinderten Einstellung
zur Kindererzichung sollten problematische Jugendliche nicht mehr in
Pflegefamilien untergebracht werden, sondern nach Mafgaben moder-
ner Sozialfiirsorge zentral und professionell in dafiir eingerichteten Insti-
tutionen betreut werden. Hierfiir wurden unter dem Dach des DIGB
1901 bzw. 1902 zwei Heime gegriindet: 1901 in Repzin (spiter Wolzig) fiir
minnliche und 1902 in Plétzensee (spiter Kopenick) fiir weibliche Fiir-
sorgezdglinge.” Die Akten dieser Institutionen gewihren Einblicke in die
Familienstruktur jidischer Familien, die im krassen Widerspruch zum
idealisierten Familienbild standen. Dabei ist natiirlich zu beachten, dass
sich in diesen Akten in erster Linie der Blick der biirgerlichen Sozial-
arbeiter auf die Unterschicht als dem Objekt ihrer »fiirsorglichen Bela-
gerung«® widerspiegelt, die Betroffenen selbst also mit Ausnahme von
wenigen Briefen und einem Tagebuch nicht zu Wort kommen.

Kinder und Jugendliche wurden entweder von Staats wegen der Fiir-
sorgeerzichung unterstellt oder die Eltern suchten selbst um die Auf-
nahme ihrer Kinder in die Fiirsorgeerziechungsanstalt nach. Im Vergleich
zur katholischen und evangelischen Umwelt war die Anzahl jiidischer
Fiirsorgezdglinge zwar prozentual und absolut geringer,® was jedoch

6 Ebd, S.17.

7 Claudia T. Prestel, »Jugend in Not«. Fiirsorgeerziehung in deutsch-jiidischer Ge-
sellschaft, 1901-1933, Wien/Kéln/Weimar 2003.

8 Ein von Ute Frevert geprigter Begriff. Vgl. Ute Frevert, »Fiirsorgliche Bela-
gerung«. Hygienebewegung und Arbeiterfrauen im 19. und 20. Jahrhundert, in:
Geschichte und Gesellschaft, 11. Jg. (1985) Nr. 4, S. 420-446.

9 Im Jahre 1930 z. B. machten die der jiidischen Religion angehdrenden Personen 1,1
% der Bevolkerung Deutschlands aus, wihrend der Prozentsatz der Kinder in jii-
discher Fiirsorgeerzichung lediglich 0,4 % betrug. Jiidische Wohlfahrtspflege und
Sozialpolitik, 1. Jg., NF (1930), S. 198. Auch die Zahlen fiir Neu-Isenburg, dem
Heim des Jiidischen Frauenbundes, miissen in diesem Zusammenhang genannt
werden: Diese Anstalt betreute bis 1937 insgesamt 1.500 Personen. Claudia T. Pres-
tel, Uncheliche Kinder und ledige Miitter in der jiidischen Gemeinschaft im 20.
Jahrhundert. Eingliederung oder Ausschluff? Ein Beitrag zur deutsch-jiidischen
Frauengeschichte, in: CHomme. Zeitschrift fiir Feministische Geschichtswissen-
schaft, 5. Jg. (1994) H. 2, S. 81-101, hier S. 89.
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nicht bedeutet, dass es sich um eine Randerscheinung handelte. Erstens
stand der Klassencharakeer der Fiirsorgeerzichung aufler Frage,”® was im
Falle der jiidischen Minderheit, die iiberwiegend der Mittelschicht ange-
hérte, bedeutete, dass ihre Kinder weniger der Gefahr einer Institutiona-
lisierung ausgeliefert waren. Sicher gab es auch im Biirgertum gestorte
Familienverhiltnisse, Erziehungsprobleme, psychische Krankheiten, Miss-
brauch u. 4. Aber biirgerlichen Familien standen gleichzeitig ganz andere
Maglichkeiten zur Verfiigung, mit Problemen wie den auffillig gewor-
denen Sprosslingen umzugehen — man denke nur an die Internatser-
zichung. Dennoch belegen die Akten deutlich, dass gerade infolge der
Wirtschaftskrise der zwanziger Jahre sich die Verhaltensauffilligkeiten
auch bei Jugendlichen aus (chemals) gut gestellten Familien hiuften.
Immer o6fter stellten nun SozialarbeiterInnen einen »Zerfall« der Familie
fest, was eine groflere Anzahl von Kindern und Jugendlichen Gefahren
aussetzte, die zu ihrer Verwahrlosung fiithren konnten. So lebten im De-
zember 1925 bei 39 Prozent der in jiidischen Anstalten untergebrachten
Kinder noch beide Eltern,” d.h., entweder war die Anstaltsunterbrin-
gung eine Folge des Zusammenbruchs der Familie oder aber die wirt-
schaftlichen Schwierigkeiten waren so tiberwiltigend, dass der Familie
nur die Institutionalisierung ihrer Kinder tibrig blieb.” So hiefl es 1924,
dass 15 Eltern um Einweisung ihrer Kinder nach Repzin nachsuchten, die
aus Kreisen stammten, in »denen friither so krasse Fille von Verwahrlo-
sung nicht zu verzeichnen waren«.”® Im selben Jahr wurden zwischen
9.000 und 10.000 Kinder von jiidischen Fiirsorgeeinrichtungen betreut.
Dies war aber nach Meinung des Leiters der Zentralen Woblfahrisstelle
(ZWSt) in Berlin, Eugen Caspary, nur die Spitze des Eisberges, da Tau-
sende von Jugendlichen sich in einem Zustand der latenten Gefihrdung
befinden.™ Er fiihrte weiterhin aus, dass die Zahl der hilfsbediirftigen

10 Detlev J. K. Peukert, Grenzen der Sozialdisziplinierung. Aufstieg und Krise der
deutschen Jugendfiirsorge von 1878 bis 1932, K6ln 1986, S. 146.

1 Friedrich Ollendorff, Jiidische Jugendnot und Jugendhilfe, in: Zedakah, August
1926, Nr. 2, S. 26.

12 So fiihrte Sidonie Wronsky aus, dass sie von einem Fall gehért habe, in dem eine
Frau, die nur eine Wohnkiiche zur Verfiigung hatte, mit Zwillingen niederkam.
Aus Platzmangel musste sie ihre dlteren Kinder fortgeben. Jiidische Bevolke-
rungspolitik. Schriften der ZWSt, Nr. II, 2. Beiheft zur Z]JW. Bericht iiber die
Tagung des bevolkerungspolitischen Ausschusses, 24. Februar 1929, S. 43.

13 Nachrichtendienst, hrsg. von der ZWSt, September 1924, S. 12.

14 Hilde Ottenheimer, Jiidische Jugendnot und Jugendhilfe, in: Zedakah (August
1926) Nr. 2, S. 31.
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Kinder, deren Eltern noch lebten, grofler sei als diejenige der Waisen.
Caspary sah den Grund nicht nur in der Zerstrung des Familienzusam-
menhanges durch das moderne Leben und speziell durch den Krieg, son-
dern in den Wirtschaftskrisen, die dazu gefiihre hitten, dass viele Fami-
lien unter dem Existenzminimum lebten. Besonders betroffen davon
seien die ostjiidischen Familien, wo »eine Not [herrsche], von der man
sich nur schwer einen Begriff zu machen imstande ist«.”s

Obgleich gestorte Familienverhiltnisse, dies sei noch einmal betont, in
allen sozialen Schichten und bei Familien aller religiésen Orientierungen
vorkamen, so ldsst sich doch Armut bzw. die in den 1920er Jahren rapide
voranschreitende Verarmung als der Faktor diagnostizieren, der am chesten
und schnellsten zu einer Notlage fiihrte, in der dann Kinder der Fiirsor-
geerzichung iibergeben wurden. Mangelernihrung, Kriminalitit, Prosti-
tution, kérperliche und seelische Gewalt, aber auch Unehelichkeit waren
oftmals Folgeerscheinung einer besonders prekiren sozialen Situation.
Insofern sind viele Lebensliufe der Kinder aus Repzin oder Képenick im
Grunde klassische »Karrieren« aus der Unterschichy, fiir die die jiidische
Herkunft lediglich bei der Unterbringung eine Rolle spielte.

Dies galt zum Beispiel fiir Annemarie und Johanna M. aus Magde-
burg, deren Vater als Handelsmann den ganzen Tag unterwegs war. Seine
Frau, die in einem Kaffeehaus als »Abwaschfrau« arbeitete, vernachlissig-
te die beiden Téchter, was auch die stidtische Fiirsorgerin bestitigte, da
Johanna »tiglich duflerst verschmurtzt in den Unterricht kime«. Man-
gelnde Sauberkeit war nicht das einzige Problem, denn glaubt man den
Berichten der Nachbarin, so ging die Mutter nach der Arbeit »mit ihren
Liebhabern« aus: »Die kleine Johanna sifle manchen Abend noch gegen
11 Uhr vor der Tiir auf der Strafle, weil sie nicht in die Wohnung kénnte,
weder fiir Friihstiick noch Abendbrot wire gesorgt. Zum Mittagessen
gibe der Vater den Kindern Geld, wofiir sie in der Nachbarschaft zu es-
sen bekimen.« Die Wohnverhiltnisse waren katastrophal. Die Kiiche
»starrte vor Schmutz«, berichtete die Fiirsorgerin: »Frau M. selbst sah
entsetzlich schlampig und schmutzig aus, ihr ganzes Wesen macht einen
gleichgiiltigen, nachlissigen Eindruck.« Schliefllich kam die Mutter we-
gen Diebstahls ins Gefingnis und der Vater reichte die Scheidung wegen
Ehebruchs ein. Die Familie verlor die Wohnung; und der Vater, der sich

mit seinem 15-jihrigen Sohn ein mébliertes Zimmer teilen wollte, bean-

15 Eugen Caspary, Das Kind in der Gemeinde-, Wohlfahrts- und Jugendpflege, in:
Sondernummer des Gemeindeblattes zu Chanukka 5686 [1925], hrsg. vom Wohl-
fahrts- und Jugendamt der jiidischen Gemeinde zu Berlin, Nr. 1, S. 3, Central
Archives for the History of the Jewish People, Jerusalem (CAHJP), Inv. 78/1.
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tragte 1927 die Fiirsorgeerzichung fiir die 6-jihrige Johanna und die 11-
jahrige Annemarie.’®

Dieser Fall ist auch insofern typisch, als — im Gegensatz zu proleta-
rischen nichgjiidischen Familien, die ihre Kinder meist vor der Fiirsorge-
erzichung bewahren wollten'” — jiidische Familien hiufig mit der Insti-
tutionalisierung ihrer Kinder einverstanden waren oder sogar selbst die
Initiative dazu ergriffen. Beispiele fiir solche Fille, in denen sich die El-
tern aufgrund von allgemeinen Erzichungsproblemen iiberfordert sahen,
sind in den Akten Legion. Manchmal spielte jedoch die Religion die ent-
scheidende Rolle: Dies war der Fall bei Fredi T., dessen Stiefvater damit
drohte, seine Frau zu verlassen, falls der Junge nicht aus dem Hause ent-
fernt wiirde. Man schickte ihn deshalb voriibergehend zum Grof3vater.
Der geschiedene Vater des Jungen wollte seinen Sohn zu sich nehmen.
Auch er hatte sich wieder verheiratet, allerdings mit einer nichgjiidischen
Frau, die ebenfalls Kinder aus einer anderen Ehe hatte. Dies stiefd auf den
Widerstand der Mutter sowie des Groflvaters, die das Kind nicht einer
nichtjiidischen Erzichung aussetzen wollten. Also wurde der Junge in
eine Anstalt eingewiesen.”

Hiufiger als eine solche Konstellation waren jedoch Konflikte inner-
halb einer Familie um Religion, bei der sich meist die Kinder gegen die
strenge Observanz der Eltern wandten: Das Berliner Wohlfahrtsamt be-
richtete Anfang der 1930er Jahre, dass es in einer orthodoxen Familie zu
heftigen Auseinandersetzungen zwischen Eltern und Kindern gekom-
men war. Da die Kinder »nicht alles streng beobachten, was nach Ansicht
der Eltern unerlifilich ist, werden sie geziichtigt«. Die vier Kinder im Alter
zwischen 12 und 18 Jahren, die sogar die Initiative ergriffen hatten, um
aus dem Elternhaus entfernt zu werden, wurden mit Hilfe des Wohl-
fahrtsamtes in verschiedenen Stellen untergebracht. Der iltesten Tochter
beschaffte das Wohlfahrtsamt eine Arbeitsstelle, der zweiten Tochter eine
landwirtschaftliche Lehrstelle, die dritte kam in ein jiidisches Heim und
der Bruder erhielt stidtische Unterstiitzung, wobei nicht klar war, wo
und bei wem er wohnte. Jedenfalls glaubte das Wohlfahrtsamt die vier
Jugendlichen gerettet zu haben, die »ohne Hilfe sicherlich seelisch
zugrunde gegangen oder auf die schiefe Ebene geraten wiren«.”

16 Bundesarchiv Potsdam, 75 C Ge 1 DIGB 770.

17 DPeukert, Sozialdisziplinierung (wie Anm. 10), S. 209.

18 Bundesarchiv Potsdam, 75 C Ge 1 DIGB 768.

19 Adelheid Levy, Aus der Praxis der jiidischen Wohlfahrtspflege, in: Jiidische
Wohlfahrtspflege und Sozialpolitik, 5. Jg., NE (1935), S. 16.
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Von den Fiirsorgern wurde zudem immer wieder eine weitere Kom-
ponente fiir Erziechungskonflikte benannt, die eng mit dem Status als
Minderheit verkniipft war: Hans Lubinski, Direktor der Anstalt in Wol-
zig, beklagte »den Wunsch vieler jiidischer Eltern, aus ihren Kindern
mehr zu machen, als diese zu leisten imstande seien«.?° In seiner Arbeit
war er immer wieder mit derartigen Fillen konfrontiert, in denen Eltern
ihre Kinder schulisch iiberforderten und sie dann als »Versager« in ein Er-
ziehungsheim einwiesen in dem Glauben, »dass sie dort geistig besser ge-
fordert« wiirden, so die Sozialarbeiterin und Mitglied der ZWSt Frieda
Weinreich, die aus ihrer Arbeit diese Tendenz bestitigte.* Ein extremes
Beispiel fiir diese Form des »Bildungsversagers« war der 1901 geborene
Walter M., der bereits als Kind durch aggressives und eigenbrétlerisches
Verhalten auffillig geworden war. Er kam schon in der Grundschule
nicht mit, wurde aber von seinen Eltern dennoch auf eine hohere Schule
gegeben. Nachdem er unter grofien Schwierigkeiten ein Jahr lang die
Handelsschule mit Erfolg besucht hatte, scheiterten simtliche Versuche,
ihn in einer Lehrstelle unterzubringen oder in einem Beruf auszubilden.
Anschlieflend versuchte Walter M., was fiir Juden eher ungewshnlich
war, in einem Freikorps sein Gliick, wo er jedoch Papiere filschte und
sich als Offizier ausgab, was dazu fiihrte, dass er »furchtbar verhauen
[wurde], so dass er kaum noch sprechen, gehen und liegen konnte«.
Schliellich wurde er in einer Heilanstalt untergebracht.>*

Hingen, wie an diesen Beispielen gezeigt, also viele Erziehungskonflikte
eng mit der Situation der jiidischen Familie als religiose und aufstiegswil-
lige Minderheit zusammen, so spielte die Kategorie Geschlecht in mehr-
facher Hinsicht eine Rolle: Zum einen ist evident, dass mehr Jungen als
Midchen in Fiirsorgeanstalten eingewiesen wurden: Bis 1928 waren
ungefihr 300 Midchen in Képenick institutionalisiert, hingegen mehr
als 600 Jungen in Repzin.” Dies bedeutet jedoch nicht, dass Jungen von
Armut und Verwahrlosung stirker betroffen waren, sondern lediglich,
dass bei ihnen die Einweisung in eine Anstalt hiufiger beftirwortet wurde,

20 Hans Lubinski, Zwei Jahre Erziechungsarbeit in Wolzig, in: Jiidische Wohlfahrts-
pflege und Sozialpolitik, 3. Jg., NE (April 1932) H. 4, S. 113-118, hier S. 114 f.

21 Frieda Weinreich, Uber Organisation und Ausmafl der jiidischen Familienfiirsor-
ge in Deutschland, in: Judische Wohlfahrtspflege und Sozialpolitik, 3. Jg., NF,
(Juni-Juli 1932) H. 6-7, S. 222.

22 Bundesarchiv Potsdam, 75 C Ge 1 DIGB 768.

23 Wilhelm Neumann, Ein Jahrzehnt der Wohlfahrtspflege des Deutsch-Israeliti-
schen Gemeindebundes, in: Zedakah, Nr. 3-4 (Juli 1928), S. 24-33, hier S. 29 f.
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zumal sich bei minnlichen »Sorgenkindern« die Devianz nicht selten in
kriminellem Verhalten zeigte. Midchen hingegen wurden tendenziell
linger in den Familien gehalten oder konnten durch frithe Eheschlie-
Bung einer Einweisung entgehen. Zudem erregten Midchen meist durch
ihr sexuelles Verhalten die Aufmerksamkeit der Behorden, die zudem die
»Verwahrlosung« bei ihnen oft mit dem Verweis auf die Sexualitit kon-
struiert hatten. Insofern ist hier besonders sorgfiltig zwischen tatsich-
licher Verelendung einerseits und moralischer Zuschreibung durch Ge-
sellschaft, Behorden und Angehérige andererseits zu unterscheiden. So
finden sich in den Akten zahlreiche Fille sexuellen Missbrauchs von
Midchen, aber auch von Jungen, die jedoch bei den Midchen hiufig zu
sexueller Devianz und Prostitution fithrten, wihrend die minnlichen
Opfer ihre dadurch vielleicht induzierten Stérungen im Rahmen der
Minnern zugestandenen Sexualitit ausleben konnten. Die unehelich ge-
borene Anna L. z. B. wurde als 12-Jahrige vom Mann ihrer Mutter, der sie
adoptiert hatte, sexuell miffbraucht. Der Stiefvater kam ins Gefingnis,
das Kind jedoch ins Waisenhaus, wo sie auffillig wurde, als sie den ande-
ren Kindern »unsittliche Dinge« erzihlte. Die Einweisung in ein Heim
fiir Schwererziehbare war die Folge.** In einem anderen Fall hatte extre-
me Armut und Vernachlissigung zur Prostitution gefiihrt: Nachdem ihre
Mutter sich wieder verheiratet hatte und sich nicht mehr um die Tochter
aus erster Ehe kiimmerte, lebte diese 16-Jdhrige auf der Strafle, war ar-
beits- und obdachlos und ging der »Unzucht« nach.* Auffallend viele
Geschichten belegen zudem einen innerfamilidren Kreislauf von Miss-
brauch, Prostitution und Armut, in denen die weiblichen Angehérigen
iiber mehrere Generationen hinweg gefangen blieben.

Ganz anders stellen sich dagegen jene Fille dar, in denen das sexuelle
Verhalten der jungen Frauen von den eigenen Familienangehorigen als
unsittlich betrachtet wurde: So wurde der 17-jihrigen Hilde F. ihr Sexual-
verhalten zum Verhingnis: Nach dem Tod der Mutter kam das Midchen
ins Waisenhaus, wo sie stahl und durch »einen starken Hang zum Ver-
kehr mit Minnern« auffiel. Ihr Onkel, ein Rabbiner, trug daraufhin fiir
ihre Aufnahme in die Fiirsorgeerzichungsanstalt Sorge und finanzierte
den Aufenthalt dort.¢

24 Margit Loewenstein-Beer, Die Erwerbsbeschrinkten. Erfahrungen aus einem jii-
dischen Arbeitsnachweis, in: Jiidische Wohlfahrtspflege und Sozialpolitik, 3. Jg.,
NF (November 1932) H. 11, S. 389-399, hier S. 394.

25 Bundesarchiv Potsdam, 75 C Ge 1 DIGB 8so0.

26 Bundesarchiv Potsdam, 75 C Ge 1 DIGB 854.
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Dieser Fall ist insofern typisch, als es gerade die breite (klein)-
biirgerliche jiidische Mittelschicht war, die besonders iiber das sittliche
Verhalten ihrer weiblichen Angehorigen wachte. In Unterschichtsfami-
lien bzw. im proletarischen Milieu der Grofistidte waren Bezichungen
ohne Trauschein und dementsprechend auch uneheliche Kinder schon
immer akzeptiert worden, und im (grof§)biirgerlich akademischen Milieu
begann sich seit der Jahrhundertwende langsam ein neues Ideal von Lie-
be und Partnerschaft durchzusetzen, das zumindest den vorehelichen
Geschlechtsverkehr nicht mehr skandalisierte, wenngleich auch in die-
sem Milieu die Kinder meist ehelich geboren wurden, d. h., die »neuen
jiddischen Frauen« gingen schliefflich zur Familiengriindung doch eine
Ehe ein, nachdem sie schwanger geworden waren.?”

Sicher waren die Grenzen und Zuordnungen hier flieflend, aber es ist
leicht vorstellbar, dass im orthodoxen Milieu einer Kleinstadt eher mit
»Verzweiflung und Empérung« auf eine uneheliche Schwangerschaft rea-
giert wurde als in der Grofstadt. Die »gefallene« Tochter galt als
»Schandfleck der Familie«, sie durfte dieser »nie wieder vor die Augen
treten«.?

Solche Fille, in denen die jungen Frauen aus dem Familienverband
verstoflen wurden, fielen nur allzu hiufig der Fiirsorge anheim. Seit An-
fang des 20. Jahrhunderts begann man den unehelichen Kindern und
ledigen Miittern seitens der jiidischen Gemeinschaft verstirke Aufmerk-
samkeit zu widmen, damit sie nicht »dem Judentum verloren« gingen.>
So wurde z. B. 1907 eine Auskunftsstelle fiir schwangere Frauen einge-
richtet, die — von ihren Familien verstoflen — einem ungewissen Schicksal
entgegensahen.’® Wie dieses Schicksal aussah, schilderte im selben Jahr
der Insterburger Rabbiner Max Beermann, der sich um Strafgefangene
kiimmerte. Jidische Eltern verstiefen »gewohnlich« eine Tochter, die
unchelich geboren habe. »Das Midchen verliert dann jeden Halt« und
der Weg in die Prostitution sei offen.’ Um dem entgegenzuwirken, hatte
der Jiidische Frauenbund19o7 ein Heim in Neu-Isenburg gegriindet. Hier
sollte es ledigen Miittern zudem erméglicht werden, eine Bezichung zu
ihrem Kind zu entwickeln, da das Kind nicht von der Mutter getrennt
wurde. Gleichzeitig bemiihte sich die Wohlfahrtspflege wie auch der

27 Vgl. hierzu auch den Beitrag von Freidenreich in diesem Band.

28 Prestel, Uneheliche Kinder (wie Anm. 9), S. 93.

29 Zu diesem Thema vgl. vor allem ebd., passim.

30 Israelitisches Familienblatt, 20. September 1907, S. 11.

31 Max Beermann, Hinter Kerkermauern, in: Allgemeine Zeitung des Judentums,
71. Jg. (18. Januar 1907) Nr. 3, S. 33.
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Frauenbund — allerdings ohne Erfolg — darum, die rechtiche und soziale
Stellung dieser Kinder zu verbessern, indem man darauf hinwies, dass das
Judentum den Begriff des unchelichen Kindes nicht kenne. Vielmehr be-
stiinde die Pfliche, fiir alle Kinder zu sorgen.’*

Dass die fithrenden Krifte im deutschen Judentum die Rettung von allen
Kindern und Jugendlichen zur »Ehrensache fiir das deutsche Judentum«
deklarierten? und die ZWSt den Schutz von gefihrdeten und verwahr-
losten Kindern und Jugendlichen in den Mittelpunkt der Jugendwohl-
fahrt stellen wollte, um sie vor sozialem Abstieg und Verwahrlosung zu
bewahren,?* bedeutet wohl, dass der Zerfall der Familie spitestens in den
zwanziger Jahren keine Randerscheinung mehr war. Aber was verspra-
chen sich DIGB und Familie von einer Institutionalisierung? In den jii-
dischen Fiirsorgeerzichungsanstalten sollten die Kinder und Jugend-
lichen »gebessert« werden. Die Eltern iibergaben also ihre Rechte und
Pflichten an eine Anstalt, wo Strenge, von der man sich die Rettung ver-
sprach, institutionalisiert worden war. Das Familienmodell in den An-
stalten war an der biirgerlichen Familie mit ihrer geschlechtsspezifischen
Arbeitsteilung orientiert, d. h., der Direktor hatte mit Strenge, seine Frau
mit Milde auf die Kinder und Jugendlichen einzuwirken, um sie wieder
auf den richtigen Weg zu fithren.” Daneben durfte das zweite zentrale
Ideal jeglicher Fiirsorge nicht fehlen, nimlich Arbeit, die spitestens seit
dem 19. Jahrhundert in den Dienst der Disziplinierung der Unterschich-
ten gestellt worden war. Im Falle der jiidischen Minderheit kam hinzu,
dass die Auflenseiter der eigenen Gemeinschaft geradezu pridestiniert
schienen, um die seit Beginn der Emanzipation von Staats wegen gefor-
derte berufliche Umstrukeurierung des deutschen Judentums zu erzielen.
Dies fithrte dazu, dass die minnlichen Jugendlichen in den Heimen be-
wusst in den so genannten »produktiven« Berufen ausgebildet wurden,
die Midchen dagegen in Hauswirtschaftslehre u. 4., um sie auf ihre kiinf-
tige Rolle als Hausfrau und Mutter vorzubereiten. Was sich hier in der
konkreten Fiirsorgearbeit als merkwiirdiges Konglomerat von traditio-
nell biirgerlichen Vorstellungen und moderner Sozialarbeit darstellt,

32 Prestel, Uneheliche Kinder (wie Anm. 9), S. 83.

33 Israelitisches Familienblatt, 23. Jg. (4. August 1921) Nr. 31, S. 1.

34 Zedakah, Dezember 1925, S. 4 f.

35 Von der Frau des Direktors erwartete man, dass sie »wirmstes Interesse fiir den
Beruf ihres Gatten und die uns anvertraute Jugend« zeige, »damit auch sie durch
Freundlichkeit und Milde, das nur mit Strenge auszuiibende Wirken des Gatten
erginze«. Bundesarchiv Potsdam, 75 C Ge 1 DIGB 817.
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spiegelt sich auch in den Reaktionen der jiidischen Presse auf die immer
wieder konstatierte Krise der jiidischen Familie wider. Vor dem Ersten
Weltkrieg hatte man in der jiidischen Offentlichkeit vor allem das vor-
bildliche jiidische Familienleben glorifiziert und sich im Allgemeinen
tiber gestorte Familienverhiltnisse eher ausgeschwiegen. Es kam jedoch
auch vor, dass die jiidische Familie der Gegenwart die Kritik von Rabbi-
nern, SozialarbeiterInnen und Arzten hervorrief und zum Umdenken
aufgerufen wurde.3®* Man sprach vom Recht des Kindes und bot Erzie-
hungshilfen an. Selbst die Unfehlbarkeit elterlicher Liebe und Erziehung
wurde kritisch beleuchtet und man warnte vor den schwerwiegenden
Konsequenzen einer falschen Erziechung. So schrieb bereits 1907 die Al/-
gemeine Zeitung des Judentums, dass die Zeit gekommen sei, von »gewis-
sen chrwiirdigen Traditionen« Abschied zu nehmen. Das Verlangen nach
vollstindiger Unterwerfung unter den elterlichen Willen kénne nur in
einer Niederlage fiir die Eltern enden, die fiir ihr »gutes Recht« teuer be-
zahlten, und »Rebellion, inneres Widerstreben, selbst bei duflerem Nach-
geben« ernteten.’’

In der Weimarer Republik mit ihren zahlreichen sozialen und wirt-
schaftlichen Problemen wurde der Chor warnender Stimmen immer
lauter, und die Diskussion um die jiidische Familie und — nicht zuletzt
beeinflusst durch eine erstarkende jiidische Jugendbewegung — um die
jiidische Jugend flammte erneut auf. Die Familie hatte unter den Folgen
des Krieges wie der jahrelangen Abwesenheit der Viter gelitten, die Ju-
gendlichen waren oftmals ihre eigenen Wege gegangen und wollten sich
nicht mehr in die Familie einordnen. Spannungen zwischen den Ehepaa-
ren und den Generationen waren unvermeidlich. Der Stuttgarter Rabbi-
ner Rieger sprach von einem »Bankrott der Familie« und fiihrte aus, dass
die Familie, die noch bis vor kurzem als »Hort gutbiirgerlicher Sitte und
Sittlichkeit« gegolten habe, nun eine »schéne Redeform ohne Inhalt« sei.

36 Paula E. Hyman hat schon vor lingerer Zeit darauf hingewiesen, dass dies bereits
im 19. Jahrhundert eine typische Strategie war. »[....] the celebration of the virtues
of Jewish family life has gone hand in hand in the modern period with caustic
criticism by Jewish communal leaders of the Jewish family of their own time«.
Paula E. Hyman, The Modern Jewish Family. Image and Reality, in: David Krae-
mer (Hg.), The Jewish Family. Metaphor and Memory, New York 1989, S. 179-
193, hier S. 179; zum Thema vgl. ferner Sharon Gillerman, Between Public and Pri-
vate. Family, Community and Jewish Identity in Weimar Berlin, Diss. University
of California, Los Angeles 1996, S. 70 ff.

37 Franziska Mann, Das Buch vom Kinde, in: Allgemeine Zeitung des Judentums,
71. Jg. (1907) H. 10, S. 116.
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Weder zeigten die Eltern Verstindnis fiir die Lebensrechte der Kinder,
noch hitten die Viter Zeit und die Miitter Sinn fiir die Erzichung der
Kinder, auch sei umgekehre die Jugend nicht mehr an der Familie incer-
essiert. Von gegenseitiger Unterstiitzung konne keine Rede mehr sein.
Die finanziell unabhingigen Jugendlichen fiihlten daher, dass das Fami-
lienleben nur noch eine Heuchelei sei, eine »mit mehr oder minder gro-
Bem Geschick gespielte Komodie«. Wihrend die meisten Autoren in all-
gemeine Jugendschelte ausbrachen, hatte Rieger scharfe Worte fiir das
Elternhaus, das seit drei Jahrzehnten véllig versage.

»Schuld sind die Viter, die keinen Sinn fiir das Seelenleben und das
Lebensbediirfnis ihrer herangereiften Kinder haben, die es nicht ver-
stehen wollen, dass ein eigener Mensch auch ein Recht hat, sich seinen
eigenen Weg zu wihlen. Schuld sind die Miitter, die sich in sozialer
Betitigung einen billigen Ersatz fiir ihren eigentlichen Lebenskreis ge-
sucht und sich ihren Kindern entfremdet haben. Eltern, die das See-
lenleben ihrer Kinder kennen, sind geradezu Ausnahmen geworden.
Eltern und Kinder leben nebeneinander, aber nicht miteinander. Na-
tiirlich klagen die Eltern iiber die Respektlosigkeit ihrer Kinder, tiber
die fehlende Ehrfurche der halbreifen Jugend. Aber die Ankliger ver-
gessen, dass sie sich selbst anklagen, dass sie die eigentlichen Schuldi-
gen sind, aber nach dem beriichtigten Rezept »Haltet den Dieb« die
Schuld aufer sich suchen. Die Entfremdung zwischen Eltern und
Kindern ist so grof3, dass man ohne Ubertreibung von einem Zusam-
menbruch des Familienlebens und einem Bankrott des Familiensinns
sprechen muf3.«3

Er ging so weit, Eltern mangelnde Liebe vorzuwerfen, da nur Eltern, die
ihre Kinder liebten, ihnen Halt in der Familie und in der jiidischen Re-
ligion geben konnten. Als Losung schlug Rieger nicht die Riickkehr zur
traditionellen Familienstrukeur vor, vielmehr glaubte er an das Recht der
Jugend, ihren eigenen Weg zu gehen. Rieger entlastete zwar die Jugend,
nicht jedoch die Familie, die Verantwortung nicht nur fiir ihre Kinder,
sondern auch fiir die Zukunft der jidischen Minderheit habe.?

1927 ging die Juristin Rebecca Zadik der Frage nach, ob die jiidische
Jugend aus spezifischen Griinden gefihrdet sei, was sie bejahte, da bei der
jidischen Minderheit aufgrund der Isolation von der Umwelt die Familie

38 Rieger, Der Bankrott der Familie. Ein Nachwort zum Krantzprozef3, in: Jiidisch-
liberale Zeitung, 8. Jg. (2. Mirz 1928) Nr. 9, 0.S.
39 Ebd.
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eine zentrale Rolle gespielt habe. Der durch die wirtschaftlichen Ursa-
chen erfolgte Zusammenbruch der Familie hitte daher schwerwiegende
Folgen fiir die jiidische Familie gehabt. Allerdings sei die Lage nicht so
dramatisch wie bei der nichtjiidischen Familie, da die jiidischen Frauen
weniger zu auflerhiuslicher Titigkeit gezwungen wiren und somit das
eigene Heim immer noch den Mittelpunkt darstelle. Dies sei der Grund,
warum die jiidische Familie nicht in so katastrophaler Weise vom Zerfall
betroffen sei wie die nichtjiidische. Jedoch seien bei der jiidischen Fami-
lie andere Faktoren ausschlaggebend, die zu einer Gefihrdung der Jugend
fithrten. Die »iibergrofe, selbstaufopfernde, selbstlose [...] Liebe der jii-
dischen Eltern zu ihren Kindern, die immer so dngstlich iiberwacht und
betreut werden, als miiflten sie sonst jeden Augenblick zusammenbre-
cheng, riche sich letztendlich, da die Jugendlichen auf diese Weise nicht
fiir das Leben vorbereitet wiirden. Vielmehr seien sie hilflos den Versu-
chungen der Grofistadt ausgeliefert, fehlte es ihnen doch an Selbstbeherr-
schung und Selbstiiberwindung. Zadik wollte die Ursache fiir diese »Ver-
zirtelunge in der Situation einer diskriminierten Minderheit sehen.

»Ausgeschaltet von vielen Méglichkeiten, die das Leben sonst dem
Nichtjuden bietet, von Amtern, Wiirden, Betitigungen, umgeben von
einer hiufig feindlich eingestellten Bevolkerung, sechen die jiidischen
Eltern in ihren Kindern alles, was thnen das Leben zu bieten hat und
lassen die Kinder es deutlich fiihlen. Die jiidischen Kinder wissen vom
ersten Augenblick ihres bewufSten Seins, was sie den Eltern sind, und
diese Ubersteigerung ihrer Wertigkeit verleiht den Kindern in ihren
eigenen Augen eine besondere Wichtigkeit. Diese Erziehungsmaxime
valles fiir die Kinder« erzieht das jiidische Kind in egoistischer Riickbe-
ziehung auf sich selbst als Zentrum der Weltschopfung. Ubertriebene
Vorstellungen von der eigenen Bedeutung verbinden sich mit iibertrie-
benen Anforderungen an das Leben. Bei der Berufswahl mache sich
dieses besonders bemerkbar.«#°

Auch Hugo Rosenthal, offensichtlich ein Anhinger der Individualpsy-
chologie, sprach davon, dass die »Zirtlichkeit« jiidischer Eltern zu ihren
Kindern jedes »gesunde Mafl« iibersteige. Historische und demogra-
phische Ursachen seien fiir den Erziehungsstil jiidischer Eltern verant-
wortlich, hitten doch die zahlreichen Verfolgungen wie das Zwei- und
Einkindersystem zu einer »Verzirtelung« des Kindes gefiihrt. Zu Hause
verzirtelt und von der Umwelt abgelehnt, kénne das Kind sich nicht

40 Blitter des Jiidischen Frauenbundes, 4. Jg. (Mirz 1928) Nr. 3, S. 1 f.
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mehr zurechtfinden und werde so schwer erziehbar.#' In einer Zeit, in der
man den »Untergang des deutschen Judentums« prophezeit und die jiidi-
schen Frauen aufgefordert hatte, mehr Kinder in die Welt zu setzen, hief§
es zudem, dass gerade im Riickgang der Kinderzahl eine grofle Gefahr fiir
die Kinder selbst liege, da Einzelkinder schwer erziehbar wiirden: »Zu
Egoisten werdet Ihr in Eurer Sorge um dieses Einzige. Nur es nicht ent-
behren miissen, nur seine Liebe nicht teilen, es nicht mit Schulkamera-
den frohlich hinausziehen lassen; und es immer unter Augen haben, es
erzichen und verziehen und untiichtig und untauglich machen fiir die
Welt.«+* Ahnliche Gedanken hatte auch der Arzt Siegfried Simon geiu-
Bert, der in seiner drztlichen Praxis Erfahrungen gesammelt hatte, die ihn
zu folgender Schluffolgerung kommen lieflen.

»Sie [die Einzelkinder] sind alle friihreif. [...] Wissen mehr vom Leben,
als einem Kinde gut ist. Sie kennen die Schwichen der Erwachsenen,
sie fithlen sich als Mittelpunkt der Familie, sind verwohnt, eigensin-
nig, anspruchsvoll; sie beschiftigen sich viel allein, vertragen sich
schlecht mit gleichaltrigen Spielgefihrten, sind nervés und reizbar. Sie
sind, um es kurz zu sagen, egoistisch und intelligent. Hiufig sind sie
wenig leistungsfihig und ausdauernd im Leben, da ihnen in der Ju-
gend alles zu leicht gemacht wurde. [...] Es ist etwas Wahres daran,
was ein sehr berithmter, schon verstorbener Kinderarzt den Miittern
zu sagen pflegte: >Einzige Kinder taugen alle nichts! Ich weif§ es am
besten, denn ich habe selber ein Einziges.«*

Wie bereits erwihnt, wurde auch das Bildungsstreben jiidischer Eltern als
Grund fiir die Schwererziehbarkeit ihrer Kinder genannt. Arnold Merz-
bach, Nervenarzt an der Frankfurter Universitit, sprach von der Unein-
sichtigkeit jiidischer Eltern, die sich weigerten, einzusehen, dass ihre Kin-
der nicht fiir eine hshere Schulbildung oder einen bestimmrten Beruf
geeignet seien.* Julius Moses, Dozent der Heilpidagogik in Mannheim,
filhree aus, dass jiidische Eltern auf Kosten ihrer Kinder von einem
Zwang zur sozialen Mobilitit besessen seien. Dieser elterliche Ehrgeiz

41 Hugo Rosenthal, Erziechung zum Mut, in: Blitter fiir Erzichung und Unterricht,
34. Jg. (25. August 1932) Nr. 108, S. 2863 f.

42 Frieda Mehler, Das einzige Kind, in: Die Jiidische Frau, 3. Jg. (Mirz 1927) H. 5/6,
S.8.

43 Siegfried Simon, Das einzige Kind, in: Die Jiidische Frau, 3. Jg. (15. Januar 1927)
H.1/2,S. 9.

44 Arnold Merzbach, Die Fiirsorge fiir jiidische Nervenkranke, in: Israelitisches Fa-
milienblatt, 35. Jg. (2. Februar 1933) Nr. 3, S. 2.
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kénne »seelisch abgearteten« Kindern zum Verhingnis werden, da sie
zwangsweise in den von den Eltern ausgesuchten Berufen, denen sie
nicht gewachsen waren, scheiterten.

Aber nicht nur im Falle der Fiirsorgezoglinge kam es vor, dass Eltern
sich von ihren Kindern abwandten. Im Zusammenhang mit der Diskus-
sion um jiidische »Psychopathen«#® rief Georg Sawady zum Kampf gegen
die Gleichgiiltigkeit derjenigen Eltern auf, die ihre Kinder aufgegeben
hatten. Bei diesen wiirde sich die »fixe Idee« festsetzen, dass ihren Kin-
dern sowieso nicht mehr zu helfen sei. Deshalb striubten sie »sich gegen
jede Belehrung und bessere Einsicht«. Arzte, Psychiater und Pidagogen,
die diesen Kindern helfen wollten, hitten daher keinen Ansprechpartner.+

Im Repertoire der Schwarzseher, die den Zerfall der Familie konsta-
tert hatten, fehlten auch Angriffe auf die Frauenemanzipation niche.
Beklagt wurde in diesem Zusammenhang die Zunahme der Eheschei-
dungen, die die »Lockerung der Familienbande« widerspiegele. Felix
Theilhaber sah einen weiteren Grund fiir die Umwilzung des Familien-
lebens in Ehelosigkeit und Spitehen. Der »zunehmende Lebensgenufs,
als Folge des modernen Individualismus [...] 18t die Ehelosigkeit bei
Mann und Frau besonders dort auftreten, wo die Familienbildung Opfer
und Einschrinkungen erfordern wiirde.«*® Auch die Heiratspolitik der
deutschen Juden wurde heftig kritisiert, legten doch die Minner Wert
auf eine »nambhafte Mitgift und Aussteuer«, weshalb viele unvermégende
Frauen ledig bleiben mussten.#® Arthur Czellitzer zufolge lasse sich der
Zerfall der Familie nur dann aufhalten, wenn es gelinge, die »deutschen
Juden zuriickzufiithren zu der friiher selbstverstindlichen Hochschitzung
der Familie und aller aus ihr flieflenden ethischen und moralischen Wer-
te«. Er versprach sich dies durch die von ihm gegriindete Gesellschaft fiir
Jjlidische Familienforschung.

»Wer sich liebevoll mit der Geschichte seiner Ahnen beschiftigt und
sich des innigen Zusammenhanges in seinem eigenen Fiithlen und
Denken mit diesen Vorfahren bewuft wird, der wird den Wunsch

45 Julius Moses, Die Fiirsorge fiir jugendliche Psychopathen, in: Israelitisches Fami-
lienblatt, 30. Jg. (27. September 1928) Nr. 39, 0.S.

46 Der Begriff Psychopath war durchaus ein problematischer und umfasste alles,
was man nicht niher kategorisieren konnte. Zur Diskussion iiber diese Kinder
vgl. Prestel, Jugend in Not (wie Anm. 7), S. 208 ff.

47 Georg Sawady, Die Fiirsorge fiir jugendliche Psychopathen, in: Zedakah, August
1926, Nr. 2, S. 37 ff.

48 Jiidische Bevélkerungspolitik (wie Anm. 12), S. 8 ff.

49 So Hanauer von der Frankfurter Eheanbahnungsstelle, in: ebd., S. 39.
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nach Nachfahren ganz von selber empfinden, weil er die Kette weiter
kniipfen will, als deren vorldufig letztes Glied er sich selbst empfindet!
Die jiidische Familie in den Mittelpunke jiddischer Weltanschauung zu
stellen und ihre Begriindung durch wirtschaftliche Mafinahmen zu
erleichtern — in dieser Synthese liegt unsere Parole und unsere Zu-
kunft!«©

Eine Ausnahme im Chor der pessimistischen Stimmen war Frieda Wein-
reich, die zwar einerseits von einer »Lockerung der jiidischen Familien-
bande« sprach, jedoch auch andererseits feststellte, dass »gerade in den
hilfsbediirftigen Familien, die uns durch die Wohlfahrtsarbeit bekannt
[...] werden, eine grofle Reihe solcher sind, die in stirkstem Mafle
fiireinander eintreten, vor allen Dingen sich gegenseitige wirtschaftliche
Hilfe leisten«. Die Institution der Familie sei also nicht am Ende. Um die
wirtschaftlichen Probleme zu bewiltigen, greife man wieder auf die Fa-
milie zuriick. Allerdings monierte sie auch Fille gerade aus der Mittel-
schicht, in denen sich jiidische Miitter darum bemiihten, ihre Kinder in
Waisenhiusern unterzubringen. Diese Kinder hitten, so Weinreich, auch
bei ihren Miittern aufwachsen kénnen, denen es jedoch »bequemer« er-
schienen wire, »der Sorge um sie enthoben zu sein«.’

Weibliche wie minnliche Sozialarbeiter und -theoretiker setzten also so-
wohl in ihrer Kritik als auch in ihren Lésungsvorschligen bei den Frauen
an: Die deutsch-jiidische Gemeinschaft, und hier besonders ihre »mo-
dernen« weiblichen Mitglieder wurden des Egoismus und des Individua-
lismus bezichtigt, die im Luxusleben schwelgten, sich ihrer Wurzeln ent-
fernt hitten und ihre Kinder der Verwahrlosung preisgiben. Denn
letztlich waren es die Frauen und Miitter, die zustindig waren fiir das
Familienleben und die Kindererzichung und somit fiir den Erhalt der jii-
dischen Gemeinschaft als Ganzes. Gerade weil man sich den wirtschaft-
lichen Schwierigkeiten, der wachsenden Armut in den eigenen Reihen
und nicht zuletzt dem steigenden Antisemitismus mehr oder weniger
hilflos ausgeliefert sah, kehrte man sich nach innen und plidierte
letztlich fiir eine Riickkehr in eine idealisierte Vorzeit, um den diagnosti-
zierten Zerfall der jiidischen Minderheit zu stoppen: Durch die Riick-
kehr zur jiidischen Tradition und zum »altjiidischen Familienlebens, so

so Ebd., S. 42 f.

st Ebd., S.223; Frieda Weinreich, Uber Organisation und Ausmafl der jiidischen
Familienfiirsorge in Deutschland, in: Jiidische Wohlfahrtspflege und Sozialpolitik,
3. Jg. (Juni-Juli 1932) H. 6-7, S. 222 f.
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die Erwartung, wiirden sich die Probleme wie von selbst losen. Auch in
moderner Zeit sollte die »blithende, kinderreiche Familie wie in alten
Zeiten den Stolz und die Ehre des jidischen Hauses wahren, da die Ju-
den sich iiber die Zeiten hinweg nur erhalten hitten, weil die Familie der
ruhende Pol gewesen sei, das Asyl in ciner feindlichen Welt«.5* Deshalb
béte nur eine Riickkehr zur »altjiidischen Einfachheit [...] [der Vorfah-
ren,] welche nicht im Luxus, sondern in der Pflege eines innigen Fami-
liensinnes und einer veredelten geistigen Atmosphire ihre Lebensfreude
suchten und fandenc, eine Garantie, die mit der Moderne verkniipften
Zerfallserscheinungen und Angste zu kompensieren. s

Was war nun spezifisch jiidisch an der Fiirsorgeerziechung der ZWSt?
Vor den Reformen Ende der zwanziger Jahre beschrinkte sich der jiidi-
sche Charakter der Fiirsorgeerzichung eher auf Auferlichkeiten wie das
Einhalten des Schabbat und das Feiern jiidischer Feste. Erst im Zusam-
menhang mit den Reformen und im Zuge von Dissimilationsbestrebun-
gen bemiihte man sich, die Formen mit Inhalt zu fiillen, rief nach mehr
»Jiidischkeit« in der Anstalt und gewann engagierte Mitarbeiter, die
teilweise der nationaljiidischen Richtung anhingen. Den Insassen von
Wolzig wurde aber Freiheit beziiglich der ideologischen Orientierung ge-
lassen und ihnen so auch die Méglichkeit geboten, eine sikulare jiidische
Identitit aufzubauen. Andererseits wurden die schwichsten Glieder der
Gesellschaft (Waisen und Fiirsorgezoglinge) zum Objekt zionistischer
Bestrebungen, um die Einwanderung nach Palistina zu verstirken. Der
Ruf nach ausschliefflich jiidischem Personal in den Anstalten fiihrte je-
doch auch ins selbst gewihlte Ghetto zuriick. Die Jugendlichen jedenfalls
versuchten des Ofteren, ihrer ethnisch-religiosen Zugehérigkeit zu ent-
rinnen. Trotzdem war die Institution in Wolzig eine der progressivsten in
Deutschland. Auch hier trat der geschlechtsspezifische Charakeer der jii-
dischen Fiirsorgeerzichung klar zu Tage. Wihrend man sich um Refor-
men fiir die minnlichen Fiirsorgezoglinge erfolgreich bemiiht hatte,
ignorierte man die Midchen einfach, was nicht nur eine Frage der Zah-
len war. Auch in der Einschitzung der Fiirsorgeerziechung unterschieden
sich jiidische und nichtjiidische Eltern: Wihrend Letztere der Fiirsorge-
erziehung hiufig feindlich gegeniiberstanden, gaben jiidische Eltern ihre
Kinder oft freiwillig in die Anstalt. Dies lisst sich nicht nur als deutliches
Symptom einer »Krise der Familie« interpretieren, sondern u. a. mit der

52 Emil Levy, Die sittliche Gefihrdung unserer Jugend, in: Gemeindeblatt der Jiidi-
schen Gemeinde zu Berlin, 10. Jg. (8. April 1920) Nr. 4, S. 2.
53 OSE-Rundschau, 3. Jg. (November 1928) Nr. 11, S. 8.
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unterschiedlichen Klassenzugehérigkeit erkliren, denn die der Unter-
schicht angehérenden (nichtjiidischen) Eltern tendierten dazu, in der
Fiirsorgeerzichung ein Repressionsmittel des Staates zu sehen. Jiidische,
der Mittelschicht angehérende Eltern dagegen bekidmpften den Staat
nicht, sondern iibergaben Kinder und Jugendliche, die auf die Dysfunk-
tionalitit der Familie mit »Verwahrlosung« reagierten, einer Institution.
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Die jiidische »>Neue Frau« des frithen 20. Jahrhunderts

In den letzten 25 Jahren ist eine betrichtliche Zahl von Publikationen
iiber mitteleuropiische jiidische Frauen erschienen. Heute wissen wir viel
iiber moderne deutsch-jiidische Frauen der Mittelschicht, iiber Ge-
schlechterrollen innerhalb jiidischer Ehen und im Familienleben sowie
tiber jiidische Frauen als frithe Feministinnen und Intellektuelle,
insbesondere im Kaiserreich, aber auch in der Weimarer Republik und
im Nationalsozialismus." Deswegen kénnen wir uns heute ein ziemlich
genaues Bild iiber den friihen jiidischen Feminismus, iiber jiidische Frau-
enorganisationen, insbesondere den Jiidischen Frauenbund, und iiber die
Rolle von Frauen innerhalb der Gemeinde machen. Der Topos der jiidi-
schen >Neuen Frau« allerdings wurde noch nicht griindlich untersucht,
obwohl der Begriff gelegentlich gebraucht wird, so in den Arbeiten
von Claudia T. Prestel, Till van Rahden und meinen eigenen.> Marion A.

1 Marion A. Kaplan, Jiidisches Biirgercum. Frau, Familie und Identitit im Kaiser-
reich, Hamburg 1997; Monika Richarz, Jiidisches Leben in Deutschland. Selbst-
zeugnisse zur Sozialgeschichte 1780-1871, Stuttgart 1976; Monika Richarz, Frauen
in Familie und Offentlichkeit, in: Steven M. Lowenstein u. a. (Hg.), Deutsch-jii-
dische Geschichte in der Neuzeit, Bd. III, Umstrittene Integration, 1871-1918,
Miinchen 1997, S. 69-100; Marion A. Kaplan (Hg.), Geschichte des jtidischen
Alltags in Deutschland. Vom 17. Jahrhundert bis 1954, Miinchen 2003; Marion A.
Kaplan, Between Dignity and Despair. Jewish Life in Nazi Germany, New York
1998 (dt. Titel: Mut zum Uberleben. Jiidisches Leben in Nazi-Deutschland, Ber-
lin 2001); Barbara Hahn, Frauen in den Kulturwissenschaften von Lou Andreas-
Salomé bis Hannah Arendt, Miinchen 1994; Irmgard Maya Fassmann, Jiidinnen
in der deutschen Frauenbewegung, 1861-1919, Hildesheim 1996.

2 Till van Rahden, Intermarriages, the JNew Womans, and the Situational Ethnicity
of Breslau Jews from the 1870s to the 1920s, in: Leo Baeck Institute Year Book
XIVI (2001), S. 125-150; Claudia T. Prestel, The »New Jewish Woman«in Weimar
Germany, in: Wolfgang Benz/Arnold Paucker/Peter Pulzer (Hg.), Jiidisches Leben
in der Weimarer Republik, Tiibingen 1998, S. 135-156; Harriet Pass Freidenreich,
Jewish Identity and the »New Woman«. Central European Jewish University
Women in the Early Twentieth Century, in: Tamar M. Rudavsky (Hg.), Gender
and Judaism. The Transformation of Tradition, New York 1995, S. 113-122; Harriet
Pass Freidenreich, Female, Jewish, and Educated. The Lives of Central European
University Women, Bloomington 2002.
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Kaplan benutzt diesen Ausdruck dagegen nur selten, bietet aber mit ihrer
Arbeit eine wichtige Untersuchung zur hsheren Bildung von Frauen und
deren Berufsleben in Deutschland und analysiert damit zweifelsohne die
Grundlagen fiir das Auftreten der jiidischen »>Neuen Frau« zu Beginn des
20. Jahrhunderts.3

In den letzten 15 Jahren wurden sowohl in Deutschland als auch in
Osterreich viele Arbeiten iiber Studentinnen und Akademikerinnen ver-
offentlicht. Ein Grofiteil dieses sich entwickelnden Forschungsbereichs
beschiftigt sich entweder direkt oder indirekt mit jiidischen Frauen, wie
unter anderem die Arbeit von Claudia Huerkamp iiber Studentinnen
und akademisch gebildete Frauen in Deutschland sowie die Arbeiten von
Waltraud Heindl iiber Studentinnen in Wien und von Atina Grossmann
{iber Arztinnen in der Weimarer Republik. Es ist iiberraschend, wie viele
deutsche und dsterreichische Historikerinnen und Historiker sich auf ge-
nau dieselben Frauen konzentrierten; nicht etwa, weil sie sich unbedingt
fir Juden und Jiidinnen per se interessierten, sondern weil Frauen jii-
discher Abstammung so prominent unter den wegbereitenden Genera-
tionen der Studentinnen, Arztinnen, Akademikerinnen und anderen
ausgebildeten Frauen sowie unter Schriftstellerinnen und politischen
Aktivistinnen vertreten waren. Zahlreiche Artikel und Editionen von
deutschen und 6sterreichischen Wissenschaftlerinnen konzentrieren sich
auf Leben und Karrieren von einzelnen weiblichen jiidischen Intellekeu-
ellen, Sozialreformerinnen und Akademikerinnen. Auflerdem sind in
den letzten zehn Jahren einige exzellente Biographien und viele biogra-
phische Lexika erschienen, die Beitrige zu jiidischen Wissenschaftle-
rinnen, Psychologinnen usw. enthalten. Sowohl Primir- als auch Sekun-
dirquellen umfassen also eine Fiille von verfiigbaren Informationen, die
es ermdglichen, die Geschichte der gebildeten mitteleuropiischen jiidi-
schen Frauen vor der Nazizeit zu dokumentieren.’

3 Marion A. Kaplan, The Making of the Jewish Middle Class, New York 1991 (dt.
Titel: Jiidisches Biirgertum. Frau, Familie und Identitit im Kaiserreich, Hamburg
1997), bes. S. 137-191.

4 Waltraud Heindl/Marina Tichy (Hg.), »Durch Erkenntnis zu Freiheit und Gliick
...«. Frauen an der Universitit Wien (ab 1897), Wien 1990; Claudia Huerkamp,
Bildungsbiirgerinnen. Frauen im Studium und in akademischen Berufen, 1900-
1945, Géttingen 1996; Atina Grossmann, German Women Doctors from Berlin to
New York. Maternity and Modernity in Weimar and in Exile, in: Feminist Studies
19 (Spring 1993) Nr. 1, S. 65-87.

s Vgl. dazu die Literaturangaben in: Freidenreich, Female, Jewish and Educated
(wie Anm. 2).
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Die >Neue Frauc ist jedoch ein formloses, oftmals kontrovers diskutiertes
Konzept, das nur schwer zu erfassen ist. Der Begriff selbst wird haupt-
sichlich von Historikern und Historikerinnen gebraucht, die sich auf die
Erforschung von amerikanischen bzw. ecuropiischen Frauen, insbe-
sondere von britischen Frauen spezialisiert haben. Er bezicht sich auf
mehrere unterschiedliche Gruppen von Frauen im spiten 19. und frithen
20. Jahrhundert; der Begriff umfasst junge Arbeiterfrauen des Fin de
Siécle, junge selbstbewusste Frauen — die so genannten »flappersc der
zwanziger Jahre —, aber auch die ersten Generationen der akademisch ge-
bildeten Frauen der Mittelschicht, seien es Studentinnen oder Berufsti-
tige. Ob aber das Konzept auch verheiratete Frauen, >club-women« oder
Frauenrechtsaktivistinnen umfasst, ist nicht eindeutig.

Der Ausdruck >Neue Frauc beschreibt in der Regel cinen Typ von
Mensch, der sich vielen der vorgeschriebenen geschlechtsspezifischen
Regeln weiblichen Verhaltens hinsichtlich von Auftreten und Lebensstil
widersetzt. Er bezieht sich im Allgemeinen auf unverheiratete Frauen —
unabhingig davon, ob sie zur Arbeiterklasse gehdren oder akademisch
gebildet sind —, die au8erhalb des eigenen Haushaltes arbeiten, iiber ihr
Einkommen frei verfiigen und ihre Lebensentscheidungen selbst treffen.
Laut Barbara Caine waren >Neue Frauen« solche, »die danach strebten,
ein anderes Leben als das ihrer Miitter zu fithren, indem sie sich mit Ak-
tivitdten beschiftigten, die ihre Unabhingigkeit, ihr Selbstwertgefiihl
und ihren Anspruch auf eine Rolle in der Offentlichkeit zum Ausdruck
brachten«.® Die »Neue Frauc« des frithen 20. Jahrhunderts wurde oft kli-
scheehaft mit sexueller Freiheit und Konsumfreudigkeit in Verbindung
gebracht. Somict stellte sie in den Medien ein populires Bild dessen dar,
was eine junge Frau — manchmal als»la garconne« oder »bachelorettec be-
zeichnet — werden konnte. In den meisten Fillen jedoch konnte die Rea-
licit dem glamourdsen Bild nicht standhalten.”

Was aber passierte, wenn die >Neue Frauc heiratete? Alleinstehende
Karrierefrauen konnten sich viel leichter als verheiratete Frauen den ge-
schlechtsspezifischen Normen der Gesellschaft widersetzen. Nach der
Heirat weiterhin eine »>Neue Frau« zu bleiben, hief3, einen >Neuen Mannc«
zu finden und mit diesem in einer neuen Art von Ehe eine »>Neue Familiec
zu griinden, die der Frau erlaubte, zumindest halbwegs unabhingig zu

Barbara Caine/Glenda Sluga, Gendering European History, London 2000, S. 130.

7 Fiir eine Analyse der Theorie und Praxis der »neuen Weiblichkeit« in Deutschland
wihrend der Weimarer Zeit vgl. Petra Bock/Katja Koblitz (Hg.), Neue Frauen
zwischen den Zeiten, Berlin 1995.
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sein und ihren eigenen Interessen oder ihrer Karriere nachzugehen.
»Neue Minner« waren jedoch schwer zu finden und Frauen, die freiwillig
auflerhalb des Hauses arbeiteten, besonders verheiratete Frauen der Mit-
telschicht, wurden in der Zwischenkriegszeit oft als Bedrohung fiir die
Gesellschaft wahrgenommen. Die Formlosigkeit des Konzeptes »Neue
Frauc stellt also ein Problem fiir die Analyse dar. In der Unbestimmtheit
und Offenheit spiegelten sich zeitgendssische gesellschaftliche Wider-
stinde gegen reale oder vermeintliche Verinderungen im Geschlechter-
verhiltnis. Es ist daher wichtig, sozialen oder skonomischen Wandel
konkret und gruppenbezogen zu benennen. Auf der Suche nach der jiidi-
schen >Neuen Frau« kénnen mindestens zwei Bereiche untersucht wer-
den, an denen sozialer Wandel in der jiidischen Minderheit besonders
deutlich wird: Zum ecinen in der Frage der Mischehen, zum anderen in
der Gruppe akademisch gebildeter Frauen. Dabei muss deudich differen-
ziert werden, ob nach der jidischen »Neuen Frau« oder nach der > Newen
Frau« gesucht wird.

Gemischt konfessionelle Ehen stellen eine Moglichkeit zur Erfor-
schung des Phinomens der jiidischen »Neuen Frau« dar. Till van Rahden
meint z. B., dass jiidische Frauen, die im Breslau des spiten 19. und frii-
hen 20. Jahrhunderts gemischtkonfessionelle Ehen eingingen — unab-
hingig davon, ob sie zum Christentum konvertierten oder nicht —, als
Beispiele fiir JNeue Frauens, insbesondere in der jiidischen Arbeiterklasse,
dienen konnten.?

Es »waren sowohl Juden als auch Nichtjuden, die Mischehen eingin-
gen — besonders jiidische Frauen — unabhingiger von ihren Familien,
abenteuerlustiger und rebellischer als Partner in einer ehelichen Ver-
bindung zwischen zwei Juden. Sie gingen viel eher einem Beruf nach
als Frauen in einer Ehe zwischen zwei jiidischen Partnern. Auch war es
viel unwahrscheinlicher, dass sie immer noch bei ihren Eltern lebten.
Zu einer Zeit, in der vorehelicher Geschlechtsverkehr tabu war, lebten
ungefihr ein Viertel der gemischtkonfessionellen Paare vor der Heirat
in einer gemeinsamen Wohnung. [...] Eine Mischehe kam meist aus

8 Vgl. van Rahden, Intermarriages (wie Anm. 2), S. 125-150; ders., Mingling, Mar-
rying, and Distancing. Jewish Integration in Wilhelmine Breslau and its Erosion
in Early Weimar Germany, in: Wolfgang Benz/Arnold Paucker/Peter Pulzer
(Hg.), Judisches Leben in der Weimarer Republik/Jews in the Weimar Republic,
Tiibingen 1998, S. 197-222; ders., Juden und andere Breslauer. Die Beziehungen
zwischen Juden, Protestanten und Katholiken in einer deutschen Grof3stadt von
1860 bis 1925. Géttingen 2000, S. 141-174.
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freien Stiicken und aus einer individuellen Entscheidung heraus zu-
stande, wihrend die Wahl der Ehepartner bei innerjiidischen Hochzei-
ten weiterhin von den Familien beider Ehepartner beeinfluflt wurde.«?

Jiidische Frauen, die eine Mischehe eingingen, zeigten eine groflere Un-
abhingigkeit in ihrer Partnerwahl und widersetzten sich vielen in Ehen
zwischen zwei jiidischen Partnern iiblichen Normen. Es ist méglich, sie
in einigen Gesichtpunkten als jiidische »Neue Frauen« zu kategorisieren;
sie waren sicherlich jenseits der Kehille, aber nicht unbedingt auch jen-
seits von Kindern und Kiiche. Nichtsdestotrotz waren unabhingige jiidi-
sche Frauen in der Regel oftmals akademisch gebildete, berufstitige und
intellektuelle Frauen der Mittelschicht. Die Wahrscheinlichkeit, dass jii-
dische Akademikerinnen Mischehen eingingen, war nicht héher als bei
anderen deutsch-jiidischen Frauen. Allerdings war die Wahrscheinlich-
keit, dass sie iiberhaupt heirateten, viel geringer.

Selbst in ehelichen Verbindungen zwischen zwei jiidischen Partnern
befanden sich die Ehe- und Familienmuster unter modernen jiidischen
Frauen in Mitteleuropa in einem Wandlungsprozess. Arrangierte Ehen
und die Bereitstellung einer Mitgift waren im 20. Jahrhundert weniger
iiblich als im 19. Jahrhundert. Die Altersunterschiede zwischen Ehemann
und Ehefrau nahmen ab und die Familiengrof3e ging bei jiidischen Fami-
lien der Mittelschicht — aufgrund von Familienplanung — rapide zuriick.
Dies galt vor allem fiir gebildete Frauen. Vor 1933 war die iiberwiltigende
Mehrheit der mitteleuropiischen jiidischen Frauen, einschlielich sol-
cher mit Hochschulbildung, sehr modern eingestellt und pflegte einen
kultivierten, biirgerlich-stidtischen Lebensstil. Diese Frauen mégen in
gewisser Hinsicht danach gestrebt haben, »Neue Frauen« zu sein, aber im
Groflen und Ganzen passten sie sich auch weiterhin der jiidischen mittel-
standischen Frauen zugedachten Geschlechterrolle an. Sie heirateten mit
Mitte zwanzig, bekamen Kinder und verbrachten den groften Teil ihres
Erwachsenenlebens damit, die Rolle der Ehefrau und Mutter auszufiil-
len. Viele verheiratete jiidische Frauen engagierten sich in ehrenamtlicher
Arbeit und gehorten Organisationen wie dem Jiidischen Frauenbund an.
Relativ wenige jedoch arbeiteten nach der Heirat freiwillig gegen Be-
zahlung auflerhalb des Haushaltes. Wenn sie arbeiteten, dann eher aus
finanzieller Notwendigkeit. Vom Ehemann wurde erwartet, der wich-
tigste und einzige Ernihrer der Familie zu sein. Kurz gesagt, tendierten
jiidische Ehefrauen nicht dazu, sich jenseits von Kindern, Kiiche oder Ke-
hille zu bewegen. In den meisten Fillen wurde Frauen die Entscheidung,

9 Van Rahden, Mingling, Marrying, and Distancing (wie Anm. 8), S. 217 f.
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ob sie auflerhalb des Haushaltes arbeiten und damit einen gewissen Grad
an finanzieller Unabhingigkeit beibehielten, nicht iiberlassen. Auch die
Entscheidung, ob sie zur Gemeinde gehorten und sich dort engagierten,
lag nicht in ihrem Ermessen. Bezahlte Arbeit auf8erhalb des Hauses, ab-
gesehen von der Arbeit in Familienbetrieben oder von Witwen und Ge-
schiedenen, wurde nicht als respektabel betrachtet, aufler vielleicht bei
Erzieherinnen, Arztinnen und in einigen anderen Berufen. Unter verheira-
teten Frauen war die jiidische »Neue Frau« eher die Ausnahme als die Regel.
Alleinstehende Frauen erlangten eine groflere Unabhingigkeit und
konnten sich viel leichter geschlechtsspezifischen Normen widersetzen.

Die Kennzeichnung als »Neue Frauenc des frithen 20. Jahrhunderts
scheint wohl am offensichdichsten auf jiidische Akademikerinnen zuzu-
treffen. Frauen, die die Universitit besuchten, waren méglicherweise
'Neue Frauens, die einen anderen, neuen Weg wihlten. Sie gaben sich
nicht damit zufrieden, in die Fuflstapfen ihrer Miitter als Hausfrauen
oder chrenamtlich citige Frauen zu treten, sondern zogen es vor, Arztin-
nen, Erzieherinnen, Wissenschaftlerinnen, Anwiltinnen oder Sozialre-
formerinnen zu werden. Viele der europiischen jiidischen Midchen aus
der Mittelschicht wiinschten sich dem fast ausschlieSlich weiblichen
Bereich von Haushalt und Schule zu entziehen und Zugang zum tradi-
tionell minnlichen Bereich der Universitit und des Berufslebens zu
erlangen. Diese jungen Frauen wollten nicht unbedingt den Minnern
gleichen, auch strebten sie nicht immer nach finanzieller Unabhingig-
keit. Indem sie die Universitit besuchten, wollten sie ihr intellektuelles
Potenzial als Menschen verwirklichen und sich zumindest von einigen
gesellschafilichen Zwingen gegeniiber Frauen emanzipieren.”

Eine Eheschliefung war fiir Frauen mit Hochschulbildung und fiir
andere Neue Frauen« eher eine Option als eine Notwendigkeit und stand
nicht linger im Brennpunke ihrer gesamten Existenz. Das ist ein wichti-
ges Kriterium fiir die »neue Weiblichkeit«. Eine Mehrzahl der mitteleuro-
piischen jiidischen Akademikerinnen heiratete schlieflich und drei von
fiinf verheirateten Frauen bekamen Kinder. Es ist jedoch bemerkenswert,
dass mehr als ein Viertel der Frauen alleinstehend und fast 40 Prozent der
verheirateten Frauen kinderlos blieben.™ Dadurch fiel es ithnen leichter,
nach der Heirat ihren Karrieren nachzugehen, wenn sie es wiinschten. Le-
dige Akademikerinnen wie Kite Frankenthal, Toni Sender, Margarete
Berent, Lise Meitner, Tilly Edinger, Alice Salomon, Charlotte Wolff und
viele mehr kénnen eindeutig ihr ganzes Leben lang der Kategorie »Neue

10 Freidenreich, Female, Jewish, and Educated (wie Anm. 2), S. 1 f.
1 Ebd., bes. S. 108-132 u. Tabellen 10 und 11, S. 214.
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Frauen« zugeordnet werden. Obwohl sie méglicherweise ein enges Ver-
hiltnis zu ihren Familien bewahrten, lebten sie im Groflen und Ganzen
unabhingig und gingen ihren — nicht immer bezahlten — Karrieren nach.

Verheiratete Frauen, auch solche ohne Kinder, begegneten dagegen oft
Widerstinden, wenn es darum ging, ihre eigenen Entscheidungen zu
treffen, und sie mussten hiufig aufgrund ihrer ehelichen und miitter-
lichen Verpflichtungen Kompromisse schlieflen. Nicht selten stellten sie
ihre Karrieren zugunsten der ihrer Eheminner zuriick. Aber manchen,
insbesondere in annihernd gleichberechtigten Ehen mit nicht wesentlich
dlteren Minnern, gelang es, das Leben einer »Neuen Frau« sogar nach
Heirat und Mutterschaft weiterzuleben. Die Arztin Hertha Nathorff zum
Beispiel konnte eine ausgesprochen erfolgreiche Karriere, Ehe und Fami-
lie miteinander verbinden.” Viele »Neue Frauen« jedoch, die vor der Hei-
rat zunichst berufliche Karrieren angestrebt hatten, fanden sich danach
in die Rolle der Ehefrau und Hausfrau verbannt. Der vielleicht traurigste
Fall ist der von Clara Immerwahr Haber. Sie gab eine vielversprechende
Karriere als Wissenschaftlerin fiir eine ungliickliche Ehe auf, was letztlich
zu ihrem Selbstmord fiihrte.

Aber: Waren diese jiidischen >Neuen Frauen< auch >Neue Jiidische
Frauen?® Einiges spricht dagegen. Dazu zunichst zwei Beispiele: Kite
Frankenthal und Rahel Goitein Straus. Frankenthal, eine 1889 geborene
Arztin und sozialistische Politikerin, widersetzte sich den meisten ge-
schlechtsspezifischen Klischeevorstellungen ihrer Zeit und war praktisch
in jeder Hinsicht der Inbegriff der »Neuen Frauc Sie rauchte, trank Whis-
ky, war sehr sportlich, hatte kurzes Haar und trug oft Minnerkleidung,.
Als Feministin, Arztin im 6ffentlichen Gesundheitsdienst und gewihlte
Abgeordnete im Berliner Stadtrat kimpfte sie akeiv fiir Geburtenkontrol-
le und das Recht auf Abtreibung. Kite Frankenthal blieb ledig und hatte
ein aktives Sexualleben. Obwohl sie in engem Kontakt zu ihrer Familie
stand, war sie ausgesprochen unabhingig. Sie brauchte eine Haushilte-
rin, weil sie keinerlei Interesse fiir Kochen, Nihen oder andere Hausar-
beiten zeigte. Frankenthal kann als »ehemalige Jiidin« bezeichnet werden,

12 Grossmann, German Women Doctors (wie Anm. 4), S. 65-87; dies., New Women
in Exile. German Women Doctors and the Emigration, in: Sibylle Quack (Hg.),
Between Sorrow and Strength. Women Refugees of the Nazi Period, Cambridge
1995, S. 215-238. Vgl. auch den Beitrag von Grossmann in diesem Band.

13 Die Kategorien der jiidischen >Neuen Frau« und der >Neuen Jiidischen Frau« sind
zweifellos kiinstlich und konstruiert. Wie die Begriffe Feministin und jiidische
Feministin sind auch sie Etiketten, die die Forschung heute Frauen aus der Ver-
gangenheit zuschreibt, ohne dass diese Frauen unbedingt diese Bezeichnungen
fiir sich gewihlt hitten.
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weil sie mit 34 nach dem Tod ihrer Eltern offiziell konfessionslos wurde.
Sie behauptete, von allem, was jiidisch aussah oder mit jiidischen Ge-
briuchen zu tun hatte, angewidert zu sein. Sie war der Abstammung
nach eine Jiidin, aber keine Jiidin aus freiem Willen.

Rahel Goitein Straus dagegen verkédrperte einen andereren Typ der jiidi-
schen »Neuen Fraug sie war eine>Jiidische Jiidin< und definitiv eine Vorliu-
ferin der>Neuen Jiidischen Frauc. Sie wurde 1880 in Karlsruhe geboren und
besuchte das erste Midchen-Gymnasium in Deutschland. Sie war eine der
ersten Frauen, die einen akademischen Grad in Medizin erlangte. Die
Mutter von fiinf Kindern praktizierte 25 Jahre lang als Arztin. Sie setzte sich
fiir das Wahlrecht der Frauen ein, hielt Vorlesungen fiir Frauen iiber Er-
nihrung und Geburtenkontrolle und schrieb eine Schrift fiir Miitter, die
erklirte, wie sie mit ihren Téchtern tiber Sex sprechen sollten. Als leiden-
schaftliche Zionistin und Feministin organisierte und fiihrte sie in Miin-
chen mehrere zionistische Frauengruppen und amtierte als Vizeprisidentin
des Jiidischen Frauenbundes, bevor sie 1932 nach Paldstina emigrierte. Straus
fithrte auflerdem einen ziemlich traditionellen jiidischen Haushalt. Sie
empfing zionistische Wiirdentriger und zahlreiche jiidische Studenten in
ihrem Haus und betitigte sich als Heiratsvermittlerin.

Rahel Goitein Straus ist ein gutes Beispiel einer »Neuen Jiidischen Su-
perfrauc des frithen 20. Jahrhunderts. Engagierte Jiidinnen wie sie waren
jedoch weitaus seltener unter mitteleuropiischen jiidischen Akademiker-
innen im frithen 20. Jahrhundert zu finden als Sozialistinnen wie Kite
Frankenthal oder die vielen anderen, die ihr Jiidisch-Sein ablehnten oder
diesem nur einen minimalen Platz in ihrem Leben zugestanden. Mit ex-
zellenter Bildung ausgestattet, kimpfren diese >Neuen Frauenc fiir
Gleichberechtigung von Frauen in der Gesellschaft, aber nicht notwendi-
gerweise fiir eine gleichgestellte Rolle innerhalb der jiidischen Gemeinde.
Akademikerinnen waren mit der traditionellen Hausfrauenrolle jiidi-
scher Mittelschichtsfrauen nicht zufrieden. Obwohl die meisten eine for-
male jidische Religionszugehorigkeit beibehielten, versuchten sie nur
selten, ihre Gemeinde oder die Stellung von Frauen innerhalb der Ge-
meinde zu reformieren. Deutschland und Osterreich brachten vor der
Nazizeit zweifelsohne eine sehr grofle Anzahl von >Neuen Frauenc jiidi-
scher Herkunft hervor. Aber die >Neue Jiidische Frau< — eine moderne
Frau mit einer ausgeprigten positiven, jiidischen Identitit — war kaum in
Entstehung begriffen.™

Claudia T. Prestel hat diese Schlussfolgerung in Frage gestellt. Sie halte
sie fiir »ziemlich schroff« und argumentiert, dass »das Phinomen der

14 Freidenreich, Jewish Identity (wie Anm. 2), S. 120.
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»Neuen Jiidischen Frau«bereits frither auftrat und in der Weimarer Repu-
blik tiblich war«. Sie fiigt hinzu, dass »die jiidische Presse zum Beispiel
zahlreiche Artikel {iber moderne Frauen und moderne Ehen sowie iiber
die »Neue Familie« in den 1920ern verdffentlicht hat«.™ Prestel fiihrt die
Idee einer »Neu-Alten Jiidischen Frau« ein, die Modernitit in die Tradition
einbezieht. Eine Verweigerung der Bezeichnung >Neue Jiidische Fraus
bedeutet in den Augen Prestels, den vielfiltigen Lebensmustern jiidischer
Frauen in der Weimarer Republik nicht gerecht zu werden. Ich dagegen
halte es fiir notwendig, zwischen modernen jiidischen Frauen und >Neu-
en Jiidischen Frauenc zu unterscheiden. Viele jiidische >Neue Frauenc
kénnen nicht als »Neue Jiidische Frauen« klassifiziert werden, weil ihnen
ein starkes positives Bewusstsein fiir ihre jiidische Identitit fehlte und sie
sich nicht akeiv im jiidischen Leben oder innerhalb der jiidischen Ge-
meinde engagierten. Analog dazu miissten vielleicht viele moderne, ver-
heiratete jiidische Frauen von der Kategorie »Neue Jiidische Frauen« aus-
geschlossen werden, auch wenn sie ein modernes jiidisches Familienleben
fithrten, Geburtenkontrolle praktizierten und sich aktiv im Jidischen
Frauenbund oder anderen jiidischen Frauenorganisationen engagierten.
Claudia T. Prestel und ich sind uns einig, dass Rahel Goitein Straus in der
Tat den Prototyp einer »Neuen Jiidischen Frau« darstellt, und wir wiirden
beide oft dieselben Beispiele anfiihren, um zu illustrieren, wer auflerdem zu
dieser Kategorie gehéren konnte. Doch bleibt die Klassifikation »Neue Jii-
dische Frau« der Zwischenkriegszeit schwer zu erfassen und zu definieren.
Unter den > >Neuen Frauen< jedoch waren nur wenige innerhalb der jii-
dischen Gemeinde aktiv. Claudia T. Prestels Arbeit iiber jiidische Frauen
wie auch Marion A. Kaplans frithe Arbeiten konzentrierten sich zum
grofieen Teil auf Frauen innerhalb der Gemeinde sowie auf Frauen, die
sich in jiidischen Organisationen engagierten. Solche Frauen waren fiir
gewdhnlich nicht jenseits von Kindern, Kiiche oder Kehille, obwohl sie
versuchten, das Leben von Frauen sowohl im Haus als auch innerhalb
der jiidischen Gemeinde neu zu definieren und zu modernisieren. Bis zu
einem gewissen Grad erzielten sie auf diesen Gebieten auch Fortschritte.
Die meisten Mitglieder des Jiidischen Frauenbundes waren verheiratet,
aber einige der wichtigsten Aktivistinnen wie Bertha Pappenheim und
Hannah Karminski, aber auch mehrere jiidische Akademikerinnen wie
Margarete Berent, Kithe Mende und Cora Berliner waren ledig. Inner-
halb der jiidischen Gemeinde und in ihrem Namen zu arbeiten, war eine
der wenigen Moglichkeiten fiir ledige jiidische »Neue Frauens, auch als

15 Prestel, New Jewish Woman« (wie Anm. 2), S. 135. Vgl. hierzu auch den Beitrag
von Prestel in diesem Band.
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'Neue Jiidische Frauen« zu fungieren. Umgekehrt war nur eine sehr kleine
Minderheit der jiidischen Akademikerinnen in jidischen Frauenorga-
nisationen engagiert oder an anderen jiidischen Aktivititen beteiligt. Die
meisten chrenamtlichen Mitarbeiterinnen, die solchen Organisationen
wie dem Jiidischen Frauenbund oder den Bnai Brith-Frauen angehorten,
stammten aus einem cher traditionellen Hintergrund, heirateten bald
nach dem Universititsabschluss und schlugen keine Vollzeitkarriere in
Deutschland ein. Mehrere jiidische Akademikerinnen, einschliellich
Margarete Edelheim und Eva Reichmann, arbeiteten fiir den Cenzralverein
der deutschen Staarsbiirger jiidischen Glaubens, wihrend andere innerhalb
der jiidischen Institutionen als Sozialarbeiterinnen oder Lehrerinnen ti-
tig waren.'

Es gab vor der Nazizeit in Mitteleuropa tatsichlich eine Vielfalt mo-
derner Lebensformen fiir jiidische Frauen. Viele verheiratete oder ledige
berufstitige Frauen wie Lehrerinnen, Sozialarbeiterinnen, Kranken-
schwestern und Bibliothekarinnen oder auch Arztinnen kénnen in der
Tat als >Neue Jiidische Frauen« gelten, weil sie die vorherrschenden Ge-
schlechterrollen ihrer Zeit in Frage stellten und sich gleichzeitig in jtidi-
schen Aktivititen engagierten. Die Rolle jiidischer Sozialarbeiterinnen,
Erzicherinnen und Angestellten als »>Neue Frauen« bedarf allerdings noch
weiterer Forschung. Intellektuelle jiidische Frauen, die in der Zwischen-
kriegszeit zu jiidischen Themenbereichen Forschung betrieben, stellen
eine weitere besondere Kategorie der »Neuen Jiidischen Frauen« dar. In
ihrem Privatleben waren sie dhnlich wie viele jiidische »)Neue Frauen« zum
grofleen Teil jenseits von Kindern, Kiiche und Kehille; sie waren
normalerweise nicht an traditionelle Geschlechterrollen gebunden und
nur am Rande an jidischen Organisationen oder Gemeindeaktivititen
beteiligt. Mehrere Mitglieder dieser ungewshnlichen Gruppe, u. a.
Selma Stern, Hannah Arendt, Trude Weiss-Rosmarin und Bertha Badt-
Strauss haben iiber jiidische Frauen einschliefflich Salondamen geschrie-
ben.”” Man kann sagen, dass sie nach einer jiidischen Vergangenheit
suchten, die jiidischen »Neuen Frauen< und anderen modernen jiidischen
Frauen eine Identifikationsméglichkeit bot. Diese Frauen konnten
mdglicherweise als Briicke zwischen der jiidischen »Neuen Frau« der Ver-
gangenheit und der »Neuen Jiidischen Frau« der Gegenwart dienen. In-
dem sie als »Neue Frauen« lebten, aber oft mit einem starken jiidischen
Bewusstsein schrieben, trugen sie dazu bei, die »Neue Jiidische Frau« als
Nonkonformistinnen mit jiidischer Tradition neu zu konzeptualisieren.

16 Freidenreich, Female, Jewish, and Educated (wie Anm. 2), S. 144-147.
17 Vgl. zu Bertha Badt-Strauss auch den Beitrag von Steer in diesem Band.
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»Neue Frauen« im Exil

Deutsche Arztinnen und die Emigration™

»Das erste Jahr war furchtbar schwer. Ich war durch ein kleines Kind
festgebunden. Ich war immer erschopft. Ich musste immer wieder
neues versuchen [...] Beruflich habe ich nichts verloren. Nun ja, ich
verlor etwas, doch bekam ich es hier zuriicke.

Alice Nauen, Kinderiirztin, Hamburg/Boston, 1971.}

Ins Exil gezwungen zu werden ist fiir Arzte wie auch fiir Arztinnen mit
dem Verlust von Status und Identitit sowie mit einem schmerzhaften
und miithsamen Wiederaufbauprozess verbunden.> Die Geschichte der

*

Dieser Aufsatz basiert auf einem Artikel, der erstmals in Sibylle Quack (Hg.),
Between Sorrow and Strength. Women Refugees of the Nazi Period, New York
1995, S. 215-238 publiziert wurde, und auf dem siebten Kapitel meines Buches Re-
forming Sex. The German Movement for Birth Control and Abortion Reform
1920-1950, New York 1995/97, S. 166-188. Einige Teile des Abschnitts tiber die
Weimarer Republik und die Gleichschaltung erschienen zuvor in: Mutterschaft
und Modernitit. Deutsche Arztinnen in der Weimarer Republik und zur Zeit des
Nationalsozialismus, im Exil und in der Nachkriegszeit, in: Institut fiir Sozialfor-
schung (Hg.), Geschlechterverhiltnisse und Politik, Frankfurt a. M. 1994, S. 288-
307 und Christiane Eifert/Susanne Rouette (Hg.), Unter allen Umstinden.
Frauengeschichte(n) in Berlin, Berlin 1986, S. 183-217. Verweise auf Material des
Bundesarchivs basieren auf ehemaligen Bestinden in Potsdam; diese Dokumente
befinden sich nun im Bundesarchiv Berlin-Lichterfelde.

Dr. Alice Nauen, Interview mit Herbert A. Strauss, Boston, Mass. 12. Juni 1971,
S. 20. Mit Genehmigung der Research Foundation for Jewish Immigration, Inc.

Die Begriffe »Exilc und »>Emigration< im Titel dieses Aufsatzes sind methodologisch
gesehen problematisch. Exil, ein Begriff, der hiufig in besonders kulturell und in-
tellektuell geprigten Geschichten von Fliichtlingen aus Nazi-Deutschland ver-
wendet wurde, impliziert eine stindige Sehnsucht nach einer Riickkehr in die
»Heimat, sobald sich die politischen Umstinde geindert haben. Fiir die grofle
Mehrheit der Fliichtlinge traf dies nicht zu; eine gewisse Nostalgie fiir das Leben,
von welchem sie ausgeschlossen worden waren, miindete nicht in den Wunsch, in
ein unwiderruflich verindertes Nachkriegsdeutschland (Ost oder West) zuriick-
zukehren. Der Begriff »Emigration« dagegen vermittelt nicht den unfreiwilligen
Charakter der Migration, obwohl er technisch genauer ist, und selbst ein Kom-
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Arztinnen wird jedoch durch den geschlechtlichen Aspekt erheblich
kompliziert. Zusitzlich zu Vorurteilen gegen Juden und Auslidnder in den
medizinischen Berufen waren sie in den jeweiligen Gastlindern inten-
siver geschlechdicher Diskriminierung ausgesetzt. Ob in Schanghai,
Palistina, England, Australien oder den Vereinigten Staaten, iberall wa-
ren soziale und familidre Strukturen sowie medizinische Einrichtungen
genau jener Verbindung von persénlichem, beruflichem und politischem
Engagement hinderlich, das fiir viele Arztinnen in der Weimarer Repub-
lik identititsbildend gewesen war. Es wurde erwartet, dass sie, wie alle
Emigrantinnen, zusitzlich zu ihren Bemiihungen um neue berufliche
Anerkennung, entwurzelte Familienmitglieder und Freunde materiell
und emotional unterstiitzten. Tatsichlich erlebten die meisten der iiber-
wiegend jiidischen und/oder sozialdemokratischen und kommunisti-
schen (aber sehr biirgerlichen) Arztinnen wihrend der harten Zeit der
Emigration zum ersten Mal, dass Frauen als Arztinnen kaum akzeptiert
wurden oder dass sie sich um hiusliche Arbeiten kiimmern mussten.
Fine beachtliche Anzahl, wenn auch die Minderheit der weiblichen
Fliichdlinge, nahm schliefflich die medizinische Titigkeit wieder auf.
Aber es erwies sich als nahezu unméglich, die einzigartige Nische, die vie-
le Arztinnen im medizinischen System der Weimarer Republik fiir sich
geschaffen hatten, zu ersetzen oder gar neu aufzubauen.

Eine Geschichte der Exilerfahrung von Frauen muss — notwendiger-
weise — eine partielle und fragmentierte Darstellung bleiben. Die Quellen
bestehen zu einem Grofiteil aus Aufzeichnungen von Fliichtlingsorgani-
sationen, Memoiren und lebensgeschichtlichen Interviews. Sie erfassen
nur einen Teil der Frauen zu einem bestimmten Zeitpunke ihres Lebens.
Memoiren wurden oft von Frauen geschrieben, die sich am wenigsten
erfolgreich in die neuen Verhiltnisse integrieren konnten und das Be-
diirfnis verspiirten, ihre traurige Geschichte zu erzihlen. Viele Berichte
wurden unmittelbar nach der Emigration verfasst und sind stark gefirbt
vom Schock der Vertreibung, der Miihsal des tiglichen Uberlebens und
der Anpassung sowie der Erleichterung dariiber, in Sicherheit zu sein.?
Sie spiegeln nicht unbedingt die zukiinftige Rolle der Autorin im Gast-

promiss wie rerzwungene Emigration« bringt nicht vollstindig die Komplexitit
der Erfahrungen von Fliichtlingen zum Ausdruck, insbesondere nachdem sie Biirger
der neuen Heimatlinder geworden waren.

3 Vgl. die bemerkenswerte Sammlung von Lebensgeschichten, die fiir den Aufsatz-
Wettbewerb »My Life in Germany Before and After 1933« — 1940 von der Harvard
Universitit organisiert — verfasst wurden. Aufbewahrt in der Archivsammlung der
Houghton Library, Harvard University, Cambridge, Mass.
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land wider. Dies gilt ebenfalls fiir die Quellen der Auswanderungsorgani-
sationen, die im Allgemeinen die Schwierigkeiten einer Ubergangsperio-
de dokumentieren. Lebensgeschichtliche Interviews hingegen wurden oft
gegen Lebensende der Frauen aufgenommen, als die Unmittelbarkeit der
Exilerfahrung vorbei war und ein neues Leben nach der Flucht aus
Deutschland mehr oder weniger erfolgreich verlaufen war. Das Exil muss
deshalb sowohl als permanenter Status betrachtet werden, der die Biogra-
phie prigt, als auch als einzigartiger Moment, in dem man als Exilant
wahrgenommen wird und sich selbst als solcher sicht. Diese Identitit ver-
lagerte und verinderte sich fiir manche, oftmals vor allem jiingere Frauen;
manchmal wurde sie beinahe vollstindig durch ein neues Leben ersetzt.
Fiir andere, vielleicht die Mehrheit, die grofStenteils in der eigenen Welt
der Emigranten lebten, blieb sie weiterhin wichtig und entscheidend. Im
Folgenden wird daher die Frage erortert, ob und wie Frauen anders als
Minner ihre Identitit im Exil verlagerten und sich selbst gleichsam neu
erfanden.

Dariiber hinaus muss die Instabilitit und Vielfiltigkeit der Identititen
dieser Fliichtlinge als Jiidinnen oder Frauen beriicksichtigt werden. Am
Beispiel von Arztinnen, die in vielen Fillen sowohl zu vertriebenen Be-
rufstitigen als auch zu Ernihrerinnen ihrer Familien wurden, kénnen die
Unterschiede und ihre Bedeutung in Bezug auf Familienstatus, Alter,
Anzahl der Kinder, Herkunft, religiose und politische Orientierung, sozi-
ale Schicht und berufliche Entwicklung aufgezelgt werden. Die meisten,
wenn auch nicht alle der ausgewanderten Arztinnen waren in Deutsch-
land nach 1933 als »nicht-arisch« eingestuft worden. Einige emigrierten
mit ihren jiidischen Eheminnern, andere sahen sich in erster Linie als
politische Fliichdlinge, obwohl sie in der Mehrheit ebenfalls jiidisch oder
mit Juden verheiratet waren. Viele Frauen sahen sich erst durch die natio-
nalsozialistischen Gesetze gezwungen, ihre Zugehorigkeit zum Judentum
als primire Identifikationskategorie anzusehen.* Gleichzeitig variierte

4 In ihrem Aufsatz in diesem Band betont Harriet Pass Freidenreich, dass »Frauen
judischer Abstammung [...] [zwar] prominent unter den wegbereitenden Genera-
tionen der Studentinnen, Arztinnen, Akademikerinnen und anderen ausgebilde-
ten Frauen sowie unter Schriftstellerinnen und politischen Aktivistinnen vertreten
waren, die meisten von ihnen jedoch nur eine »formale jiidische Religionszuge-
hérigkeit« behielten und diese Identitit nicht als ausschlaggebend fiir ihr Leben
oder ihre Arbeit betrachteten. Vgl. auch Freidenreich, Female, Jewish, and Edu-
cated. The Lives of Central European University Women, Bloomington 2002. Fiir
cine differenzierte Analyse zur Problematik der Definition jiidischer Identitit
oder Zugehérigkeit unter Fliichtdlingen aus Nazi-Deutschland, vgl. Marita Krauss,
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auch der Grad der Identifikation mit traditionellen Frauenrollen. Zwar
waren die meisten der akademisch gebildeten weiblichen Fliichdlinge al-
leinstehend, allerdings hatten die Arztinnen in Deutschland die héchste
Heiratsquote; viele von ihnen hatten nicht nur Eheminner, sondern
auch Kinder, die dringend auf finanzielle und emotionale Unterstiitzung
angewiesen waren.’ Auch das Singledasein hatte Vor- und Nachteile. Mit
Bezug auf ihre eigene Fihigkeit, sich schnell zur Emigration zu entschlie-
Ben, meinte die Sozialdemokratin, ehemalige Berliner Stadtverordnete
und Arztin Kite Frankenthal, »dass man im Leben wahrhaft sinnvolle
Dinge nur tun kann, wenn man alleine ist«.® Gewiss waren alleinstehen-
de Frauen mobiler und verspiirten weniger Druck, durch untergeordnete
Arbeit Kinder und in der Umschulung befindliche Eheminner zu versor-
gen, doch erhielten sie auch weniger Unterstiitzung und litten scheinbar
mehr unter Einsamkeit.”

Der weitere Berufsweg im Gastland hing erheblich vom Alter und
Qualifikationsstand der emigrierten Arztinnen ab. Ebenjene Generation
der >Neuen Frauens, die sich nach dem Ersten Weltkrieg und wihrend
der innovativen Stabilisierungsjahre der Weimarer Republik zuversicht-
lich eine Existenz aufgebaut hatte, wurde am meisten geschidigt.? Jiin-
gere Frauen passten sich leichter an, indem sie die Sprache des Transit-
oder Aufnahmelandes erlernten und dort auch ausgebildet wurden.

Jewish Remigration. An Overview of an Emerging Discipline, Leo Baeck Institute
Yearbook IL (2004), S. 108-119.

s Zur Diskussion iiber die Vereinbarkeit von Arbeit und Mutterschaft bei deutschen
Arztinnen vgl. Atina Grossmann, Mutterschaft und Modernitit. Deutsche Arztin-
nen in der Weimarer Republik zur Zeit des Nationalsozialismus, im Exil und in
der Nachkriegszeit, in: Institut fiir Sozialforschung (Hg.), Geschlechterverhilenis-
se und Politik, Frankfurt 1994, S. 288-307. Zu Fliichtlingsfrauen in den Vereinig-
ten Staaten vgl. Christine Backhaus-Lautenschliger, ... Und standen ihre Frau.
Das Schicksal deutschsprachiger Emigrantinnen in den USA nach 1933, Pfaffen-
weiler 1991. Im Allgemeinen vgl. Sibylle Quack (Hg.), Between Sorrow and
Strength. Women Refugees of the Nazi Period, New York 199s.

6 Kite Frankenthal, Der dreifache Fluch: Jiidin, Intellektuelle, Sozialistin. Lebens-
erinnerungen einer Arztin in Deutschland und im Exil, Frankfurt 1981, S. 260.

7 Beispiele fiir allein stehende beruflich qualifizierte Frauen, die in Deutschland gut
etabliert waren und dann in den frithen Jahren des Exils verarmt, verkannt und
einsam starben, sind Alice Salomon und Helene Stécker. Vgl. auch Backhaus-
Lautenschliger, S. 275-284 (wie Anm. ). Fiir eine etwas zuversichtlichere Sicht-
weise vgl. Erna Barschak, My American Adventure, New York 1945.

8 Zur Diskussion um die »Neue Frau« vgl. auch den Beitrag von Freidenreich in die-
sem Band.
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Andererseits gelang es einer beeindruckenden Anzahl von Arztinnen im
Exil, ihre medizinische Karriere im mittleren Alter wieder zu beleben,
gewdhnlich nach Jahren der Miihsal und des Kampfes.

Um zu verstehen, was das Exil fiir Arztinnen bedeutete, muss diese
Gruppe in mehreren vergleichenden Zusammenhingen betrachtet wer-
den. Es ist zu beachten, woher sie kamen und wie sie gelebt hatten, bevor
sie Deutschland verlassen mussten. Zudem ist es sinnvoll, ihr Schicksal
mit dem ihrer »arischen« und politisch »einwandfreien« Kolleginnen zu
vergleichen, die wihrend der Nazizeit und des Zweiten Weltkrieges in
Deutschland blieben. Schliefflich miissen Vergleiche mit (minnlichen)
Arzten und weiblichen, nicht berufstitigen Fliichtlingen angestellt wer-
den. Im Folgenden werden aus diesem Vergleichsfeld zwei einander iiber-
schneidende Gruppen von Frauen vorgestellt. Die erste Gruppe schlief3t
Frauen ein, die grofitenteils vor der Jahrhundertwende geboren wurden
und in Deutschland vor 1933 bereits beruflich etabliert waren. Sozialde-
mokratisch oder kommunistisch orientiert, waren sie fiir die Sozial- und
Sexualreform in der Weimarer Republik aktiv eingetreten. Sie hatten an
Kampagnen fiir Geburtenkontrolle und legale Abtreibung mitgewirke, in
Ehe- und Sexualberatungsstellen sowie in den Ambulatorien des éffentli-
chen Wohlfahrtssystems und der Krankenkassen gearbeitet. Zur zweiten,
grofleren Gruppe gehoren alle Arztinnen im Exil, deren genaue Anzahl
bislang weder detailliert erfasst noch einer gesonderten Untersuchung fiir
wiirdig befunden wurde. Tatsichlich wird geschitzt, dass unter ungefihr
6.000 Arzten, die aus Deutschland emigrierten, 12 Prozent Frauen waren
— ein Prozentsatz, der ihren Anteil sowohl an deutschen Arzten insgesamt
als auch an den jiidischen Arzten in Deutschland iibertraf.?

Sozial und politisch engagierte Arztinnen brachten vielleicht mehr als
jede andere Fliichdingsgruppe (und nicht nur im nostalgischen Riick-
blick) eine tiefe Befriedigung und Freude tiber ihr berufliches und pri-
vates Leben vor 1933 zum Ausdruck. Arztinnen hatten nicht nur bei der
Sexualreform und in der Sozialmedizin eine fithrende Rolle gespielt, son-
dern waren auch unter den Pionierinnen der >Neuen Frauen« der Weima-
rer Republik. Diese versuchten, Karriere, Ehe und Mutterschaft mitein-
ander zu vereinbaren oder experimentierten mit der sexuellen Freiheit,

9 Es gibt keine genauen Daten dariiber, wie viele Frauen tatsichlich wieder ihre Ar-
beit als Arztin aufnehmen konnten. Hans Peter Kroner, Die Emigration deutsch-
sprachiger Mediziner 1933-1945. Versuch einer Befunderhebung, in: Exilfor-
schung. Ein internationales Jahrbuch 6 (1988), S. 83-97, behauptet, dass im Jahr
1933 Frauen 10,5 % aller jiidischen Arzte Deutschlands und 8,5% aller Arzte ausge-
macht haben, S. 86. Meine eigenen Werte liegen eher bei 6,5 %.
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die ein so wichtiges Merkmal der Weimarer Moderne war. Der Versuch,
Mutterschaft mit bezahlter Arbeit zu verbinden und >Neue Frauen< zu
schaffen, die rational und liebevoll beides erledigten, war kennzeichnend
fiir die Aufbriiche in der Weimarer Gesellschaft und das »moderne«
Selbstverstindnis der Republik. Als beruflich qualifizierte Frauen der
Mittelschicht genossen sie withrend einer kurzen Zeit eine eigentiimliche
Mischung aus traditionellem biirgerlichen Privileg (vor allem in Form
von Haushaltshilfen) und radikal erweiterten, wenngleich untergeordne-
ten Beschiftigungsmoglichkeiten. Diese Ubergangssituation schuf au-
Bergewshnliche Gelegenheiten, Familie und Karriere ohne persénliche
Schuldgefiihle oder korperliche Verausgabung miteinander zu verbinden.
Dariiber hinaus bedeutete akademische Ausbildung oder Berufstitigkeit
fiir alleinstehende Frauen nicht linger sexuelle Enthaltsamkeit. Charlotte
Wolff, jiidisch und lesbisch, die ihre medizinische Praxis tagsiiber mit
einem hektischen Nachtleben in Berlins homosexueller Subkultur kom-
binierte, schrieb in ihren Memoiren iiber das Leben als junge Klinikirz-
tin im Berlin der Weimarer Zeit, dass der »Himmel nicht irgendwo iiber
uns war, sondern auf Erden, in der deutschen Metropole«.”® Aus einer
ginzlich anderen Perspektive bemerkte 1940 Rahel Straus in Palistina,
dass ihre hektischen Jahre in Miinchen, als sie aktives Mitglied der Frau-
enbewegung und der jiidischen Gemeinde sowie Mutter von fiinf Kin-
dern und Arztin war, »die erfiilltesten und schonsten meines Lebens«™
waren. Es war sicherlich nicht nur den Verzerrungen eines unbestritten
bittersiifen Riickblicks geschuldet, dass viele »Neue Frauenc sich spiter
oft an die Weimarer Jahre als die »beste aller Zeiten« erinnerten, bevor die
»schlechteste aller Zeiten« hereinbrach.

Es ist diese Verlusterfahrung, die eine Relativierung der These von den
vermeintlich besseren Bewiltigungskompetenzen der Frauen im Exil er-
fordert. Es wird hiufig angenommen, dass die familidren Priorititen der
Frauen, ihre relativ schwache Bindung an einen 6ffentlichen Status sowie
ihre groflere soziale Flexibilitit geholfen haben, sich im Exil besser anzu-
passen als Minner.” Frauen verfiigten iiber praktische Erfahrung mit
modernen Sprachen und hiuslichen Fertigkeiten und hatten eine gré-
Bere Bereitschaft, eine Anstellung unter ihrem (biirgerlichen) Status zu
akzeptieren. Die Tatsache, dass — wie eine exilierte Arztin es ausdriickte —

10 Charlotte Wolff, Hindsight. An Autobiography, London 1980, S. 66.

11 Rahel Straus, Wir lebten in Deutschland. Erinnerungen einer deutschen Jiidin
1880-1933, Stuttgart, S. 259.

12 Vgl. beispielsweise die Artikel in Quack, Between Sorrow and Strength (wie
Anm. 5).
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»das Kochen fiir eine Frau nicht so schwierig ist wie das Schrubben des
Bodens fiir einen Mann«®, erleichterte ihnen die Anpassung in fremden
Lindern und machte in den frithen Jahren der Emigration aus ihnen
sogar lebensrettende Hauptverdienerinnen. Indem sie bei Sozialdiensten
und Lehrern vermittelten, waren Frauen oft die Ersten, die ihren Familien
die neue Welt iibersetzten und erklirten. Die Auseinandersetzung mit
der Geschichte der Arztinnen kann diese wohlklingende, an miitter-
lichen Werten orientierte Erzihlung sowohl bestitigen als auch hinterfra-
gen. Thre Geschichte in Deutschland beginnen zu lassen, unterstreicht,
wie sehr dies ein Bericht iiber Verlust und den immens hohen Preis ist,
den Frauen fiir das Exil zahlen mussten. In manchen Fillen war jedoch
auch von erfolgreicher Anpassung und Umstellung zu berichten.

Arztinnen in Deutschland 1918-1933

Im Jahr 1933 stellten Arztinnen eine wichtige und uniibersehbare,
wenngleich zahlenmiflig kleine Gruppe innerhalb der Arzteschaft
Deutschlands dar, insbesondere auf dem aufstrebenden Gebiet der Sozial-
medizin. Viele Arztinnen waren Angestellte stidtischer Gesundheits-
dienste und der Krankenversicherungen, die einen wichtigen Teil des
Weimarer Wohlfahrtsnetzwerks ausmachten. 3.376 der s1.527 Arzte in
Deutschland waren 1933 weiblich. Medizin war inzwischen das belieb-
teste Studienfach vieler Abiturientinnen geworden.™

Nahezu die Hilfte aller Weimarer Arztinnen war verheiratet, in der
Regel mit Medizinern, und sie brachten durchschnittlich 1,65 Kinder zur
Welt.' Arztinnen vereinbarten ihre vielfiltigen Verpflichtungen mit-
einander, indem sie in ihrer Karriere Kompromisse machten, die oftmals
zu einer wenig anerkannten und schlechter bezahlten Anstellung im 6f-
fentlichen Gesundheitswesen fiihrte, personlich und politisch aber erfiil-
lend war. Ungefihr 70 Prozent der Arztinnen waren Allgemeinmedizi-
nerinnen (praktische Arztinnen). Eine Reihe von Arztinnen spezialisierte
sich aber auch auf Kinderheilkunde, Haut- und Geschlechtskrankheiten,
Psychiatrie, Geburtshilfe und Gynikologie, auf Bereiche also, die sie mit

13 Alice Nauen, Interview (wie Anm. 1), S. 33.

14 Die Arztin, 9 (Dezember 1933) Nr. 12, S. 260 f. Laut Volkszihlung von 1925 wa-
ren fast ein Viertel der Arztinnen unter 30 und 45% waren zwischen 30 und 40
Jahre alt. Berufszihlung, S. 302.

15 Diese Geburtenrate iibertraf die jeder anderen Gruppe von Staatsbeamten. Die
Arztin, 9 (Dezember 1933) Nr. 12, S. 260 f.
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Frauen und Armen in Kontake brachten.’® Im Gegensatz zu minnlichen
Elitedrzten an Universititen und in privaten Facharztpraxen und trotz
ihrer grof3eeils biirgerlichen Abstammung kamen diese Frauen tiglich
mit der Arbeiterklasse und ihrer Politik in Kontakt. All dies fiihrte zu
einem ungewdhnlich hohen Grad von linkem Aktivismus bei den weib-
lichen Medizinern, gerade in einem Beruf, der fiir seine konservative
Politik bekannt war.'7

Berlin zihlte 1932 722 Arztinnen; mit Abstand die grofite weibliche
Arztegruppe in einer Stadt.”® Jiidische Frauen waren unter den Medizin-
studentinnen und Arztinnen in den Stidten besonders stark vertreten;
von den 722 Berliner Arztinnen waren mindestens 270 Jiidinnen."” Jiidi-
sche und/oder links orientierte Frauen leiteten fiinf der 16 stidtischen
Eheberatungsstellen, und sie machten einen bedeutenden Anteil der
Schuldrzte aus, die im Auftrag von sozialdemokratisch und kommunis-
tisch dominierten Bezirksgesundheitsimtern titig waren. Alle fiinf Arzte,
die in der Schwangerenfiirsorge des Verbandes der Krankenkassen Berlins
arbeiteten, waren Frauen.?°

16 Vgl. Die Arztin, 7 (April 1931) Nr. 4, S. 100.

17 Vgl. als Beispiele unter vielen Quellen, Michael H. Kater, Hitler’s Early Doctors.
Nazi Physicians in Predepression Germany, in: The Journal of Modern History
59 (Mirz 1987) Nr. 1, S. 25-52; ders., Professionalization and Socialization of Phy-
sicians in Wilhelmine and Weimar Germany, in: Journal of Contemporary His-
tory 20 (1985), S. 677-701; ders., Physicians in Crisis at the End of the Weimar
Republic, in: Peter D. Stachura (Hg.), Unemployment and the Great Depression
in Weimar Germany, Basingstoke/London 1986, S. 49-77; Claudia Huerkamp,
The Making of the Modern Medical Profession, 1800-1914. Prussian Doctors in
the Nineteenth Century, in: Geoffrey Cocks/Konrad H. Jarausch (Hg.), German
Professions 1800-1950, New York 1990, S. 66-84.

18 Die Frau 11, (September 1935) Nr. 9, S. 148. Vgl. auch Beate Ziegler, Weibliche
Arzte und Krankenkassen. Anfinge irztlicher Berufstitigkeit von Frauen in Ber-
lin 1893-1933, Weinheim 1993, S. 95-110.

19 Diese Zahl stiitzt sich auf die Namen und Schitzungen, die von der Gruppe Be-
rufstiitiger Frauen, medizinische Fachgruppe des Jiidischen Frauenbundes in Berlin
im Januar 1934 zusammengetragen wurden. Das Material findet sich im Gesamt-
archiv der Deutschen Juden, Bundesarchiv (BA) Potsdam, Auflenstelle Coswig.
Ich danke Sharon Gillerman fiir die Uberlassung dieser Dokumente.

20 Jahrbuch der Ambulatorien des Verbandes der Krankenkassen Berlins 1930/31,
S. 13; Max Hodann, Geschlecht und Liebe in biologischer und gesellschaftlicher
Beziehung, Berlin 1932, S. 245-257; Jahrbuch der Krankenversicherung, Berlin
1926/27, 1928/29, 1930/31; ebenso Wolff, Hindsight (wie Anm. 10), S. 95-111 und
Regierungsberichte im BA-R 86 (Reichsgesundheitsamt) 2379(s). Vgl. auch Atina
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Nationalsozialismus und Gleichschaltung

Der Sieg des Nationalsozialismus war ein dramatischer Wendepunke fiir
diese besondere weibliche Berufsgruppe. Als die Nazis in den Jahren 1933
und 1934 das deutsche Gesundheitssystem reorganisierten, wurden viele
Arztinnen Opfer der Gleichschaltung, sei es als Sozialistinnen oder Kom-
munistinnen, als »Doppelverdienerinnenc, als Jiidinnen oder Ehefrauen
von Juden oder manchmal in all diesen Kategorien. Das Gesetz zur Wie-
derherstellung des Berufsbeamtentums von April 1933 und das breite
Spektrum restriktiver Verordnungen, das im Friihjahr 1933 erlassen wur-
de, verwandelten die medizinische Landschaft in Deutschland von
Grund auf. Politisch suspekte, »nichtarische« und »doppeltverdienendex
Angestellte wurden aus den kommunalen Gesundheitsdiensten entlas-
sen. Zudem wurde ihnen die Krankenkassenzulassung entzogen und an-
dere Titgkeiten, wie nichdiche Hausbesuche oder Wochenenddienste,
verboten, womit viele der Betroffenen um die Hauptquelle ihres Lebens-
unterhaltes gebracht wurden.

Fin extrem hoher Anteil der Arzte, die in stidtischen sozialen Gesund-
heitsdiensten arbeiteten, waren Juden und politisch links orientiert. Das
Naziregime verurteilte die Weimarer Einrichtungen im Wohlfahrtsbe-
reich und der Sozialmedizin, wie z. B. die Ambulatorien und Beratungs-
stellen der Krankenkassen, als grobe Verschwendung von Steuergeldern,
als Unterstiitzung sexueller Unmoral und eugenische Verantwortungs-
losigkeit, die die »Untauglichen« und »Asozialen« unverhiltnismifig
stark auf Kosten der »wertvollen« Biirger unterstiitzte. Kliniken fiir Ge-
burtenkontrolle und Sexualberatung wurden geschlossen oder in Erb-
und Rassenberatungsstellen umgewandelt. Arzte, die man mit Geburten-
kontrolle und der sexuellen Reformbewegung in Verbindung brachte,
wurden denunziert und als Abtreiber verhaftet.?!

Fine hohe Anzahl entlassener Arzte waren Frauen, die im 6ffentlichen
Gesundheitssystem angestellt gewesen waren. Frauen waren besonders
betroffen, da sie, anders als jiidische Minner, keine »Hindenburg-Frei-
stellungen« als Frontveteranen des Ersten Weltkrieges geltend machen

Grossmann, Berliner Arztinnen und Volksgesundheit in der Weimarer Republik.
Zwischen Sexualreform und Eugenik, in: Christiane Eifert/Susanne Rouette
(Hg.), Unter allen Umstinden. Frauengeschichte(n) in Berlin, Berlin 1986,
S. 183-217.

21 Lilly Ehrenfried, Kite Frankenthal, Minna Flake, Hertha Nathorff, Henriette
Magnus Necheles und Edith Kramer berichteten allesamt von Erfahrungen die-
ser Art.
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konnten. Sie hatten auch viel seltener grofle Praxen mit Privatpatienten,
die ihre Dienste ohne Kostenerstattung durch die Krankenkassen in An-
spruch nehmen konnten. Entlassene Arztinnen versuchten oft weiter zu
arbeiten, indem sie in den Praxen ihrer Minner assistierten, bis diese 1938
zu »Judenbehandlern« degradiert wurden, oder sie versuchten, in »jiidi-
schen Krankenhiusern« oder jiidischen Organisationen unterzukommen.
Verzweifelt versuchten sie zu emigrieren, wobeti sie bisweilen gezwungen
waren, gut gehende Praxen an ehrgeizige »arische« Kollegen zu »verkau-
fen«. Eine ganze Generation von etablierten und hoch qualifizierten Arz-
ten wurde aus Deutschland vertrieben. Die Karriere einer bedeutenden
Anzahl von jungen Arztinnen, die gerade erst begonnen hatten, sich zu
etablieren, fand ein jihes Ende.

Nach 1933 war also eine Gruppe deutscher Arztinnen mit Diskriminie-
rung, Disqualifizierung, Exil und miihevollem Neubeginn in fremden
Lindern konfrontiert, wihrend die andere Gruppe cine fortgesetzte,
wenn auch veridnderte berufliche Existenz von 1933 bis in die Nachkriegs-
zeit hinein erlebte. In groflen Stidten wie Berlin war der Personalabbau
in Krankenhiusern begleitet von einer gleichzeitig erhshten Nachfrage
nach Arzten, die fihig und willens waren, die bevélkerungspolitischen
Aufgaben der nationalsozialistischen Rassenhygiene zu tibernehmen. Tat-
sichlich bot der selektive Pro- und Anti-»Natalismus« der nationalsozia-
listischen Eugenik und Bevélkerungspolitik den nicheverfolgten Medizi-
nerinnen neue Betitigungs- und Einflussfelder.>>

Viele »arische« Arztinnen — besonders die jiingeren, die sich nicht an
den jahrelangen Kampf um berufliche Anerkennung erinnerten — sahen
fiir sich im »Dritten Reich« mit seiner Betonung der getrenntgeschlecht-
lichen sozialen Fiirsorge und der selektiven Forderung der erbgesunden
Mutterschaft neue berufliche Chancen. Nachdem sich die »arischenc
Arztinnen im April 1933 der Gleichschaltung ihres Berufsverbandes ge-
fligt hatten, kimpften sie hart und nicht ohne Erfolg fiir den Erhalt ihres
beruflichen Status unter den verinderten politischen Umstinden. Sie
wandten sich z. B. gegen die Verordnungen fiir Doppelverdiener und
betonten, dass gerade die »Arztin-Mutter« stcramm und stark genug sei,
dem neuen Deutschland zu dienen, das nun »praktisch veranlagte, fach-
kundige Frauen, die mit allen Néten umgehen«?, briuchte. Als jiidische

22 Fiir eine detailliertere Schilderung vgl. Atina Grossmann, Mutterschaft und Mo-
dernitit (wie Anm. 5), S. 295-304 und dies., Reforming Sex. The German Move-
ment for Birth Control and Abortion Reform 1920-1950, New York 1995/97,
S. 156-165.

23 Die Arztin, 9 (December 1933) Nr. 12, S. 262.
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sowie politisch links orientierte Arzte und Arztinnen im Friihjahr 1933 von
Stellungen bei der Krankenkasse und im Staatsdienst ausgeschlossen wur-
den, gab es keine solche Fiirsprache. Im Gegenteil, der Bund deutscher Arz-
tinnen (BDA) argumentierte, dass verheiratete Arztinnen nun nétiger seien
als je zuvor, da der Verlust »nichtarischer« Arzte zu einem besonders starken
Mangel an Spezialisten fiir weibliche Patienten gefiihrt habe.>*

»Neue Frauen« im Exil

Als Hertha Nathorff, ehemalige praktische Arztin und Leiterin einer
Eheberatungsstelle in Berlin, 1940 in New York ankam, lange nachdem
die auf Oktober 1936 festgesetzte Frist fiir die Anerkennung deutscher
Arztezulassungen durch den Bundesstaat New York abgelaufen war, fand
sie bittere Worte fiir ihren Ausschluss aus dem BDA, der in so scharfem
Kontrast zu dem stand, was sie zuvor als progressive Haltung ihrer beruf-
lichen Organisation wahrgenommen hatte, sowie fiir den Verlust ihrer
Identitit als >Neue Frau« In ihrem Emigrationstagebuch trauerte sie
nicht nur um ihr bequemes Heim und ihre gesellschaftliche Position,
sondern hauptsichlich um die verlorene Chance, ihr Leben als Ehefrau
und Mutter mit der Ausiibung des Berufes zu vereinbaren. Voller Wider-
willen arbeitete Nathorff als Assistentin in der Praxis ihres Mannes (zeit-
weilig allerdings auch als Singerin in einem Nachtklub) und verrichtete
chrenamtliche Arbeiten fiir Fliichtlinge. Um ihre Ausbildung und ihre
Fihigkeiten anzuwenden, erteilte sie Emigrantinnen, die sich um eine
Anstellung als Hausangestellte bemiihten, Unterricht in Krankenpflege,
griindete eine Frauengruppe fiir den New World Club, der mit der
deutsch-jiidischen Zeitung Der Aufbau verbunden war, sprach in Radio-
programmen und schrieb fiir die deutschsprachige Presse Kolumnen zu
Themen wie »Die Frau als Kameradin«. Schliefllich arbeitete sie, wie
viele ihrer Kolleginnen, als Psychotherapeutin.

In Berlin, mit gutem Einkommen und Haushaltshilfen, in einer Um-
gebung, in der Arztpaare (wenn auch der Mann die iibergeordnete Posi-
tion hatte) nicht ungewshnlich waren, hatten selbstbewusste, erfolgrei-
che Eheminner keine Einwinde gegen die Arbeit ihrer Ehefrau erhoben,
sondern sich oft sogar mit Stolz und Freude iiber ihre partnerschaftlichen

24 Die Arztin, 11 (September 1935) Nr. 9, S. 147.

25 Interview mit Hertha Nathorff, New York City, 16. Juni 1980, 25. September
1980. Vgl. auch Miriam Koerner, Das Exil der Hertha Nathorff, Dachauer Hefte
3: Frauen. Verfolgung und Widerstand (November 1987), S. 232-249.
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Ehen geduflert. In der Ungewissheit des Exils aber fielen Minner wieder
in das traditionelle Verstindnis vom Platz der Frau in der Geschlechter-
hierarchie zuriick. Nathorff beschwerte sich iiber ihren entwurzelten
Mann: »Er kommt nicht los von [...] seinem Stolz, seinem dummen
Stolz, dass er der Erndhrer der Familie sein miisste und kiinftig sein will
quilt ihn, aber er quilt auch mich.«*

Nathorff teilte das Schicksal vieler emigrierter Medizinerinnen. Ehe-
minner und Kollegen bauten langsam ihre Praxen, ihr berufliches Um-
feld und ihre biirgerlichen Identititen wieder auf. Die Ehefrauen hinge-
gen, unabhingig davon, welchen Beruf sie urspriinglich ausgetibt hatten,
arbeiteten in der ersten Zeit des Exils als Kéchinnen, Haushilterinnen
und Kindermidchen, um sich und ihre Familien zu ernihren, wihrend
ihre Minner fiir die schweren Fremdsprachenpriifungen und Mediziner-
lizenz-Examen lernten. Es gab wenig Unterstiitzung fiir Arztinnen, die
ebenfalls diese Priifungen ablegen wollten, weder vom Berufsstand noch
von den Fliichdingsorganisationen, die stindig die entmutigende Bot-
schaft wiederholten, »hier braucht man keine Arzte mehr und schon gar
keine Arztinnen«.?” Und es gab keine Unterstiitzung von den Ehemiin-
nern, die nun, da sie ihres Status und der Haushaltshilfen beraubt waren,
Ehefrauen benétigten, die ihnen halfen. Hertha Riese, ehemalige Leiterin
der Ehe- und Sexualberatungsstelle des Bundes fiir Musterschutz in Frank-
furt und international bekannt in der Sexualreform-Bewegung, floh mit
ihrem Mann, dem Neurologen Walter Riese, aus Deutschland. Wihrend
ihr Mann kaum fihig war, mit den Stipendien fiir emigrierte Wissen-
schaftler der Rockeféller Stifiung den Lebensunterhalt zu bestreiten, lernte
Hertha Riese, dass Anpassung an die Vereinigten Staaten nicht nur Do-
mestizierung als Frau, sondern auch politische Entradikalisierung bedeu-
tete. Arm und deprimiert schrieb sie 1942 in New York einen traurigen
Brief an ihre alte Weggefihrtin in der Bewegung fiir Geburtenkontrolle
Margaret Sanger:

»Ich méchte mich nicht in die Gestaltung der Empfehlungen von Frau
S. einmischen, und ich beabsichtige auch iiberhaupt nicht, meine
Prinzipien oder mein fritheres Engagement zu verleugnen. Es geht nur
darum, in dieser sehr schwierigen und komplizierten Situation [...]
die Geburtenkontrolle nicht so hervorzuheben.«?

26 Das Tagebuch der Hertha Nathorff. Berlin — New York, Aufzeichnungen, hg. v.
Wolfgang Benz, Frankfurt a. M. 1988, S. 190.

27 Zit. in: Koerner, Das Exil (wie Anm. 25), S. 239.

28 Hertha Riese an Miss Rose (Assistentin von Sanger), 10. Februar 1942, Box 69/
Folder 664, Margaret Sanger Papers, Sophia Smith Collection, Smith College.
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Sie fand schliefilich eine Anstellung als Erziehungstherapeutin und
arbeitete mit »straffilligen Negerkindern« in Richmond. Als sie Unter-
stiitzung fiir ihre chrenamdiche Arbeit auf dem Gebiet der Psycho-
hygiene in den Jugendgerichten beantragte, lehnten sowohl die Rockefell-
er Stiftung als auch das National Committee for Resettlement of Foreign
Physicians ihr Gesuch ab, da ihre Situation kein »Notfall« sei.?® Verirgert
durch Hertha Rieses mangelnde Bereitschaft, ihr Schicksal als Professo-
rengattin zu akzeptieren, urteilte die Rockefeller Stiftung, Hertha Riese sei
»eher schwierig«.’®

Dr. Sidonie Fiirst erreichte New York mit Hilfe einer eidesstattlichen
Erklirung von Margaret Sanger, die ihr Méglichstes tat, um verzweifel-
ten flichenden Kollegen zu helfen, trotz aller Hindernisse der amerikani-
schen Einwanderungsbehérden. Fiirst arbeitete als Assistentin fiir fiinf
Dollar in der Woche in Sangers Klinik fiir Geburtenkontrolle, um ihren
Mann, einen Dermatologen, zu unterstiitzen, wihrend er fiir die Priifun-
gen lernte und berufliche Kontakte auffrischte. In der Zwischenzeit ar-
beitete sie auch nachts als Krankenschwester und versuchte, ihre eigenen
Studien voranzutreiben. Das National Committee for Resettlement of Foreign
Physicians beurteilte sie als »sehr gut ausgebildet in Dermatologie« und
sagte, sie habe zudem »exzellente Erfahrung in Sexualwissenschaft und
Methoden zur Geburtenkontrolle [...] und [eine] bescheidene, aufrichti-
ge und anziehende Persénlichkeit«. Doch das Komitee bemingelte, dass
qualifizierte Arztinnen abgeneigt seien, gewshnliche Auswanderertitig-
keiten als Erzieherin oder Hausangestellte auszuiiben und weiterhin Illu-
sionen beziiglich der Wiederaufnahme ihres Berufs hegten. Als dann
Sidonie Fiirst wenig iiberraschend durch das Lizenzexamen fiel, bestirkte
dies das Komitee und ihren Mann in dem Urteil, in Amerika seien »Frauen
extrem schwer im Medizinerberuf unterzubringen«.’*

Es war in der Tat »schwierig« und kompliziert. Eine Organisation wie
das Rockefeller Foundation Center, das sich explizit der Rettung der euro-
piischen Wissenschaftselite verschrieben hatte, war an Allgemeinirzten
nicht interessiert, dies war aber die iiberwiegende Qualifikation der Frau-
en. Und auch die Komitees zur Unterstiitzung emigrierter Arzte, die sich
den Bedenken hinsichtlich eines Uberangebots an Arzten nicht entzie-

29 Robert A. Lambert, memo, 29. April, 1943. Rockefeller Foundation Center
Archive Record Group (R.E R.G.) 1.1. Series 200, Box 97/Folder 1180.

30 Robert A. Lambert, memo, 1. Dezember 1944. R.F. R.G. L.1. Series 200, Box 97/
Folder 1180.

31 Physicians Committee, November 1940, Box 659, Margaret Sanger Papers, So-
phia Smith Collection, Smith College.
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hen konnten, zeigten wenig Mitgefiihl mit der groflen Anzahl von Frau-
en, die sich eine Wiederaufnahme ihrer medizinischen Arbeit erhofften.
Bis 1940 hatte der Special Research Aid Fund for Deposed Scholars in Med-
icine der Rockefeller Stifiung 46 Fliichtlinge unterstiiczt. Darunter waren
keine Frauen. Unter den wenigen Wissenschaftlerinnen, denen die Ro-
ckefeller Stiftung half, waren keine Medizinerinnen.?>

Die emigrierten Arztinnen waren mit einem zweifachen amerika-
nischen Vorurteil gegen weibliche Arzte und auslindische Berufstitige
konfrontiert und zusitzlich mit Voreingenommenheiten gegeniiber Ju-
den und Deutschen. Dariiber hinaus litten viele der Frauen, die die
Kampagnen fiir die Legalisierung der Abtreibung und fiir den Zugang zu
Verhiitungsmitteln getragen hatten, unter der Gleichsetzung von Sexual-
reform mit »Unmoral« und Kommunismus. Arzeinnen und Arzte aus
dem Bereich der Sozialmedizin waren besonders betroffen von der Be-
firchtung amerikanischer Arzteverbinde, dass geflohene Mediziner, die
an ein nationales Krankenversicherungssystem gewshnt waren, das ame-
rikanische Gesundheitssystem mit ihren Ideen von »sozialisierter Medi-
zin« untergraben wiirden.”

Fiir akademisch ausgebildete Frauen, wie fiir Sexualreformer im All-
gemeinen, bedeutete das Exil daher einerseits eine Ubersiedlung in ein
anderes Land und ein sicheres Leben ohne nationalsozialistische Verfol-
gung, andererseits aber auch den Ausschluss vom avantgardistischen kul-
turellen Milieu deutscher Grofstidte. In den Vereinigten Staaten galten
die Weimarer »Neuen Frauen« schnell als politisch und sexuell verdichtig.
Die Emigranten brachten viele Phantasien und vorgefasste Meinungen in
die Neue Welt mit, die zugleich romantisch wie dngstlich waren und sich
von den lebhaften Weimarer Diskussionen um das amerikanische Modell
von Wirtschaftsreform und Modernitit ableiteten. Ironischerweise erwies
sich das Amerika, das in Weimar als Inbegriff des »Modernen« galt und
das ausfiihrliche Debatten iiber die »moderne Frau« und neue Formen

32 Eine Liste emigrierter (noch nicht finanzierter) medizinischer Wissenschaftler,
die 1936 in London zusammengestellt wurde, umfasste acht Frauen, hauptsich-
lich auf Assistenzarzt- oder Forschungsebene. Vgl. Unterlagen des Emergency
Committee in Aid of Displaced Foreign Physicians in R.E. R.G. 2 Series 717, sowie
des Rockefeller Stiftung Special Research Aid Fund for Displaced Scholars in R.F.
R.G. 1.1. Series 200. Diese Unterlagen, wie auch die Margaret-Sanger-Unter-
lagen, belegen auch ausdriicklich das intensive (wenngleich oft »vornehme«) anti-
semitische Vorurteil gegeniiber Wissenschaftlern und Fachkriften im Exil.

33 Kathleen M. Pearle, Arzteemigration nach 1933 in die USA. Der Fall New York,
Medizinhistorisches Journal 19 (1984) Nr. 112, S. 127 f.
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von kameradschaftlicher Heterosexualitit provoziert hatte, in Wahrheit
zwar als effizient, aber vor allem als sexuell spief8biirgerlich und politisch
konservativ.34 Kite Frankenthals »briiske, seltsame« Art, ihre minnliche
Aufmachung und ihr kiihles Statement »ich war nie verheiratet, ich hatte
nie Kinder, ich hatte nie einen Hund, und so gefillt es mir«¥, miissen mit
ihrer Stellung als Eheberaterin fiir die jiidische Familienberatung in
Manhattan schwer vereinbar gewesen sein. Selbst verheiratete Frauen wie
Hertha Riese oder Alice Nauen, Kinderirztin in Boston, schwammen ge-
gen den Strom amerikanischer Ideologien iiber Miitterlichkeit und Hius-
lichkeit der Frauen, die in den Jahren bis nach dem Krieg dominierten.

Sowohl fiir verheiratete als auch fiir allein stehende akademisch gebil-
dete Frauen waren die kulturellen Verinderungen mit Widerspriichen
verbunden. Die Aufgaben der Generationen und Geschlechter innerhalb
der Familie waren in den Vereinigten Staaten in mancher Hinsicht weni-
ger starr und stirker egalitir geprigt; Frauen der Mittelschicht waren in
einer Vielzahl von freiwilligen Vereinigungen titig, die Kinder verbrach-
ten mehr Zeit mit ihren Eltern, Minner spiilten Geschirr und wickelten
Babys. Diese Aufgaben waren dagegen in den biirgerlichen Haushalten,
die die Fliichtlinge zuriicklassen mussten, hauptsichlich vom Personal
ausgefithrt worden. Andererseits waren die Arztinnen und weiblichen In-
tellektuellen Weimars daran gewshnt, beruflich akzeptiert zu sein sowie
im sexuellen Diskurs und Verhalten offen zu agieren, so dass bei ihnen
ein hochst unsentimentales Verstindnis von Sex und Liebe und eine
niichterne Toleranz gegeniiber homosexuellen oder bisexuellen Bezie-
hungen vorherrschte. Dies galt in den Vereinigten Staaten als ungewshn-
lich.3¢ Alice Nauen behauptete in einem Interview von 1971:

»Unsere Gruppe hatte niemals wirklich eine Frauenbefreiung nétig,
denn in der Vergangenheit hatten wir beruflich ein leichteres Leben.
Ich meine, wir, die deutsch-jiidischen Frauen, waren in vieler Hinsicht

34 Zu Wahrnehmungen von Amerika vgl. Mary Nolan, Imagining America, Mod-
ernizing Germany. Americanism, Fordism and Economic Reform in Weimar
Germany, New York 1994.

35 Personliche Nachricht von Dr. Erika Fromm an Kathleen Pearle, 16. Mai 1950.
Ich bedanke mich bei Professor Stephan Leibfried fiir die Bereitstellung der Un-
terlagen zu Frankenthal.

36 Vgl. Sibylle Quacks dhnliche Beobachtungen in ihrem Bericht iiber die Kon-
ferenz >Women in the Emigration after 1933¢ 25.-27.11.1991 in Washington, in:
Feministische Studien 1 (1992), S. 150. Zu den Vereinigten Staaten vgl. Elaine Tyler
May, Homeward Bound. American Families in the Cold War Era, New York
1988.
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befreit. [...] Doch wir waren viel mehr befreit als unsere Zeitgenossin-
nen hier. Unsere sexuelle Befreiung erfolgte frither. Ich meine, in der
akademischen Welt war die sexuelle Befreiung meiner Generation
ebenso grenzenlos, wenn nicht mehr als sie hier ist.«37

Auch in England vertrugen sich die geradlinigen und erotischen Definitio-
nen lesbischer Sexualitit von Charlotte Wolff nicht mit der vornechmen
Welt intensiver weiblicher Freundschaft im London der Nachkriegszeit. In
ihren Memoiren sinnierte sie:

»Wer waren wir und all jene anderen jungen Frauen der zwanziger Jahre,
die anscheinend so gut wussten, was wir wollten? Wir hatten kein Be-
diirfnis, von minnlicher Vorherrschaft befreit zu werden. Wir waren
frei, beinahe 40 Jahre bevor die Frauenbefreiungsbewegung in Amerika
begann. Wir sahen uns selbst nie als Biirgerinnen zweiter Klasse. Wir
waren einfach wir selbst, und dies ist ohnehin die einzige Befreiung,

die zihlt.«3®

Andere ehemalige Aktivistinnen erdffneten in den Vereinigten Staaten
miihsam neue medizinische Praxen. Minna Flake, Veteranin des Vereins
Sozialistischer Arzte, rekrutierte ihre Patienten auf Manhattans Upper
West Side aus alten Kolleginnen, die sie beraten hatte, als sie vor dem
Krieg eine Gruppe fiir Fliichtlingshilfe in Paris leitete.?

Neues Leben und Karrieren in den Vereinigten Staaten

Wenn man die enormen Schwierigkeiten bedenkt, ist es erstaunlich, wie
viele Frauen mittleren Alters die Vorurteile gegen Arztinnen, iltere Frauen,
Auslinder und Juden iiberwanden. Viele Arztinnen, ungefihr zwei Drit-
tel, praktizierten allerdings nie wieder und waren nur noch Arzt-Gattin-
nen oder bestenfalls Praxishilfen der Eheminner. Aber mindestens ein
Drittel schaffte es doch, und zwar nicht nur die jiingeren. Die Frauen
dieser Gruppe waren weniger bekannt, wurden nur selten mit der Sexual-
reform in Verbindung gebracht und waren auch geringer durch poli-
tisierte Karrieren in Deutschland behindert. Aus manchen wurden die
streitbaren, strengen deutsch-jiidischen Kinderirztinnen, an die sich die-
jenigen erinnern, die in bestimmten amerikanischen Stidten der Nach-

37 Alice Nauen, Protokoll des Interviews (wie Anm. 1), S. 42.
38 Wolff, Hindsight (wie Anm. 10), S. 106.
39 Interview, Renee Barth, Tochter von Minna Flake, Connecticut, Juli 1990.
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kriegszeit aufwuchsen. Alice Nauen, die hart und schliellich erfolgreich
darum kimpfte, sich als Kinderirztin in Boston zu etablieren, berichtete
tiber Vorurteile, die sich gegen sie als »emigrierte Arztin« richteten und
sie auch als Frau betrafen: »Wissen Sie, zu jener Zeit wurden Frauen in
der amerikanischen Medizin nicht akzeptiert. Zu jener Zeit war ich bei
den Treffen immer die einzige Frau.« Es sei eine Ironie des Schicksals der
deutschen Emigranten, dass diese so sehr mit dem Land gleichgesetzt
wiirden, aus dem sie vertrieben worden waren. Ihre Kollegen »mochten
es nicht. Es war das Deutsche und die Frau.«#°

Arztinnen waren, wie schon in Deutschland, in untergeordneten Posi-
tionen innerhalb des medizinischen Berufsstandes angesiedelt, prakti-
zierten allgemeine Medizin, waren auf weniger angeschenen Sonderge-
bieten wie Haut- und Geschlechtskrankheiten, Tuberkulosebehandlung,
Pathologie oder Pidiatrie titig oder arbeiteten in neuen und marginalen
Feldern wie 6ffentlichem Gesundheitswesen, Psychiatrie und Psycho-
analyse (insbesondere fiir Kinder und Familien).# Von den ungefihr
so Frauen, die 1959 im Bundesstaat New York wieder praktizierten, wa-
ren nur acht Spezialistinnen, und sie arbeiteten in genau jenen weniger
angeschenen Gebieten des offentlichen und psychiatrischen Gesund-
heitswesens. Keine von ihnen iibte eine Lehrtitigkeit am Krankenhaus
aus. Ilka Dickmann, eine Internistin aus Prag, die schliefflich doch noch
als Arztin im 6ffentlichen Gesundheitswesen in den USA titig wurde,
arbeitete zunichst als Putzfrau in London, bevor sie sich als Bezirks-
krankenschwester auf eine abenteuerliche Dienstreise zu dérflichen
Auflenposten an der verarmten, abgelegenen Siidkiiste Neufundlands be-
gab. Mit ironischem Unterton berichtete sie:

»Offiziell war ich die Bezirkskrankenschwester, doch ich war auch
Arztin, Zahnirztin, Tierdrztin, Sozialarbeiterin, Erste-Hilfe-Lehrerin,
Bibliothekarin und sogar Bestatterin. Von all meinen Aufgaben war

40 Nauen, Interview (wie Anm. 1), S. 23. Fiir eine Diskussion iiber die Hindernisse
fiir insbesondere verheiratete Arztinnen wihrend der dreifiger und vierziger Jahre
des 20.Jh.s vgl. Regina Markell Morantz-Sanchez, Sympathy and Science.
Women Physicians in American Medicine, New York 1985, S. 232-350.

41 Emigrierte Psychiater hatten bedeutenden Einfluss auf die Entwicklung der Pro-
gramme fiir psychische Gesundheit in staatlichen Krankenhiusern und Institu-
tionen fiir kriminelle Geisteskranke, wo viele von ihnen eine Anstellung fanden.
Vgl. Kroner, Emigration (wie Anm.9), S.90. Vgl. auch Mitchell G. Ash,
Women Emigré Psychologists and Psychoanalysts in the United States, S. 239-
264 und Joachim Wieler, Destination Social Work. Emigrés in a Women’s Profes-
sion, in: Quack, Between Sorrow and Strength (wie Anm. ), S. 265-282.
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ich natiirlich fiir die der Arztin am besten qualifiziert, da ich in der
Tschechoslowakei 12 Jahre lang Innere Medizin praktiziert hatte.«

SchlieBlich arbeitete sie in den Vereinigten Staaten als Arztin im &ffent-
lichen Gesundheitswesen.+*

In gewissem Sinne kehrten Arztinnen also zu den Bereichen der Sozial-
medizin zuriick, in denen sie sich so lange engagiert hatten. Doch jetzt
geschah dies in einem neuen Kontext, ohne eine starke Arbeiterbewe-
gung und ein umfassendes, nationales Krankenversicherungssystem, das
ihrer fritheren T4tigkeit finanzielle Sicherheit und politische Bedeutung
verliehen hatte. In Deutschland waren Frauen in genau jenen Bereichen
stark vertreten gewesen, die in den Vereinigten Staaten am wenigsten ent-
wickelt waren. Weimarer Fliichtlinge begannen in den USA einzutreffen,
als die Wirtschaftskrise das Land hart traf und die Anzahl der Frauen, die
eine medizinische Karriere einschlugen, zwischen 4 und s Prozent stag-
nierte, nachdem sie 1910 mit 6 Prozent aller Medizinstudenten den
héchsten Stand erreicht hatte.#? 1930 gab es in den Vereinigten Staaten
6.825 Arztinnen, 4,4 Prozent der Gesamtzahl, und kaum doppelt so viele
wie im viel kleineren Deutschland.** Allerdings entwickelte sich die Be-
wegung fiir Geburtenkontrolle unter der energischen Fithrung von Mar-
garet Sanger in den dreiffiger und vierziger Jahren erheblich.# Die
Kenntnisse emigrierter Arzte, die in der Sexualreform aktiv gewesen wa-
ren, wurden von den amerikanischen Befiirwortern der Geburtenkon-
trolle als niitzlich erachtet, und Sanger beschiftigte mehrere Emigranten
in ihrem New Yorker Birth Control Research Bureau, allerdings unter den
von ihr favorisierten professionalisierten und entpolitisierten Bedingun-
gen.# Die Verbindung zum Sozialismus und der Arbeiterbewegung war
in den Vereinigten Staaten bereits in den zwanziger Jahren abgebrochen
worden, doch nun fiithrten Berichte iiber die nationalsozialistischen

42 Ilka Dickman/William J. Dickman, The Long, Long Trail with You, Manhattan,
Kansas 1984, S. 18 f.

43 Morantz-Sanchez, Sympathy and Science (wie Anm. 40), S. 234. Der Prozentsatz
sollte erst in den 1970er Jahren wieder bedeutend ansteigen.

44 Susan Ware, American Women in the 1930s. Holding Their Own, Boston 1982,
S. 73. Laut den Arztlichen Mitteilungen vom 27. Mai 1933 hatten in Deutschland
3.400 Frauen eine Lizenz als Arztinnen.

45 Vgl. Linda Gordon, Woman’s Body, Woman’s Right. Birth Control in America,
New York 1974 (revised 1990), S. 297-383.

46 Interviews, Dr. Hans Lehfeldt, New York City, 14. September 1977; 1. Oktober
1980; 2. November 1992. Vgl. auch Ellen Chesler, Woman of Valor. Margaret
Sanger and the Birth Control Movement in America, New York 1992, S. 289.
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Mafinahmen in der Bevélkerungspolitik auch zu einer Diskreditierung
der eugenischen Sprache. So fanden die Weimarer Sexualreformer eine
Situation vor, in der Befiirworter der Geburtenkontrolle in den Vereinig-
ten Staaten weit mehr mit sozialer Stabilitit als mit sozialer Gerechtigkeit
beschiftigt waren und man die Deutschen nicht nur wegen ihres Sozialis-
mus, sondern auch aufgrund ihrer Haltung, die den Einfluss der Verer-
bung als ausschlaggebend betrachtete, verdichtigte.+”

Dariiber hinaus verloren Frauen in der amerikanischen medizinischen
Welt, die von Privatpraxen dominiert wurde, jene Bereiche, fiir die sie
ausgebildet worden waren. Sie gaben die 4rztliche Titigkeit ganz auf, zo-
gen sich in verwandte Gebiete zuriick, nahmen niedrigere Titigkeiten in
Kliniken und Krankenhiusern an oder passten sich (in vielen Fillen nur
widerwillig) den Anforderungen der Privatpraxen an. Ihre medizinische
Praxis — wenngleich sich diese noch immer als Vermittlung sozialer Pfle-
ge begriff — verinderte sich in Bedeutung und Status im amerikanischen
Kontext. In Deutschland waren Frauen auf den Gebieten besonders ver-
treten gewesen, die in den USA am wenigsten entwickelt waren — Gebur-
tenkontrolle und Sozialmedizin.*® Die Fihigkeit, »Nischen« ausfindig zu
machen, ob in der Medizin oder in verwandten Berufen im Wohlfahrts-
bereich, war daher entscheidend fiir einen beruflichen Neuanfang.

Eine bedeutende Zahl jener Arztinnen, denen es nach der Emigration
gelang, ihre berufliche Karriere fortzusetzen, wandte sich daher verwand-
ten, nichtmedizinischen Gebieten zu, insbesondere der Sozialarbeit,
Psycho- oder Physiotherapie und Psychoanalyse — so erfiillten sie in ver-
inderter Form ihre Weimarer Auffassung von Medizin als einer ganzheit-
lichen, sozialen Aufgabe. In den Vereinigten Staaten wurden diese Berufe
geringer entlohnt und waren weniger Nachweisen formaler Qualifikatio-
nen unterworfen als in Europa und wurden zudem als »weiblich« und
»fiirsorglich« empfunden, vergleichbar mit der Art und Weise, wie die
allgemeinmedizinische Titigkeit in Deutschland betrachtet wurde.
Insbesondere die Psychotherapie entwickelte sich in den vierziger und
fiinfziger Jahren zu einem aufstrebenden und relativ offenen Feld.#® Da

47 Gordon, Woman’s Body (wie Anm. 45), S. 338. Fiir eine anregende Diskussion
dariiber, wie jiidische und zionistische Korperdiskurse vom Weimarer »Mutter-
schafts-Eugenik-Diskurs« geformt und beeinflusst wurden, vgl. die Aufsitze von
Rose und Gillerman in diesem Band.

48 Vgl. Morantz-Sanchez, Sympathy and Science (wie Anm. 40), S. 266-311.

49 Zur wachsenden Bedeutung von Psychotherapie und Psychoanalyse vgl. May,
Homeward Bound (wie Anm. 36) und Nancy Chodorows Interviews mit Psy-
choanalytikerinnen in: Feminism and Psychoanalytic Theory, New Haven 1989,
S. 199-218.
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die emigrierten Sexualreformerinnen wihrend und nach dem Zweiten
Weltkrieg sowie spiter in Zeiten des Kalten Krieges gezwungen waren,
ihre sozialistischen und eugenischen Uberzeugungen zu unterdriicken,
neigten viele niher zu der Freud’schen Psychoanalyse, eine Haltung, die
sie in Weimar als »antisozial« abgelehnt hatten. So etablierte sich
beispielsweise die Arztin und Abtreibungsaktivistin Kite Frankenthal als
Psychotherapeutin in New York. Anfinglich besserte sie ihre Einnahmen
damit auf, indem sie im Sommer Eis verkaufte und mit Hilfe ihres psy-
chologischen Verstindnisses in Nachtklubs Besuchern die Zukunft vor-
aussagte. Zuerst hatte sie auf der Connecticut State (Gefingnis-) Farm fiir
Frauen gearbeitet sowie Socken und Weihnachtskarten an Haustiiren
verkauft.’° Exilierte Sexualreformer in anderen Lindern durchliefen Ghn-
liche Verinderungen. In Frankreich kehrte Lilly Ehrenfried, die junge
kommunistisch orientierte Berliner Arztin, die wegen drohender Verhaf-
tung aufgrund von Abtreibungsklagen via Basel nach Paris geflohen war,
gliicklich zu ihrer ersten beruflichen Liebe, der Gymnastik, zuriick.”" In
London wurde aus Charlotte Wolff eine Psychoanalytikerin, die sich auf
Theorien von Homo- und Bisexualitit sowie Graphologie spezialisierte;
sie war auflerdem die erste Person, die eine ausfiihrliche Biographie ihres
alten Kollegen Magnus Hirschfeld schrieb.’* Lotte Fink, die neben
Hertha Riese Direktorin des Frankfurter Beratungszentrums des Bundes
fiir Mutterschutz gewesen war, wurde in der Awstralian Racial Hygiene
(spiter Family Planning) Association aktiv.

Von Kolleginnen unterstiitzt, wurden manche Frauen in der German
Medical Society of New York (1939 umbenannt in Rudolf Virchow Gesell-
schafi) aktiv, die fiir emigrierte Arzte eine berufliche Heimat geworden
war, nachdem die jidischen Neuankommlinge die alte Garde der
Deutschamerikaner in der Auseinandersetzung dariiber besiegt hatten,
ob man die Diskriminierung gegen »nichtarische« Arzte in Hitler-
deutschland verurteilen solle.

Die aussagekriftigen Biographien, die in den bei der Virchow Gesell-
schaft eingereichten Lebenslidufen enthalten waren, offenbaren die Ent-
schlossenheit und Anpassungsfihigkeit der Frauen mittleren Alters, die

so Kite Frankenthal, Der dreifache Fluch (wie Anm. 6), S. 252 f.

st Dr. Lydia Ehrenfried, Memoiren, Kfar Saba und Paris, 1968, in Archives of the
Leo Baeck Institute, New York.

52 Vgl. Charlotte Wolff, Love Between Women, New York 1971; dies., Bisexuality. A
Study, London 1979; dies., The Hand in Psychological Diagnosis, New York 1952
und dies., Magnus Hirschfeld. A Portrait of a Pioneer in Sexology, London 1986.
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bestrebt waren, ihren gewihlten Beruf wieder aufzunehmen, oftmals nach
langen Jahren erzwungener Beschiftigungslosigkeit. Nachdem sie sich in
Deutschland gut etabliert hatten, arbeiteten sie in amerikanischen Wohl-
fahreseinrichtungen, in Kliniken fiir Geschlechtskrankheiten und Tuber-
kulose, in Krankenhiusern fiir Kriegsveteranen, in Ambulatorien in drm-
lichen Wohngegenden (in New York besonders im Harlem Hospital,
Montefiore Hospital und New York Infirmary) und in bundesstaatlichen
psychiatrischen Krankenhiusern und Gefingnissen, wihrend sie auf ihre
neue Lizenz fiir eine private Praxis warteten. Dr. Augusta Flakenstein be-
schrieb in einem Brief vom 22. November 1947 an die Virchow Gesell-
schaft die besonderen Néte, mit denen vor allem Arztinnen konfrontiert
waren:

»Ich bedaure sehr, dass ich gezwungen bin, meinen Antrag auf Mit-
gliedschaft aus personlichen und finanziellen Griinden zuriickzichen
zu miissen. Ich bin véllig iiberfordert mit meiner Praxis (die nebenbei
noch immer viel zu klein ist) und der gesamten Hausarbeit, die ich
ohne Hilfe erledigen muss, so dass ich zu keinem Treffen gehen kann.«

Die Gesellschaft kam iiberein, ihr den Mitgliedsbeitrag ein Jahr lang zu
etlassen, so dass sie und ihr Mann, ebenfalls Arze, die Mitgliedschaft
behalten konnten; wie es mit Dr. Flakenstein weiterging, ist allerdings
nicht tiberliefert.

Arztinnen mussten sich also umorientieren und im neuen Land, wie sie
es schon in Deutschland getan hatten, die passenden »Nischen findenc.
Sie wurden Sozialarbeiterinnen, Therapeutinnen, Arztinnen im 6ffent-
lichen Gesundheitswesen, Kinderirztinnen und Kinderpsychiaterinnen.
Dr. Valerie Handsell, geboren 1899 in Erfurt, hatte als Kinderpsychiate-
rin und Kinderirztin in Dresden praktiziert; von 1940 bis 1949 arbeitete
sie als Psychiaterin am Rockland State Hospital. Als sie nach dem Krieg
im Jahr 1948 (im Alter von 49 Jahren) endlich die Lizenz des Staates New
York erhielt, begann sie mit der Arbeit an der psychiatrischen Abteilung
am Harlem Hospital. Dr. Sophie Hirsch, geboren 1899 in Breslau, gelang
es, 1938 eine Lizenz fiir New York zu erlangen und am Central Park West
eine Praxis fiir Frauen und Kinder zu eréffnen. Dr. Alice Naegle, geboren
1890 in Stuttgart, hatte zwanzig Jahre lang, von 1919 bis 1938, als Spezia-
listin fiir Dermatologie und Geschlechtskrankheiten gearbeitet. Als sie
1949 endlich die Lizenz fiir den Bundesstaat New York erhielt, eréffnete
sie eine Praxis in der Bronx und arbeitete als Hausirztin fiir das United
States Committee for Care of European Children. Dr. Lotte Strauss, 1913
geboren, beendete ihre medizinische Ausbildung 1937 im Exil in Sienna
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und wurde schliefllich Leiterin der Kinderpathologie am Mount Sinai
Krankenhaus.s

Eine beachtliche Anzahl weiblicher Fliichtlinge scheint ihre sozialen
Uberzeugungen in den Vereinigten Staaten in ein Engagement fiir Min-
derheiten gewandelt zu haben; manche arbeiteten in schwarzen Wohnge-
genden und mit afroamerikanischen Familien.’* Hertha Riese fand
schliellich als Fiirsprecherin schwarzer Kinder in Virginia ein wichtiges
Ventil fiir ihre reichliche Energie. 1942 wurde Riese Mitbegriinderin
einer Hilfsorganisation fiir »schwer gestérte Kinder«. Im Jahr 1943 wurde
das Educational Therapy and Day Care Center im Lagerraum des »farbi-
gen« Zweiges der Stadtbibliothek Richmond eréffnet. Nur fiinf Jahre
spiter erfolgte die Zusammenlegung mit dem Staze Department of Mental
Hygiene; 1960 stand Rieses Projeke ein Jahresbudget von 63.000 Dollar
zur Verfiigung, und 18 Mitarbeiter behandelten tiglich etwa so Kinder.

Im Frankfurt der Weimarer Republik hatte Riese ihre Patienten als
»elende Opfer« beschrieben.’ Nun vertrat die ehemalige Sterilisations-
befiirworterin die Auffassung, dass obwohl »gestorte und stark vernach-
lassigte Kinder [...] fiir die erklirten Ziele der Gesellschaft unwichtig
oder antagonistisch geworden sind, stellen diese Kinder einen Teil der
Gesellschaft dar, sind sie stark durch sie geprigt und gehéren deshalb zu
uns«. Nachdem sie sich als Freud-orientierte Kinderpsychotherapeutin
neu definiert hatte, verwandte sie die Fallgeschichten aus 18 Jahren Titig-
keit am Zentrum fiir Erziechungstherapie dazu, eine bemerkenswert ein-
fithlsame Chronik iiber Kinder zu schreiben, deren emotionale Krisen
sich direkt aus Rassismus sowie sozialer und wirtschaftlicher Entbehrung
ableiteten. Wie viele ihrer auf dem Gebiete der Sexualreform aktiven
Kollegen legte Riese in ihrem 1962 erschienenen Buch Heal the Hurt
Child ihren sozialistischen und eugenischen Enthusiasmus zugunsten
einer sozialen psychoanalytischen Einstellung ab:

53 Die Unterlagen wurden in den Akten der Rudolf Virchow Society, Rare Book
Room, New York Academy of Medicine gesammelt.

54 Alice Nauen war stolz auf ihre Praxis mit bis zu 15 % »schwarzen« Patienten, und
das Harlem Hospital in New York City stellte mehrere emigrierte Arzte ein. Hilde
Lachmann-Mosse, Tochter des Verlegers des Berliner Tageblatts und Kinderirz-
tin, war Mitbegriinderin der Lafargue-Klinik in Harlem, der ersten freien Klinik
fiir Geisteskrankheiten im Osten der Vereinigten Staaten. Vgl. ihre Unterlagen
im Archives of the Leo Baeck Institute, New York.

ss  Dr. Hertha Riese, Die sexuelle Not unserer Zeit, Leipzig 1927, S. 46.
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»[...] in vielen Jahren der Arbeit mit dem schwarzen Kind habe ich das
»Schwarze« in ihm nicht gefunden. Was ich fand, war eine grofSere Ver-
zweiflung als im weiflen Kind [...] und eine tiefere Hoffnungslosig-
keit, die sich vom Sprechen keine Hilfe erhofft. [...] Doch all diese
auffallenden negativen Attribute werden nicht durch ein »Schwarz-
Sein¢ dieser jungen Menschen verursacht, sondern sie werden durch
besonders schidlichen Druck und Entsagungen ausgeldst, denen sie
als Schwarze ausgesetzt sind.«*

In ihrem neuen Leben war sie bestrebt, »das verletzte Kind« durch soziale
und psychiatrische Intervention zu retten, statt zur Sterilisation als ver-
zweifelter Losung fiir Elend und wirtschaftliche Krise zu raten. Gleich-
zeitig geht aus Erinnerungen jener, die sie gut kannten, hervor, dass diese
unerschrockene Frau fiir ihre erfolgreiche kulturelle, politische und be-
rufliche Umwandlung einen enorm hohen Preis zahlen musste: Sie gab
ihre medizinische Karriere auf, akzeptierte ihren Ruf als anmaflende und
schrille, wenngleich entschlossene, effiziente und exzentrische Stérenfrie-
din und entfremdete sich ihren zwei T6chtern.5”

Sowohl Minner wie Frauen sahen sich in ihren neuen Heimatlindern
Antisemitismus, Antikommunismus, Wirtschaftskrisen und beruflicher
Konkurrenz ausgesetzt. Doch war die Geschlechtszugehorigkeit fiir Frauen
bedeutsamer als fiir Minner. Thre Identititen als Ehefrauen, Miitter,
Schwestern oder Téchter waren eindeutig prigender, als es die entspre-
chenden Familienrollen fiir Minner waren. Berufstitige Frauen waren
iiberlastet mit Hausarbeit und Kinderbetreuung. Sie litten unter den
Einschrinkungen infolge von Geburten und Kinderbetreuung; oft ver-
zichteten sie auch auf Kinder oder bekamen nur eins, obwohl sie mehrere
haben wollten, oder sie beschlossen, wihrend der schwierigen Anfangs-
phase ihre Kinder in Internaten oder bei Pflegefamilien unterzubringen.
Sie gaben zudem dem ckonomischen Uberleben der Familie und dem
Aufbau der beruflichen Karriere ihrer Eheminner zuungunsten der Kin-
der den Vorzug und waren dann spiter oft mit bitteren Vorwiirfen ihrer
Kinder konfrontiert.

56 Hertha Riese, Heal the Hurt Child. An Approach through Educational Therapy
with Special Reference to the Extremely Deprived Negro Child, Vorwort von
Nathan W. Ackerman, Chicago 1962, S. XVIII, XIII.

57 Interview mit Rieses Tochter, Beatrice Riese, New York, September 1992. Vgl.
auch Rieses Gedenkschrift fiir ihren Ehemann, Hertha Riese (Hg.), Historical
Explorations in Medicine and Psychiatry, New York 1978.
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Fiir Alice Nauen war eine wohlgesinnte Mentorin und Anstellung an
einem Frauencollege ausschlaggebend fiir die Wiederaufnahme ihrer
Karriere. Sie hatte das Gliick, einen »Engel« in der einzigen erfolgreichen
Kinderirztin Bostons zu finden, einer patrizischen »Mayflower-Ameri-
kanering, die sich bereit erklirte, mit einer Fliichtlingskollegin ihre Praxis
zu teilen. Diese Arztin iibergab Nauen die nichtlichen und sonntig-
lichen Hausbesuche, womit sie ihr den Einstieg in die private Praxistitig-
keit erméglichte. Aulerdem fand Nauen voriibergehend eine neue beruf-
liche Heimat als Collegedrztin in Radcliffe. Sie schitzte diese Aufgabe, da
das Frauencollege der Harvard-Universitit ihr gestattete, ihren kleinen
Sohn mit zur Arbeit zu nehmen und den erforderlichen Ubergang von
der emigrierten Arztin zur »Arztin mit europiischer Ausbildung«® zu
vollziehen.

Noch einmal sei betont, dass die energische Entschlossenheit der Frau-
en, nicht aufzugeben, den enormen Preis fiir dieses Durchhalten verdeckt
haben kénnte. Emigrierte Arztinnen gestalteten die Verbindung zwi-
schen Arbeit, Privatleben und Politik, die sie aus ihrem Leben in
Deutschland mitbrachten, neu. Sie orientierten sich um, mitunter mehr-
fach, wihrend sie mehrere Linder und Berufe durchliefen. Manche
konnten wieder im medizinischen Bereich Fuf fassen, doch fiir nahezu
alle erfolgte der Aufbau ihrer neuen Karrieren auf Kosten der vielschich-
tigen sozialen und politischen Identititen, die den >Neuen Frauencin der
Weimarer Republik eigen gewesen waren. Alice Nauens Gedanke, »Nun
ja, ich habe etwas verloren, doch bekam ich es hier zuriick«, vermittelt
zugleich ein Gefiihl des Verlusts wie auch das Streben nach dem Neuen
(selbst eine Weimarer Eigenschaft), das diese Pionierfrauen wihrend
ihrer schwierigen und vielfiltigen Lebenswege begleitete.

58 Nauen, Interview-Protokoll (wie Anm. 1), S. 24.
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Kulinarische Bildung
Jiiidische Kochbiicher als Medien der Verbiirgerlichung

Im jiidischen Leben ist das geschriebene Wort von zentraler Bedeutung.
Nach jiidischer Tradition wurde am Sinai nicht nur die schriftliche Tora
offenbart, sondern auch die miindliche Lehre, die freilich spiter ebenfalls
in eine schriftliche Form gebracht wurde. Bis zum 3. Jahrhundert hatten
die Rabbinen begonnen, das miindliche Gesetz und seine Bedeutung
ebenso wie seine Auswirkung auf das tigliche Leben zu dokumentieren
und zu diskutieren. Jede folgende Generation von Rabbinen erginzte
diese frithen Schriften durch ihre eigenen Ansichten und Vorstellungen.
Zusammen bilden diese Schriften das kanonische Kernstiick des rabbi-
nischen oder halachischen Judentums. Schliefllich wurden kodifizierte
Texte rabbinischer Gesetze zum Fundament jiidischen Lebens. Das popu-
lirste dieser Biicher ist der Schulchan Aruch,” der zum Standardwerk jii-
dischen Rechts wurde. Den Titel eines Rabbiners konnten nur Minner
der gebildeten Elite erwerben, die gelernt hatten, die Halacha auszule-
gen. Jedoch wurden alle jiidischen Minner dazu angehalten, die halachi-
schen Texte zu studieren und zu verstehen, um die Fihigkeit zu erlangen,
Biicher wie den Schulchan Aruch benutzen zu kénnen.

Obgleich auch das Leben der Frauen vom jiidischen Gesetz geregelt
wurde, waren sie vom Studium und der Auslegung der schriftlichen
Uberlieferung ausgeschlossen. Innerhalb des rabbinischen Judentums
unterschied man deutlich zwischen Minnern und Frauen hinsichtlich
ihrer Rollen und Verpflichtungen. Frauen blieben religiése Fiihrungs-
positionen verwehrt, sie waren nicht berechtigg, jiidische Texte zu studie-
ren oder auszulegen. Nach rabbinischer Tradition erfiillten Frauen im
hiuslichen Bereich eine wichtige Rolle, indem sie ihre Familie umsorgten
und die komplexen rituellen Abliufe iiberwachten, die mit der Fiihrung
einer koscheren Kiiche einhergingen. Um diese Pflichten korreke erfiillen

1 Der Schulchan Aruch wurde von Rabbiner Joseph Caro verfasst und 1565 erstmals
in Venedig veroffentlicht. Im selben Jahrhundert fiigte Rabbi Moses Isserles einen
Kommentar hinzu. Aus der Verbindung der beiden Werke entstand dann der

Standardkodex des jiidischen Gesetzes.
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zu konnen, mussten sich Frauen besonders mit den komplexen Vor-
schriften des hiuslichen Judentums vertraut machen. Im Gegensatz zur
jiddischen Bildung der Minner wurde die der Frauen aber nie kodifiziert.
Das Wissen um die richtige Fithrung von Haushalt und Kiiche wurde
miindlich von der Mutter an die Tochter weitergegeben. Dieses Lernen
bestimmte weitgehend die hiusliche jiidische Praxis. Falls sich infolge
unklarer Vorschriften besonders schwierige Fragen stellten, mussten sich
die Frauen an die Rabbiner wenden, die damit in letzter Instanz auch im
hiuslichen Bereich die Entscheidungen trafen.

Bis zum 19. Jahrhundert zerrissen die herkdmmlichen Beziehungsge-
flechte jiidischen Lebens in den deutschsprachigen Gebieten. Mit der
Emanzipation trat das weltliche Recht an die Stelle der Halacha als ver-
bindliches Rechtssystem, innerhalb dessen die Juden ihr Leben organi-
sierten. Die Rabbiner, die ihre Macht und ihren Einfluss von dem Kor-
pus der religionsgesetzlichen Texte ableiteten, verloren nun an Autoritit.
Die Assimilation an die herrschende Kultur, die vor der Aufklirung aus-
geschlossen gewesen war, wurde jetzt nicht nur méglich, sondern galt
auch in hochstem Mafle als erstrebenswert. Das Verstindnis der Ge-
schlechterrollen verinderte sich in diesem Prozess ebenfalls, sowohl
innerhalb als auch auflerhalb der jiidischen Gemeinde.> Obwohl den
Frauen Fiihrungspositionen in der Gemeinde weitestgehend verwehrt
blieben, fanden sie doch Wege, ihrem Verstindnis von jiidischem Leben
Geltung zu verschaffen. Zum ersten Mal begann eine betrichtiche An-
zahl jiidischer Frauen, schriftstellerisch titig zu werden und jiidische
Biicher zu verfassen.

Zu den verschiedenen nun von jiidischen Frauen gewihlten Literatur-
gattungen gehdrten auch Kochbiicher. Das erste Kochbuch in deutscher
Sprache erschien 1815, doch entwickelte sich dieses Genre erst spiter im
19. Jahrhundert in groflerem Umfang. So erschienen 17 Binde allein in
den Jahren von 1850 bis 19103 Oberflichlich betrachtet perpetuierten

2 Fiir eine Diskussion iiber das verinderte Verstindnis von Geschlecht und Geschlech-
terrollen im frithen 19. Jahrhundert vgl. Maria Benjamin Baader, Inventing Bour-
geois Judaism. Jewish Culture, Gender, and Religion in Germany, 1800-1870,
Columbia 2002. Um zu verstehen, wie Geschlecht und Assimilation wihrend des
Kaiserreichs miteinander verbunden waren, vgl. Marion A. Kaplan, The Making of
the Jewish Middle Class. Women, Family, and Identity in Imperial Germany, Oxford
1991 (dt. Titel: Juidisches Biirgertum. Frau, Familie und Identitit, Hamburg 1997).

3 Fiir eine Auflistung jiidischer Kochbiicher in deutscher Sprache sowie Pamphlete zur
juidischen Kiiche, die vor 1914 versffentlicht wurden, vgl. Hans U. Weiss, Gastrono-
mia. Eine Bibliographie der deutschsprachigen Gastronomie 1485-1914, Ziirich 1996.
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diese Biicher, die Anleitungen zur Arbeit in der Kiiche boten, lediglich
den traditionellen Bezug von Frauen auf Haus und Kiiche. Doch die
Tatsache, dass sich Frauen schriftstellerisch betitigten und miindliche
Uberlieferungen beziiglich der Kiiche kodifizierten, stellte — so meine
These — in der Form wie auch im Inhalt eine Anfechtung des traditionel-
len Systems dar.

Der Einfluss dieser Kochbiicher ist viel grofSer, als ihre bloffe Anzahl
vermuten lisst, da einige von ihnen mehrmals nachgedruckt wurden und
in zahlreichen jiidischen Haushalten Gebrauch fanden. Obwohl sie von
verschiedenen Autorinnen geschrieben wurden und an unterschiedlichen
Orten erschienen, wiesen die Kiichen-Lehrbiicher inhaltlich und struk-
turell viele Gemeinsamkeiten auf und erfiillten mit Nachdruck eine so-
ziale wie auch kulinarische Mission. Im Folgenden soll gezeigt werden,
dass die kleine Gruppe jiidischer Frauen, die diese Texte verfasste, ihre
Positionen als Hausfrauen und Kéchinnen nutzte, um in der Offentlich-
keit zu wirken und in aller Klarheit ihrer eigenen Sicht des jiidischen Le-
bens autoritativen Ausdruck zu verleihen. Diese Sichtweise hielt zwar am
Jiidischen fest, forderte jedoch die halachische und rabbinische Sicht des
Judentums heraus und untergrub tendenziell deren Autoritit.

Einerseits standen diese Biicher im Zeichen der Assimilation, also eines
Projekts, an dem die gesamte jiidische Gemeinschaft beteiligt war. Jiidi-
sche Frauen waren bemiiht, sich die biirgerlichen Werte der allgemeinen
Kultur zu Eigen zu machen, und dabei bildeten Kochbiicher einen we-
sentlichen Teil ihres »Hiuslichkeitskultes«, der die zeitgendssische Vor-
stellung von wahrer Weiblichkeit dominierte. Wenn also Kochbiicher zur
allgemeinen Vorstellung von Hiuslichkeit gehdrten, war es zwingend,
dass jiidische Frauen auch jiidische Versionen dieser hiuslichen Hand-
biicher schufen. In dieser Hinsicht waren jiidische Kochbiicher Teil eines
breiteren Konzepts, das ich als kulinarische Bildung bezeichnen mochrte.
Wenn Bildung in dieser Zeit den individuellen Prozess der Aneignung
von Wissen sowie von kultureller Verfeinerung bezeichnete und als Sig-
num des wahrhaft deutschen aufgeklirten Charakters verstanden wurde,
dann bezeichnete kulinarische Bildung ein Mittel, um durch nationale
und soziale Identifikation im Bereich der Ernidhrung diesen Wandel zu
vollziehen. Damit unterschied sich kulinarische Bildung von bloler Ent-
lehnung aus der nichgjiidischen Kultur, die zu allen Zeiten stattgefunden
hatte, wenn Juden ihre Essgewohnheiten in Einklang mit denen ihrer
Nachbarn brachten. Vielmehr war sie ein bewusst und mit Absicht einge-
setztes Mittel zur Akkulturation.

Andererseits und in Anbetracht der kulturellen Bedeutung von ge-
druckten Texten und Kodifikationen miissen diese Biicher auch im
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Zusammenhang mit der Reformulierung jiidischer Kultur und Normen
betrachtet werden. Das Genre der Kochbiicher hielt die traditionelle
weibliche Geschlechterrolle aufrecht, da die Kiiche weiterhin ausschlief3-
lich als Platz der Frauen angeschen wurde. Doch wie im Folgenden ge-
zeigt wird, gelang es den Autorinnen jiidischer Kochbiicher, rabbinische
Autoritit in Frage zu stellen und ein komplexes Bild des modernen jiidi-
schen Lebens zu vermitteln. Dieses Bild ebnete den Weg fiir neue und
entschieden weibliche Interpretationen jiidischen Lebens. Die Biicher
enthielten nicht nur die iiblichen Anweisungen, sondern bildeten ein
Genre, das jiidischen Gesetzeskompendien vergleichbar ist, weil sie wie
diese Anleitungen fiir den Alltag waren. In der Vergangenheit hatten sich
die Juden zur Beantwortung von Fragen zum Alltag an Kodizes wie den
Schulchan Aruch gewandt. Zwar kann der Schulchan Aruch umfang-
reiche Informationen zur Zubereitung und zum Verzehr von Speisen am
Pessachfest liefern, doch gibt er keinerlei Auskunft tiber so wichtige biir-
gerliche Rituale wie die Ausrichtung einer Kaffeetafel. Obwohl der Titel
Schulchan Aruch wortlich ibersetzt Gedeckter Tisch heifdt, konnte dieses
Werk viele Fragen nicht beantworten, die sich fiir deutschsprachige Ju-
den beim Erwerb kulinarischer Bildung ergaben.

Diese Liicke wurde durch jiidische Kochbiicher in deutscher Sprache
gefiille. Trotz der offensichtlichen Unterschiede wiesen viele dieser Bii-
cher Gemeinsamkeiten mit dem im Schulchan Aruch enthaltenen Ansatz
auf und wurden somit quasi zu einem neuen Schulchan Aruch fiir biir-
gerliche deutschsprachige Juden. Sowohl der Schulchan Aruch als auch
jiidische Kochbiicher beantworteten Fragen, die mit der jiidischen Le-
bensfithrung zusammenhingen. Wihrend der Schulchan Aruch das Re-
ligionsgesetz zur Grundlage hatte, sahen die Kochbiicher ihr primires
Ziel darin, sowohl Akkulturation wie auch Tradition zu f6rdern.4 Natiir-

4 Die beiden Zielsetzungen Kontinuitit und Tradition standen im Allgemeinen im
Mittelpunkt des Genres jiidische Kochbiicher. Dabei waren deutschsprachige
Ausgaben keine Ausnahme. Lady Judith Montefiore, die ihre Biicher in England
schrieb, erfasste das doppelte Ziel jiidischer Kochbiicher treffend: »Unter der Viel-
zahl von Arbeiten iiber die kulinarische Wissenschaft, die bereits in Umlauf sind,
befand sich keine, die auch nur den geringsten Einblick in die hebriische Kiiche
vermittelte. Die meisten dieser Biicher sind mit Informationen zu verschiedenen
wichtigen Themen tibersittigt, doch fiir eine jiidische Hausfrau vollkommen
wertlos, nicht nur wegen der verbotenen Zutaten und Kombinationen, die fiir fast
alle Gerichte als notwendig betrachtet werden, sondern auch, weil besonders fiir
Juden typische Gerichte fast vollstindig fehlen. Wir haben diesem Mangel, der so
oft zu Unannehmlichkeiten und Beschwerden fiihrte, in einem kleinen Band
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lich hatten jene Frauen, die nicht an der jiidischen Tradition interessiert
waren, auch die Méglichkeit, in der Vielzahl allgemeiner deutschsprachi-
ger Kochbiicher Anleitungen fiir die typische Hausfrau zu finden. Was
jiidische Kochbiicher von den anderen Werken unterschied, war ihre
Sensibilitit fiir einen biirgerlichen Lebensstil #nd fiir jiidische kulinari-
sche Anliegen sowie die Annahme, dass beide Aspekte fiir ihre Leser-
schaft relevant und von Interesse seien.’

Der Anspruch, kulinarische Bildung umfassend zu vermitteln, war bei
deutschsprachigen Kochbiichern genauso ausgeprigt wie die Zielsetzung
im Schulchan Aruch, jeden Gesichtspunkt der Halacha zur Sprache zu
bringen. Schon der Titel lief§ in einigen Fillen keinen Zweifel aufkom-
men, dass die Autoren ihre Biicher als ultimative kulinarische Fiihrer ge-
stalten wollten. So z. B. bei Josephine Gumprich: Vollstindiges Kochbuch
fiir die jiidische Kiiche. Selbstgepriifie und bewiihrte Rezepte zur Bereitung
aller Speisen, Backwerke, Getrinke und alles Eingemachten fiir die gewihn-

liche und die feinere Kiiche, sowie Anleitung iiber Tischdecken und Servieren

(mit Abbildungen).®

Rechnung getragen«, A-Lady, The Jewish Manual, in: Practical Information in
Jewish and Modern Cookery, with a Collection of Valuable Recipes and Hints Re-
lating to the Toilette, London 1846, S. i-ii.

5 Dies traf nicht nur auf deutschsprachige jiidische Kochbiicher, sondern auch auf
jiidische Kochbiicher in den USA und England zu. Bertha Kramer, »Aunt
Babette’s« Cook Book. Foreign and Domestic Receipts for the Household, Cin-
cinnati 1889; Esther Levy, Jewish Cookery Book, in: On Principles of Economy,
Adapted for Jewish Housekeepers, with the Addition of Many Useful Medicinal
Recipes and Other Valuable Information Relative to Housekeeping and Domestic
Management, Cambridge, MA 1871; A-Lady, Manual (wie Anm. 4).

6 Witwe Joseph Gumprich, Vollstindiges Kochbuch fiir die Jiidische Kiiche. Selbst-
gepriifte und bewihrte Rezepte Zur Bereitung aller Speisen, Backwerke, Getrinke
und alles Eingemachten fiir die gewdhnliche und die feinere Kiiche, Sowie Anlei-
tung {iber Tischdecken und Servieren (Mit Abbildungen), hrsg. v. Dr. med. .
Miinz, 6. Aufl., Frankfurt a. M. 1914. Ahnlich, wenn auch weniger wortreich als
bei Gumprich war Marie Kauders, Vollstindiges israelitisches Kochbuch mit Be-
riicksichtigung der Osterkiiche. Enthaltend: 767 auf mehr als vierzigjihrige Er-
fahrung gegriindete Original-Kiichenrecepte; Haggadah Veseder Pessach. Die
Festgebriuche und die Rechte fiir Peflachs erste beiden Nichte, trans. Abraham
Emanuel, 2. Aufl.,, Rédelheim 1863; Marie Kauders, Vollstindiges Israelitisches
Kochbuch mit Beriicksichtigung der Osterkiiche, 2. Aufl., Prag 1890. Weniger
bombastisch, aber trotzdem Vollstindigkeit andeutend: Sarah Cohn, Israelitisches
Kochbuch. Zubereitung aller Arten Speisen nach den Ritualgesetzen, Regensburg
1889.
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Als Genre widmeten sich deutschsprachige jiidische Kochbiicher jedem
Aspeke kulinarischen Schaffens. Obwohl sie in der Darstellung kleine
Unterschiede aufwiesen, enthielten sie alle viel mehr als nur einfache
Kochanweisungen. An die Frau gewands, verfassten die Autorinnen eine
Einfithrung und allgemeine Ratschlige zur Fiihrung eines Haushalts.
Und fiir besonders Interessierte waren auch Informationen zum Decken
des Tisches enthalten. Marie Kauders zum Beispiel empfahl, jedem Gedeck
drei Teller zuzuteilen. Rebekka Hertz veranschaulicht ihre Vorschlige
zum Decken des Tisches anhand von verschiedenen detaillierten Zeich-
nungen.” Ahnlich ausfiihrlich waren die Rezepte an sich. Sie konzentrier-
ten sich nicht auf einzelne Bereiche wie etwa Backwaren oder Hoch-
zeitsspeisen, sondern behandelten das breite Spektrum von Gerichten zu
allen Anlissen.® Die Rezepte waren nach dem Hauptbestandteil des Ge-
richts geordnet, wodurch die Leserin lediglich ein einziges Buch zu kon-
sultieren brauchte und je nach Bedarf Vorschlige zu Eier- oder Fisch-
gerichten oder auch Gemiisebeilagen finden konnte. Genauso wie der
Schulchan Aruch mehr als eine Entscheidung enthielt, wenn im Falle eines
konkreten rechtlichen Problems verschiedene plausible Standpunkte ver-
treten waren, begniigten sich die Autorinnen der jiidischen Kochbiicher
oftmals nicht mit nur einem Rezept pro Gericht. So beschrieb Marie
Kauders zum Beispiel zwélf unterschiedliche Arten von Kirschkuchen?
und Rebekka Hertz zwélf verschiedene Methoden, eine Taube zuzuberei-
ten.”®

Auch die Gestaltung der einzelnen Rezepte unterstreicht, wie sehr diese
Biicher als allgemeine Ratgeber konzipiert waren, im Gegensatz zu ge-
wohnlichen praktischen Handbiichern mit fachlichen Anleitungen zur
Zubereitung von Speisen. Im Allgemeinen hatten alle jiidischen Koch-
biicher, unabhingig davon, ob das jeweilige Gericht einfach oder kom-
plex war, ein gemeinsames Schema fiir Rezepte, wie z. B. das Rezept fiir

7 Kauders, Kochbuch (wie Anm. 6), S. 269; Rebekka Hertz, Israelitisches Koch-
buch, 3. verbesserte Aufl., Berlin 1890, S. 306a, S. 3104, S. 314a, S. 314b.

8 Zu dieser Zeit gab es viele nicht spezifisch jiidische Kochbiicher mit einem enger
gefassten Fokus, die das kulinarische Schaffen von nur einer Seite beleuchteten,
wie zum Beispiel das Backen oder die Konzentration auf speziell regionale Ge-
richte. Fiir eine Auflistung solcher Biicher vgl.: Weiss, Gastronomia (wie
Anm. 3).

9 Kauders, Kochbuch (wie Anm. 6), S. 134-138.

10 Hertz, Israelitisches Kochbuch (wie Anm. 7), S. 74-77. Auch die kleinsten Biinde,
wie das von Ida Streissler, enthielten mehr als 200 Rezepte, wobei die grofleren
Binde, wie der von Marie Elsasser, mehr als 3.700 Rezepte boten.
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braune Mehlsuppe aus dem Koch- und Wirsschafisbuch fiir jiidische Haus-
frauen von Flora Wolff:

Braune Mehlsuppe

Eine Portion Mehl wird ohne Butter in einem eisernen Topf erhitzt
und so lange geriihrt, bis es braun geworden ist. Dieses Mehl wird mit
kalter Milch angeriihrt und in Milch, die mit Zucker und Zime ge-
kocht wurde, hineingegeben. Die Suppe wird mit einigen Eidottern
abgezogen und auf WeiSbrotschnitten angerichtet.”

Die Autoren gingen von einer groffen Vertrautheit der Leserinnen mit
allen Kiichenangelegenheiten aus. In jiidischen Kochbiichern war es all-
gemein nicht tiblich, am Anfang des Rezepts eine detaillierte Zutatenliste
hinzuzufiigen. Die Autorinnen erwarteten, dass die Leserin die Menge
der betreffenden Zutat abschitzen kénne, doch wurden gelegentlich
elementare Anweisungen erteilt. Obwohl das Verhiltnis der Bestandteile
bei einer Suppe weniger ins Gewicht fiel als bei einer Torte, konnten
Abweichungen von der eigentlich vorgesehenen Zutatenmenge das Koch-
ergebnis entscheidend verindern, unabhingig von der Art eines Ge-
richts. Frauen mussten also bei der Verwendung solcher Rezepte ohne
spezifische Gewichts- und Volumenangaben bereits Kenntnisse iiber
Mengenverhiliisse zur erfolgreichen Zubereitung einer Mehlsuppe,
Matzakugel oder einer siebenschichtigen Torte besitzen. Sie mussten
auch etwas iiber die grundlegenden Schritte zur Zubereitung eines be-
stimmten Gerichts wissen, da die Kochanweisungen an sich nicht son-
derlich detailliert waren. So ging man z. B. davon aus, dass eine Leserin
wusste, wie eine Suppe mit Eigelb legiert wird, ohne auszuflocken. Der
literarische Stil setzte also voraus, dass die Leserinnen bereits kochen
konnten und eine gemeinsame Vorstellung teilten, wie das fertige Ge-
richt aussehen und schmecken sollte. Wie sonst hiitte man wissen sollen,
ob eine Mehlsuppe warm oder kalt serviert wird?

Dieses Rezeptschema ist nun in keiner Weise spezifisch jiidisch. Es
handelte sich um einen Brauch, der bereits im 14. Jahrhundert in
deutschsprachigen Kochbiichern zu finden war. Und es wurde bis ins
20. Jahrhundert hinein angenommen, dass die Benutzerinnen eines Re-
zepts in der Lage seien, durch die Lektiire auf die einzelnen Zutaten zu

1 Flora Wolff, Koch- und Wirtschaftsbuch fiir jiidische Hausfrauen, Berlin 1889,
S. 21
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schlieflen.” Aber bis zum spiten 19. Jahrhundert war das nicht das ein-
zige Muster zur Strukeurierung von Rezepten. Als die Fithrung des Haus-
halts im Allgemeinen und besonders das Kochen »wissenschaftlicher«
wurden, versuchte man, die Rezepte systematischer und transparenter zu
gestalten. So wich zum Beispiel Hedwig Heyls Das ABC der Kiiche, das
1892 erstmals erschien, von der traditionellen Methode ab. Heyl war an
der Vermittlung von Kochkenntnissen interessiert.” Statt vier oder fiinf
Rezepte auf einer Seite unterzubringen, beschrinkte sie sich meist auf
zwei. Zudem liefd sie vor den eigentlichen Kochanweisungen zusitzlichen
Raum fiir eine ausfiihrliche Zutatenliste mit entsprechenden Mengen-
und Preisangaben. Heyls ABC galt zu seiner Zeit als das »beste und be-
liebteste« Kochbuch.™ Auch wenn man nicht mit Sicherheit wissen
kann, ob die Autorinnen jiidischer Kochbiicher mit Heyls Rezeptaufbau
vertraut waren, ist es nur schwer vorstellbar, dass ihnen allen das Buch
unbekannt blieb. Wire es das vorrangige Ziel jiidischer Kochbiicher in
deutscher Sprache gewesen, ungebildete Hausfrauen mit ihren Pflichten
vertraut zu machen, hitten die Verfasserinnen durchaus die herkémm-
liche Form indern oder Heyls Form iibernehmen kénnen. So ist anzu-
nehmen, dass die Erhaltung dieses weniger wissenschaftlichen Rezept-
aufbaus nicht nur mehr Raum fiir Rezepte lief}, sondern gleichzeitig
auch der Leserin signalisierte, dass das Buch eher Anleitungen geben als
Anweisungen erteilen wollte.

Wie sehr biirgerliche Werte die Halacha als Leitfaden fiir eine jiidische Le-
bensfithrung in diesen modernen Versionen des Schulchan Aruch ersetzt
hatten, wurde auch durch eine iiberraschende Einheitlichkeit hinsichtlich
der Inhalte kulinarischer Bildung hervorgehoben. Die Kochbuchauto-
rinnen stimmten darin iiberein, dass Essen ein wichtiges Medium war, um
nationale und soziale Zugehérigkeiten zum Ausdruck zu bringen. Die um-
fassend »national« ausgerichtete Anschauung dieser Biicher ist auffillig. Im
deutschsprachigen Europa im Allgemeinen und innerhalb der dort leben-
den jiidischen Gemeinschaften im Besonderen gab es kulinarische Unter-
schiede, die jede einzelne Person an einen bestimmten Ort und an eine

12 Vgl. dazu Thomas Gloning, Monumenta Culinaria et Diaetetica Historica [Web
Page] (2002, letzter Zugriff 2005); <http://staff-www.uni-marburg.de/-gloning/
kobu.htm.

13 Hedwig Heyl, Das ABC der Kiichen, Berlin 1892.

14 Heyl war Leiterin des Pestalozzi-Frobelhauses in Berlin; Weiss, Gastronomia (wie
Anm. 3), S. 225.

166



KULINARISCHE BILDUNG

bestimmte Identitit banden. Die Verfasserinnen deutschsprachiger jiidi-
scher Kochbiicher stammten aus vielen verschiedenen Regionen eines
Landes, das erst 1871 vereinigt wurde, und manchmal sogar aus deutsch-
sprachigen Gemeinschaften auflerhalb Deutschlands.”S Gleichwohl ent-
warfen diese Biicher eine verbindende Vorstellung davon, welche Speisen
jiddische Familien verzehren sollten, um ihrer nationalen Zugehérigkeit
Ausdruck zu verleihen.

Auch wenn ich den Begriff mit Zuriickhaltung verwende, da die ku-
linarische Vielfalt dabei nicht zur Geltung kommyt, zeichneten sich die
untersuchten Kochbiicher durch eine entschiedene Neigung zum »Deut-
schen« aus. Was an der kulinarischen Gemeinschaft deutsch war, geht
teilweise aus dem Kanon der Gerichte hervor, die in allen deutschspra-
chigen jiidischen Kochbiichern zu finden waren. Die Kapitel fiir Suppen
zum Beispiel enthielten stets Rezepte fiir Bier- und Weinsuppen.'® Kapitel
zum Backen von Kirsch- und Pflaumenkuchen galten als unverzicht-
bar.” Auch Knodel, Desserts, Fleisch sowie Gerichte auf Frucht- oder

15 Kauders, Kochbuch (wie Anm. 6); Lena Khan, Die Frau auf richtiger Fihrte. Er-
zieherische Winke und praktische Ratschlige, Basel 1901; Wolff, Koch- und
Wirtschaftsbuch (wie Anm. 11). Flora Wolff erklirt am Anfang ihres Buches, dass
sie vor ihrer Verlobung in Frankreich und nach ihrer Heirat im Siiden, Norden
und Osten Deutschlands lebte. Nur sie bezieht regionale Gerichte mit ein,
»Norddeutschland«, »Stiddeutsch« und »Fiir die Provinzen Preuflen, Pommern,
Schlesien, Posen, S. 195-197.

16 Kauders, Kochbuch (wie Anm. 6), S. 8, S. 21; Hertz, Israelitisches Kochbuch (wie
Anm. 7), S. 17-19; Marie Elsasser, Ausfiihrliches Kochbuch fiir die einfache und
feine jiidische Kiiche unter Beriicksichtigung aller rituellen Vorschriften in 3.759
Rezepten, 4. Aufl., Frankfurt a. M. 1930, S. 45; Rebekka Wolf, Kochbuch fiir isra-
elitische Frauen, 11. erweiterte u. iiberarbeitete Aufl., Berlin 1896, S. 65 f.; Henny
van Cleef, Die Israelitische Kiiche. Kochbuch fiir das israelitische Haus, 3. Aufl.,
Leipzig 1896, S. 40 f.; Wolff, Koch- und Wirtschaftsbuch (wie Anm. 11), S. 16-18;
Khan, Frau (wie Anm. 15), S. 39; Clementine Wirth, Die wirthschaftliche israe-
liische Kochin, oder: Neuestes gepriiftes und vollstaendiges Kochbuch. Ent-
haelt: Eine Sammlung von mehreren Hundert zuverlaessigen und durch viel-
jihrige Erfahrung bewachrten Vorschriften. Ein unentbehrliches Handbuch fiir
wirthliche Frauen und Téchter, Fiinfkirchen 1873, S. 27, S. 37.

17 Hertz, Israelitisches Kochbuch (wie Anm. 7), S. 232, S. 241; Elsasser, Kochbuch
(wie Anm. 16), S. 412, S. 524-525; Cleef, Kiiche (wie Anm. 16), S. 229, S. 237;
Cohn, Israelitisches Kochbuch (wie Anm. 6), S. 125, S. 129, S. 132; Wolf, Koch-
buch (wie Anm. 16), S. 414, S. 417 u. S. 375; Wolff, Koch- und Wirtschaftsbuch
(wie Anm. 11), S. 122; Khan, Frau (wie Anm. 15), S. 72.
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Getreidebasis waren in jedem Band zu finden.”® Statt des traditionellen
Eier-Hefeteig-Brotes in Zopfform, der Challa, die im &stlichen Teil Euro-
pas verwendet wurde, wurden zur Schmiickung des deutschen Schabbat-
Tisches eher die aus Kartoffeln oder nur Mehl zubereiteten Barches
(judisches, zopfartig geflochtenes Festbrot) empfohlen.” Einige dieser
klassisch »deutschen« Gerichte waren mit wenigen Variationsformen
selbst in Italien, Frankreich oder Russland zu finden. Wihrend viele
andere Rezepte wie Brathihnchen, gediinsteter Fisch oder Bohnensalat
keinem europiischen Land ausschliefllich zuzuordnen waren, gehorten
sie in deutschsprachigen jiidischen Kochbiichern zu einer deutschen
kulinarischen Identitit. Die Namen dieser Gerichte waren an sich ohne
nationale Kennzeichnung; Bezeichnungen wie »Weile Bohnen mit Ap-
feln«*® oder »Kuchen aus Brotkrumen«*' lieen wenig Zweifel daran, wie
das Endprodukt aussehen wiirde. Eine Ausnahme bildete die Voranstel-
lung von Adjektiven zur Beschreibung des nationalen Ursprungs eines
bestimmten Gerichts, wie »ltalienische Pfannkuchen«?, »Englischer
Pflaumenpudding«** oder »Spanisches Brot«*%. Eine solche Bezeichnung
gibt Aufschluss dariiber, wie die Autorinnen zwischen »ihren« und zu

18 Kauders bezicht verschiedene Klofirezepte in ihre Sammlung ein. Hertz widmet
Gerichten mit Klé8en, Frikadellen und Kroketten ein ganzes Kapitel, Israeliti-
sches Kochbuch (wie Anm. 7), S. 165-170. Elsasser arbeitet ein Kapitel zu Sup-
penkléfichen ein, Elsasser, Kochbuch (wie Anm. 16), S. 335-365; Cleef, Kiiche
(wie Anm. 16), S. 97-104 mit 29 Rezepten. Cohn beriicksichtigt weitaus weniger
Versionen von Klofen und bezieht sich hauptsichlich auf Suppenrezepte, die
Klofle enthalten, Cohn, Israelitisches Kochbuch (wie Anm. 6), S. 31-51. Wolfs
Buch enthilt ein kleines Kapitel mit 15 Rezepten mit dem Titel »Kl68e als Mittel-
gerichte«, Wolf, Kochbuch (wie Anm. 16), S. 96-103. Wolff bietet ein ganzes
Kapitel iiber verschiedene Klofformen, unterteilt in Fleisch-, und Fruchtklsfle
sowie gemischte Klof8e, Wolff, Koch- und Wirtschaftsbuch (wie Anm. 11), S. 23-
35. Zudem ist eine weitere Aufreihung von Kléflen im Kapitel zu jiidischen
Gerichten enthalten, S. 207-210. Bei Khan erscheinen Rezepte fiir verschiedene
Klé8e in ihrem Buch je nach Gericht.

19 Kauders, Kochbuch (wie Anm. 6), S. 112; Hertz, Israelitisches Kochbuch (wie
Anm. 7), S. 165; Elsasser, Kochbuch (wie Anm. 16), S. 422; Cleef, Kiiche (wie
Anm. 16), S. 260; Cohn, Israelitisches Kochbuch (wie Anm. 6), S. 29 f.; Wolf,
Kochbuch (wie Anm. 16), S. 403 f.; Wolff, Koch- und Wirtschaftsbuch (wie
Anm. 11), S. 192 f., Khan, Frau (wie Anm. 15), S. 66.

20 Wolf, Kochbuch (wie Anm. 16), S. 86.

21 Cohn, Israelitisches Kochbuch (wie Anm. 6), S. 133.

22 Elsasser, Kochbuch (wie Anm. 16), S. 222.

23 Cohn, Israelitisches Kochbuch (wie Anm. 6), S. 152.

24 Wirth, Kéchin (wie Anm. 16), S. 83.
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randeren« nationalen Gruppen gehdrenden Speisen unterschieden. Im
Wesentlichen wurde Gulasch, das nicht ungarisch, oder Huhn, das nicht
polnisch war, als nationales Gericht verstanden, wobei das Attribut
»deutsch« nicht geschrieben, jedoch durchaus verstanden wurde.

Nationale Zuschreibungen waren jedoch nur eines der Elemente der ku-
linarischen Bildung, wie sie in jiidischen Kochbiichern dargestellt wurde.
Essen war hier auch immer ein wesentlicher Ausdruck biirgerlicher Wer-
te. Sogar die schlichtesten Kochbiicher betrachteten Esskultur ganz und
gar als Mittel zur Schaffung eines biirgerlichen Lebensstils. Ausreichen-
des Einkommen war ein Schliisselelement fiir biirgerliche Esskultur,
doch legten die Biicher nahe, dass man sich dem kulinarischen Ideal auch
mit begrenztem Budget annihern konne. Deutschsprachige jiidische
Kochbiicher boten Frauen sowohl ein Sortiment von Idealen, die sie an-
streben konnten, als auch praktische Anleitungen, wie sie dem biirger-
lichen Element kulinarischer Bildung Eingang in ihr Heim verschaffen
konnten.

Fleisch stellte dabei einen wesentlichen Baustein fiir das biirgerliche
Ernihrungsmuster dar. Die zentrale Rolle von Fleisch ist schon anhand
der Meniipline in den Kochbiichern erkennbar. Diese hielten sich alle an
die jiidischen Speisevorschriften, die Kaschrut, die den gleichzeitigen
Verzehr von Fleisch und Milch verbot. Obgleich alle Kochbuchsamm-
lungen Rezepte fiir Milchspeisen enthielten, bildeten entsprechende Me-
niivorschlige die seltene Ausnahme.?® Gemifd halachischer Norm wird
Gefliigelfleisch und Fleisch von Vierbeinern als fleischig betrachtet, aber
nach dem Mafistab der deutsch-jiidischen Kiiche des 19. Jahrhunderts
gilt nur Letzteres als fleischig. In Anlehnung an die nichgjiidischen deut-

25 Da sie fiir eine britische jiidische Leserschaft schrieben, erwihnten die Englin-
derinnen May Henry und Edith B. Cohen auf dhnliche Weise Abweichungen
von der britischen nationalen Norm durch Hinzufiigung der Linderbezeich-
nung. Obwohl nicht von englischem Pflaumenpudding oder englischem Rinder-
braten, sondern nur von Pflaumenpudding und Rinderbraten die Rede war, fin-
detsich auf S. 39 die Bezeichnung »deutsche Sofle«. May Henry/Edith B. Cohen,
The Economical Jewish Cook. A Modern Orthodox Recipe Book, London 1897.

26 Rebekka Wolfs schmale Ausgabe enthielt fiir fast jeden Tag im Jahr einen anderen
Rezeptvorschlag. Thr Buch ist reprisentativ, wenn auch ausfiihrlicher als andere
Meniiauflistungen. Rebekka Wolf, Kochbuch fiir israelitische Frauen, fiinfte er-
weiterte u. {iberarb. Aufl., Berlin 1871. Weniger typisch war Lena Kahns Buch, in
dem 18 von ihren 49 tiglichen Meniis, also 37 Prozent im Vergleich zu den Feier-
tagsmeniis, kein Fleisch enthalten. Kahn, Frau (wie Anm. 15), S. 86.
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schen Sitten wurden aber zu einigen besonderen Feiertagen gelegentlich
auch Ginsebraten oder Ente serviert. Im Regelfall jedoch galt gebratenes
oder gekochtes »rotes« Fleisch als Hauptbestandteil einer vollwertigen
Mahlzeit.

Unabhingig von der Menge wurde kein Fleischgericht fiir sich als
komplette Mahlzeit betrachtet, fiir die es zusitzlich zum Fleisch noch ei-
ner Beilage bedurfte. Im Allgemeinen gehérten zu einer vollen Mahlzeit
mindestens vier und bis zu 14 Ginge. Der erste Gang bestand in der Re-
gel aus Suppe. Dies war eine sinnvolle Komponente einer Fleischmahl-
zeit, da das Wasser, in dem das Fleisch gekocht wurde, fiir das Kochen der
Suppe benutzt werden konnte. Zu einem perfekten Menii gehérte ein
Nebengericht mit Fisch wie Lachs mir Mayonnaise und eines mit Geflii-
gelfleisch wie Hiibnerfrikassee. Ein schlichtes Menii konnte mit einem
einfachen Friichtekompott abgeschlossen werden, ein anspruchsvolleres
und aufwiindigeres mit Haselnusstorte, Sorbet und Friichten. Die extra-
vaganten Meniis konnten sich nur sehr wohlhabende Familien leisten.
Hierfiir bedurfte es nicht nur der finanziellen Mittel fiir Kiichen- und
Servierpersonal, sondern auch der notwendigen Freizeit zum Genuss
einer solchen Mahlzeit.?”

Alle jiidischen Kochbiicher anerkannten diese ideale Zusammenset-
zung einer Mahlzeit, doch war man sich auch bewusst, dass nicht alle jii-
dischen Haushalte auf Dauer in der Lage waren, einen solchen Essstil zu
pflegen. Einige Biicher fithrten Vorschlige fiir Meniis mit Hausmanns-
kost an, welche die Grundstruktur der feinen Kiiche enthielten, auch
wenn die Extravaganz in Bezug auf Umfang und Komplexitit reduziert
wurde. Andere Biicher, wie das von Marie Elsasser, erstellten auch ein-
fachere Versionen der potenziell teuren und komplizierten Gerichte, die
Hauptelemente der biirgerlichen Kiiche waren. Auch ein an einfachen
Gerichten orientiertes Kochbuch, wie das von Lena Kahn, behielt das all-
gemeine Ideal im Auge, indem die Autorin Fleisch in den Vordergrund
stellte und die Leserin aufforderte, der Familie am Schabbat ein aufwin-
digeres Gericht zu servieren.?®

Die tatsichlichen Essgewohnheiten der jiidischen Bevélkerung sollten
nicht mit dieser formellen, kodifizierten Sichtweise des jiidischen Lebens

27 Wendell Schollander/Wes Schollander, Forgotten Elegance. The Art, Artifacts,
and Pecular History of Victorian and Edwardian Entertaining in America, West-
port, CT 2002. Die komplexe Aufgabe, Diener, die solche Gerichte richtig servie-
ren miissen, anzuleiten, zeigt sich im Anweisungsverzeichnis fiir Diener auf den
Seiten 225-237.

28 Kahn, Frau (wie Anm. 15), S. 84.
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verwechselt werden. Die Kochbiicher vermittelten zwar extravagante Le-
bensformen und einen bemerkenswerten Konsum, doch abgesechen von
den wohlhabenden Haushalten waren nur sehr wenige in der Lage, tig-
lich die Arbeit und Kosten auf sich zu nehmen, die damit einhergingen.?
Hier kann noch einmal eine Parallele zwischen den Gesetzeskodizes und
den Kochbiichern gezogen werden. So wie der Schulchan Aruch nicht
die tagtigliche jiidische Lebenspraxis schilderte, sondern vielmehr als de-
ren Anleitung diente, waren die jiidischen Kochbiicher des 19. Jahrhun-
derts eher Leitfiden als Spiegel des Alltagslebens. Die Kluft zwischen der
Realitit des jiidischen Lebens und den in den Kochbiichern ausgespro-
chenen Verboten verdeutlicht noch einmal, wie sehr diese Biicher eine
idealisierte Sichtweise reprisentieren sollten und niche als Beschreibung
der Realitit gedacht waren.

Auch wenn kulinarische Bildung in jiidischen Kochbiichern einen zen-
tralen Stellenwert hatte, war dies nicht das einzige Prinzip, das deren
Form und Inhalt prigte. Diese Kochbiicher waren nicht nur der Akkul-
turation verpflichtet, sondern auch der jiidischen Identitit. Es war eben-
diese Verpflichtung zur Kontinuitit angesichts des Wandels, die jiidische
Kochbiicher in eine lange literarische Tradition geschriebener Texte ein-
ordnete, die den Juden bei praktischen Fragen zum modernen Leben als
Richtschnur dienen sollte.

Die vielfiltigen Wege, in denen sich diese Biicher mit jiidischem Be-
wusstsein befassten, stehen im Gegensatz zu ihrer uniformen Haltung
zum Nationalismus und zur biirgerlichen Kiiche. Der Schulchan Aruch
nahm die Halacha als Ausgangspunkt und lieff Widerspruch nur bei den
Feinheiten des Gesetzes zu, die sich nicht auf die Grundwerte auswirk-
ten. In Bezug auf deutschsprachige jiidische Kochbiicher wurden diese
Grundwerte von den Elementen definiert, die sich auf die Kochkunst als
Bildung bezogen, und es gab nur geringfiigige Differenzen iiber den In-
halt dieser Grundwerte. Das in den Biichern dargelegte Judentum, so-
wohl in religionsgesetzlicher Hinsicht als auch beziiglich des Brauch-

29 Hinweise aus Memoiren zum Beispiel erkliren, dass Fleisch nicht annihernd so
oft gegessen wurde, wie es die Kochbiicher vorschlugen. Fiir eine ausfiihrlichere
Diskussion der Unterschiede zwischen der Realitit jiidischer Speisepraxis und
der in Kochbiichern dargelegten Sichtweise vgl. meine Dissertation: Ruth
Abusch-Magder, Home-Made Judaism: Food and Domestic Jewish Life. A Com-
parative Study of German Speaking Jews 1850-1914, Yale University, forthcoming.
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tums, bot allerdings sehr viele Moglichkeiten zur Diskussion. Selbst
wenn sich alle Kochbuchautorinnen iiber die Zusammensetzung einer
biirgerlichen Mahlzeit einig waren, so bestand bei ihnen ganz sicher keine
Einigkeit iiber den jiidischen Gehalt jidischer Essgewohnheiten.

Deutschsprachige jiidische Kochbiicher zeigten die Haltung der Au-
torinnen zu religiésen Ritualen und kulinarischen Traditionen auf vielfil-
tige Weise. In den Biichern wurde der traditionellen jiidischen Koch-
kunst — auch im Zusammenhang mit dem Pessachfest — unterschiedlich
viel Raum gewidmet, doch standen explizit jiidische Rezepte nie im
Mittelpunkt.3® Der Schabbat fand in den wochentlichen Speiseplinen
einiger Biicher keinerlei Beriicksichtigung, doch konnte es sein, dass
wichtige Feiertage wie Pessach oder das Neujahrsfest (Rosch Haschana)
durchaus Erwihnung fanden. In anderen Biichern wiederum tauchten
sowohl der Schabbat als auch die Feiertage regelmifSig auf. Einige Auto-
rinnen, wie zum Beispiel Flora Wolff, verdeutlichten ihre traditionell-
religivse Haltung durch die Einbeziechung von Meniis sogar fiir die weni-
ger bedeutenden Feiertage sowie fiir die Ubergangsriten. Gleichzeitig
riumte Wolff der Erklirung von hiuslichen Ritualen sowie den damit
verbundenen Segensspriichen und deren Ubersetzung viel Platz ein. An-
dere Biicher wiederum enthielten keine offenkundigen jiidischen Inhalte,
abgesehen davon, dass sie die Gesetze der Kaschrut beachteten.

Die Kaschrut ist ein anschauliches Beispiel fiir die verschiedenen Még-
lichkeiten, mit denen die Autorinnen auf das Judentum Bezug nahmen
und dieses verstanden. Auflerdem veranschaulicht der Umgang mit der
Kaschrut, dass die Kochbiicher zu einem Werkzeug wurden, mit dessen
Hilfe Frauen ihre Autoricit innerhalb der jiidischen Gemeinde geltend
machen konnten. Die Autorinnen gaben das in der eigenen Kiiche ge-
wonnene Fachwissen an ein breites Publikum weiter. Tatsichlich war die
Einhaltung der Kaschrut fiir jedes Kochbuch mit eindeutig jiidischem

30 Ein eigenes Kapitel ist vielleicht Gerichten zum Pessachfest und/oder jiidischen
Gerichten wie Kugel gewidmet. Alternativ kénnten auch traditionelle jiidische
Rezepte an verschiedenen Stellen im Band erscheinen. Selbst das vollstindige
Werk von Marie Elsasser erwihnte nur 58 Rezepte von fast 4.000 in ihrem Ka-
pitel »Verschiedene jiidische Originalgerichte sowie einige andere, besondere
Mehlspeisen«, Marie Elsasser, Ausfiihrliches Kochbuch fiir die einfache und feine
judische Kiiche unter Beriicksichtigung aller rituellen Vorschriften in 3.759 Re-
zepten, 4. Aufl.,, Frankfurt a. M. 1901, S. 422-437. Selbst unter diesen 58 Ge-
richten scheinen einige davon nicht jiidisch zu sein wie: »Englischer Wickel,
Roly-Poly«, S. 437.
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Titel eine wichtige Voraussetzung.”' Indem sie gleich zu Beginn des Bu-
ches angaben, dass diese Biicher eine Anleitung zum »Kochen nach den
rituellen Speisegesetzen« — wie die Kaschrut oft bezeichnet wurde — dar-
stellten, beanspruchten die Autorinnen nicht nur Kompetenz hinsicht-
lich der technischen Zubereitung eines Gerichtes und der Organisation
einer Mahlzeit, sondern auch ein professionelles Wissen dariiber, was die
Kaschrut selbst ausmachte.

Die von Frauen in jiidischen Kochbiichern verbreiteten Informationen
zur Kaschrut stiitzten sich zwar auf die minnliche rabbinische Tradition,
unterlagen aber nicht der Aufsicht von Minnern. Flora Wolffs Recht,
mit Hilfe ihres Fachwissens iiber hiusliche Bereiche des jiidischen Geset-
zes zu schreiben, wurde durch den Titel »Frau Prediger«, mit dem man sie
auf der Titelseite ihres Buches vorstellte, noch bekriftigt. Sie bot ihren
Leserinnen schr viele Informationen dariiber, wie die allgemeinen
Grundsitze der Speisevorschriften zu befolgen waren. Sie empfahl sogar
eine bestimmte Senfmarke und versicherte, dass diese ohne Zusatz von
Gelatine oder Rennin sei, also »anstandslos« von jeder »streng gliubigenc
Jiidin verwendet werden kénnte.> Da Rabbiner theoretisch das letzte
Wort iiber den Buchstaben des Gesetzes hatten, waren sie vermutlich
auch diejenigen, die die Kaschrut der in jiidischen Haushalten benutzten
Nahrungsmittel feststellten. Doch hier bestimmte nicht der Rabbiner
selbst, sondern seine Frau die internen Kiichenprozeduren. Sie war es
auch, die einzelne Lebensmittel fiir koscher erklirte. Die meisten Auto-
rinnen waren allerdings weder mit einem Rabbiner verheiratet, um ihrem
Anspruch auf Kaschrut Legitimation zu verleihen, noch bendtigten sie
diese; sie schrieben in ihrem eigenen Namen und ohne Bestitigung von
Rabbinern oder anderen leitenden Minnern ihrer Gemeinde. Sie setzten
sich damit tiber das in der rabbinischen Literatur festgesetzte Ideal hin-
weg, das die Kontrolle der Frauen iiber die Kaschrut auf private Kiichen
beschrinkte. Die Kochbuchautorinnen benutzten im Gegenteil ihre Bii-
cher, um als Richterinnen iiber die Kaschrut zu wirken und damit ihrer
Autoritit in dieser Frage éffentlich Ausdruck zu verleihen.

31 Jiidische Frauen wie Lina Morgenstern verdffentlichten Kochbiicher, die in
keiner Weise koscher waren. Lina Morgenstern, Illustriertes Universal Kochbuch
fiir Gesunde und Kranke: Enthilt Nahrungsmittellehre, Theorie der Kochkunst,
sowie nahe an 3.000 erprobte und bewihrte Rezepte fiir die biirgerliche, die
feinste und die Krankenkiiche, 12. Aufl., Berlin 1907. Fiir eine ausfiihrlichere
Diskussion zu diesem Thema vgl. meine Dissertation (wie Anm. 29), Kapitel 3.

32 Wolff, Koch- und Wirtschaftsbuch (wie Anm. 1), S. XXIV und S. 24.
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Fehlende minnliche rabbinische Beteiligung bei der Erstellung der
Kochbiicher erméglichte es den Autorinnen, ihre Vorstellungen zu
Kaschrut und Judentum offentlich zu prisentieren, auch wenn diese
nicht immer im Einklang mit den orthodoxen rabbinischen Idealen stan-
den. Die offenkundigste Herausforderung der traditionellen Kaschrut
erfolgte durch Sara Cohn. Thr 1889 erschienenes Iraclitisches Kochbuch
enthielt den Ausdruck »nach den Ritualgesetzen« sowohl im Untertitel
als auch im Kapitel zur koscheren Kiichenfithrung, in dem die Autorin
empfahl, bei Fragen zur Kaschrut einen Rabbiner zu konsultieren. Nur
sieben Seiten nach diesem Rat finden wir ein Diagramm, das veran-
schaulicht, wie ein Hase zerlegt wird, ein nach rabbinischem Gesetz aus-
driicklich verbotenes Tier. Hierbei handelte es sich offensichtlich nicht
um ein Versehen, denn das Buch enthielt nicht nur Rezepte zur Zuberei-
tung von Hasen, sondern auch von Aal, eines weiteren nicht koscheren
Tieres.

Auch wenn die rabbinische Autoritit durch alternative Sichtweisen der
Kaschrut nicht unmittelbar in Frage gestellt wurde, bestritten die meis-
ten Biicher dennoch die Zentralitit des jiidischen Gesetzes und der Tra-
dition, da sie den religidsen Praktiken im Zusammenhang mit der jiidi-
schen Kiiche keinen oder nur wenig Platz einrdumten. Die Rezepte in
jiddischen Kochbiichern hielten zwar an der strikten Trennung von
Fleisch und Milch fest und unterwiesen Frauen generell nicht in der Zu-
bereitung von halachisch verbotenen Speisen, doch unterlieffen sie es,
detailliert auf die Vorschriften der Kaschrut einzugehen. Ganze rabbini-
sche Werke befassten sich mit den Gesetzen der Kaschrut, doch in jiidi-
schen Kochbiichern in deutscher Sprache wurden diesem Thema im bes-
ten Falle ein oder zwei Abschnitte gewidmet.

Bei Josephine Gumprichs Erérterungen zur Kaschrut deuteten einige
Angaben darauf hin, dass selbst Frauen, die auf eine koschere Kiiche ach-
teten, nicht notwendigerweise mit den Feinheiten des rabbinischen Ge-
setzes iibereinstimmten. Eine kleine Anmerkung in ihrem Werk Vollstiin-
diges Kochbuch erliuterte den Leserinnen, dass weder der Farbstoff
Cochinealrot noch Gelatine nach streng orthodoxer Auslegung benutzt
werden diirfe. Zu anderen Lebensmitteln wie Schweinefleisch oder
Krabben, die eindeutig nicht koscher sind, machte sie keine derartigen
Angaben. Dass sie solche Erklirungen fiir nétig hielt, kénnte ein Hin-
wels sein, dass selbst Frauen, die die Kaschrut einhielten, entgegen den

33 Cohn, Israelitisches Kochbuch (wie Anm. 6), S. 15.
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Auslegungen der zeitgendssischen minnlichen Autorititen von diesen
neuen, nicht klassifizierten Zutaten Gebrauch machten.34

Herausragende Leistungen im hiuslichen Bereich waren eine zentrale
Komponente biirgerlicher Respektabilitit, die von deutschen Jiidinnen
angestrebt wurde. Kochbiicher waren Teil dieses umfassenden Haushalts-
kults. Angesichts der Bedeutung des geschriebenen Wortes im Judentum
hatte das Genre der Kochbiicher eine wichtige symbolische und kulturel-
le Bedeutung im jiidischen Bezugsrahmen. Historisch gesehen fand die
Titigkeit der jiidischen Frauen in der Kiiche keine Anerkennung im
Schrifttum und galt als Zeichen der Entmachtung von Frauen innerhalb
der Strukturen des Judentums. Nun aber formierte sich aus der Kiiche
heraus eine Gruppe jiidischer Frauen, die im Bewusstsein ihrer Verant-
wortung fiir die Nahrung ebenjene Bedingungen in Frage stellten, die die
Beteiligung der jiidischen Frauen am und deren Einfluss im jtidischen
Leben begrenzt hatten. Schon die Form dieser Biicher bedeutete eine
Anfechtung der traditionellen Fiihrungsrolle der Minner, die sich als
Kontrolle iiber das geschriebene Wort duflerte. Jiidische Kochbiicher wa-
ren keine engen, pragmatischen Anleitungen, sondern umfassende Rat-
geber, die eine zusammenhingende Vorstellung von modernen jiidischen
Lebensformen vermittelten. Die Aufmachung dieser Biicher glich nicht
nur den allgemeinen biirgerlichen Kochbiichern dieser Zeit, sondern
auch den traditionellen jiidischen Gesetzeskodizes. Der Inhalt dieser
Kochbiicher forderte die traditionellen Sichtweisen des Judentums auf
andere Weise heraus. In den vertretenen Anschauungen zum Judentum
manifestierten sich Grundsitze, die sich von dem System der Uberliefe-
rungen entfernten, auch wenn sich die Autorinnen noch innerhalb eines
Feldes bewegten, das ihnen das minnliche rabbinische Judentum traditi-
onell iiberlie. In all diesen Werken war die Ubernahme nationaler Nor-
men ein Thema von grundlegender Bedeutung. Indem sie die ku-
linarische Bildung forderten, brachten die Verfasserinnen eine Vision des
Judentums zum Ausdruck, die — weit davon entfernt, unvereinbar mit
nichtjiidischen Werten zu sein — sich am besten durch Integration besti-
tigen liefS. In der Vorstellung des rabbinischen Judentums beschrinkte
sich die Rolle der Frauen auf den hiuslichen Bereich. Im Gegensatz dazu
wurde in den deutschsprachigen Kochbiichern des 19. Jahrhunderts die
Ernihrung als Mittel zur Ausweitung des Jiidischen betrachtet. Die zen-
trale Funktion des Kochens und der Kreation einer biirgerlichen Mahl-

34 Gumprich, Vollstindiges Kochbuch (wie Anm. 6), S. 6.
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zeit fiir die deutsch-jiidische Lebensweise in diesen Biichern konnte
zudem als ein tiglicher Beitrag jiidischer Frauen zum Erhalt des Juden-
tums angeschen werden.

Uber Jahrtausende hatten jiidische Frauen nicht nur ihre Familien mit
Nahrung versorgt, sondern auch das Judentum als religivses System
durch die Einhaltung der Speisegesetze tradiert. Als sich dann im
19. Jahrhundert im Zuge der Aufklirung und Emanzipation die Struktu-
ren und der Kontext der jiidischen Gemeinschaft in deutschsprachigen
Lindern dnderten, wurde diese private T4tigkeit mit Hilfe der begrenz-
ten, jedoch einflussreichen Gattung der jiidischen Kochbiicher Teil eines
offentlichen Diskurses im Judentum. Wihrend einerseits das Genre dazu
beitrug, die traditionell vorgeschriebene Rolle der Frauen im Haushalt zu
bekriftigen, stellte andererseits bereits der Ake des Schreibens an sich eine
Herausforderung des rabbinischen Judentums dar. Zudem brachte der
besondere Inhalt und die spezifische Strukeur der Kochbiicher eine
Sichtweise des Judentums zum Ausdruck, welche die Vorrangstellung der
rabbinischen, minnlichen Autoritit untergrub. Diese Biicher bekriftig-
ten die Macht einzelner jiidischer Frauen, ihre Positionen als Hausfrauen
zur Schaffung eines hiuslichen Rahmens zu nutzen, der gleichzeitig ak-
kulturiert, jiidisch und ausgesprochen nichttraditionell war. Indem sie
Kochbiicher verfassten, erhielt eine kleine Gruppe jiidischer Frauen die
Maéglichkeit, gleichsam »von der Kanzel herab« das schriftliche Wort 6f-
fentlich zu verkiinden und mittels dieses Wortes mit deutlich weiblicher
Stimme eine ideologische Verpflichtung zum Judentum und zur Bildung
zu formulieren.



AvrisoN Roske

Die >Neue Jiidische Familie«

Frauen, Geschlecht und Nation im zionistischen Denken

Mitten in der Krise jiidischer Identitit im Wien des Fin de Siécle begriin-
dete der osterreichisch-jiidische Journalist und Dramatiker Theodor Herzl
(1860-1904) den politischen Zionismus.! Viele bedeutende Personlichkei-
ten wie etwa Max Nordau, Martin Buber, Nathan Birnbaum, Heinrich
York-Steiner und Leon Kellner schlossen sich Herzls zionistischer Mis-
sion an. Thre gemeinsame Zielsetzung war die Errichtung eines jiidischen
Staates. Die Bewegung teilte sich in zwei Hauptstromungen, den politi-
schen Zionismus und den Kulturzionismus, die sich vor allem in zwei
Punkten unterschieden: Zum einen, wie der Charakter eines kiinftigen
jiidischen Staates vorzustellen sei, und zum anderen, welche Priorititen
sich die im Aufbau befindliche Bewegung setzen sollte. Politische Zionis-
ten wie Herzl und Nordau glaubten, dass sich die Bewegung auf den Auf-
bau einer Nation konzentrieren miisse, um die Juden auf eine Stufe mit
anderen Nationen zu stellen und sie als starkes, unabhingiges Volk zu
etablieren. Im Gegensatz dazu erklirten Kulturzionisten wie Buber,
Berthold Feiwel und der russisch-jiidische Autor Achad Haam (Asher
Ginzburg), dass zunichst viele Juden zum Judentum zuriickgefiihrt wer-
den miissten und deshalb die Wiederherstellung einer jiidischen Kultur
der Errichtung eines jiidischen Staates vorausgehen oder diese zumindest
begleiten sollte. Politische Zionisten, die meist die Belange der west- und
mitteleuropiischen Judenheit im Blick hatten, richteten ihr Augenmerk
stirker auf die zweifache Krisenerfahrung von Assimilation und Antise-
mitismus, wihrend Kulturzionisten zuerst die brennenden sozialen Pro-
bleme jiidischen Lebens in Osteuropa, allen voran die ungeheure Armut,
l6sen wollten, da diese aus ihrer Sicht die Entwicklung eines geistigen
und kulturellen jiidischen Lebens von vornherein behinderten.

1 Jacques LeRider, Modernity and the Crises of Identity. Culture and Society in
Fin-de-Si¢cle Vienna, translated by Rosemary Morris, New York 1993. (zuerst:
Modernité viennoise et crises de I'identité, Paris 1990).
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Schon im 19. Jahrhundert wussten sich jiidische Sozialwissenschaftler,
Religions- und Gemeindefiihrer sowie zionistische Vordenker geeint in
ihrer Sorge um die negativen Auswirkungen der Moderne auf die Zu-
kunft der jidischen Familie, insbesondere mit Blick auf soziale Probleme
wie die sinkende Fruchtbarkeit, die Mischehenfrage, Prostitution oder
erhohte Scheidungsraten.” »In den Augen zionistischer Demographen
waren Statistiken iiber sinkende Geburten- und steigende Mischehen-
und Konversionsraten sichere Indikatoren fiir die Krise, die sich aus der
Moderne fiir das jiidische Volk ergab.«® Der Zionismus bot eine doppelte
Losung fiir diese konkreten und quantifizierbaren Probleme an.
Einerseits sollte eine nationale jiidische Heimstitte das traditionelle pri-
vate Heim als Zufluchesstitte vor den Gefahren der Moderne ersetzen.
Die Biirger des neuen jiidischen Staates bildeten in dieser Vorstellung
eine Grofifamilie (Mischpacha), und die Heimstitte als solche konnte ei-
nen weitgehenden und sicheren Schutz vor ciner feindlichen Welt dar-
stellen. Andererseits wurde erwartet, dass der neue jiidische Staat die sozi-
alen Probleme l6sen und dadurch die Zukunft des Judentums gewihr-
leisten wiirde.

Zu ihrer wachsenden Sorge iiber demographische Trends trat die Kri-
tik der Zionisten am assimilierten westlichen Judentum als einer mora-
lisch und physisch degenerierten Gruppe.* Die Idee der jiidischen Eman-
zipation ging davon aus, dass Juden Gleichberechtigung erlangen wiir-
den, wenn man sie aus traditioneller Isolation und Autonomie befreien
und zu aufgeklirten Biirgern des Staates erziehen wiirde. Damit verbun-

2 Chae Ran Freeze, Jewish Marriage and Divorce in Imperial Russia, Hanover, NH
2002; Steven M. Cohen/Paula E. Hyman (Hg.), The Jewish Family. Myths and
Reality, New York 1986; Sabine Hodl/Martha Keil (Hg.), Die jiidische Familie in
Geschichte und Gegenwart, Berlin 1999; Marion A. Kaplan, The Making of the
Jewish Middle Class. Women, Family, and Identity in Imperial Germany, New
York 1991 (dt. Titel: Jiidisches Biirgertum. Frau, Familie und Identitit im Kaiser-
reich, Hamburg 1997); Marion A. Kaplan, Priestess and Hausfrau. Women and
Tradition in the German-Jewish Family, in: Cohen/Hyman (Hg.), The Jewish
Family; Paula E. Hyman, The Modern Jewish Family. Myth and Reality, in:
David Kraemer (Hg.), The Jewish Family. Metaphor and Reality, New York 1989.

3 Mitchell B. Hart, Social Science and the Politics of Modern Jewish Identity, Stan-
ford, CA 2000, S. 75.

4 Der zionistische Gebrauch des Begriffes »Assimilation< wird eingehend analysiert
in: Michael Stanislawski, Zionism and the Fin de Si¢cle. Cosmopolitanism and
Nationalism from Nordau to Jabotinsky, Berkeley 2001, S. 6-15. Nach Stanis-
lawski wurde er polemisch benutzt, um die Behauptung zu stiitzen, dass Juden
keine Zukunft in Europa hitten.
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den war die Vorstellung, durch Assimilation oder Reduktion jiidischer
Identitit allein auf Religion kénne der Judenhass in der Mehrheitsgesell-
schaft zum Verschwinden gebracht werden. Aber die Zunahme des laten-
ten und offenen Antisemitismus in Westeuropa sowie die anhaltende
Gewalt gegen Juden in Osteuropa zeigte, dass es trotz Assimilation nicht
gelungen war, den Hass zu mindern. In der Sicht der Zionisten hatten
die Juden zwar durch den »Auszug aus dem Ghetto« ihre Traditionen auf-
gegeben, aber im Gegenzug keine gesellschaftliche Akzeptanz erlangt.
Zudem hitten lange Perioden der Isolation dazu gefiihrt, dass die west-
europiischen Juden physisch und moralisch degeneriert seien. Nach
jahrelanger Einengung seien emanzipierte Juden nun dem Druck der
Grof3stadt ausgesetzt, und dies — so dachte man — machte sie anfilliger
fiir geistige Storungen und Nervenschwiche. In dieser Gesellschaftsana-
lyse iibernahmen Zionisten auch Aspekee einer sozialistischen Siche, die
Karl Marx in seiner Schrift Uber die Judenfrage zum Ausdruck gebracht
hatte. Laut Marx hinderten Materialismus und Hypermodernitit der
biirgerlichen deutschen Juden diese daran, sich erfolgreich in die Gesell-
schaft zu integrieren, und fithrten auflerdem zu einer Zunahme des Anti-
semitismus.’ Hugo Bergmann (1883-1975), eine fithrende Person in der
Prager Studentenorganisation Bar Kochba, formulierte dies entspre-

chend:

»Diese begabten Juden sind Protagonisten des Atheismus und Mate-
rialismus, Subversive und Demagogen, tiberall dort prisent, wo Men-
schen hypermodern sein wollen, d. h. Werte zerstoren, die Jahrhunder-
te lang Bestand hatten. Juden — sogar Frauen — haben sich an die Spitze
der Agitation gegen Ehe und Familie gestellt, und nehmen als Fiihren-
de und Gefiihrte Anteil an allen Perversititen der heutigen modernen
Gesellschaft.«®

Kurz, die klassische zionistische Position ging davon aus, dass unabhin-
gig davon, ob sie in ihrem Ghetto blieben oder sich in die europiische
Gesellschaft integrierten, Juden bis zu ihrer Riickkehr in ihre eigentliche

5 Ritchie Robertson, Reinventing the Jews. From Moses Mendelssohn to Theodor
Herzl, in: Ritchie Robertson/Edward Timms (Hg.), Theodor Herzl and the Ori-
gins of Zionism. Austrian Studies VIII, Edinburgh 1997, S. 3-9.

6 Schmuel Hugo Bergman, Tagebiicher und Briefe, hrsg. v. Miriam Sambursky,
2 Biinde, Konigstein 1985, hier Bd. I, S. 12. Zit. nach Robertson, From Moses Men-
delssohn to Theodor Herzl (wie Anm. 5), S. 7. Zu Bergmann vgl. Hillel J. Kieval,
The Making of Czech Jewry. National Conflict and Jewish Society in Bohemia,
1870-1918, New York 1988 und Adolf Gaisbauer, Davidstern und Doppeladler. Zio-
nismus und jiidischer Nationalismus in Osterreich, 1882-1918, Wien 1988.
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Heimat degeneriert bleiben wiirden. Vor diesem Hintergrund schien nur
die zionistische Bewegung und der Aufbau eines eigenen Staates die rich-
tige Losung fiir die jiidische Krise anzubieten.

Frauen und Geschlecht in der zionistischen Bewegung

Zur zionistischen Idee eines jiidischen Staates gehérten auch Vorstellun-
gen iiber gewandelte jiidische Familien- und Geschlechterbezichungen,
die der Griindung des neuen Staates forderlich sein sollten. Das Bild der
sneuen jiidischen Frau« verkniipfte sich hier untrennbar mit der Entste-
hung einer >neuen jiidischen Familiec und der Rolle der Frau innerhalb
dieser Gemeinschaft.” David Biale schreibt, dass »der Zionismus eine
erotische Revolution fiir die Juden versprochen hat: die Schaffung eines
virilen neuen hebriischen Mannes sowie die Verwerfung der Ungleich-
heit der Frauen im traditionellen Judentum zugunsten der vollen Gleich-
berechtigung der Geschlechter in allen Lebensbereichen.«® Praktisch be-
hinderte jedoch der Begriff des virilen neuen Mannes die Verwirklichung
einer egalitiren Gesellschaft. Laut Michael Berkowitz war der Zionismus
eine »iiberwiegend und bewuflt minnliche Angelegenheit«.? Trotz der er-

7 David Biale, Zionism as an Erotic Revolution, in: Howard Eilberg-Schwartz (Hg.),
People of the Body. Jews and Judaism from an Embodied Perspective, Albany 1992,
S. 283-307; Deborah Bernstein (Hg.), Pioneers and Homemakers. Jewish Women in
Pre-State Israel, Albany 1992; Rachel Elboim-Dror, Gender in Utopianism. The
Zionist Case, in: History Workshop Journal, 37 (1994), S. 99-116; Matti Bunzl,
Theodor Herzl’s Zionism as Gendered Discourse, in: Robertson/Timms (Hg.),
Austrian Studies VIII (wie Anm. 5), S. 74-86; Angelika Montel, Women and Zionist
Journalism. >Frauen in der Welt der Minner, trans. Ritchie Robertson, in:
Robertson/Timms (Hg.), Austrian Studies VIII, S. 87-95; Margalit Shilo, The
Double or Multiple Image of the New Hebrew Woman, in: Nashim. A Journal of
Jewish Women’s Studies & Gender Issues 1 (Winter 1998), S. 73-94; Claudia T. Pres-
tel, Zionist Rhetoric and Women’s Equality (1897-1933). Myth and Reality, in: San
Jose Studies, 20 (1994) 3, S. 4-28; Billie Melman, Re-Generation. Nation and the
Construction of Gender in Peace and War — Palestinian Jews, 1900-1918, in: Billie
Melman (Hg.), Borderlines. Genders and Identities in War and Peace, 1870-1930,
New York 1998, S. 121-140. Vgl. auch den Beitrag von Freidenreich in diesem Band.

8 Biale, Zionism as an Erotic Revolution (wie Anm. 7), S. 283 f.

9 Michael Berkowitz, Transcending »Tzimmes and Sweetness«. Recovering the His-
tory of Zionist Women in Central and Western Europe, 1897-1933, in: Maurie
Sacks (Hg.), Active Voices. Women in Jewish Culture, Urbana/Chicago 1995,
S. 41; Michael Berkowitz, Zionist Culture and West European Jewry before the
First World War, Cambridge 1993.
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kldrten Offenheit des Zionismus gegeniiber Frauen blieben diese in der
Bewegung marginal:

»Zum Teil leitete sich der Glanz des Zionismus von seinem Anspruch
ab, eine gerechte Ordnung zwischen jiidischen Minnern und Frauen
geschaffen zu haben. Es iiberrascht niche, dass dieser Mythos, was die
Bewegung in Europa oder im Jischuw betrifft, einer Priifung nicht
standhalt.«™

Die zionistische Bewegung distanzierte sich von der idealisierten traditio-
nellen Geschlechterordnung im osteuropiischen Schterl, in dem der kor-
perlich schwache, jedoch wegen seines Zugangs zur jiidischen religiésen
Bildung privilegierte Mann von einer willensstarken und praktisch orien-
tierten Frau dominiert wird. Zugleich wurde aber auch die westeuropi-
isch-biirgerliche Jiidin kritisiert, die weder die religidsen und kulturellen
Bediirfnisse ihrer Familie zu befriedigen wusste noch sich fiir die zionisti-
sche Sache einsetzen wollte. Der Zionismus idealisierte stattdessen die
angeblichen »hiuslichen« Werte der traditionellen jiidischen Frau und
band sie in sein modernes Gesellschaftskonzept ein.

Die Transformation der jiidischen Familie ist also nur im Kontext eines
zionistischen Geschlechterdiskurses zu verstehen. Als Reaktion auf das
langlebige Stereotyp der Verweiblichung jiidischer Minner in der Diaspo-
ra, das tief in das jiidische Selbstbewusstsein der Zeit eingedrungen war
(und insbesondere in den Schriften Otto Weiningers zum Ausdruck kam),
stellten Herzl und seine Zeitgenossen den jiidischen Nationalismus als Er-
l6sung dar.™ Durch Nationsbildung und Staatsgriindung wiirden jiidische
Minner minnliche Minner werden, und zwar vor allem durch produktive
physische Arbeit im Aufbauprozess des Landes. Frauen dagegen wurde von
den Wiener Zionisten primir eine Rolle innerhalb der Familie, namlich die
der Erzicherin, zugewiesen, wie Klaus Hodl dargelegt hat:

»Die reshes hayyilc der Shtetlwelt, d. h. die arbeitsame dynamische Frau
in der traditionellen jiidischen Gesellschaft, wurde zur Hausfrau, die
ganz von ihrem Mann abhingig war. Der cher sminnlichec Typ der
osteuropdischen Jiidin wurde vom Ideal der »Damec abgeldst, d. h. sie
wurde durch die Zuschreibung neuer Eigenschaften >feminisiert.«™

10 Berkowitz, Transcending (wie Anm. 9), S. 44.

1 Otto Weininger, Geschlecht und Charakter, Miinchen 1980. Vgl. auch Jacques
LeRider, Modernity and Crises of Identity (wie Anm. 1), bes. Kapitel 9.

12 Klaus Hodl, Als Bettler in die Leopoldstadt. Galizische Juden auf dem Weg nach
Wien, Wien 1994, S. 207-232, hier S. 208 f.
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Zionisten kritisierten also zum einen den kérperlich schwachen minn-
lichen Juden und postulierten zum anderen auch eine neue Struktur der
Geschlechterbezichungen. Dabei sollten Institutionen wie die traditio-
nelle Form der Eheanbahnung reformiert werden, da diese eher auf der
Grundlage von materiellen Belangen arrangiert wurde und weniger auf
Zuneigung und Liebe beruhte. Trotz ihrer Kritik neigten Zionisten
letztendlich dazu, die traditionellen jiidischen Frauen in einem romanti-
schen Licht zu sehen: Sie betrachteten sie als Personen, die ihre Rolle als
Beschiitzerinnen der jiidischen Tradition erfiillten und die Integritit des
jiidischen Familienlebens aufrechterhielten.

Der jiidische Nationalismus und seine Geschlechterordnung wurden
zudem von der Geschlechterpolitik des deutschen bzw. mitteleuropii-
schen Nationalismus beeinflusst. In seiner Studie tiber das Verhilenis
zwischen Nationalismus und biirgerlicher Moral wies George L. Mosse
darauf hin, dass beide etwa zur selben Zeit entstanden und eine gegensei-
tig forderliche Allianz eingegangen seien.” Diese Allianz unterstiitzte die
polare Geschlechtertrennung, indem man diese sowohl zum biirger-
lichen wie zum nationalen Ideal erklirte.

»Die Frau war die Verkdrperung der Respektabilitit; auch als Verteidi-
gerin und Beschiitzerin ihres Volkes wurde sie ihrer traditionellen Rolle
als Frau und Mutter angeglichen, als Hiiterin der Tradition, die in der
aktiven Minnerwelt die Nostalgie am Leben erhielt.«

Margalit Shilo merkte an, dass »die zionistische Revolution, wie andere
nationale Bewegungen, sich auf Minnlichkeit stiitzte. [...] Die zionisti-
sche Bewegung forderte minnliche Solidaritit als zentralen Bestandteil
im Aufbau der Nation. Zionismus und Minnlichkeit waren praktisch
Synonyme.«'S Ausgehend von diesen grundlegenden zionistischen Uber-
legungen zum Geschlechterverhiltnis wird im Folgenden gezeigt, wie
zionistische Denker die Rolle und Aufgaben der Frau in einer neuen jii-
dischen Gesellschaft entwarfen. Max Nordau, Theodor Herzl, Martin
Buber und andere hielten nicht nur programmatische Reden, sondern
beschrieben auch in Theaterstiicken oder Prosatexten ideale Geschlech-
terverhiltnisse fiir den neuen Staat. Trotz der internen Differenzierungen

13 George L. Mosse, Nationalism and Sexuality. Middle Class Morality and Sexual
Norms in Modern Europe, Madison 1985, S. 1 f. (dt. Titel: Nationalismus und
Sexualitit. Biirgerliche Moral und sexuelle Normen, Miinchen 1985/Reinbek b.
Hamburg 1987).

14 George L. Mosse, Nationalismus und Sexualitit (wie Anm. 14), S. 119.

15 Shilo, New Hebrew Woman (wie Anm. 7), S. 74.

182



DIE >NEUE JUDISCHE FAMILIE(

in der zionistischen Bewegung zeigte man sich beziiglich der Rolle von
Frauen schr einmiitig und von europiischen biirgerlichen Werten ge-

pragt.

Politischer Zionismus und die »Neue Jiidische Familie

Max Nordau (1849-1923) popularisierte den Begriff »Muskeljudentumc,
womit er ausdriicken wollte, dass Juden durch eine Riickkehr zur Natur,
durch Sport und kérperliche Arbeit physisch und sexuell gesunden soll-
ten.’ Sein Bild der neuen jiidischen Frau blieb jedoch ambivalent. Zuerst
lehnte er die Bewegung fiir Frauenemanzipation ab; spiter war er der
Ansicht, dass Emanzipation wenig bewirken wiirde, da Frauen nach sei-
ner Meinung ihren emotionalen Bezug auf die Familie nicht ablegen
kénnten. Nordau zufolge sollte die Aufgabe der Frauen vor allem darin
bestehen, die Hirten des minnlichen Lebens durch miitterliche und
hausfrauliche Dienste zu lindern.”

Noch bevor er Zionist wurde, hatte Nordau seine Ansichten zur biir-
gerlichen Ehe entwickelt. In Die conventionellen Liigen der Kulturmensch-
heit (1883) formulierte er eine Kritik der biirgerlichen Konzeptionen von
Ehe und Sexualitit:

»Auch heute noch ist die Ehe die einzige Form der Beziechungen zwi-
schen Mann und Weib, welche das Gemeinwesen gutheifft. Was hat
nun die Liige unserer Zivilisation aus der Ehe gemacht? Sie ist zu einer
materiellen Ubereinkunft herabgesunken, in welcher fiir die Liebe so
wenig Platz bleibt, wie im Genossenschaftsvertrag zweier Kapitalisten,
die zusammen ein Geschift unternehmen. Der Vorwand der Ehe ist
noch immer die Gattungserhaltung, ihre theoretische Voraussetzung
noch immer die gegenseitige Anzichung zweier Individuen entgegen-
gesetzten Geschlechts, thatsichlich aber wird die Ehe niche im Hin-
blick auf die kiinftige Generation, sondern bloss mit Riicksicht auf das
personliche Interesse der die Verbindung eingehenden Individuen ge-
schlossen. [...] Man denkt bei der Eheschlieffung an Alles: an den
Salon und die Kiiche, die Promenade und das Seebad, den Ball- und
Speisesaal, nur an eins denkt man nicht, an das allein Wesentliche: an

16 David Biale, Eros and the Jews. From Biblical Israel to Contemporary America,
New York 1992, S. 178 f.

17 George L. Mosse, Einleitung, in: Degeneration, New York 1968, S. XXIV; Max
Nordau, Paradoxe, Leipzig 1886, S. 44-50, S. 93-96, S. 136, S. 230, S. 246-251.
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das Schlafzimmer, dieses Heiligthum, aus welchem, wie ein Morgen-
roth, die Zukunft der Familie, des Volkes, der Menschheit hervorbre-
chen soll. Muf§ nicht Verfall und Untergang das Los von Vélkern sein,
in deren Ehen die Selbstsucht der Gatten triumphirt, wihrend das
Kind in denselben ein unerwiinschter, im giinstigsten Falle gleichgil-
tiger Zufall, eine nicht leicht zu vermeidende, aber durchaus neben-
sichliche Folgeerscheinung ist?«

Liest man diesen Passus vor dem Hintergrund der Verbindung zwischen
Familie und Nation in der zukiinftigen zionistischen Bewegung, so wird
eines deutlich. Wenn ein biirgerlicher Ehebegriff, der die materiellen Be-
diirfnisse der Ehepartner in den Vordergrund stellt und die sexuellen
Bediirfnisse ausklammert, zum Untergang einer Nation fithren kann, so
folgt daraus zwingend die zentrale Bedeutung einer Ordnung von Ehe
und Familie fiir das Uberleben einer neuen Nation. Die Losung kann
nach Nordau nicht darin liegen, die Institution der Ehe aufzulésen, da
dies Nachteile fiir Frauen hitte. Jede zivilisierte Gesellschaft miisse fiir
die materiellen Bediirfnisse ihrer Frauen sorgen, damit diese nicht ge-
zwungen sind, eine Ehe einzugehen oder sich gar zu prostituieren.”
Nordau wiederholte seine Aussagen in den Stiicken Das Recht zu Lie-
ben (1893) und Doktor Kohn (1902).2° Beide Geschichten erzihlen von
Liebesaffiren, die aufgrund der gesellschaftlichen Konventionen tragisch
enden. In Das Recht zu Lieben beschlief3t eine Frau, ihren Mann zuguns-
ten ihres Liebhabers zu verlassen, um dann zu erfahren, dass dieser kein
Interesse hat, sie zu heiraten und ihre Kinder grofizuziehen. Sie kehrt zu
ihrem Ehemann zuriick und fiihrt mit diesem eine lieblose, biirgerliche
Vernunftehe anstelle einer auf korperlicher Anziehung basierenden Ver-
bindung. In der Tragodie Dokror Kohn, die Nordau schrieb, nachdem er
Zionist geworden war, weigert sich ein jiidischer Universititsdozent fiir
Mathematik, sich taufen zu lassen, um eine Professur zu erhalten. Er, ein
stolzer Zionist, liebt eine christliche Frau und beabsichtigt, diese zu hei-
raten. Der Bruder der Frau beleidigt ihn durch die Aussage, ein Mann
von Ehre wiirde niemals Zwietracht in eine vereinte Familie hinein-

18 Max Nordau, Die Conventionellen Liigen der Kulturmenschheit, Leipzig 1883,
S. 262 f., ein Teil davon wird zitiert in Stanislawski, Zionism and the Fin de Siecle
(wie Anm. 4), S. 27 f.

19 Nordau, Liigen (wie Anm. 18), S. 310; Stanislawski, Zionism and the Fin de Siecle
(wie Anm. 4), S. 28-30.

20 Max Nordau, Das Recht zu Lieben. Ein Schauspiel in vier Aufziigen, Berlin 1893
und ders., Doktor Kohn. Biirgerliches Trauerspiel aus der Gegenwart, Berlin
1902.
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tragen. Da Kohn spiirt, dass er nicht nur seine eigene Ehre, sondern die
des gesamten jiidischen Volkes verteidigen muss, sieht er sich gezwungen,
ein Duell auszutragen, wobei er getdtet wird.

Diese Stiicke sowie seine in Die Conventionellen Liigen geduflerten
Ideen unterstreichen Nordaus Uberzeugung von der zentralen Bedeu-
tung der Familie fiir die Nation. Als er jedoch in seiner bekannten Rede
die Schaffung eines Muskeljudentums forderte, konzentrierte er sich aus-
schliellich auf die Umwandlung minnlicher Juden von verfolgten und
schwichlichen Ghettojuden zu »tiefbriistigen, strammgliedrigen und
kiithnblickenden Minnern«.**

Auch bei Herzl fehlte eine klare und schliissige Vorstellung tiber die
Rolle der Frau im jiidischen Staat. In einem Grof3teil seines Werkes du-
Rerte er die Ansicht, Frauen seien vor allem dann fiir die zionistische Sa-
che zu gewinnen, wenn ihr Beitrag zum Aufbau der neuen jiidischen Fa-
milie betont werde. Sein Ziel war es, die angeblichen Tugenden jiidischer
Frauen zugunsten der Bewegung einzusetzen und gleichzeitig die negati-
ven Eigenschaften (genauso wie bei den Minnern) durch Arbeit fiir den
Judenstaat zu korrigieren. In seinen Schriften behandelte Herzl Frauen
der jiidischen Oberschicht und die biirgerlichen Familien West- und
Mitteleuropas mit grofler Verachtung. Er idealisierte jedoch die sich auf-
opfernde, hart arbeitende Frau, die sich der zionistischen Sache ver-
schrieb, und lobte jiidische Frauen, die die Politik den Minnern iiberlie-
Ben und sich ganz und gar der Familie widmeten. So erklirte er vor dem
Wiener Zionistischen Frauenverein, dass Frauen bisher keinen wesentli-
chen Beitrag zur zionistischen Sache geleistet hitten. Er begann seine
Rede, die er in seinem Tagebuch als »einen etwas zerstreuten Vortrage«®*
beschrieb, mit der Aussage:

»Was sind die Frauen fiir den Zionismus? Ich will nicht sagen: nichts. Was
kénnten sie, was sollten sie sein? Vielleicht alles. Und wenn unsere Agita-
tion die richtigen Wege findet, wird es auch dazu kommen miissen.«*

21 Stanislawski, Zionism and the Fin de Siécle (wie Anm. 4), S. 92; Max Nordau,
Muskeljudentum, in: ders., Zionistische Schriften, Kéln 1909, S. 379-381 (Erst-
verdffentlichung in: Jiidische Turnzeitung, Juni 1900). Fiir Zionisten waren die
Begriffe Ghettojude oder -mentalitit und Galutjude oder -mentalitit austausch-
bar.

22 Complete Diaries of Theodor Herzl, transl. by Harry Zohn, ed. by Raphael Patai, §
vols., New York/London 1960, S. 1044 [Datum der Rede: 12.1.1901] (dt. Titel: The-
odor Herzl, Gesammelte Zionistische Werke, Bd. 2: Tagebiicher 1, Berlin 1922).

23 Theodor Herzl, Women and Zionism, Zionist Writings. Essays and Addresses,
transl. by Harry Zohn, 2 vols., New York 1973, S. 159-164.

185



ALISON ROSE

Er behauptete zudem, dass der Zionismus Frauen zu besseren Miittern
machen konne. Je gebildeter sie seien, so erklirte er, desto mehr wiirden
sie verstehen, wie wichtig der Zionismus fiir ihre Kinder, fiir die Biirger
von morgen sei. Im 1896 erschienenen Judenstaat sah Herzl keine spezifi-
sche Transformation des weiblichen Wesens als Teil der Errichtung einer
neuen Gesellschaft voraus. Vielmehr regte er die Schaffung einer neuen
jidischen Familie als Losung des »degenerierten« jiidischen Lebens in der

Galut an.

»In neuen Kulturen heiratet man friih. Das kann der allgemeinen Sitt-
lichkeit nur zustatten kommen, und wir erhalten kriftigen Nach-
wuchs; nicht jene schwachen Kinder spitverheirateter Viter, die zuerst
ihre Energie im Lebenskampf abgenutzt haben.«*+

Diese Vision von transformierten Familien und ihren Beitrigen zum
Aufbau einer neuen Gesellschaft wurden zu einem zentralen Motiv in
Herzls literarischen Werken.

Im Jahre 1894, kurz bevor er seine zionistische Losung prisentierte,
schrieb Herzl das Theaterstiick Das Neue Ghetto. Darin beschrieb er den
assimilierten Juden der Mittelschicht als materialistisch und oberflich-
lich, insbesondere die Frauen, wihrend er cinen Rabbiner positiv iiber
die Tugenden der Ghetto-Familie sprechen lief8.* In seinem utopischen
Roman Altneuland (1902) entwickelte Herzl seine Vision der idealen jii-
dischen Zukunft weiter. Der Roman erzihlt die Geschichte eines jiidi-
schen Rechtsanwaltes, Friedrich Loewenberg, der zusammen mit dem
Offizier Kingscourt auf eine ferne Insel zieht. Kingscourt verachtet alle
Nichtjuden, wihrend Loewenberg Wien verlisst, um Ernestine Loffler,
die Frau, die er liebt und die einen anderen Mann geheiratet hat, zu ver-
gessen. Unterwegs besuchen beide Palistina. Nach zwanzigjihriger Isola-
tion auf der Insel kehren sie nach Palistina zuriick, um festzustellen, dass
sich dort in der Zwischenzeit eine neue Gesellschaft entwickelt hat. Loe-
wenberg und Kingscourt treffen die Familie Litwak, die Loewenberg vor
seiner Abreise aus Wien vor dem Verhungern gerettet hatte, sowie die
biirgerliche Familie Loffler. Wihrend sich die verarmte Familie Litwak in
ihrer neuen Umgebung vollstindig gewandelt hat und nun ein zufriede-
nes Leben als voll integriertes Glied der neuen Gesellschaft fiihre, ist die
biirgerliche Familie im Wesentlichen unverindert geblieben. Familie Lit-

24 Theodor Herzl, Der Judenstaat, in: Gesammelte Zionistische Werke, Bd. 1, Tel
Aviv 1934, S. 77.

25 Theodor Herzl, Das Neue Ghetto, in: Gesammelte Zionistische Werke, Bd. s,
Tel Aviv 1935, S. 1-124.
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wak war einst von Galizien nach Wien ausgewandert, wo sie in duf8erster
Armut in einer Einzimmerwohnung lebte. Nun ist aus David, einst ein
kleiner judischer Bettlerjunge, »ein frei und ernst schauender, gesunder,
gebildeter Mann, der fest in seinen eigenen Schuhen zu stehen schienc,
geworden.?® Und das Baby der Familie ist zur Frau, Mirjam Litwak,>”
herangewachsen, die sich ganz der neuen Gesellschaft verschrieben hatte.
David beschreibt Loewenberg ihre Arbeit als Lehrerin:

»Sie tut es nicht um den Lebensunterhalt. So weit bin ich, Gott sei
Dank, dass ich meine Schwester nicht darben lasse. Aber sie hat Pflich-
ten und erfiillt sie, weil sie auch Rechte besitzt. In unserer neuen Ge-
sellschaft sind die Frauen gleichberechtigt mit den Minnern.«*®

Politische Gleichberechtigung hindert Frauen aber nicht an der Sorge fiir
das Familienleben, wie David am Beispiel seiner Ehefrau Sarah ausfiihrt:

»Glauben Sie nur ja nicht, daff die Hausmiitterlichkeit bei uns
darunter gelitten habe. Meine Frau zum Beispiel geht nie in eine
Versammlung. [...] Sie hat unseren Buben gesiugt und bei dieser Ge-
legenheit ihre unverduf8erlichen Rechte ein bifichen vergessen. Friiher
gehorte sie der radikalen Opposition an. So habe ich sie auch kennen-
gelernt, als Gegnerin. Jetzt macht sie mir nur noch zu Hause Opposi-
tion — freilich die allergetreueste, die man sich denken kann.«*

Sascha Eichenstamm, die Tochter des Prisidenten der neuen Gesell-
schaft, heiratet dagegen nicht und widmet sich stattdessen wohltitigen
Akdvititen. Mittels der Figur Sascha zeigte Herzl auf, wie sich die Gesell-
schaft organisieren sollte, um unverheirateten Frauen berufliche Chan-
cen zu schaffen:

»Sie ist auch eine bedeutende Heilkiinstlerin. Jetzt ist sie Vorsteherin
der groflen Augenklinik. Ein braves Frauenzimmer, hat nicht gehei-
ratet und widmet ihr Leben, ihre geschickte Hand den armen Leiden-
den. Sie ist so recht ein Beispiel, welcher Nutzen die alten Midchen,
die einsamen Frauen in einer verniinftigen Gesellschaft werden kon-
nen. Ehemals wurden sie verspottet oder als Last empfunden. Bei uns

26 Theodor Herzl, Altneuland, in: Gesammelte Zionistische Werke (wie Anm. 25),
S. 125-420, hier S. 194.

27 Die Figur der Mirjam entwarf Herzl nach dem Vorbild seiner Schwester Pauline,
die mit 19 Jahren gestorben war.

28 Herzl, Altneuland (wie Anm. 26), S. 198.

29 Ebd., S. 199.
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wirken sie sich und anderen zum Heile. Das ganze Departement der
offentlichen Wohltitigkeit ist in den Hinden solcher Damen.«°

Sascha besitzt alle Qualititen von Herzls idealer jiidischer Frau: Sie klei-
det sich einfach, findet ihr Gliick, indem sie Bediirftigen hilft, steht einer
groflen Klinik vor und prahle nicht mit ihren Leiscungen. Sie lebt vor,
dass die neue Gesellschaft oder der Judenstaat die Funktion eines
»Heims« erfiillt, in dem er fiir alle seine Biirger sorgt.

In der neuen Gesellschaft von Altneuland sind Frauen zwar gleichbe-
rechtigt, doch der Unterschied zwischen Minnern und Frauen wird auf-
rechterhalten. Dies zeigt sich beispielsweise in der Erziehung der Kinder
und Jugendlichen. So fahren die besten Studenten in organisierten Grup-
pen ins Ausland, um fremde Sprachen und Briuche zu lernen. Allerdings
ohne die Midchen, denn »wir glauben, dass der Platz der heranwachsen-
den Jungfrau bei ihrer Mutter ist¢, wie Mirjam in Herzls Roman aus-
fithre.3!

Frauen, die sich wohltitigen Aufgaben oder ihren Familien verschrei-
ben, dienen der neuen Gesellschaft, ohne dabei ihre Weiblichkeit zu op-
fern. Im Gegensatz dazu erfiillen die biirgerlichen, materialistischen
Frauen der Mittelschicht tiberhaupt keine niitzliche Rolle. Herzl be-
schrieb solche Frauen wie schon in seinem Stiick Das Neue Ghetto, nur
mit dem Unterschied, dass sie im Roman Altnenland nun zu Ausgestofie-
nen werden. So charakterisierte er die Frauen der Familie Laschner als
»zwel geputzte, mit zu viel Edelsteinen geschmiickte Damen«. Sein Pro-
tagonist Loewenberg traf auch Ernestine Loffler wieder, jetzt Frau Wein-
berger. Sein idealisiertes Bild 16st sich schnell auf:

»Dort, neben Schiffmann saf§ sie. Zuerst unterlag er einer wunderli-
chen Tduschung. Ernestine Loéffler sah noch genau so aus, wie vor
zwanzig Jahren. Dieselben jungen feinen Ziige, dieselbe zarte Gestalt.
War es moglich, dass zwanzig Jahre sie so gar nicht verindert hatten?
Aber dann sah er seinen Irrcum ein. Dieses junge Midchen war niche
Ernestine, sondern deren Tochter. Frau Weinberger war die fette, ver-
bliihte, in allzu grelle Farben gekleidete Dame auf dem Nebensitze. Sie
sah auch herauf, lichelte einladend und nickte lebhaft mit dem Kopfe,
als Friedrich sich vor ihr verneigte.«*

Herzl war tiberzeugt, dass der Zionismus das Potenzial habe, eine Verbes-
serung der Situation der Frauen herbeizufiihren, und unternahm prakti-

30 Ebd., S. 201
31 Ebd., S. 358.
32 Ebd,, S. 230.
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sche Schritte, um Frauen in die zionistische Bewegung einzubezichen.
Auf dem Zweiten Zionistischen Kongress 1898 erhielten alle Frauen das
aktive und passive Wahlrecht. Dies war recht ungewohnlich in einer Zeit,
in der Frauen nur in Neuseeland, Australien und einigen US-Bundesstaa-
ten das volle Stimmrecht hatten.® Priska Gmiir hat darauf hingewiesen,
dass die Gleichberechtigung der Frau im Zionismus sowohl Minnern als
auch Frauen zugute kam. In einer kleinen Bewegung erhchen Frauen die
Zahl der Mitglieder. Im Kulturzionismus, der Wert auf die Erneuerung
der jiidischen Tradition legte, »war es praktisch unméglich, Frauen als die
traditionellen >Hiiterinnen des jiidischen Heims«3* zu iibergehen. Mit
anderen Worten, Frauen erhielten zwar Rechte, doch erwarteten Zionis-
ten dafiir Dienst an der Bewegung.

Wie Herzl kritisierten einige Zionisten jiidische Frauen wegen ihres
mangelnden Engagements fiir die zionistische Sache. So hielt zum Bei-
spiel am 15. Dezember 1900 Leon Kellner (1859-1928), einer der ersten
Anhinger Theodor Herzls, einen Vortrag vor dem Wiener Zionistischen
Frauenverein. In seinem Vortrag mit dem Titel »Unsere Frauen« sprach er
primir iiber die Verfehlungen biirgerlicher jiidischer Frauen und den his-
torischen Hintergrund, auf den diese zuriickzufiihren sei.’ Laut Kellner
hat sich die Vorliebe jiidischer Frauen fiir Schmuck historisch entwickelt.
Zur Beschreibung der modernen jiidischen Frauen benutzte er eine evo-
lutionire Analogie zu lebenden Organismen: Diese wiirden Eigenschat-
ten entwickeln, die mit der Zeit keine Verwendung mehr fanden. Frauen
hitten viele Eigenschaften und schlechte Gewohnheiten »von ihrer ori-
entalischen Heimat« angenommen, die im Laufe der Zeit iiberfliissig ge-
worden seien. Wenn Juden sich in fritheren Zeiten niederliefSen, wurden
sie oft wieder vertrieben. Aus diesem Grunde, so behauptete Kellner,
kauften Juden ihren Frauen kostbaren Schmuck; es war nichts anderes als
eine Sparanlage:

»Heute fehlen gottlob die Primissen zu einer solchen Capitalsanlage.
Also, lassen wir dieses uns tiberkommene Organ jetzt als unbrauchbar

33 Priska Gmiir, »It Is Not up to Us Women to Solve Great Problems«. The Duty Of
the Zionist Woman in the Context of the First Ten Congresses, in: Heiko Hau-
mann (Hg.), The First Zionist Congress in 1897 — Causes, Significance, Topical-
ity (trans. by Wayne van Dalsum/Vivian Kramer), Basel 1997, S. 292 (dt. Titel:
Der Erste Zionistenkongress von 1897. Ursachen, Bedeutung, Aktualitit, Basel
u. a. 1997).

34 Ebd., S.292f.

35 Zur zionistischen Frauenbewegung, in: Die Welt 4 (1900), S. 7 f.
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absterben. Fort mit den Brillanten, die jiidische Frau muss es lernen,
bescheidener aufzutreten. ¢

Kellner war der Ansicht, dass die Moderne das nationale Selbstbewusst-
sein jiiddischer Minner nicht im gleichen Mafle bedrohen wiirde wie das
der Frauen. Jidische Minner wiirden permanent durch die Ausiibung
religivser Pflichten an die Solidaritidt mit ihrem Volk erinnert. Die Rolle
der Frauen als »Hiiterin der Nation« verpflichtete sie, jiidische Werte in
der Familie weiterzugeben, und gab ihr so eine entscheidende Funktion
fiir die Zukunft ihres Volkes. Kellners Vortrag betonte jedoch eher die
Passivitit zionistischer Frauen und ihrer Rolle: als Vermittlerin jiidischer
Werte in der Familie und als »Erhalterin« der Nation. Damit wies er in
seinem ansonsten negativen Urteil iiber biirgerliches jiidisches Leben auf
einen positiven, erhaltenswerten Aspeke hin.

Heinrich York-Steiner (1859-1935), der Autor der Geschichten Maskir,
Talmud Kessuboth 1106 und Der Talmudbauer (1904), gehdrte zum frithen
Kreis um Herzl. Er sprach regelmiflig vor zionistischen Frauenorganisa-
tonen.’” In Der Talmudbauer erzihlt er von einem jungen Mann aus
einer armen, religidsen Familie in Jerusalem, der cine aufgeklirte zionisti-
sche Frau kennen lernt. Durch seine Begegnung mit Mirjam kommt
Chaim mit modernen und zionistischen Vorstellungen in Beriihrung. Er
wird durch die Arbeit in der Sonne und an der frischen Luft minnlicher,
beginnt sich modern zu kleiden, entfernt seine Schlifenlocken und ra-
siert seinen Bart. Wihrend in anderen Geschichten York-Steiners die
nichtzionistischen weiblichen Figuren ein tragisches Ende finden, ist
Mirjam intelligent und unabhingig, tolerant und offen, jedoch standhaft
in ithrem Glauben. Wie die Familien in Herzls Altneulandverindern sich
die verschiedenen Typen der Familien unter den neuen Lebensumstin-
den und werden zu modernen zionistischen Familien. Chaim und Mir-
jam verzichten auf die traditionelle familidire Eheanbahnung und heira-
ten aus freier und selbstbestimmeer Entscheidung. Auf den Einwand,
dass sie nicht getraut werden kénnten, da sie keine 6konomische Exis-
tenzgrundlage hitten, erwidern sie:

»Wir kénnen nichts Besseres verlangen, als ein redliches Kolonisten-
paar zu werden auf der heimatlichen Scholle des heiligen Landes. Man

36 Ebd., S. 7.

37 York-Steiner sprach 1899 und 1900 auch vor dem Wiener Zionistischen Frauenver-
ein und 1909 vor dem Ersten Zionistischen Frauenverein. Heinrich York-Steiner,
Der Talmudbauer. Unterwegs. Erzihlungen von H. York Steiner, Betlin 1904.
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wird Vertrauen haben zu uns und uns Geld und Boden zur Verfiigung
stellen.«3®

Kulturzionismus und >Neue Jiidische Familie«

Berthold Feiwel, geboren 1875 in Pohrlitz, stief§ iiber Herzl friih zur zio-
nistischen Bewegung. Wihrend seiner Studentenzeit griindete er zusam-
men mit Max Aickel und Robert Stricker die Jiidische Volksstimme. Spiter
wurde Feiwel zusammen mit Martin Buber eine der fiihrenden Figuren
in der Oppositionsgruppe »Demokratisch-Zionistische Fraktion« (kurz
»die Fraktion« genannt), die am Fiinften Zionistenkongress im Jahre 1901
zum ersten Mal in Erscheinung trat. Obwohl die Fraktion nur aus 37
Delegierten bestand, war ihr Einfluss grofSer als ihre Zahl und es gelang
ihr manchmal, den gesamten Kongress zu dominieren.?® Das Streben der
Kulturzionisten nach der Schaffung einer eigenstindigen, nationaljiidi-
schen Kultur, die {iber familiire Werte und nicht zuletzt iiber die hebrii-
sche Sprache tradiert werden sollte, fiihrte zu diversen Debatten iiber die
Rolle der jiidischen Frau und der jiidische Familie. In einem Artikel tiber
die jiidische Frau und Familie kritisierte z. B. Feiwel biirgerliche Frauen
und machte sie verantwortlich fiir die erhéhte Feindseligkeit der anti-
semitischen Kritik. Bei der Erklirung dieses angeblichen Scheiterns be-
tonte er ihre Rollen in der Familie:

»Den Ton, in dem heute immer hiufiger in Zeitungen und Biichern,
im Theater und gar von der Rednertribiine éffentlicher Versammlun-
gen herab iiber die jiidische Frau gesprochen wird, ist weit entfernt von
der fast harmlosen Spéttelei fritherer Zeiten. Dass es Frauen sind, von
denen die Rede geht, wird vergessen. Man braucht gegen Minner
nicht bitterer im Hohn, nicht grausamer in der Beschimpfung, nicht
riicksichtsloser im Angriff zu sein. Es sind schwere Vorwiirfe, die gegen
die Judin erhoben werden: Sie ist eitel und oberflichlich, putzsiichtig,
anmaflend, vordringlich, verschwenderisch — aber das ist zu wenig: Sie
ist auch eine schlechte, despotische Hausfrau, eine schlechte Gattin
und Mutter. Sie ist die Vertreterin der krankhaftesten Moderne, die
Trigerin der laxen und siindhaften Ehe-, Familien- und Gesellschafts-
moral. Sie schidigt die Sitten und den guten Geschmack.«*°

38 Ebd., S. 170.

39 Alex Bein, Theodor Herzl. Biographie, Wien 1934, S. 372 f.

40 Berthold Feiwel, Die jiidische Familie/Die jiidische Frau, in: Die Welt 5 (26.
April 1901) 17, S. 1-3.
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Laut Feiwel hatten einst sogar Antisemiten die jiidische Frau aufrichtig
als Frauen, Miitter und Hiiterinnen der Familie gepriesen. Was hatte sich
geindert? Anstatt die Verdnderungen des antisemitischen Diskurses mit
seiner zunehmenden Aggressivitit und gewandelten Natur zu erkliren,
behauptete er, dass sich jiidische Frauen negativ verindert hitten. Indem
er Nordaus Terminologie benutzte, beschrieb er den gegenwiirtigen Zu-
stand der westeuropiischen Frauen als »Entartung«. Zwar wiirden Anti-
semiten die Lage der biirgerlichen Frauen und die Gefahr, die sie fiir die
nichgjiidische Gesellschaft bedeuten, iibertreiben, doch stellten diese
Frauen in seinen Augen tatsichlich eine Bedrohung des Judentums dar:

»Diese Frauen — wenn man sie unter eine allgemeine Charakteristik
zusammenfassen darf — arbeiten bewusst oder unbewusst im Innern
der jiidischen Familie und in den kleineren oder grofleren Kreisen ih-
rer Gesellschaft an der Auflgsung des Judenthums.«*

Nach Feiwel bedrohten Frauen das Nationaljudentum mehr als assimi-
lierte Minner, da es schwieriger sei, hiusliche Assimilation zu kontrollie-
ren und zu korrigieren, als 6ffentliche, in groffem Umfang betriebene
antinationalistische Aktivititen von Minnern. Die jiidische Frau, warnte
et, sei nicht nur »entjudaisiert«, sondern hitte die jiidische Familie durch
Assimilation verwandelt und die Personlichkeit ihrer Minner, S6hne und
mehr noch ihrer Tochter zerstort.

Feiwel argumentierte auch, dass jiidische Schulbildung allein Kindern
kein Gefiihl fiir das Judentum vermitteln kénne. Das religiose Gefiihl
kénne nur im Haus, durch die Mutter, vermittelt werden. Er schlug vor,
die Frauen iiber ihre groflere Emotionalitit fiir die nationaljiidische Sa-
che zu gewinnen. Sie sollten durch Religion, Familie, Arbeit und auch
die Auseinandersetzung mit dem Antisemitismus wieder mit ihren »ras-
sentiimlichen Trieben« in Beriihrung kommen:

»Religion und Familie sind der Grund, auf dem sich ihr Nationalitits-
Bewusstsein aufbaut. Neben diesen beiden Momenten, die vieles in
sich einschlieffen, machen sich Momente mehr praktischer Natur gel-
tend, von denen zwei besonders in Betracht kommen: die Mitwirkung
der Frau am Erwerbe des Mannes und die personliche Beriithrung, in
die sie mit dem Antisemitismus kommt.«4?

Auch Martin Buber verstand die jiidische Familie und die Rolle der Frau
als Schliissel zur Erneuerung der jiidischen Kultur. Er vertrat das Primat

41 Ebd., S. 2.
42 Ebd, S.3.
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eines kulturellen iiber den politischen Zionismus und gelangte zur Uber-
zeugung, dass »die kulturelle Renaissance des Judentums und niche der
Antisemitismus Quelle und Triebfeder des Zionismus werden miiss-
ten«.®

Buber definierte das Diktum »Das Zion der jiidischen Frau« niche als
etwas Zukunftsorientiertes, das sich nur bei der Riickkehr der Juden in
ithre Heimat verwirklichen lassen wiirde. Vielmehr dachte er an ein »Zion
der Seelen«. Er idealisierte insbesondere die jiidischen Frauen des Ghet-
tos, die eine Kultur innerhalb der Familie schufen, im Familiengeschift
mitarbeiteten, um dem Mann zu erméglichen, seine Studien zu verfolgen
und seine Geistigkeit zu pflegen, ihn unterstiitzten und die Kinder erzo-
gen. Der Vergleich zwischen den als degeneriert beschriebenen moder-
nen Frauen mit den Frauen des Ghettos fiel — dies verwundert kaum —
zugunsten der letzteren aus. Buber meinte, dass die Verfolgung zu innerer
Stirke gefiihrt habe. Die Emanzipation hat laut Buber die Auflésungs-
tendenzen innerhalb des Judentums dramatisch beschleunigt. Die fiir die
Assimilation besonders anfilligen Frauen imitierten nun die Kultur der
Umgebung, was zu einer Lihmung des Judentums und seiner eigenstin-
digen Kultur fiihrte. Dies hatte in seinen Augen eine »Entartung« zur
Folge, da jiidische Frauen ihre Erfiilllung im Luxus und in Auferlich-
keiten suchten und so zu Miifliggingerinnen wurden.

Buber machte jiidische Frauen zwar fiir den Niedergang ihres Volkes
verantwortlich, dennoch zihlte er auf sie beziiglich einer zukiinftigen
Erneuerung. In der Galut, so behauptete er, sei das Heim zugleich die
jiidische Nation und deshalb spiele die Frau eine wichtige Rolle bei der
kulturellen Wiedergeburt von Zion.* Die jiidische Frau sollte an der Sei-
te des Mannes fiir die nationale Idee arbeiten, ihre Fihigkeit zu tiefen
Gefiihlen und wahrer Bindung sollte hierfiir instrumencalisiert werden.
Bubers Uberzeugung, vor einer politischen Losung sei eine geistige Wie-
dergeburt nétig, hatte also zur Folge, dass er das weibliche Potenzial fiir
die zionistische Sache betonte. War nicht der spirituelle Bereich zugleich
die Sphire, wo die idealen Stirken der Frauen am meisten nutzbar ge-
macht werden konnten? Er behauptete auch, dass Frauen mit mehr In-
tuition und Talent ausgestattet seien als Minner, wenn es um 6konomi-
sche Fragen ginge. Sie seien eher in der Lage, die Ursachen der jiidischen

43 Robert S. Wistrich, The Jews of Vienna in the Age of Franz Joseph, New York
1989, S. 638-640.

44 Martin Buber, Das Zion der Jiidischen Frau, in: Die Welt 5 (26. April 1901) 17,
S. 4.
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Armut zu verstehen, und verfiigten deshalb iiber bessere Losungen. Je-
doch kénnten ihre Talente nur zum Tragen kommen, wenn jiidische
Frauen lernten, das Judentum zu schitzen, zu férdern und zu entwickeln.

Wie andere Zionisten betonte auch Buber die Pfliche der jiidischen
Frau, fiir ihre Familie zu sorgen. Die neue jiidische Frau, so sagte er vor-
aus, wiirde sich nicht schimen, sondern stolz auf das jiidische Aussechen
ihres Kindes sein. Sie wiirde sicherstellen, dass ihre Kinder kérperlich
gesund seien, und »das Uberwuchern des Nervenlebens im Keime er-
sticken«. Es sei die Aufgabe der neuen jiidischen Frau, eine kiinftige Ge-
neration von Juden zu formen, bei denen ein Gleichgewicht von Kérper
und Seele bestehe und die im Geiste des Judentums und der mensch-
lichen Weisheit erzogen werden:

»Und wenn einst aus diesem inneren Zion und seiner Macht heraus
das Zionsland zur Wahrheit wird, dann wird unsere Arbeit da driiben,
unsere Sprache, unsere Feste, unser ganzes Leben da driiben, wird im
Zeichen der jiidischen Frau stehen. Denn Culturideen finden und the-
oretisch entwickeln mag der Mann, sie verwirklichen, lebendige fort-
wirkende Cultur schaffen dann nur die Frau.«#

So verstand Buber, wie andere Kulturzionisten, die Rolle der Frau als
Erginzung des Mannes: Thr oblag es, die von minnlichen Zionisten ent-
wickelten Ideen lebendig zu machen.

Zionistische Fiihrer entwickelten die Vorstellung, dass jiidische Frauen
als Gegenleistung fiir ihre Gleichberechtigung wichtige Grundlagen fiir
die neuen jiidischen Familien legen wiirden. Die Familien sollten der
Nation dienen, indem sie eine unterstiitzende und pflegende Umgebung
fiir den >Neuen Juden« bildeten, zukiinftige Biirger formten und die sozi-
alen, kulturellen und erzieherischen Bediirfnisse der neuen Gesellschaft
erfiillten. Vor diesem Hintergrund betonten minnliche Zionisten die
zentrale Funktion der jiidischen Frau als Hausfrau, Mutter, wohltitig en-
gagierte Person und Hiiterin der religiosen Traditionen und Werte.
Gleichzeitig tibten Herzl und seine Anhinger scharfe Kritik an zeitge-
ndssischen jiidischen Frauen, denen ihre Assimilationsbestrebungen, ihr
Materialismus und ihr Hang zum Luxus zum Vorwurf gemacht wurden.
Jiidische Frauen waren vor allem in den Romanen immer mit Juwelen
tiberladen, assimiliert, auf sich bezogen und degeneriert, um sich dann in
tugendhafte, umsorgende, wohltitige, feminine und national eingestellte
jidische Miitter zu verwandeln oder elend zugrunde zu gehen. Diese

45 Ebd, S.s.
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Transformationen konnten nach Meinung der Zionisten aber nur im
Kontext einer eigenen jiidischen Heimstitte vollzogen werden, in der die
zionistische Familie den Kern der aufzubauenden jiidischen Gesellschaft
bilden wiirde.

Zionisten sahen also die Losung fiir die Probleme der Diaspora im All-
gemeinen und der jiidischer Frauen im Besonderen in der Arbeit fiir die
jiidische nationale Erneuerung. Die neue Gesellschaft sollte eine Ord-
nung schaffen, in der gewisse »unnatiirliche« Geschlechtseigenschaften
aus dem Ghetto korrigiert und unerwiinschte Aspekte des biirgerlichen
Familienlebens iiberwunden werden konnten. Indem das Bild der tradi-
tionellen Bezichungen zwischen den Geschlechtern in den osteuropii-
schen Ghettos umgekehrt wurde, glaubten Zionisten, dass jiidische
Minner durch die Bearbeitung des Bodens minnlicher, die jiidischen
Frauen durch die Pflege der Familie femininer wiirden. Dementspre-
chend paradox war das zionistische Verhiltnis zum traditionellen Juden-
tum. Einerseits betonten sie jiidische Identitit und Bewusstsein sowie
jiidische Spiritualitit und Kultur als Voraussetzung fiir eine jiidische na-
tionale Erneuerung, insbesondere fiir Frauen. Sie kritisierten moderne
jiidische Frauen wegen ihrer Distanz zur Tradition und fiir ihr mangeln-
des jiidisches Wissen und Gefiihl. Andererseits betrachteten minnliche
Zionisten die traditionellen jiidischen Geschlechterbezichungen als eine
unnatiirliche Begleiterscheinung des Diasporalebens, die korrigiert wer-
den miisse. Die daraus folgenden zionistischen Ideale von Minnlichkeit
und Weiblichkeit waren nicht in der jiidischen Kultur verwurzelt, son-
dern wurden von der biirgerlich-europiischen Kultur iibernommen. Eu-
ropdischer Nationalismus und biirgerliche Moral iibten einen starken
Einfluss auf die Entwicklung des Zionismus im Deutschland und Oster-
reich des 19. Jahrhunderts und die damit verbundenen Geschlechter-
rollen aus. Aus dem Bediirfnis heraus, eine starke jiidische Minnlichkeit
— im Gegensatz zum Bild des verweiblichten schwichlichen Galut-Juden —
zu entwerfen, reduzierten die minnlichen Vordenker des Zionismus die
jiidische Frau letztlich auf eine passive und entpolitisierte Rolle.
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Jidische Korperpolitik
Mutterschaft und Eugenik in der Weimarer Republik

Was war »anders« an den Juden? Diese Frage beschiftigte im 19. Jahrhun-
dert nicht nur Liberale und Antisemiten, sondern fiihrte auch auf jiidi-
scher Seite zu intensivem Nachdenken iiber das Judentum und das Jii-
dische. Auch spiter sollten sich jiidische und deutsche Historikerinnen
und Historiker ganz unterschiedlicher Ansitze bedienen, um jiidische
Differenz zu begreifen. Die jiidische Geschichtsschreibung neigte dazu,
das spezifisch Jiidische stark hervorzuheben, und dies nicht nur, weil sie a
priori an den Juden als Gruppe interessiert war, sondern auch, weil sie
genau jene Aspekte jiidischer Existenz in den Vordergrund stellte, die die
jiidischen nach wie vor von den nichtjiidischen Deutschen unterscheid-
bar machte — den Antisemitismus und die Organisationsformen der jii-
dischen Gemeinschaft. Die deutsche Geschichtsschreibung wiederum
tendierte dazu, Unterschiede herunterzuspielen, was angesichts der histo-
rischen Belastung der Vorstellung von einer »jiidischen Andersartigkeit«
kaum erstaunt. Da der nationalsozialistische Staat seine Opfer auf ihr
Jiidischsein festlegte, ohne nach deren Identititsempfinden zu fragen,
haben sich viele Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftler aus guten
Griinden davor gehiitet, historischen Akteuren im Nachhinein jiidische
Identititen zuzuschreiben. Praktisch bedeutete dies jedoch hiufig, dass
gerade der Antisemitismus — also die Art und Weise, wie Nichtjuden Ju-
den definierten — in Darstellungen der deutschen Geschichte als zentra-
ler Bestimmungsfaktor jiidischer »Andersartigkeit« iibrig blieb.

Ich méchte daher dafiir plidieren, dass sich Historiker, egal, ob sie sich
nun mit deutscher oder jiidischer Geschichte beschiftigen, verstirke dar-
um bemiihen sollten, die eigenen Darstellungen und Erfahrungen der
Juden iiber ihre »Andersartigkeit« wieder aufzugreifen, indem sie die dis-
kursiven Zusammenhinge und Grenzen verdeutichen, innerhalb deren
sich die Konstruktion dieser »Andersartigkeit« und der ihr zugeschriebe-
nen Bedeutungen abspielte. Im vorliegenden Beitrag méchte ich unter-
suchen, wie Diskurse zum Thema Reproduktion innerhalb der jiidischen
Gemeinschaft jiidische Differenz konstruierten und wie sie diese Unter-
schiede in der Sozialpolitik und in der Sozialarbeit zu verankern suchten.
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Ich werde mich dabei vor allem mit den sich iiberschneidenden Diskur-
sen zur Sozialhygiene, Geburtenforderung, Bevélkerungspolitik und zur
Eugenik beschiftigen; mit Diskursen also, in denen es um die Verfiigbar-
keit, aber auch den Schutz von Frauen ging und die durch immer weiter
ausgedehnte medizinische und soziale Eingriffe darauf abzielten, die Pro-
duktivitit des weiblichen Korpers rationell zu organisieren. In dem Maf3,
in dem jiidische Differenz in der Weimarer Republik biologisiert wurde,
wurde die Geschlechtszugehorigkeit zur wichtigsten Kategorie, da nun
die reproduktiven Fihigkeiten der Frauen in den Mittelpunkt eines um-
fassenden nationalen Erneuerungsprogramms nach dem Groflen Krieg
riickte: Mutterschaft wurde zur Metapher fiir gesellschaftliche Gesun-
dung und zum Mittel sozialer Neubelebung. Vor diesem Hintergrund
mdchte ich auf die zentrale Bedeutung von Geschlecht und Fortpflan-
zung bei der Konstruktion neuer jiidischer Gemeinschaftsvorstellungen
im Deutschland der Weimarer Republik hinweisen.!

In den zwanziger Jahren des 20. Jahrhunderts hatten die deutschen
Juden eine einzigartige soziale Stellung inne, befanden sie sich doch
zugleich in der Mitte und an den Rindern der Gesellschaft: Soziologisch
geschen waren die Juden in Deutschland eine vorwiegend biirgerliche
Gruppe, aus der viele fithrende Gestalten der sozialen Reformbewegun-
gen jener Zeit hervorgegangen waren: Minner und Frauen wie Gustav
Tugendreich, Sidonie Wronsky, Felix Theilhaber und Henriette Fiirth
spielten eine wichtige Rolle bei der Entwicklung der deutschen Sozial-
politik und der Durchsetzung neuer Formen der Sozialmedizin, der
Sozialarbeit, der Eugenik und der Bevélkerungspolitik. Die vordergriin-
digen Ziele all dieser Bemiihungen bestanden in der sittlichen und kor-
petlichen Vervollkommnung der Deutschen im Allgemeinen und der
Unterschichten im Besonderen. Aber die Sozialpolitik — und ganz be-
sonders die Bevolkerungspolitik — enthielt auch ein implizit und manch-
mal explizit rassistisches Element, stellte sie doch die Stirkung des deut-

1 Hier folge ich in meiner Argumentation den Untersuchungen von Cornelie
Usborne und Atina Grossmann fiir Deutschland und Mary Louise Roberts fiir
Frankreich: Cornelie Usborne, The Politics of the Body in Weimar Germany.
Women’s Reproductive Rights and Duties, New York 1992 (dt. Titel: Frauenkér-
per — Volkskérper. Geburtenkontrolle und Bevélkerungspolitik in der Weimarer
Republik, Miinster 1994) und Atina Grossmann, Reforming Sex. The German
Movement for Birth Control and Abortion Reform 1920-1950, New York 1995.
Mary Louise Roberts argumentiert in Bezug auf Frankreich nach dem Ersten
Weltkrieg nicht anders: Vgl. Civilization without Sexes. Reconstructing Gender
in Postwar France, 1917-1927, Chicago 1994.

197



SHARON GILLERMAN

schen »Volkskérpers« fiir den unerbittlichen Kampf gegen andere Natio-
nen in den Mittelpunke.> Und genau hier lag die Gefahr dieser Diskurse,
die die Juden als Gruppe an den Rand des deutschen »Volkskdrpers«
dringten.

Umgekehrt machten sich die Juden diese medizinischen und bevélke-
rungspolitischen Diskurse zu Eigen, um nun ihrerseits und auf der Basis
ihrer besonderen sozialen Position an der Konstruktion eines neuen Typus
jidischer Vergemeinschaftung zu arbeiten. Aber diese neue kollektive
Identitit lisst sich nicht linger strikt als Sammlung autonomer Individu-
en oder Biirger begreifen. Vielmehr ging es nun immer hiufiger um die
Vorstellung eines eigenen, jiidischen Volkskérpers innerhalb des vom
Wohlfahrtsstaat gesetzten Rahmens. Oder, um es zeitgendssisch zu for-
mulieren: Man bewegte sich weg vom liberalen Modell der Religionsge-
meinschaft des 19. Jahrhunderts und hin zu einer Schicksalsgemeinschafi —
und endete in einigen Fillen sogar beim stirker organizistischen Begriff
einer jiidischen Volksgemeinschaft. Im Folgenden méochte ich zeigen, wie
jiidische Arzte und Sozialpolitiker diese Diskurse in einer Weise um-
gestalteten, die ihre integrative Funktion sogleich untergrub, und zwar
sowohl auf der Ebene der einzelnen »verkdrperten« jiidischen Subjekte
als auch auf der Ebene der Inkarnation eines neuen jiidischen »Volkskor-
pers« innerhalb des deutschen Staates. Interessanterweise schwingen in
der Vorstellung von einer nicht assimilierbaren jiidischen Einheit im
Herzen des Staates historische Resonanzen mit. Hier hallen gleichsam
Anschuldigungen wider, die im 18. Jahrhundert im Umlauf waren: Die
Juden, so hief$ es damals, bildeten einen »Staat im Staate«.

Die in bevolkerungspolitischen Kategorien denkenden Sozialexperten
fanden das entscheidende diskursive Bindeglied fiir den Aufbau der er-
sehnten neuen gesellschaftlichen Ordnung in der Gestalt der Frau und
Mutter. Unmittelbar nach dem Krieg wurden in erster Linie die Frauen-
emanzipation, weibliche Erwerbstitigkeit sowie Verhiitungsmittel fiir
den Bevolkerungsriickgang in Deutschland verantwortlich gemacht. Die
Vorstellung des BDF von der »Schwangerschaft als weiblichem Dienst-
jahr« wies Frauen fiir die Nation eine wesentliche Rolle bei der Wieder-
herstellung der moralischen und politischen Gesundheit zu.> Und so
sahen auch fithrende Reprisentanten des Judentums in den Kérpern der
Frauen das zentrale Element fiir die Reproduktion der »Rasse« und die
Erhaltung der besonderen Eigenart des jiidischen »Volkskérpers«. Wih-

2 Annette Timm, The Politics of Fertility. Population Politics and Health Care in
Berlin, 1919-1972, Diss. University of Chicago 1999, S. 3.
3 Usborne, Politics of the Body (wie Anm. 1), S. 25.
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rend es im assimilatorischen 19. Jahrhundert zum Verlust der jiidischen
Einzigartigkeit gekommen war, als die Juden als Gruppe Gleichheit er-
rungen, aber spezifische Eigenschaften verloren hatten, bestand die Auf-
gabe im 20. Jahrhundert, so argumentierte Sidonie Wronsky, in der Er-
rettung »des kranken und leidenden Volkskérpers von den erstickenden
Wirkungen der fruchtlosen Uberreife der vergangenen Jahrzehnte«.# Die
Schaffung einer im wahrsten Sinne des Wortes verkirperten jidischen
Subjektivitit, die sowohl der Akzeptanz durch Nichtjuden als auch der
homogenisierenden Kraft der vollendeten Emanzipation widerstehen
wiirde, wurde zu einem wichtigen Aspekt jiidischer »Frauenarbeit« in
den zwanziger Jahren. Somit galten die Frauen als Problem und zugleich
als dessen Losung. Sie verkorperten sowohl die Gefahr einer unfruchtba-
ren Zukunft als auch die Verheiflung einer kollektiven Erneuerung.

Im Kontext des allgemeinen Riickgangs der Geburtenrate in Deutschland
begann man sich auch jiidischerseits um die Gesundheit und (Uber-)
Lebensfihigkeit der Juden als Gruppe zu sorgen. Seit den acheziger Jah-
ren des 19. Jahrhunderts wurden die vom Malthusianismus geprigten
Mahnungen vor einer Ubervolkerungskrise durch heftige Warnungen
vor dem selbstmérderischen System der Kleinfamilie mit ein oder zwei
Kindern abgelést. Um die Jahrhundertwende war es dann so weit, dass
der »Geburtenriickgang« sowohl die nationale Kraft als auch den sitt-
lichen Zustand Deutschlands zu bedrohen schien. Die deutschen Gebur-
tenzahlen, ehemals mit 40,6 Promille die hochsten in Europa, waren bis
1933 auf 14,7 Promille gesunken.’ In der jiidischen Gemeinschaft waren
es zunichst Arzte, die demographische Daten zu sammeln und interpre-
tieren begannen und vor dem kérperlichen, geistigen und sittlichen Ver-
fall der deutschen Juden warnten. Besonderen Einfluss erlangte dabei ein
schmaler, 1911 veroffentlichter Band mit dem Titel Der Untergang der
deutschen Juden, der von Felix Theilhaber, einem Facharzt fiir Haut- und
Geschlechtskrankheiten, verfasst worden war.® Schon vor dem Ersten
Weltkrieg vertrat der Autor die Ansicht, der moralische und kérperliche
Niedergang der Juden stehe im Zusammenhang mit zunehmender Ver-
stidterung, ungeziigeltem Individualismus und dem Geburtenriickgang

4 Sidonie Wronsky, Die Forderungen der Gegenwart an die jiidische Wohlfahrts-

pflege, in: Zentralwohlfahrtsstelle der deutschen Juden (Hg.), Von Jiidischer

Wohlfahrtspflege, Betlin 1922, S. 14.

Usborne, Politics of the Body (wie Anm. 1), S. 3.

6 Felix A. Theilhaber, Der Untergang der deutschen Juden. Eine volkswirtschaft-
liche Studie, Miinchen 1911.
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in den gesunden, produktiven Schichten der Bevilkerung. Die sinken-
den Geburtenzahlen unter den Juden waren der allgemeinen Entwick-
lung der deutschen Gesamtbevolkerung um mindestens ein Jahrzehnt
voraus, was bedeutete, dass die Geburtenrate der Juden signifikant unter
der der deutschen Bevélkerung insgesamt lag. Als 1922 die zweite Auflage
seines Buches Der Untergang erschien, galt Theilhaber bereits als Pro-
phet.” Der Niedergang der jiidischen Geburtenrate wurde auch von
nichgjiidischen Bevélkerungsexperten griindlich diskutiert, galt ihnen
doch die jiidische Erfahrung als sinnbildlich fiir den Modernisierungs-
prozess insgesamt und damit als wichtiges Indiz fiir die kiinftige Ent-
wicklung in Deutschland.

Die fiir den Geburtenriickgang von Juden und Nichtjuden genannten
Griinde dhneln sich dabei in mehrfacher Hinsicht. Der springende Punke
bei allen Diskussionen iiber Fortpflanzungsverhalten, ob sie nun im lin-
ken oder im rechten politischen Lager gefiihrt wurden, war die Verkniip-
fung von privatem Reproduktionsverhalten mit gesellschaftlichem und
nationalem Wohlergehen. Sinkende Geburtenraten wurden in der Regel
als Verantwortungs- bzw. Bindungslosigkeit gegeniiber dem eigenen
»Volk« interpretiert. Gegner der Geburtenkontrolle — die in der jiidi-
schen Gemeinschaft relativ selten waren — hielten die Verhiitung fiir
selbstsiichtig, da sie »dem folgenlosen Geschlechtsgenuss des Einzelnen
Vorschub leiste und dariiber die Zukunft des Volkes vergesse«.® Fiir jiidi-
sche wie nichtjiidische Eugeniker und Bevélkerungspolitiker waren blin-
de Ziigellosigkeit und Egoismus die Begleiterscheinungen der gesell-
schaftlichen Entfremdung in den Metropolen, und sie sahen hierin die
Wurzel des Zusammenbruchs nach dem Krieg.

Gerade biirgerliche Kulturkritiker argumentierten gerne moralisch
und fithrten den Wandel des Reproduktionsverhaltens auf den wachsen-
den Materialismus der modernen Welt zuriick. Und withrend man allge-
mein davon sprach, die Erotik in den Dienst der »rassischen« Gesell-
schaftsverbesserung zu stellen, wandten sich jiidische Beobachter mit
scharfen Attacken gegen die berechnenden finanziellen Motive, die vie-

7 Als 1920 die Geburtenrate wihrend der Weimarer Republik am héchsten war, be-
trug sie bei den Nichtjuden 24 %o, bei den deutschen Juden erreichte sie mit 15 %o
ihren Hohepunke. In den frithen dreif$iger Jahren war die Rate bei den Juden auf
7,2 %o gefallen, bei den Nichtjuden lag der Tiefpunke bei 14,7 %o.

8 Geheimrat von Franqué zit. in: Dr. med. Jakob Levy, Geburtenstreik. Die Frage
der jiidischen Ehe, in: Nachalath Z’wi. Eine Monatsschrift fiir Judentum in Lehre
und Tat, 1930, Nr. 11/12, S. 15.
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len jiidischen Eheschliefungen angeblich zugrunde lagen.® Unter Beru-
fung auf eine besondere jiidische Okonomie der Liebe behaupteten sie,
dass fiir jiidische Minner die Einkiinfte der »Zukiinftigen« viel wichtiger
seien als ihre Schonheit und ihre Figur, wihrend fiir die Mehrheit der
Nichtjuden erotische Impulse den Ausschlag giben, und zwar ohne
Riicksicht auf wirtschaftliche Konsequenzen. »Nirgends haben Midchen
aus armen oder bescheidenen Kreisen so schlechte Heiratsaussichten wie
unter den Judeng, seufzte Friedrich Ollendorff, Griindungsmitglied und
Vorsitzender der Zentralwohlfahrtsstelle der deutschen Juden, der Dach-
organisation der jiidischen Wohlfahrtsverbinde, dem Pendant zum ka-
tholischen Caritasverband und der protestantischen Inneren Mission.
Und sein Klagelied ging weiter: »Die zunehmende Wertschaetzung des
Materiellen hat immer héher steigende Anspriiche der jungen Maenner
glezelitigt, von unserer Jugend den ihr so wohlanstehenden romantisch-
idealistischen Schimmer vielfach frith und griindlich abgestreift und
durch kiihle Berechnung ersetzt.«* Junge Minner, die sich bei der Jiidi-
schen Ebeanbahnungsstelle in Frankfurt registrieren lieffen, wollten angeb-
lich vor allem Frauen kennen lernen, deren Familien nach dem Zusam-
menbruch von 1923 immer noch in der Lage waren, eine betrichtliche
Mitgift zu bieten.”

Die extremste Kritik richtete sich jedoch gegen den Egoismus und die
Eigensiichtigkeit, die den Kérpern kinderloser junger Frauen einge-
schrieben wurden. Die zunehmende Berufstitigkeit von Frauen und das
bevolkerungspolitisch gefihrliche Leitbild der »Neuen Frauc liefen die
Weimarer Kulturkritiker schlussfolgern, die junge, emanzipierte Frau sei
in einen »Gebirstreik« getreten, der darin gipfeln werde, dass Frauen
Heim und Herd um der »dekadenten Freuden« der Grof3stadt willen im
Stich lassen wiirden. Infolge der modernen Zustinde im Allgemeinen
und der wachsenden Verbreitung der Geburtenkontrolle im Besonderen

9 Christopher Kenway, Kraft und Schénheit. The German Physical Culture Move-
ment 1880-1920, Diss. University of California, Los Angeles 1996; Rabbi Dr. Max
Eschelbacher, Mischehen, in: Ost und West, 17 (Mirz/April 1917), S. 74-88.

10 Dr. Friederich Ollendorff, Einigung der jiidischen Wohlfahrtspflege, Bundesar-
chiv Potsdam (jetzt im Centrum Judaicum), Gesamtarchiv der deutschen Juden,
Deutsch-Israelitischer Gemeindebund 75C Ge1/903, Zentralwohlfahrtsstelle,
August 1917, S. 10; Max Eschelbacher, Mischehen (wie Anm. 9), S. 74-88.

1 Jiidische Bevélkerungspolitik. Bericht iiber die Tagung des Bevélkerungspoliti-
schen Ausschusses des Preussischen Landesverbandes Jiidischer Gemeinden vom
24. Februar 1929 (= Schriften der Zentralwohlfahrtsstelle der deutschen Juden,
Nr. IL, Berlin 1929) [Dr. med. Hanauer], S. 38.
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habe die Frau von heute, so nahm man an, den Willen zum Kind ver-
loren, und es sei Aufgabe der Bevolkerungsspezialisten, ihr wieder dazu
zu verhelfen.” Jiidischen Frauen wurde unterstellt, lieber eine bezahlte
Arbeit »drauflen« anzunehmen, statt sich in unbezahlter Titigkeit zu
Hause auf die Rolle als Hausfrau und Mutter vorzubereiten. Die Verlo-
ckungen der Grof3stadt und die »Emanzipation der weiblichen Jugends,
so Felix Theilhaber, hitten junge jiidische Frauen »vielfach [...] dem Be-
ruf der Hausfrau und der Funktion der Mutterschaft entfremdet«.”

Wie im Diskurs des Biirgertums insgesamt, so wurde auch in jiidi-
schen Kreisen der Berufstitigkeit junger Frauen die Schuld am Aufschub
der Heirat zugeschrieben, und dies war eine Tendenz, die sich in der
Nachkriegszeit unter Juden noch mehr als unter Nichtjuden beschleu-
nigt hatte. Jiidische und nichtjiidische Arzte sahen in den »Spitehenc
eine wichtige Ursache fiir das Sinken der Geburtenzahlen. Nach den Er-
gebnissen der demographischen Erhebungen von 1928/29 war — Theil-
haber zufolge — die Hilfte aller jiidischen Frauen bei ihrer Heirat ilcer als
28 Jahre. »50 % der weiblichen jiidischen Personen sind also von der Mut-
terschaft im 1. Jahrzehnt ihrer Gebirreife ausgeschlossen.«* Spite Ehe-
schliefungen bedeuteten nicht nur, dass den Frauen eine kiirzere Spanne
blieb, um Kinder zur Welt zu bringen, zusitzliche Jahre als Single legten
auch die Vermutung nahe, dass erheblicher Bedarf an vorehelichem Sex
bestand. Manche Eugeniker sahen denn auch im Ansteigen der Ge-
schlechtskrankheiten nicht nur die Ursache fiir eine ganze Reihe krank-
hafter Erscheinungen und letztlich fiir die Zerstorung der Erbgrundlagen
des Volkes, sondern auch fiir die um sich greifende Sterilitit.” Den Berich-
ten jiidischer Arzte zufolge stieg in den zwanziger Jahren die Zahl der Ge-
schlechtskrankheiten auch unter Juden an.' Folglich waren die meisten
Mediziner der Ansicht, dass das spite Heiraten das wichtigste Hindernis
fiir die Hervorbringung einer gesunden und zahlreichen Nachkommen-
schaft war. Nicht anders als ihre nichgiidischen Kollegen sahen jiidische
Arzte und Arztinnen in spiten EheschlieBungen den Schliissel zum quan-
titativen und qualitativen Niedergang der deutschen Judenschaft.

Bei aller Gemeinsamkeit enthielten die Diskurse iiber das jiidische
Fortpflanzungsverhalten jedoch auch spezifische Aspekte, die sich aus

12 Jidische Bevolkerungspolitik (wie Anm. 11) [Turnowsky-Pinner], S. 21.

13 Jiidische Bevélkerungspolitik (wie Anm. 11) [Theilhaber], S. 9.

14 Jidische Bevolkerungspolitik (wie Anm. 11) [Theilhaber], S. 77.

15 Paul Weindling, Health, Race and German Politics between National Unifica-
tion and Nazism 1870-1945, Cambridge 1988, S. 246.

16 Jiidische Bevélkerungspolitik (wie Anm. 11) [Berg-Platau], S. 23.
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der Minderheitsposition ergaben. Wie die Spitheirat galt auch die
Mischehe als gesellschaftliches Phinomen, das die Lebenskraft der jiidi-
schen Gemeinschaft minderte und einen sittlichen Niedergang anzeigte.
Die negativen Auswirkungen von Mischehen, so hiefl es, zeigten sich
schon bei den Nachkommen, die aus ihnen hervorgingen. Deren psychi-
sche Deformationen und Neigung zu kriminellem Verhalten waren Ge-
genstand wissenschaftlicher Hypothesen und Untersuchungen.”” Die
Mischehe galt nicht nur innerhalb der jiidischen Gemeinschaft als
schlimmster Akt sozialen Verrats, in ihr sah man auch eine Bedrohung
der Fruchtbarkeit der jiidischen Gemeinschaft. »Die Mischehe, so
meinte Ernst Kahn, dessen Buch Der Internationale Geburtenstreik ein
ganzes Kapitel iiber die Juden enthielt, »zehrt von der Substanz der Ju-
den, vor allem der deutschen Juden, das auf, was die Geburtenkontrolle
tibrig lifft«."® Da Kinder, die aus Mischehen hervorgingen, in den jiidi-
schen Geburtsstatistiken nicht auftauchen, liegt die Vermutung nahe,
dass sich Einwinde gegen die Mischehe vor allem auf qualitative Erwi-
gungen stiitzten, beispielsweise auf die Konsequenz, dass diese Kinder
eben nicht als Juden aufwuchsen. Es ist jedoch interessant, dass interkon-
fessionelle Ehen auch deshalb abgelehnt wurden, weil sie weitgehend un-
fruchtbar seien. So bemerkte ein Beobachter: »Diese [...] Ehen sind fast
immer kinderlos und bedeuten somit keinen Gewinn fiir unser Juden-
tum, auch wenn die Frauen [die zum Judentum konvertiert sind] ihrer
neuen Religion mit Ernst und Eifer anhingen.«*?

Wenn sich die Abnahme der Zahl jiidischer Geburten infolge von
Mischehen aus dem einzigartigen ethnisch-religiosen Status der Juden
ergab, so erschien der Zustrom von Juden aus Osteuropa aus bevol-
kerungspolitischer Sicht als duflerst wiinschenswertes Gegenmittel. Ob-
wohl deutsche Juden die Osteuropier in kultureller wie religioser Hinsicht
fiir riickstindig hielten, stellte man doch ihre héheren Geburtenraten, die
ja gerade auf ihre traditionelle religitse Lebensweise zuriickgingen, gern in

17 Till van Rahden, Mingling, Marrying, and Distancing. Jewish Integration in
Wilhelmine Breslau and its Erosion in Early Weimar Germany, in: Wolfgang
Benz/Arnold Paucker/Peter Pulzer (Hg.), Jiidisches Leben in der Weimarer Re-
publik/Jews in the Weimar Republic, Tiibingen 1998, S. 197-222, hier S. 214.

18 Ernst Kahn, Der Internationale Geburtenstreik. Umfang, Ursachen, Wirkungen,
Gegenmafinahmen? Frankfurt a. M. 1930, S. 37.

19 Eugen Wolbe, Selbstmord oder neues Leben? Ein Wort zur Bevélkerungspolitik
der deutschen Juden, Oranienburg 1918, S. 17. Der Autor bezog sich auf die etwa
hundert jihrlichen Ubertritte katholischer Frauen aus den Unterschichten, die
»aus Liebe zu ihren jiidischen Verehrern« erfolgten.
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den Dienst der Gemeinschaft und des Volkes. Es waren gerade die »frem-
deng, ostlichen Eigenschaften dieser Menschen, ihre vermeintliche Ver-
bindung zu den Quellen von Volk und Glauben, die fiir die so sehr be-
notigte »Bluttransfusion« an einer krinkelnden Gemeinschaft sorgen
sollten.>® An den Diskursen iiber die Fortpflanzungskrise wird deutlich:
Die deutschen Juden hofften, sich die vitale, vormoderne Fruchtbarkeit
dieses fremden Elements nutzbar machen und dessen Angehérige zu-
gleich zu modernen liberalen Staatsbiirgern umformen zu kénnen.
Durch die Integration von »primitiven« Subjekten als Gegengewicht
zum extrem modernen Individuum sollte, so scheint es, die jiidische Zu-
kunft gesichert werden.

Die Bedeutung, die diesen religidsen, moralischen und biologischen
Reformulierungsversuchen iiber jiidische Differenz in der Moderne zu-
kam, ldsst sich auch an der Arc und Weise erkennen, wie einige fithrende
jiidische Personlichkeiten versuchten, die »bio-nationalistischen« Gebote
des Pronatalismus mit jenen der jiidischen Tradition in Einklang zu brin-
gen. Das biblische Gebot »Seid fruchtbar und mehret euch«, das nach
Theilhaber einst der kategorische Imperativ des Judentums gewesen sei,
wurde nun als Schliissel zum Uberleben von Judentum und Judenheit
betrachtet. Das schiere Uberleben der Juden als Gruppe, von dem man
einst annahm, es hinge vom religidsen Glauben ab, war Anfang des
20. Jahrhunderts zu einem biologischen Problem geworden. Durch die
kombinierte Anwendung von Sozialtechniken und sozialer Kontrolle war
die neue Form jiidischer Uberlebensstrategie, die biologische und mora-
lische »Wahrheiten« zu einer Art jiidischer »Bioethik« zusammenfiigte,
ein sicheres Anzeichen fiir das Entstehen eines biologisch geprigten jiidi-
schen Selbstbilds.

Allgemein verstindliche Artikel iiber den Geburtenriickgang beriefen
sich denn auch immer wieder auf das biblische Gebot, um ein kollektives
Ethos zu fordern, das, so die Hoffnung, die Gemeinschaft neu beleben
und den Willen zum Kind wiedererwecken wiirde. Theilhaber, der per-
sonlich zu den fithrenden Verfechtern von Sexualreform und Geburten-
kontrolle zihlte, spiegelte mit seiner Behauptung, das Judentum stelle
das Geschlechtsleben in den Dienst der iibergeordneten Interessen des
Volkes, gleichzeitig die iiblichen konservativen und christlichen Angriffe
auf die »neue Sexualethik« und ihre Trennung zwischen Sexualitit und
Fortpflanzung wider: Das »Recht auf die freie Liebesbetitigung und den

20 Ich tibernehme diesen Begriff aus Elisa Camiscioli, Producing Citizens, Reproduc-
ing the >French Race« Immigration, Demography, and Pronatalism in Early
Twentieth Century France, in: Gender & History, Vol. 13 (2001) Nr. 3, S. 6o1.
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Verkehr der Geschlechter, so argumentierte e, ist »dem Zweck der gene-
rativen Politik« untergeordnet.? Als Zionist betonte Theilhaber den Vor-
rang der jidischen Volksgemeinschafi vor der Religion:

»Das System war auf der richtigen Voraussetzung aufgebaut, dafl jedes
Glied der Gemeinschaft an der Erhaltung der Arc in der vélkisch
zweckdienlichsten Weise gebunden und ohne Riicksicht auf seine eige-
nen Interessen bis aufs duflerste beteiligt ist. So war das ganze Liebesle-
ben der Juden darauf abgestimmt, dem groflen nationalen Gedanken,
dem iiberragenden Begriff vom immanenten Bestehen der Nation die
realen Grundlagen zu liefern. Die Fruchtbarkeit und Sicherstellung
der einzelnen Familie ist nur die Basis einer grofziigigen Volksidee.«*>

Er bemiihte sich um den Entwurf einer sikularisierten, »nationalenc
Sichtweise der vormals personlichen und organischen Bezichung zwi-
schen dem einzelnen Juden und der Religionsgemeinschaft. An die Stelle
des religivsen Motivs, das vom Einzelnen verlangte, sein personliches
Streben dem Willen Gottes unterzuordnen, riickt Theilhaber das souve-
rine jiidische Volk als héchstes Gut. So wie die Familie in der bevélke-
rungspolitischen Rhetorik als Keimzelle des Staates galt, sahen Theilhaber
und andere in der Familie das Fundament des jiidischen Volkes.

Jidische Beobachter erklirten das Uberleben der Judenheit aus den
biblisch festgelegten rituellen Reinheitsgeboten, die eine strikte Tren-
nung zwischen menstruierenden Frauen und ihren Eheminnern verfiig-
ten. Theilhaber verglich das Uberleben der Juden mit dem Verschwinden
anderer antiker Vélker und sah in den »sexualhygienischen Institutionen
und Gewohnheiten« der Juden die moralische und biologische Basis fiir
die Kontinuitit der jiidischen Gemeinschaft iiber die Zeiten hinweg.?
Dr. Max Eschelbacher, ein liberaler Rabbiner in Diisseldorf, berief sich
auf einen anderen Text als Beleg fiir ein dhnliches Argument. Er nahm
die offentliche Rezitation der Tora-Stelle, in der verbotene Geschlechts-
akte aufgezihlt wurden, am Jom Kippur nicht nur als Hinweis darauf,
dass die Tora das Geschlechtsleben ins Zentrum ihrer Gebote stellte, son-
dern warnte auch: »Von seiner Gesundheit ist das gesamte Leben eines
Volkes abhingig, und wo es hoffnungslos entartet, muss ein Volk zu
Grunde gehen.«

21 Theilhaber, Der Untergang, 1921 (2. Aufl.), S. 10 f.

22 Ebd., S. 16.

23 Ebd., S. 7.

24 Rabbi Dr. Eschelbacher, Jiidische Weltanschauung und Verhiitung der Ge-
schlechtskrankheiten, in: Zedakah, 3 (Juli 1928), S. 46.
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Ahnlich wie seine zionistischen und liberalen Kollegen betonte auch
der orthodoxe Arzt Dr. Jakob Levy den engen Zusammenhang zwischen
der jiidischen Sexualmoral und dem Uberleben der Juden als Gruppe.
Seiner Meinung nach habe die Ehe aufgehért, die reproduktiven Bediirf-
nisse der Gemeinschaft zu erfiillen; sie diene nur noch dazu, persénliche
sexuelle Begierden zu stillen. Da der Geschlechtstrieb zu seiner Befriedi-
gung nicht mehr der ehelichen Bindung bediirfe, so Levy, ist »Verfall der
gesamten Kultur [...] die unabwendbare Folge einer solchen Entar-
tung«.” Aus eugenischen Erwigungen sprach sich Levy auch gegen die
Kameradschafisehe aus, denn Ehen dieser Art waren im Allgemeinen
durch ein Phinomen geprigt, das Eugeniker als Angst vor dem Kind be-
zeichneten. Er plidierte weder ausschliellich fiir quantitative noch fiir
qualitative Eugenik, war aber davon iiberzeugt, eine Kombination beider
werde dazu fithren, qualitativ hochwertigere Nachkommen hervorzu-
bringen. Levy ging es um einen gesiinderen, genetisch unvermischeen jii-
dischen Nachwuchs, die Zahl der jiidischen Genies wiirde, so meinte er,
dadurch zunehmen.

Liberale, orthodoxe und zionistische Vorstellungen von jiidischer Se-
xualhygiene zielten auf eine nahtlose Verschmelzung von kérperlicher
und geistiger Gesundheit, von biologischer und moralischer Wahrheit.
Sie zeigten, wie Paul Weindling dargelegt hat, dass Gesundheit in der Tat
zu »einer Ideologie des sozialen Zusammenhalts« geworden war.2 Indem
sie das Fortpflanzungsverhalten ins Zentrum einer neuen soziobiologi-
schen Ordnung stellten, machten Juden aller religids-politischen Lager,
sowohl in traditionell jiidisch-religiosen als auch in wissenschaftlich-
eugenischen Diskursen das Ideal der Aufopferung zum Maf§ aller Dinge.
Zusammengenommen galten die eugenische Gesundheit, die Unterwer-
fung des Einzelnen unter das Gemeinwohl und die Wiederherstellung
einer besonderen jiidischen Sexualethik als kongeniale Mittel, um auf der
Grundlage eines Systems rationalisierter Sexualitit und Reproduktion
den jiidischen Volkskérper zu heilen.

Wihrend der Weimarer Republik erntete die jiidische Gemeinschaft
viel Lob von Seiten nichtjiidischer Exponenten der Sexualreform, der
Eugenik und des Pronatalismus fiir die Implementierung einer »aktive[n]

25 Levy, Geburtenstreik (wie Anm. 8), S. 15.

26 Paul Weindling, Eugenics and the Welfare State during the Weimar Republic, in:
W.R. Lee/Eve Rosenhaft (Hg.), The State and Social Change in Germany, 1880-
1980, S. 155.
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Bevélkerungspolitik«.?” Nach dem Ersten Weltkrieg besafl die Fortpflan-
zungsproblematik fiir jiidische Wohlfahrtsorganisationen wie die Zen-
tralwoblfahrisstelle der deutschen Juden die héchste Dringlichkeitsstufe.
Doch erst 1926 wurde dies mit der Griindung der ersten reprisentativen
Korperschaft, des PreufSischen Landesverbands jiidischer Gemeinden, auch
in institutionelle Politik umgesetzt. Auf Dringen von Bertha Pappen-
heim setzte der Landesverband einen Ausschuss fiir Bevolkerungspolitik
ein, an dessen Spitze mit Sidonie Wronsky eine fithrende Sozialpolitike-
rin stand.?®

Im Februar 1929 trat der Ausschuss zum ersten und letzten Mal zu
einem nationalen Kongress iiber jiidische Bevolkerungspolitik in Berlin
zusammen. Unter gemeinsamer Schirmherrschaft des Preuflischen Lan-
desverbandes und der Zentralwohlfahrtsstelle der deutschen Juden nah-
men Vertreter der wichtigsten jiidischen Organisationen sowie Fachleute
aus allen Bereichen des religigsen und politischen Spektrums teil. Die
Konferenz formulierte ein Programm, das darauf abzielte, den Kinder-
wunsch zu wecken und die Hindernisse fiir frithe Familiengriindungen
zu reduzieren.” Am entschiedensten wurde die pronatalistische Position
von den Arzten Felix Theilhaber und Arthur Czellitzer vertreten, die sich
beide fiir eine Geburtenpolitik der jiidischen Gemeinschaft einsetzten, die
»kinderreichen« Familien Beihilfen gewihrte. Theilhaber bestand darauf,
dass Kleinkinder und nicht irgendwelche Gebdude die kostengiinstigste
Investition in die jiidische Zukunft seien, und er berechnete, dass im
»sterilen Berling, wie die Stadt unter Pronatalisten genannt wurde, solch
eine Subvention den etwa 120 Familien pro Jahr helfen konnte, die »drit-
te« Kinder hitten.3® Czellitzer sprach sich fiir »Kindergeld« aus, wie sie
Alfred Grotjahn vorgeschlagen hatte, diesem Konzept nach sollten
»kinderarme« Familien die »kinderreichen« direkt unterstiitzen. Bei einer
solchen gestaffelten Steuer sollten Alleinstehende voll, kinderlos Verhei-
ratete zu drei Vierteln zahlungspflichtig sein, Familien mit drei Kindern
sollten dagegen befreit werden. Die von der Konferenz angenommene
Resolution schloss sich Czellitzers Vorschlag an, die Gehilter der Mit-

27 Dr. Elisabeth Pfeil, Die Bevélkerungspolitik der deutschen Juden, in: Archiv fiir
Bevolkerungspolitik, Sexualethik und Familienkunde, Berlin Jg. 2 (1932) H. 1,
S. 10-19, hier S. 10.

28 Jidische Bevilkerungspolitik (wie Anm. 11) [Wronsky], S. 4 f. und Max P. Birn-
baum, Staat und Synagoge 1918-1938. Eine Geschichte des Preuflischen Landes-
verbandes jiidischer Gemeinden, Tiibingen 1981, S. 189 f.

29 Judische Bevolkerungspolitik (wie Anm. 11) [Turnowsky-Pinner], S. 83.

30 Jiidische Bevélkerungspolitik (wie Anm. 11) [Theilhaber], S. 40 £.
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arbeiter der jiidischen Gemeindeeinrichtungen an den Familienstand
und die Zahl der Angehérigen zu kniipfen.’*

Kaum einer der Konferenzteilnehmer sprach sich dagegen aus, die jii-
dische Geburtenrate »anzukurbeln«, aber den meisten war auch klar, dass
dies keine ausreichende Grundlage fiir eine umfassende Sozialpolitik war.
Skeptiker zweifelten daran, dass ein jihrlicher Betrag von fiinfhundert
Reichsmark Familien veranlassen konnte, ein weiteres Kind in die Welt
zu setzen. Und was eine Gemeinschaft anging, die mitten in einer Wirt-
schaftskrise steckte, so war die Meinung verbreitet, dass »von einer Ge-
meinschaft die gebieterische Forderung ihrer eigenen Erhaltung durch
vermehrte Kindererzeugung nur dann gestellt werden darf und kann,
wenn diese Gemeinschaft bereit ist, ihr Letztes an die wirtschaftliche Hilfe
und Sicherstellung der Geborenen zu setzen«.3* Der Vorschlag, die weni-
gen vorhandenen Mittel primir fiir die Férderung frither Eheschlieffun-
gen einzusetzen, fand daher unter den Delegierten allgemeine Zustim-
mung. Die Friihehekasse wurde so zu einer wichtigen sozialpolitischen
Neuerung, und dies nicht zuletzt deshalb, weil sie an eine altehrwiirdige
Institution erinnerte, die sich auf eine lange und noble jiidische Ge-
schichte berufen konnte. In den jiidischen Gemeinschaften war die
Hachnasat Kalah (Unterstiitzungskasse fiir Briute) seit der Frithen Neu-
zeit bis hinein ins 19. Jahrhundert eine angesehene, von Frauen geleitete
Wohlfahrtsorganisation gewesen, die arme junge Frauen mit einer Mit-
gift versorgte. Anfang des 20. Jahrhunderts war diese traditionelle Insti-
tution in den Dienst der Erbgesundheit gestellt worden. Junge, moderne
und gesellschaftlich engagierte Frauen betrachteten sich als Pionierinnen
der »Sozialpolitik«, wihrend sie gleichzeitig ein neues Verstindnis fiir die
traditionelle Art der gegenseitigen Hilfe entwickelten.

Die feministische Organisation unter den deutschen Jidinnen, der
Jiidische Frauenbund, unterhielt die grof8te Friihehekasse innerhalb der jii-
dischen Gemeinschaft. Sie war konzipiert worden, um den Bevélke-
rungsriickgang aufzuhalten, die Nachfrage nach Prostituierten und den
vorehelichen Geschlechtsverkehr zu drosseln. Die Ortsgruppen des Jiidi-
schen Frauenbunds gaben Bargeld, um Paare in die Lage zu versetzen, frith
zu heiraten, »bevor ihre besten Energien verbraucht waren«.3 Einzelne
Gruppen des Bundes forderten auch die Ausstattung von Wohnungen
und sammelten fiir die Aussteuer, halfen bei der Kreditbeschaffung und

31 Jiidische Bevolkerungspolitik (wie Anm. 11) [Ollendorft], S. 59.
32 Ebd., S. 62.
33 Wolbe, Selbstmord oder neues Leben? (wie Anm. 19), S. 7.
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besorgten jung verheirateten Paaren kostenlose Versicherungen.’* Der
Frauenbund handelte auch eine bevilkerungspolitische Vereinbarung
mit der Phoenix-Versicherung aus: Das Unternehmen sollte bediirftigen
jiidischen Kindern Versicherungsschutz gewihren, im Gegenzug wiirden
Mitglieder des Frauenbundes das Versicherungsunternchmen empfeh-
len.’s

Damit jedoch Friihheiraten tiberhaupt gefordert werden konnten, war
zunichst einmal eine ausreichende Zahl potenzieller Partner erforderlich,
die qualitativen Anspriichen geniigten. Bei Kriegsende gab es Forderun-
gen nach Aufbau eines Netzwerks von Eheanbahnungsstellen, um Be-
werber mit Referenzen und einwandfreien Qualifikationen zu tiberprii-
fen und passend zusammenzubringen; finanziert werden sollte dies, so
ein Vorschlag, durch Spenden zufriedener Klienten.?® Die Einrichtung
von Eheanbahnungsstellen, der modernen, unpersénlichen Spielart des
traditionellen Heiratsvermittlers, galt als effektive Methode, um den zu-
filligen Prozess der Partnersuche zu rationalisieren und so die Krise der
Institution Ehe abzumildern. Einige Jahre spiter wurde die Frankfurter
Eheanbahnungsstelle zum Vorbild fir Gemeinden, die iiberall in
Deutschland versuchten, die Zahl »rein« jiidischer Heiraten und Gebur-
ten zu erhhen.3”

Neben finanziellen Anreizen und dem Ausbau der wirtschaftlichen
Unterstiitczung und der sozialen Dienste erforderte die dritte Siule einer
»nationalen jiidischen Bevélkerungspolitik die Bereitstellung von medi-
zinischer Hilfe fiir jiidische Miitter und Kinder. Der drztliche Beistand,
da war man sich weithin einig, sollte in die gesellschaftliche Sphire hin-
einreichen, da nach Heinrich Stahl, Kinderarzt bei der als vorbildlich
geltenden Judischen Kinderhilfe in Berlin und Vorsitzender der Berliner
jiidischen Gemeinde, die Arzte Vollstrecker der Sozialpolitik und »Erzie-
her der Kinder und Eltern im jiidischen Sinne« waren.?® Aus Stahls Sicht
benstigten die Juden besondere sozialmedizinische Dienstleistungen,
weil sie sich physiologisch von Nichtjuden unterschieden. Vor allem

34 Jiidische Bevélkerungspolitik (wie Anm. 11) [Meyer], S. 59.

35 Marion A. Kaplan, The Jewish Feminist Movement in Germany. The Campaigns
of the Jiidischer Frauenbund, 1904-1938, Westport 1979, S. 132 (dt. Titel: Die jii-
dische Frauenbewegung in Deutschland. Organisation und Ziele des Jiidischen
Frauenbundes 1904-1938, Hamburg 1981). Wolbe duflert sich so auch in: Selbst-
mord oder neues Leben? (wie Anm. 19).

36 Wolbe, Selbstmord oder neues Leben? (wie Anm. 19), S. 19 f.

37 Jiidische Bevélkerungspolitik (wie Anm. 11) [Dr. med. Hanauer], S. 38.

38 Jiidische Bevélkerungspolitik (wie Anm. 11) [Stahl], S. 45.
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funktioniere das jiidische Nervensystem anders als das der Nichtjuden.
Weil sich angeblich auch der Muskelapparat der Juden von dem der
Nichtjuden unterschied, waren Arzte wie Stahl leidenschaftliche Befiir-
worter jiidischer Sportvereine. »Wenn wir diesen Pflichten [die Gesund-
heit zu férdern] nachkommen,« so schrieb Stahl, »werden wir einen ge-
sunden Geist und Kérper schaffen, die sich selbst eine Erneuerung ihres
jidischen Lebens aufbauen werden.«3?

In ihrer Eigenschaft als Erzieher gaben die Arzte auch Ratschlige zur
Férderung des Verstindnisses fiir eugenische Aspekte der Ehe. Gerade
fiir Arzte, denen es um die physische Erneuerung des jiidischen Volkes
ging, zihlte die Sexualberatung zu den dringendsten Erfordernissen der
Zeit. Die Arztin Lina Berg-Platau plidierte explizit dafiir, die Forderung
der Reproduktion endlich zum wichtigsten Anliegen der jiidischen Ge-
meinschaft zu machen:

»Unserer bewussten jiidischen Jugend den grossen Segen einer zweck-
missigen Hygiene der Fortpflanzung, aber auch die folgenschweren
Gefahren eciner unzweckmissigen Rationalisierung des Geschlechts-
lebens wieder klar und eindringlich zum Bewusstsein zu bringen, das
halte ich fiir den wichtigsten Weg zu einer erneuten Hebung des Fort-
pflanzungswillens, und damit zur Bestanderhaltung unserer jiidischen
Gemeinschaft.«t°

Wenn sie auch keineswegs eine Gegnerin der Familienplanung war, sah
Berg-Platau doch in jeder Form von Geburtenkontrolle, die die Gebirfi-
higkeit der Frau gefihrdete — einschlieflich Abtreibungen — eine unbe-
sonnene Rationalisierung des Sexuallebens. Entsprechendes galt auch fiir
sexuelle Aktivititen, die mit der Gefahr der Verbreitung von Ge-
schlechtskrankheiten verbunden waren.#' Aus ihrer Sicht war die Exis-
tenz eines Volkes nicht nur von seiner Fortpflanzungsfihigkeit, sondern
zuerst und vor allem von seinem Fortpflanzungswillen abhingig. Fiir
Berg-Platau wie fiir manche ihrer Kollegen sollte dieser Fortpflanzungs-
wunsch durch die Bezichungen zwischen Arze und Patent gepflegt
werden. Durch derlei persnliche Kontakte und durch die Vermittlung
eugenischen Wissens sollten junge, jiidische »Patienten« zu einem Ver-
pflichtungsgefiihl gegeniiber ihrer Gemeinschaft gebracht werden. Auf
sehr konkrete Weise waren jiidische Menschen im fortpflanzungsfihigen
Alter zur Hoffnung fiir die Zukunft ihres Volkes geworden.

39 Ebd., S. 46.
40 Jiidische Bevélkerungspolitik (wie Anm. 11) [Berg-Plataul, S. 29.
41 Ebd., S. 21-24.
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Wihrend Reproduktion in den zwanziger Jahren zunehmend als wesent-
liches Element fiir die Wiederbelebung einer gesunden Gemeinschafi galt,
wurde der weibliche Korper als entscheidendes Medium fiir das Uberle-
ben der Volksgemeinschaft betrachtet. Ein »Konsens iiber Mutterschafts-
Eugenike, der das gesamte politische Spektrum umfasste, griindete sich
auf der Annahme, das Austragen von gesunden Kindern sei eine ent-
scheidende gesellschaftliche Aufgabe.#* Der weibliche Kérper symbo-
lisierte damit in widerspriichlicher, aber durchaus aufeinander bezogener
Weise die kiinftige Vitalitit und Produkeivitit des organisch gedachten
Volkskérpers: Die unabhingige rneue Frau, die ihren fliichtigen und
kérperlichen Begierden nachgab, wihrend sie die Bediirfnisse der Ge-
meinschaft hintanstellte, stand dabei sowohl fiir das geschwiichte mora-
lische Riickgrat des Volkes als auch fiir den Niedergang seiner Geburten-
rate; dagegen verkorperte die hiusliche, fruchtbare Mucter, die ihrer
»natiirlichen« Berufung als Gebirerin nachkam, die wahre Verheiflung
auf nationale Wiedergeburt.

Mit der zunehmenden Radikalisierung des eugenischen Diskurses in
den zwanziger Jahren wurden Juden manchmal selbst zum Thema dieser
nun immer stirker rassistisch geprigten bevélkerungspolitischen Ent-
wiirfe.#» Wie ihre nichtjiidischen Kollegen hatten auch jiidische Experten
die Normen und Vorstellungen der verschiedenen an diesem Diskurs be-
teiligten Disziplinen internalisiert und machten sich dieses Instrumen-
tarium zunutze, um das eigene »Menschenmaterial« den Bediirfnissen
ihrer ethnisch-religiés definierten Gemeinschaft entsprechend zu ord-
nen, zu organisieren und produktiv zu machen.* Sie reproduzierten die
sozialdiszipliniren Funktionen dieser Diskurse sowohl im Hinblick auf
Frauen wie auch auf osteuropiische Zuwanderer innerhalb der jiidischen
Gemeinschaft und wandten sie, wie ihre nichtjiidischen Kollegen, auch
auf die Arbeiterklasse an. Gleichzeitig blieben Juden immer auch Akteure
und Gestalter genau jener Diskurse, die sie potenziell ausschliefen konn-

42 Treffend bezeichnet von Atina Grossmann in: Reforming Sex (wie Anm. 1), S. 15.

43 Shela Faith Weiss, The Race Hygiene Movement in Germany, 1904-45, in: Mark
Adams (Hg.), The Wellborn Science, New York 1990, S. 8-68, hier S. 27.

44 Dies bezieht sich auf Foucaults Begriff der Biomacht. Vgl. Michel Foucault,
Governmentality, in: Graham Burchell/Colin Gordon/Peter Miller (Hg.), The
Foucault Effect. Studies in Governmentality, Chicago 1991, S. 87-104. (dt. Titel:
Die Gouvernementalitit, in: Ulrich Bréckling/Susanne Krasmann/Thomas
Lemke (Hg.), Gouvernementalitit der Gegenwart. Studien zur Okonomisierung
des Sozialen. Aus dem Franzosischen v. Hans-Dieter Gondek, Frankfurt a. M.
2000, S. 41-67 [Orig. 1978].)
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ten. Im Gegensatz zur jiidischen Geschichtsschreibung iiber die Weima-
rer Zeit, die die Themen Exklusion (Antisemitismus) und Widerstand
(jiidische Reaktionen) in den zwanziger Jahren hervorhebt, macht die
hier vorgelegte Analyse der bevélkerungspolitischen Debatten deutlich,
dass sich Juden damals nicht nur gegen sie potenziell ausschliefende ras-
sistische und eugenische Mafinahmen zur Wehr setzten, sondern dass sie
sie auch umgekehrt zu adaptieren wussten, um sie fiir ihre eigenen ver-
meintlichen Interessen nutzbar zu machen.#

Die deutschen Juden hatten seit der Emanzipation fiir ihre soziale Inte-
gration gekimpft und gleichzeitig eine Reihe von Institutionen geschaften,
die parallel und separat von dhnlichen nichtjiidischen Institutionen exis-
terten. In gewisser Weise konnte man also das grofle Ziel des 20. Jahr-
hunderts, die Steigerung der jiidischen Geburtenrate und die moralische
Erneuerung der jiidischen Gemeinschaft, als Fortsetzung jenes Regene-
rationsprogramms der jiidischen Aufklirung verstehen, das den antise-
mitischen Anfeindungen die 6ffentliche Demonstration der sittlichen,
»biirgerlichen« Verbesserung der Juden als Gruppe entgegensetzte. Auf
einer anderen Ebene jedoch markiert die Verschiebung der Betonung hin
zum Kirper im 20. Jahrhundert einen Bruch mit dem Versprechen der
Assimilation und vielleicht sogar mit dem Projekt der Aufklirung
insgesamt. Denn die Emanzipation der Juden setzte auf die eine oder an-
dere Weise das Verschwinden der Juden als Gruppe voraus, entweder als
Ergebnis von Konversion oder durch den allmihlichen Zerfall spezifi-
scher sozialer, beruflicher, sprachlicher oder »nationaler« Merkmale der
Juden. Die anhaltende Konzentration auf den Korper als Instrument, um
sich der drohenden sozialen Aufldsung entgegenzusetzen, reprisentiert,
so scheint es, cine kollektive Reaktion gegen ebendieses soziale, wenn
auch nicht physische Verschwinden der Juden, das ein Jahrhundert zuvor
so sehr gewiinscht worden war und das jetzt als Konsequenz erfolgreicher
Assimilation die jiidische Besonderheit ganz und gar zum Verschwinden
zu bringen drohte. In der Ver-Kérperung der Subjektivitit des Weimarer
Judentums kann man daher mehr sehen als eine blofle Abweichung von
der Tagesordnung der Aufklirung; es handelt sich hier in der Tat um eine
gegen die Aufklirung gerichtete Bewegung, wenngleich sie sich immer
auf die Autoritit der Wissenschaft berufen konnte. Nach dem Ersten
Weltkrieg wurde das Weiterbestehen des Judentums nicht nur einfach als

45 Zur Erérterung dieses Themas vgl. Mitchell Hart, Social Science and the Politics of
Modern Jewish Identity, Stanford 2000 und John Efron, Defenders of the Race.
Jewish Doctors and Race Science in fin-de-si¢cle Europe, New Haven 1994.
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Uberleben einer Gruppe mit bestimmten religiosen oder kulturellen
Merkmalen verstanden, sondern vielmehr als nicht zu leugnende kérper-
liche Realitit. Historisch-religiose Vorstellungen von jiidischer Einzig-
artigkeit wurden in dhnlicher Weise umgeformt, zunichst sah man in
ihnen einen Satz moralisch-religioser Eigenschaften, dann eine Uberein-
kunft iiber das Judentum als besondere leibliche Realitit.

Betrachtet man die Aktivititen prominenter Exponenten der Sozialar-
beit, der Sexualreform und der Sozialhygiene der Weimarer Republik in-
nerhalb der jiidischen Gemeinschaft, kommt ein ganz anderes Bild ihrer
professionellen Titigkeit und ihres personlichen Engagements in den
Blick. Zwar sind die Beitrige und Arbeiten von Personlichkeiten wie Si-
donie Wronsky, Felix Theilhaber, Gustav Tugendreich und Henriette
Fiirch wohlbekannt, aber ihre spezifische Interpretation allgemeiner so-
zialpolitischer Ideen innerhalb der jiidischen Sphire fithrte zu iiberra-
schend neuen und unerwarteten Ergebnissen. Die Analyse der withrend
der Weimarer Republik entstehenden Vorstellungen von jiidischer »Dif-
ferenz« wirft nicht nur ein bezeichnendes Licht auf die Beziehung zwi-
schen Peripherie und Zentrum im deutschen Sozialgefiige, sondern auch
auf die unbeabsichtigten Nebeneffekte von Debatten um Normen und
Wertvorstellungen, sobald sie von — zumindest in gewisser Hinsicht
randstindigen — sozialen Gruppen iibernommen werden. Die von jiidi-
schen Sozialpolitikern und anderen theoretisierte und popularisierte
Idee, dass die Bewahrung der jiidischen »Andersartigkeit« durch die Pro-
duktion von immer mehr jiidischen Korpern das bestmégliche Mittel zur
Rekonstruktion einer lebensfihigen und moralisch gefestigten jiidischen
Gemeinschaft sein kénne, gehort also nicht nur zur Geschichte der Juden
in Deutschland, sondern bildet auch einen integralen Bestandteil der
deutschen Geschichte.
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Eine >neue Heldin«
Bertha Badt-Strauss’ Biographie der Zionistin Jessie Sampter

»Ich habe mir jetzt eine neue Heldin ausgesuchte, schrieb Bertha Badt-
Strauss 1951 zu Beginn ihrer Arbeit an der Biographie der amerikanischen
Dichterin und Zionistin Jessie Sampter an den Schriftsteller Jakob Picard.!
Jessie Sampter war nicht die erste Zionistin, die Badt-Strauss zur Leit-
figur und zum Vorbild stilisierte. Schon in den Jahren zuvor hatte sie
immer wieder iiber teilweise unbekannte Zionistinnen geschrieben, doch
so viel Aufmerksambkeit wie Jessie Sampter hatte sie keiner dieser Frauen
geschenkt, und »Heldinnen< waren Henrietta Szold, Hannah Sennesch
oder Zivia Lubetkin fiir sie auch nicht.?

Wenn eine Literaturwissenschaftlerin wie Bertha Badt-Strauss die Per-
son, mit der sie sich im Rahmen ihrer Arbeit beschiftigte, als »Heldinc
bezeichnete, so lisst das darauf schlieflen, dass sie eine spezielle Bezie-
hung mit Jessie Sampter verband, die nicht nur einem rein wissenschaft-
lichen Interesse entsprang. Die Bezeichnung »Heldin« taucht in der Bio-
graphie selbst nicht mehr auf, doch lenke diese kurze Bemerkung in
einem Brief die Aufmerksamkeit auf das Verhilenis zwischen Biographin
und der von ihr portritierten Person. Da Bertha Badt-Strauss und Jessie
Sampter sich nicht personlich kannten, ist die Biographie die Verbin-
dung zwischen den beiden Frauen. Wendet sich der Blick also von dem
ab, was geschrieben, und dem zu, wie und warum etwas geschrieben wur-
de, dann wird hinter dem aufgezeichneten Leben Jessie Sampters das
Leben Bertha Badt-Strauss’ sichtbar: Eine Biographie wird zum autobio-
graphischen Text.

Beide, Biographie und Autobiographie, ertheben Anspruch auf Fakti-
zitit hinsichdich eines Lebens, doch beide sind kunstvoll arrangierte Pro-

1 Bertha Badt-Strauss an Jakob Picard am 9. Oktober 1951, in: Jakob Picard Collec-
tion, Leo Baeck Institute, New York.

2 Z. B. Henrietta Szold in Berlin, in: Jiidische Rundschau, 42 (1937) Nr. 67, S. 105
One More Maccabee (Hannah Sennesch), in: Women’s League Outlook, 17
(1946) Nr. 2, S. 6 f; Eine Jiidin kiimpft gegen Hider. Zivia Lubetkin — »Die
Mame« — aus dem Warschauer Ghetto, in: The Jewish Way, 6 (1943) Nr. 3, S. 4.
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dukte, deren Autorinnen und Autoren in einem bestimmten sozialen,
politischen, kulturellen und religiésen Milieu leben und zudem von zeit-
gendssischen Vorstellungen iiber das Alter und die Wesenheit der Ge-
schlechter beeinflusst sind. All diese Faktoren beeinflussen die Auswahl
und Beurteilung einer Person, die Auswahl dessen, was erzihlt wird, und
schliefllich die Konstruktion eines Lebens.? Fiir die deutsch-jiidischen
Autobiographien, die eine wichtige Quelle der Geschichtsschreibung
iiber das deutsche Judentum sind, hat Miriam Gebhardt diese Lesart zur
Diskussion gestellt. Sie sicht in Autobiographien weniger eine zuverlissi-
ge Quelle fiir sozial- oder kulturgeschichtliche Aspekte, sondern mehr
eine unmittelbare Reaktion auf zeitgendssische Diskurse innerhalb des
Judentums.4

Die Ahnlichkeit zwischen Autobiographie und Biographie hinsichtich
der Konstruktion von Form und Inhalt lisst es sinnvoll erscheinen, Bio-
graphien zum einen als Information iiber die portritierte Person zu lesen,
zum anderen aber auch als literarisches Produke, das Auskunft geben
kann iiber das Leben der Autorinnen und Autoren sowie iiber die Entste-
hungszeit des Buches und die zeitgendssischen Diskurse. Fiir die
(deutsch-)jtidische Frauengeschichte, gerade in Hinblick auf weibliche
Intellektuelle, die nicht selten tiber Frauen schrieben,’ erschlief3t sich da-
mit eine zusitzliche, nicht zu unterschitzende Quelle fiir das meist
ohnehin nicht gut dokumentierte Leben und Arbeiten von schreibenden
Frauen. Die erlduterte Perspektive soll hier auf die Jessie-Sampter-Biogra-
phie von Bertha Badt-Strauss angewendet werden; es ist dies eine Kon-
stellation, in der eine amerikanische und eine deutsche Zionistin, zwei
Frauen, die Auflergewdhnliches geleistet hatten, aufeinander treffen.
Ausgehend von den vorangegangenen Uberlegungen, wird zunichst ge-
kldre werden, wer Jessie Sampter war und was sie in Bertha Bade-Strauss’
Augen zur >Heldin« machte, bevor die Beweggriinde Bertha Badt-Strauss’
fiir das Schreiben dieser Biographie interpretiert werden.

3 Liz Stanley, The Autobiographical I: The Theory and Practice of Feminist Auto-
Biography, Manchester 1992, S. 7.

4 Miriam Gebhardt, Das Familiengedichtnis. Erinnerung im deutsch-jiidischen
Biirgercum 1890-1932, Stuttgart 1999, S. st f. Vgl. auch den Beitrag von Gebhardt
in diesem Band.

5 Margarete Susman, Frauen der Romantik, Jena 1929; Hannah Arendt, Rahel
Varnhagen. Lebensgeschichte einer deutschen Jiidin der Romantik, Miinchen

1959-
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Jessie Sampter wurde am 22. Mirz 1883 in New York City geboren.®
Ihre Eltern Rudolph Sampter und Virginia Sampter geb. Kohlberg waren
wohlhabende deutschstimmige Juden, die sich vollig assimiliert hacten.
Jessie Sampter wuchs in gesicherten und behiiteten Verhiltnissen auf. Im
Alter von dreizehn Jahren erkrankte sie an Kinderlihmung und wurde
von Hauslehrerinnen unterrichtet. Schon frith begann sie Gedichte zu
schreiben. Wahrscheinlich 1911 wurde sie Mitglied der Unitarischen Kir-
che. Doch schon 1912 zeigte sie sich fasziniert von Henrietta Szold, der
Griinderin der Hadassah, der sie sich anschloss und so zum Judentum
zuriickfand.” Wie ihr Vorbild Henrietta Szold wurde sie Pazifistin und
glithende Zionistin. Nachdem beide wihrend des Ersten Weltkrieges auf
Druck der zionistischen Fiihrer ihr pazifistisches Engagement aufgeben
mussten, wurde Jessie Sampter in der Hadassah-Schule zur wichtigsten
Ausbilderin fiir die Fithrungselite der Hadassah und der Federation of
American Zionists (spiter Zionist Organization of America). Sie schrieb
Informationsmaterial und gab ein Buch iiber den Zionismus heraus.®
1919 emigrierte Jessie Sampter nach Palistina, wo sie sich so gut einlebrte,
dass sie ihre amerikanische Staatsbiirgerschaft aufgab. Sie lebte zuerst in
Jerusalem und gehorte hier zum engen Freundeskreis von Henrietta
Szold. 1933 zog sie in den Kibbuz Givar Brenner. Dort baute sie Bet Yesha
auf, ein an vegetarischer Ernihrung ausgerichtetes Genesungsheim. Im
Gegensatz zu den meisten anderen Jiidinnen und Juden aus Europa und
den USA engagierte sie sich fiir die Belange der jemenitischen Juden, die
in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts nach Palistina kamen. Sie kriti-
sierte deren Benachteiligung im Jischuw und kidimpfte gegen die Unter-
driickung der Frauen in der polygamen jemenitischen Gemeinschaft, in-
dem sie jemenitische Midchen unterrichtete. Spiter adoptierte sie eine
jemenitische Waise. Ihre pazifistischen Bestrebungen richteten sich auf
eine friedliche Koexistenz von Juden und Arabern in Palistina. Nach den
Aufstinden von Jerusalem, Hebron und Safed im Jahr 1929 sah sie die

6 Vgl. Baila R. Shargel, Sampter, Jessie Ethel (1883-1938), in: Paula E. Hyman/
Deborah Dash Moore (Hg.), Jewish Women in America. An Historical Encyclo-
paedia, Bd. 2, New York/London 1997, S. 1198-1200.

7 Die Hadassah, eine zionistische Frauenvereinigung, war 1912 von Henrietta Szold
in den USA gegriindet worden. Die Mitgliederzahl stieg zwischen 1935 und 1952
von 38.000 auf 275.000 Mitglieder an und liegt heute bei etwas unter 400.000.
Deborah Dash Moore, Hadassah, in: Paula E. Hyman/Deborah Dash Moore
(Hg.), Jewish Women in America. An Historical Encyclopedia, Bd. 1, New York/
London 1997, S. 571-583. Hier S. 576 f. u. 582.

8 Jessie E. Sampter, A guide to Zionism, New York 1920.
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Verantwortung fiir die Eskalation vor allem bei der britischen Mandats-
macht, die in ihren Augen ihre Pflichten vernachlissigte. Das harte Le-
ben in Paldstina hatte die herzkranke und kérperlich wenig belastbare
Jessie Sampter so geschwiicht, dass sie am 11. November 1938 nach einer
Malariainfektion starb.

Die 1956 von Bertha Badt-Strauss verdffentlichte Jessie-Sampter-Biogra-
phie White Fire. The Life and Works of Jessie Sampter kann nicht mit der
»Berithmtheit« (ein selbst heute noch in wissenschaftlichen Kreisen akzep-
tiertes Argument fiir eine Biographie) der amerikanischen Zionistin be-
griindet werden.? Denn Jessie Sampter teilte trotz ihrer Verdienste um die
zionistische Bewegung in den USA und Palistina das Schicksal vieler Frau-
en, die Beachtliches fiir die Allgemeinheit geleistet hatten: Kaum jemand
kannte sie. Zu Lebzeiten wurde sie publizistisch nicht gewiirdigt. Einzig
ein Nachrufin der New York Timeszeugt von ihrer Bedeutung.'® Recht tref-
fend bemerkte Bertha Badt-Strauss, dass sie Jessie Sampter erst wieder »be-
leben« miisse.” Vermutlich hatte sie einige Gedichte Jessie Sampters gele-
sen, die »schon vor Jahren in der Menorah gedruckt worden« waren, und
sich fiir Jessie Sampter und ihre Leistungen begeistert.”* Moglicherweise
hatte sie von ihr aber auch im Zusammenhang mit der Hadassah erfahren,
deren Mitglied sie beide waren bzw. gewesen waren.

Die Griinde dafiir, dass Bertha Badt-Strauss iiber Jessie Sampter
schrieb, miissen also nicht nur bei Jessie Sampter, sondern ebenso in der
Person und Biographie Bertha Badt-Strauss’ gesucht werden. Dabei
konnten die Lebenslidufe der beiden Frauen unterschiedlicher nicht sein.
Bertha Badt-Strauss war nur zwei Jahre jiinger als Jessie Sampter, doch
anders als diese stammte sie aus einer sehr religisen deutsch-jiidischen
Gelehrtenfamilie. Sie hatte Literaturgeschichte, Englisch, Latein und
Philosophie in Breslau, Berlin und Miinchen studiert und als eine der
ersten Frauen in Preuflen 1908 mit einer Arbeit {iber Annette von Droste-
Hiilshoff; ibre dichterische Entwicklung und ihr Verhilmis zur englischen
Literatur promoviert.”’ Eine Karriere an der Universitit blieb ihr als Frau

9 Bertha Badt-Strauss, White Fire. The Life and Works of Jessie Sampter, New York
1956.

10 New York Times, Obituaries, 26. November 1938, o. S.

11 Bertha Badt-Strauss an Jakob Picard am 21. Februar 1952, in: Jakob Picard Collec-
tion, Leo Baeck Institute, New York.

12 Bertha Badt-Strauss an Jakob Picard am 9. Oktober 1951 (wie Anm. 1).

13 Bertha Badt-Strauss, Annette von Droste-Hiilshoff, ihre dichterische Entwick-
lung und ihr Verhilenis zur englischen Literatur, Leipzig 1909.
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verwehrt und so arbeitete sie als freie Wissenschaftlerin und Publizistin in
Berlin. In den zwanziger Jahren erkrankte Bertha Bade-Strauss an mul-
tipler Sklerose. Bis zu ihrer Emigration 1939 publizierte sie zahlreiche Ar-
tikel in jiidischen Pressecorganen wie z. B. in der Jiidischen Rundschau,
Der Morgen, Der Jude oder dem Israelitischen Familienblatt, aber auch in
der fithrenden deutschen Tagespresse wie der Vossischen Zeitung und dem
Berliner Tageblatt. Gleichzeitig arbeitete sie an der ersten text- und quel-
lenkritischen Ausgabe der Werke Annette von Droste-Hiilshoffs mit, gab
Ubersetzungen und Leseausgaben verschiedener Texte u. a. von Gertrud
Marx, Profiat Duran, Siikind von Trimberg, Heinrich Heine, Rahel
Varnhagen, Achim von Arnim, Fanny Lewald und Moses Mendelssohn
heraus, schrieb eine (unversffentlichte) Biographie der Hamburger Auf-
kldrerin Elise Reimarus, lieferte Beitrige fiir das Jiidische Lexikon und die
Encyclopaedia Judaica, verdffentichte einen Band mit Kurzgeschichten,
einen Fortsetzungsroman sowie eine Art Kollektivbiographie jiidischer
Frauen und edierte eine Anthologie der Briefe Hermann Cohens.™ Wie
ihre beiden Geschwister, Hermann Badt und Lotte Prager, war auch
Bertha Badt-Strauss Zionistin und kam iiber die zionistische Bewegung
mit der Ideenwelt der »jiidischen Renaissance« in Kontakt.” Zur Ver-
wirklichung deren Ziele, eine Wiederbelebung jiidischen Geisteslebens
und Schaffung einer spezifisch jiidischen Kultur, trug sie mit ihren Publi-
kationen nach dem Ersten Weltkrieg mafigeblich bei. Verheiratet war
Bertha Badt-Strauss mit dem Gymnasiallehrer, Cohenschiiler und Men-
delssohnexperten Bruno Strauss. Der gemeinsame Sohn Albrecht wurde
1921 geboren.

Anders als Jessie Sampter lebte Bertha Badt-Strauss also in stabilen so-
zialen und kulturellen Strukturen: Sie hatte nicht nur eine eigene Familie
und einen erlernten Beruf, in dem sie auch arbeitete, sie war von Kind-
heit an fest im jiidischen Glauben verwurzelt, der ihr Leben als un-
verriickbare Konstante begleitete. Und doch haben die Biographien von
Jessie Sampter und Bertha Badt-Strauss Berithrungspunkte, die die Fas-
zination erkliren, die Jessie Sampter auf Bertha Badt-Strauss ausiibte.
Jessie Sampter war etwas gelungen, wozu Bertha Badt-Strauss der Mut
und vielleicht auch die Durchsetzungskraft gefehlt hatten. Jessie Sampter
hatte sich nicht in »ihr Schicksal gefiigt«, sondern hatte nach der Erkran-

14 Ein Verzeichnis der Badt-Strauss'schen Schriften bietet Martina Steer, Bertha
Badt-Strauss (1885-1970). Eine jiidische Publizistin, Frankfurt a. M. 200s.

15 Vgl. dazu Michael Brenner, Jidische Kultur in der Weimarer Republik, Miin-
chen 2000 (zuerst: The Renaissance of Jewish Culture in Weimar Germany, New
Haven 1996).
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kung an Kinderlihmung wieder Laufen gelernt. Korperlich weiterhin
anfillig und wenig belastbar, hatte sie ihr Gesundheitszustand nicht dar-
an gehindert, nach Palistina auszuwandern. Ohne minnliche Begleitung
und ohne einen erlernten Beruf hatte sie sich in dieses Abenteuer gestiirzt
— und es erfolgreich bestanden. Bertha Badt-Strauss hingegen hatte sich
mit ihrer Krankheit abgefunden und arrangiert. Sie hatte nicht einmal
nachgeforscht, worunter genau sie litt.'® Und als sie angesichts der Situa-
tion in Deutschland Mitte der dreiffiger Jahre ernsthaft eine Emigration
nach Palistina in Erwigung gezogen hatte und sogar 1936 mit ihrem
Mann dorthin gereist war, um sich iiber die dortigen Arbeits- und Le-
bensbedingungen zu informieren, waren ihre Krankheit und die Tatsa-
che, dass sie und Bruno Strauss keine befriedigenden Berufsaussichten
fiir sich gesehen hatten, nachvollziechbare Argumente gegen die »Alija«
gewesen."” Sie waren wieder nach Berlin zuriickgekehrt und 1939 dann in
die USA geflohen, wo Bruno Strauss eine Dozentenstelle am Centenary
College in Shreveport, Louisiana angeboten worden war.

In den spiten vierziger und frithen fiinfziger Jahren ging es Bertha
Badt-Strauss gesundheitlich immer schlechter. Die multiple Sklerose
schritt voran, so dass sie kaum noch aus dem Haus gehen konnte und
zunehmend gebrechlicher wurde. Infolge dieser Krankheit lief§ ihre Seh-
kraft stark nach, diverse Knochenbriiche und organische Erkrankungen
wurden zu einer ernsthaften Gefahr fiir ihre ohnehin stark angeschlagene
Gesundheit. Jeder in ihrer Umgebung sorgte sich um sie, sogar ihre
Schwester Lotte Prager, die Arztin war, schickte Gesundheitstipps und
Therapievorschlige aus Isracl. Sie selbst, die sich manchmal als »armes
Kriippelchen« bezeichnete, versuchte den zunehmenden Verfall zu igno-
rieren und schrieb eher ironisch denn ernst iiber ihre gesundheitlichen
Probleme und Katastrophen.®®

Trotz aller korperlichen Beschwerden begann Bertha Badt-Strauss in
dieser Zeit mit der umfangreichen Arbeit an der Biographie. Ihr einge-
schrinkter Bewegungsradius machte es fiir sie »[n]icht leicht, hier von
Louisiana aus« Quellen zu Jessie Sampters Leben zu sammeln.” Eine Rei-
se an die Ostkiiste oder gar nach Israel kam aus gesundheitlichen Griin-
den nicht in Frage. Es blieb also nur die Moglichkeit, per Post zu recher-
chieren. Bertha Badt-Strauss schickte unzihlige Briefe an Personen und

16 Interview mit Albrecht B. Strauss 4.-9. November 2000, Chapel Hill (NC).

17 Ebd.

18 Bertha Badt-Strauss an Siegfried Guggenheim am 31. Mai 1946, in: Siegfried
Guggenheim Collection, Leo Baeck Institute, New York.

19 Bertha Badt-Strauss an Jakob Picard am 21. Februar 1952 (wie Anm. 11).
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Institutionen in den USA und Israel, die Jessie Sampter gekannt oder mit
ihr zusammengearbeitet hatten, mit der Bitte, von Jessie Sampter zu er-
zihlen und ihr deren Briefe und Arbeiten zu schicken. Die Resonanz
scheint positiv gewesen zu sein, glaubt man der umfangreichen Dank-
sagung, die der Biographie vorangestellt ist.?° Die Angeschriebenen be-
richteten sehr bereitwillig iiber ihre Erlebnisse mit der amerikanischen
Zionistin und schickten wertvolles Quellenmaterial. Besonders hilfreich
war Jessie Sampters Schwester Elvie Wachenheim, die den Nachlass ver-
waltete.” Trotz der miihsamen Recherche sei das Arbeiten an der Biogra-
phie, besonders das »Lesen von unendlich vielen Briefen [...] ein grofler
Spafl« gewesen, so Bertha Badt-Strauss.*

Auch wenn Bertha Bade-Strauss in den USA eine zweite Heimat gefun-
den hatte und dort relativ zufrieden war, so galt ihr doch Palistina bzw.
Israel als wahre Heimat der Juden. Jessie Sampter musste ihr als der Be-
weis dafiir erscheinen, dass es mit dhnlich schlechten Voraussetzungen,
wie sie bei ihr selbst gegeben waren, vielleicht sogar mit noch schlechte-
ren, in Paldstina trotzdem zu schaffen war. Es passte aber nicht zu Bertha
Badt-Strauss, einer nicht genutzten Chance, sofern die Emigration nach
Palistina tatsichlich eine solche gewesen sein sollte, hinterherzutrauern
und mit der einmal getroffenen Entscheidung zu hadern. Thr Umgang
mit schwierigen Situationen zeigt, dass sie mit Dingen abschloss, die sie
nicht mehr indern konnte. So war es vielleicht mit der verhinderten
Universititskarriere gewesen, ganz sicher traf es auf ihre Krankheit, die
Emigration und den Verlust der Heimat und auf ihren abgelegenen
Wohnort im Stiden der USA zu. Und auch auf Jessie Sampter blickte sie
nicht neidisch oder verbittert, sondern voller Bewunderung. Fiir sie war
die amerikanische Zionistin eine »Heldin< im wahrsten Sinne des Wortes:
Jessie Sampter hatte etwas gewagt, wovor Bertha Badt-Strauss im ent-
scheidenden Moment zuriickgeschreckt war.

Mit der Charakterisierung Jessie Sampters als »Heldin« legte Bertha
Badt-Strauss nicht nur ihre persénliche Beziehung zu der amerikanischen
Zionistin fest, sondern gab auch vor, welche Art von Biographie und zu
welchem Zweck sie diese schrieb. Die Biographie Jessie Sampters steht in
der Tradition der »historischen Belletristike, also der politisch motivier-

20 Badt-Strauss, White Fire. Acknowledgments (wie Anm. 9), o. S.

21 Heute befindet sich Jessie Sampters Nachlass im Central Zionist Archive, Jerusa-
lem.

22 Bertha Badt-Strauss an Jakob Picard am 3. Juni 1953, in: Jakob Picard Collection,
Leo Baeck Institute, New York.
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ten, populiren historischen Biographien der Weimarer Republik, mit
dem Unterschied, dass sich Bertha Badt-Strauss nicht wie deren bekann-
tester Vertreter, Emil Ludwig, der ersten deutschen Republik verpflichtet
fithlee, sondern dem Zionismus und der zionistischen Bewegung. Ob
Bertha Bade-Strauss Emil Ludwig, der ebenso wie sie Mitarbeiter bei der
Breslauer Zeitung und in der »Breslauer Dichterschule« engagiert gewesen
war, jemals personlich kennen gelernt hatte, ist nicht bekannt.* Doch
die Kontroverse um die »historische Belletristik«, die hauptsichlich zwi-
schen 1928 bis 1931 in wissenschaftlichen Zeitschriften und Biichern und
in der Tagespresse gefiihrt worden war, diirfte ihr kaum entgangen sein.>*
Gegenstand des Streits waren die von Emil Ludwig, Werner Hegemann,
Herbert Eulenberg und anderen Autoren verfassten, populiren histori-
schen Biographien beriihmter Personlichkeiten.” Diese Biographien un-
terschieden sich von historischen Romanen durch ihren wissenschaft-
lichen Anspruch, sollten aber gleichzeitig »Geschichtspolitik im Dienste
der ersten deutschen Republik [...] betreiben«.2¢ Das wiederum trennte
sie von den »modernen« psychologischen Individualbiographien eines
Stefan Zweig. Portritiert wurden vorrangig herausragende Vertreter der
preuflisch-deutschen Geschichte, z. B. die preuflischen Kénige, der
Reichskanzler Bismarck oder der Militirreformer Scharnhorst. Die kon-
servative akademische Geschichtswissenschaft sah in den sehr erfolgrei-
chen Biographien nicht nur eine wissenschaftliche, sondern auch eine
politische Konkurrenz in der Deutung der Vergangenheit. In der teil-
weise sehr polemisch gefiihrten Debatte ging es also nicht nur um histo-
riographische Aspekte, sondern um das Selbstverstindnis der ersten
deutschen Republik, um die gesellschaftliche und politische Moderne
schlechthin.

23 Die »Breslauer Dichterschule« war 1858 oder 1859 als »Schlesisches Dichterkrinz-
chen« gegriindet worden und verstand sich als Plattform fiir neue schriftstelle-
rische Talente in Schlesien, pflegte aber auch die schlesische Heimatdichtung.
Frauen waren seit 1897 als Mitglieder zugelassen. Zur Geschichte der »Breslauer
Dichterschule« vgl. Ludwig Sittenfeld, Die Geschichte des Vereins »Breslau-
er Dichterschule, in: Der Osten. Herausgegeben zur so. Jubelfeier der »Bres-
lauer Dichterschulec, 35 (1909) Nr. 2/3, S. 28-49.

24 Zur Debatte um die »historische Belletristik« vgl. Christoph Gradmann, Histori-
sche Belletristik. Populire historische Biographien in der Weimarer Republik,
Frankfurt a. M./New York 1993.

25 Z. B. Emil Ludwig, Bismarck. Geschichte eines Kimpfers, Berlin 1926; Werner
Hegemann, Fridericus oder das Kénigsopfer, Hellerau 1925; Herbert Eulenberg,
Die Hohenzollern, Berlin 1928.

26 Gradmann, Historische Belletristik (wie Anm. 24), S. 11.
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Waren die Biographien Emil Ludwigs und anderer Vertreter der »his-
torischen Belletristik« Geschichtsschreibung und Geschichtsrevision im
Dienste der ersten deutschen Republik, so kann Bertha Badt-Strauss’ Bi-
ographie Jessie Sampters durchaus als Geschichesschreibung im Dienste
der zionistischen Bewegung gesechen werden.?” Dies war ihr Engagement
und ihre intellektuelle Unterstiitzung der Aufbauarbeit in Israel, zu der
sie mit praktischer Arbeit nicht beitragen konnte. Bertha Badt-Strauss
entwarf ein Bild Jessie Sampters als eines begabten, willensstarken und
charismatischen, aber doch auch psychisch labilen und stetig Sinn su-
chenden Menschen, der schliefllich im Zionismus und letztendlich in
Palistina Bestimmung und Heil findet. Jessie Sampter sei ein »nervéses
Kind« gewesen, das als junge Frau einen Gott vermisst habe, zu dem es
habe beten kénnen.”® Einen Wendepunkt sah Bertha Bade-Strauss, als
Jessie Sampter nach der Erkrankung an Kinderlihmung ihren Traum von
der Violinistinnenkarriere hatte aufgeben miissen, doch nicht daran zer-
brochen sei, sondern »jede Schonung ablehnte und eine Kimpferin
wurde«.

Dass Bertha Badt-Strauss einen Sinn fiir Offenbarungsgeschichten
hatte, zeigt sich in einigen ihrer Aufsitze iiber Franz Rosenzweig, in de-
nen sie von einer nicht niher erlduterten mystischen Erfahrung Rosen-
zweigs wihrend eines Jom-Kippur-Gottesdienstes erzihlte, die diesen an-
geblich von einer Konversion Abstand nehmen lieff.3° Auch in Jessie
Sampters Leben machte sie einen Moment der Offenbarung aus. Was fiir
Franz Rosenzweig das Massenerlebnis in einer kleinen orthodoxen Syna-
goge war, sei fiir Jessie Sampter die Lektiire des Buches The Book of Pain
Struggle Called the Prophecy of the Fulfillment von Hyman Segal gewesen.
Ein Pfarrer der Unitarischen Kirche, der sie kurz zuvor beigetreten war,

27 Der Behauptung Barbara Hahns »Nie bewegte sie [Bertha Badt-Strauss; M.S.]
sich schreibend im Feld der Politik, nie nimmt sie in diesem Bereich der Offent-
lichkeit Partei« muss damit eine klare Absage erteilt werden. Barbara Hahn,
Bertha Badt-Strauss, in: John M. Spalek/Konrad Feilchenfeldt/Sandra H.
Hawrylchak (Hg.), Deutschsprachige Exilliteratur seit 1933, Bd. 3, USA, Teil 2,
Bern/Miinchen 2001, S. 60-69, hier S. 67.

28 Badt-Strauss, White Fire (wie Anm. 9), S. 9.

29 Ebd., S. 13.

30 Z. B. Bertha Badt-Strauss, Franz Rosenzweigs erstes und zweites Leben. Franz
Rosenzweig starb vor fiinfzehn Jahren (10.12.1929), in: The Jewish Way, 7 (1944)
Nr. 6, S. 5, S. 125 dies., Es war am Jom Kippur 1913 ... Erinnerung an Franz
Rosenzweig, in: Aufbau, 18 (1952) Nr. 39, S. 3. Franz Rosenzweigs Frau Edith
stritt spiter diese Geschichte entschieden ab.
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hatte Sampter mit dem Autor und dessen Buch bekannt gemacht. Die
Handlung des Buches ist die eines modernen »Pilgrim’s Progress«: Der
Held liuft von zu Hause weg, wihrend seiner Sinnsuche irrt er durch die
Wiiste, wo er ein antikes Pergament findet und ihm in einer Vision be-
fohlen wird, die Menschen in ihr angestammtes Land zuriickzubringen.
Obwohl die Geschichte im Abstrakten bleibt, war den interessierten Le-
serinnen und Lesern und offensichtlich auch Jessie Sampter klar, dass es
sich bei dem Protagonisten um einen der jiidischen Tradition entfremde-
ten Juden handelte, dem die Aufgabe auferlegt wird, das jiidische Volk
nach Paldstina zuriickzufiihren. Fiir Jessie Sampter sei es gewesen, »als ob
sich eine Tiir fiir sie gedffnet hitte«, schitzte Bertha Badt-Strauss die
Bedeutung des Buches ein.?*

Drei Personen bzw. Personengruppen hatten laut Bertha Bade-Strauss
Jessie Sampter schliefflich zum Judentum zuriick- und zum Zionismus
hingefiihrt. Die erste Person sei Henrietta Szold gewesen, durch die Jessie
Sampter Schonheit und Wiirde der religiosen Briuche kennen gelernt
und erfahren habe, dass der Zionismus »der Traum von der religiésen
Wiedergeburt der Menschheit« sei und nicht bloer Nationalismus.?
Die zweite Person, der Begriinder des Rekonstruktionismus, Mordecai
M. Kaplan, habe »ihre Augen fiir die historische Bedeutung der Bibel als
Aufzeichnung der schrittweisen Entwicklung des jiidischen Geistes« ge-
offnet.* An dritter Stelle stehe das jiidische Volk selbst, denn Jessie
Sampter wollte »unter ihresgleichen sein«.’ In der Perspektive Badt-
Strauss’ hatte Jessie Sampter damit einen neuen Sinn im Leben gefun-
den: »Von da an war ihr Leben einer Idee und einer Sache gewidmet;
Dienst am jiidischen Volk. Zionismus wurde ihre Religion, ihr Weg zu
Gott.«* Sie habe sich dann zwar der Gruppe um Henrietta Szold an-
geschlossen, doch ganz gliicklich sei sie noch nicht gewesen, so Bertha
Badt-Strauss, denn obwohl sie sich in der zionistischen Bewegung Ame-
rikas engagiert habe, sei sie sich doch schmerzlich ihrer »totalen Einsam-
keit in der Welt ihrer amerikanischen jiidischen Freunde« bewusst gewor-
den.’”7 Nach einem Nervenzusammenbruch und der darauf folgenden

31 Badt-Strauss, White Fire (wie Anm. 9), S. 32.

32 Ebd.

33 Ebd., S. 38.

34 Ebd., S. 33. Zu Mordecai Kaplan vgl. u. a. Richard Libowitz, Mordecai Kaplan
and the Development of Reconstructionism, New York 1983.

35 Ebd.

36 Ebd., S. 34.

37 Ebd, S. so.
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Psychoanalyse begleitete sie Henrietta Szold nach Jerusalem, wo sie sich
sofort zu Hause gefiihlt habe. Obwohl ihr manche Aspekte des Siedler-
lebens in Paldstina nicht gefallen hitten, das schlechte Verhilenis zur arabi-
schen Bevolkerung etwa oder die fiir sie unbefriedigende religiose Situa-
tion, die Behandlung der jemenitischen Juden und vor allem die schlechte
Stellung der jemenitischen Jiidinnen, so habe ihr eine spitere Reise in die
USA doch gezeigt, dass Palistina ihre eigentliche Heimat war.

Die Lebensgeschichte Jessie Sampters, die Bertha Badt-Strauss vor den
Leserinnen und Lesern ausbreitete, gleicht einem Bildungsroman. Die
Protagonistin, Jessie Sampter, gelangt nach langer Sinnsuche schliefllich
zur ihrer eigentlichen Bestimmung. Simtliche Ereignisse und Begeben-
heiten in ihrem Leben werden von Bertha Badt-Strauss im Kontext dieser
Bestimmung und des Typus der amerikanischen Jiidin als der »reinsten
Verkorperung der Jidin« interpretiert und erhalten so eine »retrospektive
Logik«.®® Damit erzeugte Bertha Badt-Strauss mit isthetischen Mitteln
einen inneren Zusammenhang im Leben Jessie Sampters, der eine Kohi-
renz der Fakten vortiuscht. Durch geschicktes stilistisches und narratives
Arrangieren ihrer Rechercheergebnisse, nicht durch einen wissenschaft-
lichen Diskurs, zeichnete sie ein in sich geschlossenes, stimmiges Bild
Jessie Sampters. Damit arbeitete sie wie die Autoren der »historischen
Belletristik« und die Historiker der Weimarer Republik mit den traditio-
nellen Erzihltechniken des 19. Jahrhunderts.?® Auch in der Reduktion
auf das Personlich-Private und Geistig-Psychische kniipfte Bertha Badt-
Strauss an die psychologischen Individualbiographien der »historischen
Belletristik« an. Sie beschrinkte die Darstellung weitgehend auf die Per-
son Jessie Sampters und deren engstes Umfeld. An Quellen benutzte sie
Jessie Sampters Gedichte und Romane, Briefe von und an diese und per-
sonliche Erinnerungen von Jessie Sampter nahe stechenden Menschen.
Eine Einordnung der Person Jessie Sampter, ihrer Gefiihle und Handlun-
gen in einen grofleren politischen, gesellschaftlichen und kulturellen Zu-
sammenhang nahm sie nicht vor. Sinn dieser Beschrinkung war es, die
portritierte Person als »Mensch wie du und ich« darzustellen, in deren
Lebensgeschichte die Leserinnen und Leser sich und ihre Situation wie-
derfinden konnten. Die psychologische Deutung war als Identifikations-
angebot gedacht. Allerdings zeigen neuere Erkenntnisse der Sozialpsy-

38 Pierre Bourdieu, Die biographische Illusion, in: Bios. Zeitschrift fiir Biographie-
forschung und Oral History, 3 (1990) Nr. 1, S. 75-81, hier S. 76.

39 Zur Verfahrensweise historischer Darstellung im 20. Jahrhundert vgl. u. a. Hans
R. Jauf, Geschichte der Kunst und Historie, in: Reinhart Koselleck/Wolf-Dieter
Stempel (Hg.), Geschichte. Ereignis und Erzihlung, Miinchen 1973, S. 175-209.
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chologie, dass »eine Geschichtsschreibung, die das historische Individu-
um seiner sozialen Beziige beraubt, kaum einen Beitrag zur Identititsfin-
dung leisten« kann.*® Dieses Urteil mag zutreffen, doch stiitzt es sich
nicht auf eine rezeptionsgeschichtliche Untersuchung. Es bleibt daher
die Frage: Wenn die Lektiire der populiren Biographien niches zur Iden-
tifikationsfindung ihrer Leser beigetragen haben, lag dies tatsichlich an
dem fehlenden Zusammenhang zwischen individueller Erfahrung und
politischen, gesellschaftlichen und kulturellen Vorgingen in den Texten
oder nicht vielmehr an der Auswahl der portritierten Personen? Fiir die
Leserinnen und Leser der Weimarer Republik, die teilweise noch Reichs-
kanzler Bismarck, deutsche Kaiser und Kénige in Amt und Wiirden mit-
etlebt hatten, diirfte es nicht ganz einfach gewesen sein, Gemeinsamkei-
ten zwischen dem Leben Adeliger, hochrangiger Politiker und Militirs
und ihrem eigenen zu finden.

Es ist schwierig festzustellen, welchen Einfluss Badt-Strauss” Sampter-
Biographie auf das Selbstbild amerikanischer Jiidinnen und Juden hatte,
an die sie sich primir richtete. Die Kritiken waren durchweg freundlich,
doch Informationen, die auf eine grofle Wirkung schliefen lassen, wie
etwa hohe Verkaufszahlen oder einen Anstieg in der Zahl junger weib-
licher Auswandererinnen nach Israel, gibt es nicht.# Trotzdem war es ein
durchaus realistisches Identifikationsangebot, das Bertha Badt-Strauss
den Leserinnen und Lesern machte. Auch wenn die Einordnung des
Lebens Jessie Sampters in einen politischen, gesellschaftlichen und kultu-
rellen Kontext fast vollig fehlt, war es die Erzihlung dieses Lebensweges
an sich, die inspirieren, Mut machen und bestitigen konnte. Jessie Samp-
ter musste nicht zum »Menschen wie du und ich« gemacht werden, sie
war es bereits bzw. sie war noch viel »weniger« als das. Fast jede oder
jeder, die oder der diese Biographie gelesen hatte, musste sich fragen, wa-
rum man nicht selbst »Alija« machte, wenn schon jemand wie Jessie

40 Helmut Scheuer, Kunst und Wissenschaft. Die moderne literarische Biographie,
in: Grete Klingenstein/Heinrich Lutz/Gerald Stourzh (Hg.), Biographie und Ge-
schichtswissenschaft. Aufsitze zu Theorie und Praxis biographischer Arbeit,
Wien 1979, S. 81-110, hier S. 86. Helmut Scheuer, Biographie. Studien zu Funk-
tion und zum Wandel einer literarischen Gattung vom 18. Jahrhundert bis zur
Gegenwart, Stuttgart 1979.

41 Z. B. Mignon L. Rubenovitz, White Fire. The Life of Jessie Sampter, by Bertha
Badt-Strauss, in: Hadassah Newsletter, 37 (1956) Nr. 1, S. 8, 11; Esta Saltzman,
White Fire. The Life and Works of Jessie Sampter, Bertha Badt-Strauss, The Re-
constructionist Press, N.Y., in: Women’s League Outlook, 29 (1959) Nr. 3, S. 26.
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Sampter, die korperlich und geistig alles andere als stabil gewesen war,
Pionierarbeit in Palistina hatte leisten kénnen.

Mit ihrer »zionistischen« Biographie ging Bertha Badt-Strauss iiber das
Narrativ der bloflen Riickkehr zum Judentum hinaus, das ihre fritheren
biographischen Arbeiten in Deutschland dominiert hatte. Rosa Luxem-
burg, Franz Rosenzweig, Karl Wolfskehl, Emma Lazarus oder auch
Heinrich Heine, Rahel Varnhagen und Dorothea Schlegel: In ihren Au-
gen waren diese Menschen »baale-teshuvahe, also »zum Glauben Zu-
riickgekehrte«.#* Das Motiv der Riickkehr der durch die Erfahrung des
Antisemitismus gelduterten assimilierten Juden zum Judentum war ein
gebriuchliches Motiv innerhalb der deutsch-jiidischen Kulturproduk-
tion der Weimarer Republik.#? Jakob Wassermann, Franz Werfel oder
Kurt Tucholsky hatten fiktive Figuren wie »Gregor Waremme« bzw. »Ge-
org Warschauer«, »Barbara« und »Herrn Wendriner« erschaffen, um mit
ethobenem Zeigefinger das Scheitern der deutschen Juden — und damit
das Scheitern ihres eigenen Lebensweges als Deutsche — zu verdeut-
lichen.#+ Bertha Badt-Strauss hingegen, die in ihrer jiidischen Identitit
gefestigt war, benotigte weder die Vergewisserung des eigenen Ichs mit-
tels der Abgrenzung gegen »abtriinnige« Juden noch die Distanz der Fik-
tion. Sie hatte die Erfahrung von Zuriickweisung an realen Figuren
gezeigt, ohne jedoch selbst in Bitterkeit zu verfallen und ohne ein unsym-
pathisches Bild der assimilierten deutschen Juden zu zeichnen, wie Was-
sermann, Werfel und Tucholsky es getan hatten. Stattdessen versuchte sie
die Beweggriinde Heines, Varnhagens und anderer fiir die Assimilation
zu erkliren und die Riickbesinnung auf das Judentum nicht als Drama

42 Z. B. Bertha Badt-Strauss, Rosa Luxemburg, in: Der Jude, 8 (1924) Nr. 3, S. 186-
189; dies., Wort des Gedenkens, in: Franz Rosenzweig. Ein Buch des Gedenkens,
Berlin 1930. S. 5-7; dies.: Juden um Stefan George, in: Jiidische Rundschau, 38
(1933) Nr. 102, S. 1001; dies., Eine amerikanische Zionistin. Emma Lazarus (gest.
19.4.1887), in: Jiidische Rundschau, 42 (1937) Nr. 32, S. 55 Heinrich Heine. Dich-
tungen. Eingeleitet von Bertha Badt-Strauss, 4 Bde., Berlin 1923; dies., Dorothea
Mendelssohn und Rahel Levin. Gedanken zu Margarete Susmans Buch »Frauen
der Romantike, in: Bayerische Israelitische Gemeindezeitung, 6 (1930) Nr. 21,
S. 330-332.

43 Vgl. dazu Brenner, Renaissance (wie Anm. 15), S. 131-134.

44 Jakob Wassermann, Der Fall Maurizius, Berlin 1928; Franz Werfel, Barbara oder die
Frommigkeit, Berlin u. a. 1929; Kurt Tucholsky (alias Kaspar Hauser), Herr Wend-
riner beerdigt Einen, in: Prager Tagblatt, 50 (1925) Nr. 208, S. 3 £.; Herr Wendriner
erzieht seine Kinder, in: Prager Tagblatt, 50 (1925) Nr. 110, S. 3; Herr Wendriner hat
Gesellschaft, in: Prager Tagblatt, 50 (1925) Nr. 196, S. 4; Herr Wendriner nimmt ein
Bad, in: Prager Tagblatt, so (1925) Nr. 156, S. 6.
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der Zuriickweisung, sondern als selbstbestimmte Entscheidung fiir die
Riickkehr zu den eigenen Wurzeln zu erkliren. Damit hatte sie positivere
— und gleichzeitig realistischere — Identifikationsméglichkeiten geboten,
als es die Selbstreflexionen und Identifikationsentwiirfe, die in der
deutsch-jiidischen Publizistik der zwanziger und dreiffiger Jahre grofSten-
teils zwischen der oben genannten Verunglimpfung von assimilierten Jii-
dinnen und Juden einerseits und der Heiligenverehrung eines Moses
Mendelssohn andererseits schwankten, je vermocht hatten.®

Die spirituelle und kulturelle Riickbesinnung auf das Judentum, die
sie selbst in der Zwischenkriegszeit propagiert hatte, erschien Bertha
Badt-Strauss nach der Erfahrung der Schoa jedoch nicht mehr ausrei-
chend. Zwar war auch die von ihr portritierte Jessie Sampter eine »zum
Glauben Zuriickgekehrte«, allerdings war diese noch weiter gegangen
und war Zionistin geworden. Damit manifestierte sich in der Person Jes-
sie Sampters ein Endpunkt in der Entwicklung der jiidischen Frau, den
Bertha Badt-Strauss knapp zwanzig Jahre zuvor in ihrem Buch Jidinnen
selbst herausgearbeitet hatte. In diesem Buch hatte sie in chronologischer
Reihenfolge anhand herausragender Frauenpersénlichkeiten die unter-
schiedlichen Formen jiidischer Weiblichkeit und Lebensentwiirfe in ih-
ren jeweiligen historischen Kontexten dargestellt. Ohne iiber diese Frau-
en zu urteilen, entwarf sie ausgehend von den Jiidinnen der biblischen
und talmudischen Zeit tiber die Frauen in der Diaspora, die Miitter und
Kauffrauen im mittelalterlichen Aschkenas und die gebildeten und kulti-
vierten Sefardinnen, iiber Rahel Levin und ihre Zeitgenossinnen bis hin
zu den deutschen Feministinnen und amerikanischen Zionistinnen eine
Geschichte der jiidischen Frau als gleichzeitige Entfremdungs- und Bil-
dungsgeschichte. Diese Geschichte beschrieb den Weg aus Palistina, die
Abkehr vom Judentum und von traditionellen Rollenerwartungen, das
Streben nach Biirgerlichkeit und Bildung und letztendlich die Riickkehr
zum Judentum und nach Palistina. Anders jedoch als Selma Sterns Reihe
Die Entwicklung des jiidischen Frauentypus seit dem Mittelalter oder Else
Dormitzers Beriihmte jiidische Frauen in Vergangenheit und Gegenwart aus
den zwanziger Jahren war die Intention von »Jiidinnen« keine historio-
graphische, sondern eine didaktische.#® Den Leserinnen sollte der Weg

45 Jakob Wassermann, Der Fall Maurizius (wie Anm. 44). Zum Mendelssohnbild
vgl. Jacques Ehrenfreund, Moses Mendelssohn, in: Hagen Schulze/Etienne Fran-
cois (Hg.), Deutsche Erinnerungsorte, Bd. 3, Miinchen 2001, S. 258-274.

46 Bertha Badt-Strauss, Jiidinnen: Vorwort, Berlin 1937, o. S.; Selma Stern, Die Ent-
wicklung des jiidischen Frauentypus seit dem Mittelalter. I. Der Frauentypus des
Ghettos, in: Der Morgen, 1 (1925) Nr. 3, S. 324-337; II. Der Frauentypus der
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aufgezeigt werden, den »wir alle gehen miissen, um unsrer Abstammung
wiirdig zu bleiben«*’. Wohin dieser Weg schliefllich fiithren sollte,
dariiber hatte es fiir Bertha Badt-Strauss schon damals keinen Zweifel
gegeben: Zuriick zum Judentum und, wenn méglich, zuriick nach Erez
Israel. Den vielversprechenden Abschluss der historischen Entwicklung
der jiidischen Frau hatte sie demzufolge in den amerikanischen Zionis-
tinnen gesehen. Diese seien ein »neuer Typus der Jidin [...], der seine
eignen Kimpfe um das Bewusstwerden des alten Volksgefiihls zu beste-
hen hatte, und dem es bestimmt war, in unsern Tagen endlich die reinste
Verkdrperung der Jiidin hervorzubringen, die wir kennen«.# Die »reinste
Verkorperung der Jiidin« war fiir sie die Frau, die bereit ist »zur Wegbe-
reitung fiir die Schaffung einer neuen jiidischen Gemeinschaft im Lande
der Viter — zur Arbeir fiir Paldstina«.* Wie diese Arbeit allerdings kon-
kret aussehen und welche Rolle die Frau generell im Judentum und in
Palistina spielen sollte, hatte Bertha Badt-Strauss offen gelassen. In der
Auswahl unterschiedlicher Frauenpersonlichkeiten, die sie als alternative
Identifikationsmodelle offeriert hatte, konnte jede Leserin sich selbst
wiederfinden, auch diejenige, die keine Zionistin war oder die wegen der
rigiden minnlichen Diktion jiidischer Weiblichkeit — bése Westjiidin
versus gute Ostjiidin — keinen Platz fiir sich in einem positiv definierten
jiidischen Kontext sah.5°

1937 standen in diesem von Bertha Badt-Strauss konstruierten Wandel
jiidischen Frauenlebens die Zionistinnen zwar als ideales, aber doch noch
gleichberechtigtes Vorbild neben anderen jiidischen Frauen aus der Ver-
gangenheit. 1956, nach der Schoa und mit dem Wissen darum, formu-
lierte Bertha Badt-Strauss mit der Biographie Jessie Sampters den zionis-
tischen Weg als den einzig moglichen. Der nach ihrer Definition »reins-

Romantik, in: Der Morgen, 1 (1925) Nr. 4, S. 496-516; III. Die Frau des Biirger-
tums, in: Der Morgen, 1 (1926) Nr. 6, S. 648-657; IV. Die Jiidin der Gegenwart,
in: Der Morgen, 2 (1926) Nr. 1, S. 71-81; Else Dormitzer, Berithmte jiidische
Frauen in Vergangenheit und Gegenwart, Berlin 1925.

47 Badt-Strauss, Jiidinnen: Vorwort (wie Anm. 46), o. S.

48 Badt-Strauss, Jiidinnen (wie Anm. 46), S. 98.

49 Ebd., S. 100.

so Vgl. dazu u. a. Michael Berkowitz, Transcending Tzimmes and Sweetness. Reco-
vering the History of Zionist Women in Central and Western Europe, 1897-1933,
in: Maurie Sachs (Hg.), Active Voices. Women in Jewish Culture, Urbana 1995,
S. 41-62; Claudia T. Prestel, Frauen und die Zionistische Bewegung (1897-1933).
Tradition oder Revolution?, in: Historische Zeitschrift, 258 (1994), S. 29-71. Ein
Beispiel fiir das holzschnittartige Frauenbild ist Arnold Zweig/Hermann Struck,
Das ostjiidische Antlitz, Berlin 1920.
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ten Verkdrperung einer Jiidin« widmete sie ein ganzes Buch, das »begleitet«
wurde von kleineren Aufsitzen iiber andere Zionistinnen wie Hannah
Sennesch oder Henrietta Szold.5" Die Sefardinnen, die aschkenasischen
Frauen, die Salondamen der Romantik und die Frauen der deutschen
Frauenbewegung, kurz, Jiidinnen, die cinen alternativen Lebensentwurf
zum Zionismus gelebt hatten, sind in ihrem (Euvre der Nachkriegszeit
nur noch zu finden, sofern Bertha Badt-Strauss eine personliche Bezie-
hung zu ihnen gehabt hatte, wie es zum Beispiel bei Mathilde Schechter,
der besten Freundin ihrer Mutter und Griinderin der National Women's
League of the United Synagogue of America, der Vereinigung der konser-
vativen Jiidinnen in den USA, der Fall war.5*

Manche Frauen mag Bertha Badt-Strauss’ Jessie-Sampter-Biographie
dazu angeregt haben, den entscheidenden Schritt zu tun und nach Israel
auszuwandern. Was Bertha Bade-Strauss in jedem Fall erreichte, ist, dass
eine der herausragenden Personlichkeiten des amerikanischen Zionismus,
eine der wenigen amerikanischen Zionistinnen, die tatsichlich nach Palis-
tina ausgewandert waren, nicht in Vergessenheit geriet. Die Tatsache, dass
bis heute neben der alles tiberragenden Henrietta Szold und der Zionistin
Jessie Sampter kaum Frauen im historischen Gedichtnis des amerikani-
schen Zionismus verhaftet geblieben sind, bestitigt dies.

st Z. B. Bertha Badt-Strauss, Hannah Szennes, in: Young Judean, 34 (1946) Nr. 6,
S. 12-14; dies., Centenary of Henrietta Szold. A Personal Reminiscence of her
Visit to Germany, in: AJR Information, 16 (1961) Nr. 1, S. 13.

52 Z. B. Bertha Badt-Strauss, A Beautiful Friendship (Mathilde Schechter and
Martha Badt), in: Women’s League Outlook, 18 (1947) Nr. 2, S. 3, 7.
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MiriaM GEBHARDT

Der Fall Clara Geifimar,
oder von der Verfiihrungskunst weiblicher Autobiographik

»Man kann jedoch feststellen, dass die Frauen aufgrund ihrer verstirk-
ten Beschiftigung mit Haus und Familie tiber ein einzigartiges Poten-
tial verfiigten, die jiidische Tradition zu bewahren, wihrend sie sich
gleichzeitig an die Normen der deutschen Mehrheit anpassten.«

Wohl keine These der deutsch-jiidischen Geschichte des 19. Jahrhunderts
ist auf so grofle Zustimmung gestoflen wie diese. In den neueren Ge-
samtdarstellungen finden wir sie als zentrales Ergebnis der jiidischen
Biirgertumsforschung.> Thr Argumentationsgang besticht zweifellos
durch Klarheit: Im Lauf des 19. Jahrhunderts verlagerte sich die Religion
von der Synagoge in das biirgerliche Wohnzimmer, es kam zur »Fami-
liarisierung« der jiidischen Religion. Gleichzeitig spalteten sich die Ge-
schlechterrollen auf — in die des aushiusig berufstitigen Mannes und die
der hiuslichen Mutter und Ehefrau. Von dieser Ausgangslage kommt
man fast zwangsliufig zu der oben zitierten Sichtweise, wonach den
Frauen im jiidischen Biirgertum eine ganz besonders wichtige Aufgabe
zufiel: Als Familienfrauen wurden sie verantwortlich fiir die Sozialisation
der Nachkommen in eine biirgerliche Lebenswelt und fiir die Pflege und
Weitergabe der verhiuslichten religiosen Tradition. Somit saflen sie
gleich in zweifacher Hinsicht an einer wichtigen Schaltstelle — als Hiite-
rinnen der Tradition und als Vermittlerinnen der Moderne. Dieser Bei-
trag wird sich mit dem Thema der Geschlechterrollen im jiidischen
Biirgertum der Kaiserzeit erneut auseinander setzen. Dabei geht es weder
darum, den jiidischen Frauen zur Kaiserzeit riickwirkend ihre Bedeutung

1 Marion A. Kaplan, Jiidisches Biirgertum. Frau, Familie und Identitit im Kaiser-
reich, Hamburg 1997, S. 111.

2 Monika Richarz, Frauen in Familie und Offentlichkeit, in: Steven M. Lowenstein
u. a. (Hg.), Deutsch-jiidische Geschichte in der Neuzeit, Bd. III, Umstrittene In-
tegration, 1871-1918, S. 69-100, bes. S. 71-74, Miinchen 1997; Marion A. Kaplan,
Konsolidierung eines biirgerlichen Lebens im kaiserlichen Deutschland, in: dies.
(Hg.), Geschichte des jiidischen Alltags in Deutschland. Vom 17. Jahrhundert bis
1945, S. 227-346, v. a. S. 235-257, Miinchen 2003.
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abzusprechen, noch darum, eine bestimmte Sichtweise fiir iiberholt zu
erkliren, die ihren Sinn und ihre Funktion in einem bestimmten histori-
ographischen Diskurs zu erfiillen vermochte. Diskutiert werden soll auf
einer anderen Ebene. Es soll gezeigt werden, dass bereits die Entschei-
dung fiir eine bestimmte methodische Vorgehensweise das erwartete
Resultat vorwegnahm. Die These der weiblichen Doppelfunktion im
Kaiserreich ist das Produkt einer bestimmten Lektiire der autobiographi-
schen Quellen, die das jiidische Biirgertum hinterlassen hat; man kann
noch weiter gehen und sagen, sie ist das Erzeugnis einer Spiegelung des
zeitgenossischen geschlechterspezifischen Diskurses, wie er sich im Me-
dium der Autobiographie niederschlug. Auf dem Weg der traditionellen
Lesart und wortlichen Auswertung von Selbstzeugnissen konnte man zu
dieser einen These kommen. Ein anderer Umgang mit der autobio-
graphischen Literatur hitte freilich, so der hier geplante Argumentations-
gang, den Blick fiir andere Interpretationen gedffnet. Im Folgenden
werden Moglichkeiten der alternativen Quellenlektiire vorgeschlagen.
Damit verbunden sein wird die grundsitzliche Forderung nach Perspek-
tivierung der Quellenfunde. Meiner Auffassung nach miissen Autobio-
graphien als grundsitzlich relationale Erinnerungstexte gelesen werden,
und zwar in ihrer kommunikativen, historisch-kulturellen und in ihrer
lebensgeschichtlichen Perspektive.

Die Geschichtswissenschaft braucht Beweise oder, in Fragen der Einstel-
lungen, Mentalititen und Sinnzuschreibungen, wenigstens Zeugenaus-
sagen. Die besten Zeugen sind Zeitzeugen, die uns selbst erzihlen kon-
nen, wie es war. So haben sich die wegweisenden Arbeiten zu Frauen und
Biirgerlichkeit im 19. Jahrhundert im Wesentlichen oder fast ausschlief3-
lich Autobiographien als Beweismaterial gesichert. Man kann den Quel-
lenkorpus sogar noch weiter eingrenzen: Es handelt sich in erster Linie
um unverdffentlichte, aber auch um einige edierte Autobiographien aus
der Sammlung des New Yorker Leo Baeck Instituts.” Monika Richarz hat
mit ihrer wertvollen Edition einiger Texte in den 1970er Jahren dieses

3 Vgl. Miriam Gebhardt, The lost World of German Jewry. Collecting, Preserving,
and Reading Memories, in: Christhard Hoffmann (Hg.), Preserving the Legacy of
German Jewry. A History of the Leo Baeck Institute, 1955-2005, Tiibingen 2005,
S. 263-279.
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Archiv fiir die Historiographie erschlossen.* Seither haben viele Wissen-
schaftlerinnen und Wissenschaftler ihre Arbeit weitergefiihrt. Die Erin-
nerungen an das biirgerliche Familienleben im 19. Jahrhundert gehéren
zu den immer wieder zitierten Quellen der Biirgertumsforschung, nicht
zuletzt deshalb, weil sie, wie sonst keine Quellen, die Frauen, die sonst
nicht viel Schriftliches hinterlassen konnten, attraktiv ins Bild setzen.

Wer die Texte kennt, weiff um ihre Ausstrahlung. Die Autobiographi-
en haben, verglichen mit den meisten anderen traditionellen historiogra-
phischen Quellen, den Vorteil groffer Anschaulichkeit. In ihnen leuchten
Details aus der Alltagswelt der Vorfahren wie in einem pointillistischen
Gemilde auf und hauchen einer Sozialgeschichte, einer Alltags-, Menta-
liciten- oder Kulturgeschichte iiberhaupt erst Leben ein. Neben ihrer
Farbigkeit ist es die Arbeitsskonomie, die diese Quellengattung liebens-
wert macht. Wie ungleich miithsamer ist es, Details zur weiblichen From-
migkeit im Kaiserreich anhand von Synagogenbesuchen, Mikwenbenut-
zung, Erzichungsinstitutionen, der Verbreitungs- und Rezeptionswege
von religivsem und weltlichem Schrifttum, Scheidungsbriefen, Testamen-
ten, Nachlissen, Korrespondenzen, Hausratsinventaren usw. zu recher-
chieren, wenn man die Frauen auch selbst sprechen lassen kann.

Dass damit ein kategorialer Schwenk verbunden ist von der norma-
tiven Ebene etwa im Fall von handlungsanleitenden Schriften der Rabbi-
ner, Erzicher etc. hin zur subjektiven Wahrnehmungsebene mit entspre-
chend weitreichenden Konsequenzen fiir die Interpretation, wird
allerdings von der fraglichen Forschung noch nicht ausreichend beriick-
sichtigt. So heiflt es in der Einfithrung zur Geschichre des jiidischen Allrags
in Deutschland, man finde in Memoiren, Briefen und Tagebiichern »eine
Fiille von Einzelheiten aus dem Alltag«. Zwar miisse man in den Texten
auch zeittypische Plattitiiden, Nostalgic und bewusste oder unbewusste
Selbstdarstellungen vermuten, dennoch kénnten sie »ein gewisses Ver-
stindnis des Alltagslebens vermitteln«.’ Der Weg dahin — zu einem noch
zu definierenden Verstindnis der Quellen — miisste jedoch ausgeschildert
werden.

Die Tatsache, dass es besonders die Biirgertumsforschung auf die Er-
innerungsliteratur abgesehen hat, ist kein Zufall. Die Beliebtheit dieser
Praxis der schriftlichen Selbstbespiegelung im Biirgertum brachte die

4 Monika Richarz, Jiidisches Leben in Deutschland. Selbstzeugnisse zur Sozialge-
schichte, Bd. 1: 1780-1871, Bd. 2: Im Kaiserreich, Bd. 3: 1918 bis 1945, Stuttgart
1976, 1979 und 1982.

s Marion A. Kaplan, Einfiihrung, in: dies., Geschichte des jiidischen Alltags, S. 9-
20 (wie Anm. 2), hier S. 15.
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Motive und Méglichkeiten ihrer wissenschaftlichen »Auswertung« mit
sich. Das Medium der Stilisierung der eigenen sozialen Formation wird
allerdings gerade nicht unter diesem Gesichtspunkt untersucht. Obwohl
an Werten und Lebensstilen des Biirgertums interessiert, stellt sich die
Biirgertumsforschung kaum Fragen nach der kulturellen Textur der
Quellen, die ihre Protagonisten schliefllich nicht ohne Hintergedanken
produziert haben.

Dies ist eine der methodischen Schwachstellen, unter denen mit auto-
biographischem Material operierende Biirgertumsstudien leiden. In
ihrem Aufsatz zur Autobiographie als Quelle der Geschichtswissenschaft
in der Historischen Zeitschrif fasst Dagmar Giinther zusammen, welche
Probleme sie in den auf Selbstzeugnisse spezialisierten Arbeiten zum Biir-
gertum sicht:

»Autobiographische Quellen werden auf ihre Inhalte, das »Gemeintes,
ihre referentielle Dimension reduziert, auf eine vorgefertigte Hypothe-
se illustrativ angewendet. Passagen werden isoliert, die Art des Sagens,
das Verhilmis des Erzihlers/Sprechers zum Erzihlten/Gesagten werden
nicht in die Analyse des Bedeutens mit einbezogen. Genauso wenig
wird das Material unter diskursanalytischen Vorzeichen aufbereitet:
Das Interesse fiir semantische Relationen, fiir Strategien der Geltungs-
sicherung und Mechanismen der Ein- und Ausgrenzung, fiir Begriin-
dungszusammenhinge und Verweisungen ist nicht sonderlich ausge-
prigt. Unausgelotet bleiben auch die Geltungen der — unter welchem
modischen Schlagwort auch immer — ausgehobenen Informationen
innerhalb der zitierten Tagebiicher, Briefwechsel und Lebensbeschrei-
bungen, hierher gehért etwa die Frage nach dem internen Stellenwert,
den Anschlusstonen und Widerspriichen des jeweils entworfenen au-
tobiographischen Selbstbezugs; Uberlegungen zur Gewichtung fehlen
auch auf einer anderen Ebene — so wiisste man gern mehr iiber den
Aussagewert der jeweils herangezogenen autobiographischen Quellen
innerhalb der Masse an Selbstzeugnissen. Doch die historische Biirger-
tumsforschung kommt im Umgang mit autobiographischen Quellen
weitgehend ohne diese Fragezeichen aus: [...] [Sie] werden als Fakten-
steinbruch in Anspruch genommen.«®

Diese Rundumbkritik, die sich nicht speziell auf die jiidische Biirgertums-
forschung bezieht, aber genauso fiir sie zutrifft, vereint im Grunde zwei

6 Dagmar Giinther, And now for something completely different. Prolegomena zur
Autobiographie als Quelle der Geschichtswissenschaft, in: Historische Zeitschrift
272 (2001), S. 25-61, hier S. 45 f.
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systematische Argumente: erstens die traditionelle Forderung nach Quel-
lenkritik, sprich, Transparenz der Text- und Zitatenauswahl, Begriindung
ihrer Reprisentativitit und ihres Aussagewertes, und zweitens die Forde-
rung nach einem theoretischen Update. Dagmar Giinther ist unzufrie-
den damit, dass sich die auf Autobiographien spezialisierte Biirgertums-
forschung von den geschichtstheoretischen Strémungen der letzten
Jahrzehnte relativ unbeeindrucke zeigt, sei es nun vom linguistic, cultural
oder communicative turn. Das Findergliick tiber eine besonders illus-
trative subjektive Auflerung entschidigt, so sieht es tatsichlich aus, fiir
mangelnde theoretische und methodische Raffinesse.

Nun gibt es sicher nicht nur eine, sondern viele Arten der Lektiire au-
tobiographischer Quellen. Wichtiger als die Frage nach dem saisonalen
wissenschaftlichen Trend ist aullerdem die Frage nach dem Ergebnis.
Miissen die anschaulichen Schilderungen der groffen Frommigkeit in der
Grofimiittergeneration vor dem kalten, analytischen Blick der theore-
tisch und methodisch selbstkritischen Autobiographielektiire geopfert
werden? Kommt eine weniger am Inhalt denn an der Sprache und den
kommunikativen Strategien orientierte Interpretation zu vollstindig an-
deren Ergebnissen? Diesen Fragen wird im Folgenden nachzugehen sein.

II.

Clara GeifSmar wurde das Gliick (oder Pech) zuteil, zu einer Art Kron-
zeugin fiir die Frauen- und Biirgertumsforschung des 19. Jahrhunderts
berufen worden zu sein. lhre oft zitierten Erinnerungen werden unter an-
derem immer wieder als Beleg fiir die traditionelle weibliche Frommig-
keit in Anspruch genommen. Maria Benjamin Baader schreibt in ihrer
Arbeit tiber jidische Kultur, Geschlecht und Religion in Deutschland:
»In memoirs such as GeifSmar’s, contemporaries invariably invoked fam-
ily dinners on Sabbath, holiday celebrations, and the peaceful yet
industrious routines of a Jewish household as embodying the ideal of
nineteenth-century family life«.” Frauen sei in diesem Bild die Rolle zu-
gefallen, das Ideal biirgerlicher Frommigkeit zu verkérpern und eine
emotional erfiillende und spirituell erhebende Hiuslichkeit herzustel-
len.® Die Beobachtung ist sicher richtig, nur, was schliefen wir daraus?

7 Maria Benjamin Baader, Inventing Bourgeois Judaism. Jewish Culture, Gender,
and Religion in Germany, 1800-1870, Diss. Columbia University 2002, S. 403.
8 Ebd., S. 406-407.
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Marion A. Kaplan benutzt Clara Geiffmars Erinnerungen einmal, um
das Kapitel der sozialen Bezichungen im Biirgertum zu illustrieren,
einmal, um Licht auf den Wandel der religiosen Gewohnheiten zu wer-
fen.? Die Erinnerungen werden, so geht auch Simone Lissig vor, zerstii-
ckelt und dort, wo sie passen, als Mosaiksteinchen in das Narrativ der
Historikerinnen eingesetzt."® Auch die Autorin dieser Zeilen hat sich un-
ter anderem zum Thema familiale Erinnerung im Kaiserreich an Clara
GeifSmar gehalten.” Eine wahrhaft ergiebige Quelle also. Selbst fiir jene
Arbeiten, die sich lediglich auf die edierte Version der Erinnerungen be-
ziehen, obwohl diese, wie noch zu zeigen sein wird, nur einen Torso des
gesamten Erinnerungstextes darstellt.

Die vielfache und unvollstindige Verwendung des Textes ist Grund
genug, den Fall Clara Geifdmar griindlich aufzurollen. Ziel dieser detaillier-
ten Auseinandersetzung kann es dabei nicht sein, die Autobiographie ein
fiir alle Mal abschlieflend zu interpretieren. Vielmehr soll diese Fallanalyse
Wege aufzeigen, wie dieser Text stellvertretend fiir andere autobio-
graphische Quellen gelesen werden kann, ohne dass, erstens, die Deu-
tungsabsicht der Historikerin den Interpretationsspielraum von vornherein
zu sehr einengt und, zweitens, ohne dass die Autobiographin nachtriglich
das Anrecht darauf verliert, in ihren individuellen Aussagen ernst genom-
men zu werden.

Geschrieben hat Clara Geifimar, die 1844 in Eppingen (Baden) gebo-
ren wurde, ihre Lebenserinnerungen im Alter von ungefihr 60 Jahren im
ersten Jahrzehnt des 20. Jahrhunderts. Thre inneren Gesprichspartner
waren selbstverstindlich nicht nachgeborene Wissenschaftlerinnen, son-
dern ihre Kinder und Enkelkinder, denen sie ihre Aufzeichnungen wid-
mete. Eine Tochter bearbeitete das Manuskript kritisch und lief§ es 1913
drucken. Was dabei der Familienzensur zum Opfer fiel, wissen wir nicht.
Die Autobiographie beginnt, wie so viele andere dieser Zeit, mit einer
stilisierten Schilderung der Schreibsituation, die sich deutlich an literari-
sche Vorbilder anlehnt: »Da sitze ich, eine alternde Frau, mit weiflen
Haaren und schicke mich an, meine Jugenderinnerungen zu schrei-
ben.«'* Eine herzkranke, fiir die damalige Zeit alte Frau, blickt zuriick auf

9 Marion A. Kaplan, Biirgertum, S. 178 (wie Anm. 1); dies., Geschichte des jiidi-
schen Alltags (wie Anm. 2), S. 202, 219.

10 Simone Lissig, Jiidische Wege ins Biirgertum. Kulturelles Kapital und sozialer
Aufstieg im 19. Jahrhundert, Géttingen 2004, S. 423, 638-639.

11 Miriam Gebhardt, Das Familiengedichtnis. Erinnerung im deutsch-jiidischen
Biirgercum 1890 bis 1932, Stuttgart 1999.

12 Clara Geiffmar, Erinnerungen, Leo Baeck Institute, New York, ME 181, S. 1.
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ihre Kindheit, Jugend und die ersten fiinf Jahre ihrer Ehe im letzten Drit-
tel des 19. Jahrhunderts. Was ihr spiteres Leben angeht, scheint es ihr,
»als ob die Zeit ein schnelleres und immer schnelleres Tempo angenom-
men hitte«.

Thre Herkunftsfamilie und ihre eigene Familiengriindungsphase ste-
hen also im Mittelpunkt des Textes, was nicht iiberrascht, da die Auto-
biographie als Medium der Transmission zwischen den Generationen
verstanden werden muss. lhre eigene Geschichte verortet Clara Geiffmar,
ebenfalls wie die allermeisten Autobiographinnen und Autobiographen
ihrer Zeit, im Rahmen eines Familiengedichtnisses.™ Diese definitori-
sche Eingrenzung muss betont werden, da sie sich auf Struktur und
Inhalt des gesamten Textes auswirke. So wie eine Unternehmer-, Kiinst-
ler- oder Politikerbiographie im 19. Jahrhundert und oft noch heute ihr
Thema nie aus den Augen verliert, indem sie das ganze Leben unter die
implizite Uberschrift des kiinstlerischen, unternehmerischen oder politi-
schen Schaffens stellt, so wird die familiale Erinnerungs- und Schreib-
strategie von Vorentscheidungen iiber Auswahl, Gewichtung und Inter-
pretation des »Stoffes«, also der eigenen Lebensgeschichte, bestimmt.”s
Aus diesem Grund werden in einer Autobiographie im Rahmen des Fa-
miliengedichtnisses Aussagen iiber die Familie mit besonders dickem
Pinselstrich gemalt. Beispielsweise beginnt eine derartige Lebensgeschichte
nicht mit der Geburt des Ich-Erzihlers, wie das in einem individuellen
Erinnerungsrahmen maglich wire, sondern mit einem legendiren Urah-
nen. Bei Clara GeifSmar steht fiir den Familiengriinder ein in der zweiten

13 Ebd, S. 1.

14 Gebhardt, Familiengedichtnis (wie Anm. 11), S. 65-110.

15 Zu anderen historischen autobiographischen Genres: Marcus Funck/Stephan
Malinowski, Geschichte von oben. Autobiographien als Quelle einer Sozial- und
Kulturgeschichte des deutschen Adels in Kaiserreich und Weimarer Republik, in:
Historische Anthropologie. Kultur. Gesellschaft. Alltag, 7. Jg. (1999), H. 2,
S. 236-270. Zum autobiographischen Genre vgl. auch: Guy Miron, Autobiogra-
phy as a Source for Writing Social History — German Jews in Palestine/Israel as a
Case Study, in: Tel Aviver Jahrbuch fiir deutsche Geschichte 2000, S. 251-282;
ders., Ein Blick zuriick. Judentum und traditionell-jiidische Erinnerungsmuster
deutschstimmiger Juden in Palistina, in: Yotam Hotam/Joachim Jacob (Hg.),
Populire Konstruktionen von Erinnerung im deutschen Judentum und nach der
Emigration, Gottingen 2004, S. 197-224; dies. (Hg.), German Jews in Israel. Me-
mory Forms and Past Images (hebrew), Jerusalem 2004; Sandra Markus, Bilan-
zieren und Sinn stiften. Erinnerungen von Unternehmern im 20. Jahrhundert,
Stuttgart 2002; allgemein u. a. Carola Hilmes, Das inventarische und das inven-
torische Ich. Grenzfille des Autobiographischen, Heidelberg 2000.
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Hilfte des 17. Jahrhunderts in Eppingen ansiissig gewordener Vorfahre,
der »ganz besonders wohlhabend gewesen sein und einen so groflen
Viehstand besessen haben [soll], daf§ ihm jeden Tag ein Junges geboren
wurde«.®

Breiten Raum nimmt aus dem gleichen Grund die Schilderung der
Eltern ein, und zwar nicht, wie in einer modernen Autobiographie, weil
sie als psychologisch verantwortlich fiir die eigenen Kindheitstraumata
gedeutet werden, sondern als Vorginger und Rollenmodelle in der Gene-
rationenreihe. Die Ehe der Eltern behandelt sie aus zweierlei Griinden
ausfiihrlicher. Einmal, um den adressierten Nachkommen ein Bild friihe-
rer Lebenswelten zu tradieren, zum anderen, weil ihre eigene Ehe wie
eine nicht gut verheilte Wunde den Erinnerungsake bestimme. Die Ehe
der Eltern sei, so die Botschaft, noch von traditionellen Werten geprigt
gewesen. In Clara GeifSmars Fall war die Mutter die dritte Frau ihres
Vaters und 21 Jahre jiinger als er. Mann und Frau lebten in getrennten
Welten, Gespriche, die iiber die Alltagsorganisation hinausgingen, oder
gar gemeinsame Spazierginge ihrer Eltern erinnert sie nicht. Thr noch
strenggliubiger Vater habe sich wohl an einen »Ausspruch unserer Wei-
sen« gehalten, namlich: »Wer viel mit dem Weibe plaudert, zieht sich
Boses zu.«'7 Doch das Entscheidende ist: Thre Eltern waren mit diesem
Arrangement zufrieden. »Die Ecken und Schroffheiten im Wesen ihres
Mannes gehérten eben seiner Minnlichkeit an. Sie war so stolz auf ihne,
sagt Clara Geifimar iiber die duldende Haltung ihrer Mutter dem Mann
gegeniiber.”® Eine Haltung, an der sie selbst scheitern sollte.

Schon an dieser Stelle wird die einleitend beschriebene Erzihlhaltung
der Autorin deutlicher. Es geht um die Reminiszenz einer vergangenen
Welt, nicht nur in Hinblick auf die Geschlechterverhiltnisse. Geradezu
lexikalisch schildert Clara GeifSmar auch die religiosen Rituale, die das
Leben der Juden zu einer anderen Zeit geprigt hitten. Auf Dutzenden

16 Geiflmar (wie Anm. 12), S. 2. Ernst Tollers stirker individualisierte Autobiogra-
phie bedient sich beispielsweise ebenfalls der Erzihlfigur eines legendiren Griin-
dervaters, der jedoch dekonstruiert wird: »Von meinem Urgrofivater erzihlten
Tanten, daf} ihm das Essen auf goldenen Schiisseln und Tellern gereicht werden
musste, und seine Pferde aus silbernen Krippen fraflen. Die Sohne verkupferten
erst die Krippen, dann versilberten sie die Schiisseln. Vom sagenhaften Reichtum
des Urgrof§vaters triumte der Knabe: Die Pferde fragen den alten Mann, er sicht
zu, ohne Abscheu und ohne Mitleid, eher mit einem unerklirlichen Gefiihl der
Befriedigungg, Ernst Toller, Eine Jugend in Deutschland, Miinchen 1993, S. 11.

17 Geifdmar (wie Anm. 12), S. 6.

18 Ebd, S. 8.
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von Seiten erklirt sie jedes einzelne Gebet, beschreibt die Schabbat-
routine mit ihrer Speisenfolge, die Aufgaben der Schabbesmagd, die ritu-
ellen Speisen an Pessach, das Fasten am »Versshnungstag« (Jom Kippur).?
Thr selbst ist das religiose Leben mit all seinen Geboten ganz offensicht-
lich geldufig, ihren Kindern bzw. Enkeln, an die sie sich mit ihrem Text ja
wendet, allerdings nicht mehr, sonst miisste sie ihnen nicht wie Auflen-
stehenden jede Einzelheit des religiosen Kalenders erkliren.

Auf diese Weise erhalten wir eine erste materielle Aussage iiber den
Wert dieser Autobiographie fiir die These der Doppelfunktion jiidischer
Frauen im Biirgertum. Clara Geif$mar wurde traditionell sozialisiert und
es ging ihr tatsichlich um eine Weitergabe dieser jiidischen Sozialisation.
Allerdings nicht auf der konkreten Handlungsebene — dabeti ist sie offen-
bar schon bei ihren Kindern an Grenzen gestoflen —, sondern auf der
Ebene der Erinnerung.

Geht es nun aber bei der Schilderung der alten, traditionellen Fami-
lienwelt um die buchstabengetreue Erinnerung an eine selbst erlebte Ver-
gangenheit? Den Nachkommen wird ein Bild gezeichnet, in dem frisch
geputzte Messinglampen glinzen, Kerzenlichter erstrahlen, die Minner
Pfeife rauchend im Wirtshaus sitzen, wihrend die Frauen folgsam ihre
Stricknadeln kreuzen.>® Um ihre Stellung im patriarchalischen Familien-
gefiige wissen sie genau. Offensichtlich hat diese Autobiographie mehr
vor, als eine Lebensgeschichte zu schildern, genauso wie die Bilder alt-
jiidischen Familienlebens eines Moritz Oppenheim mehr darzustellen
beabsichtigten als reale jiidische Lebenswelten.* Sie steht in einem Dis-
kurs der Sentimentalisierung und Konservierung einer als vergangen
wahrgenommenen Ara, in der ein Jude fromm, ein Christ friedliebend
und das Leben als solches geordnet war.*

19 Ebd, S.6f,S. 20-23, S. 32-53.

20 Ebd., S.21-23,S. 42, S. 12 f.

21 Moritz Daniel Oppenheim, Die Entdeckung des jiidischen Selbstbewusstseins in
der Kunst, Frankfurt a. M. 2000.

22 Eine fiir den autobiographischen Diskurs vor 1933 typische Beschreibung des jii-
disch-christlichen Verhiltnisses lautet so: »In meiner Vaterstadt war davon [i. e.
die Hep-Hep-Bewegung] nichts zu verspiiren, dort lebten die verschiedenen
Konfessionen friedlich nebeneinander. Wenig spiter schildert Geiffmar
allerdings, dass einmal bei ihren Eltern ein Stein durchs Fenster geflogen kam,
worauf ihre Mutter sich geweigert habe, die Scheibe ersetzen zu lassen, »damit
jeder sehe, was dem Haus ihres Manne >zugefiigt worden war«. GeifSmar (wie
Anm. 12), S. 24.
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Zur nostalgischen Erinnerungskultur im akkulturierten jiidischen
Biirgertum wurde mehrfach geforsche.” Die genrehaften Schilderungen
der guten alten Zeit beziehen sich auch in unserem Fall in einem nicht zu
unterschitzenden Ausmafd auf diese kulturelle Topik. So wird in verschie-
denen Passagen deutlich, dass Clara Geiffmar iiber Begebenheiten
schreibt, die zeitlich vor ihrem eigenen Erleben liegen und sich insofern
ihrer eigenen Erinnerung entziehen. Das macht aber nichts, da ihr Er-
zihlmotiv ohnehin die Gegeniiberstellung der fritheren Verhiltnisse mit
den modernen ist und nicht die wirklichkeitsgetreue Darstellung ihrer
eigenen Erfahrungen.

Trotzdem besitzen die Beschreibungen des traditionellen Familienle-
bens eine biographische Symbolik. Clara GeifSmar lebt nicht nur zum
Zeitpunke der Niederschrift ihrer Erinnerungen in einer verinderten
Welt und verarbeitet von diesem Aussichtspunke aus den allgemeinen
Wandel, der das Leben der deutschen Juden generell erfasst hatte. Durch
ihr eigenes Leben zicht sich ebenfalls eine Bruchlinie: Nachdem auch
ihre Mutter gestorben war, kam Clara im Alter von 15 Jahren in eine Pfle-
gefamilie. Dieser Haushalt steht in den Erinnerungen fiir die andere Seite,
die orthodoxe Ausprigung traditionellen jiidischen Lebens. Wihrend es
der Autorin bei der Schilderung der Freitagabende in ihrem eigenen tra-
ditionellen, aber der Moderne aufgeschlossenen Elternhaus »noch heute
wohl und warm ums Herz« wird,>* beschreibt sie den orthodoxen Le-
bensstil der Pflegeeltern mit weniger Sympathie. Die Briider seien »den
ganzen Tag mit Hindewaschen beschiftigt« gewesen.

»Fanden Festlichkeiten statt, eine Hochzeit oder sonst ein Mahl, so gab
es immer einen tragikomischen Schluss der Feier. Es kam immer so,
dass wenn z. B. Gefliigel auf den Tisch kam, irgend Einer aus diesem
hochgelahrten frommen Kreise irgend etwas nicht ganz Normales an
den Gebeinen dieser Thierchen fand. Er machte einen andern From-
men auf die Sache aufmerksam, man untersuchte genau, und das Ende
der Geschichte war immer, daf§ der ganze Tisch-Service fiir >trefec er-
kliart wurde, d. h. fiir die nach dem Gesetz Lebenden nicht mehr

23 Richard Cohen, Jewish Icons. Art and Society in Modern Europe, Berkeley 1998;
Nils Rémer, The Historicizing of Judaism in 19th-Century Germany. Scholars,
Discipline, and Popular Historical Culture, Columbia University, Manuskript
20005 Ismar Schorsch, From Text to Context. The Turn to History in Modern
Judaism, Hanover/London 1994; Michael A. Meyer, Von Moses Mendelssohn zu
Leopold Zunz, Miinchen 1994, S. 147 f.

24 Geifdmar (wie Anm. 12), S. 21.
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brauchbar. Auf diesen Schluss wartete ich immer mit Spannung. Ne-
ben diesen Licherlichkeiten gab es ganz nachahmenswerthe Seiten.«*

Man wird die Zeilen einordnen kénnen in den Kontext der allgemeinen
zeitgendssischen Forderung nach einer vernunfigeleiteten Religion. Sie
benennen aber nicht nur eine ideologische Position, sie haben auch ihre
lebensgeschichtliche Bedeutung. Die Zeit in der Pflegefamilie fille in die
Mitte ihrer autobiographischen Erinnerungen. Wie eine Wasserscheide
markiert sie erzihlerisch die Wendung in ihrem Leben. Der zweite Teil,
und das ist der, um den die Edition der Schrift von Monika Richarz
leider gekiirzt wurde, weshalb historiographischen Auswertungen auf
dieser Grundlage ein wesentlicher Interpretationshintergrund fehl, zeigt
eine ganz andere Clara Geiflmar. Das sentimentale, harmonisierende
Bild der Vorfahren, der Familiengeschichte und der eigenen Kindheit
weicht der Reflexion eines Ehe- und Familienlebens in tiefer Depression.

Die Geschichte ihrer Eheanbahnung, die geradezu gewaltsam gegen
ihren Willen verlief, muss hier iibersprungen werden. Am 1. Mai 1862,
zehn Tage nach ihrem 18. Geburtstag, findet die Hochzeit statt. »Ich
weil§ wenig mehr von diesem Tag, von keiner besonderen Stimmung,
schreibt Clara Geiffmar, um dann von einer Panne beim Hochzeitszug zu
berichten, die in der Art, wie sie erzihlt wird, symbolischen Gehalt hat.
»Josef war der langsame feierliche Schritt unangenehm, und er ging etwas
schneller, so daf§ ich mich entscheiden musste, ob ich bei dem Hochzeits-
zug bleiben, oder seinen schnelleren Schritten folgen wollte. Er trat mir
auf das Wollkleid und es gab einen groffen Riff.«*¢ Auch die Schilderung
ihrer Gefiihle vor und nach der Hochzeitsnacht werfen ein interessantes
Schlaglicht auf die retrospektive Interpretation der Geschlechterverhilt-
nisse in der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts, wir miissen uns hier je-
doch auf die Frage der weiblichen Doppelrolle im Verbiirgerlichungs-
prozess konzentrieren.

Als frisch verheiratete Frau landete Clara GeifSmar in Konstanz, wo sie
mangels jiidischer Gesellschaft unter grofien Schwierigkeiten einen ir-
gendwie gearteten religiosen Haushalt zu fiihren hatte. Bald kamen ihr
Zweifel an ihrer Lebensfithrung.

»Josef wiinschte, dass diese duflere Form in unserm Hause eingefiihrt
werde. [...] Aber wenn der Samstag nicht auch durch andere Freunde
und Bekannte gefeiert wird, und namentlich wenn die Kinder sehen,
wie der Vater an Samstagen seine Wochentagsthitigkeit ausiibt und

25 Ebd., S. 107.
26 Ebd., S. 121.
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am Sonntag Feiertag hat wie alle Leute um sie herum, dann ldsst sich
der Samstag schwer als ausgesprochener Ruhetag aufrecht erhalten.
Die duflere Form des Judenthums, dieses Gemiuer mit welchem es
seinen Gott umgab, kann nur stehen, wenn all die vielen asiatischen
Steine und Steinchen aus welchen es zusammengesetzt ist, beisammen
bleiben. [...] Nur das orthodoxe Judenthum hat Halt. Alle Reformen

bedeuten Zusammensturz.«*”

Trotz der eigenen traditionellen Sozialisation wollte sie, dass ihre Kinder
protestantisch getauft werden. Dafiir, schreibt Clara GeifSmar, hitten in
ihren Augen die Erfolge des Protestantismus auf nationaler, 6konomi-
scher und kultureller Ebene gesprochen. Doch ihr Mann lie§ dariiber
nicht mit sich reden und traf die Entscheidung, die Kinder miissten »so
gut es ginge jiidisch religids erzogen werden, anscheinend aus Riicksicht
auf den Vater, der Rabbiner war.?® Clara reagierte mit einer Depression.
»Ich ward blutarm, schlief schlecht und wechselte die Stimmung. Ent-
weder himmelhoch jauchzend oder muthlos lebensmiide. Die letzere
Stimmung herrschte vor; ich wire am liebsten gestorben.«*

Welche Aussagekraft haben diese Auflerungen? Auf welcher Grund-
lage konnen wir méglicherweise behaupten, Clara Geif$mar habe unter
ihrer Ehe und unter ihrer religiésen Situation gelitten, ohne dass wir ana-
chronistisch argumentieren? Dafiir gibt es verschiedene Anhaltspunkte.
Zum einen den Vergleich mit dem zeitgendssischen autobiographischen
Diskurs. In den mir bekannten iiber 5o Erinnerungen aus dem Zeitraum,
in dem Clara GeifSmar geschrieben hat, werden die Ehen im Allgemei-
nen als gliicklich beschrieben. Das heiflt nicht, dass sie unbedingt gliick-
lich waren, sondern dass die Deutungsmuster im Biirgertum, was das
Ehe- und Familienleben betrifft, die individuelle Erinnerung stark iiber-
formt haben. Es wurde bereits 6fter darauf hingewiesen, dass in dem
Moment, in dem die traditionelle biirgerliche Familie in die Krise geriet,
also ab dem spiten 19. Jahrhundert, das Ideal der biirgerlichen Familie
rhetorisch besonders stark gemacht wurde. »The more acute the sense of
social change, and the more the social realities of Jewish families appeared
to approximate those of non-Jews, the greater the significance of the
family — as a social institution and cultural construct — in forming and re-
forming a Jewish self-consciousness already noted as being constantly in

27 Ebd., S. 206 f.
28 Ebd., S. 207.
29 Ebd., S. 218.
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flux«, rekapituliert Sharon Gillerman.3® Die sozialen Verinderungen,
von denen sie spricht, sind bekannt: ein Mitte des 19. Jahrhunderts ein-
setzender dramatischer Geburtenriickgang, die soziale und geographi-
sche Mobilitit, die zur Zerreiflprobe vieler Familien wurde, die Folgen
der Sikularisierung und Akkulturation, die von neuen wissenschaftli-
chen Experten formulierten Gefahren, die angeblich durch Krankheiten
und psychische Deformationen in den Familien drohten, die Frauen-
berufstitigkeit, die Frauenbewegung, spiter die Kriegsfolgen und die Ge-
nerationenkonflikte. In diesem Klima entstanden Manifeste der (iiber-
wiegend minnlichen) Experten wie Soziologen, Demographen, Arzte,
Rabbiner, Politiker usw. — und in ebendiesem Klima kam eine autobio-
graphische Flut iibers Land und fithrte mit sich als Treibgut die populi-
ren Bilder einer besseren Vergangenheit, zu der die aufopferungsvolle
Mutter, die religiose GrofSmutter und die energische Hausfrau gehérten
als Rezepte fiir die angegriffene Gesundheit der Familie.
Erinnerungstheoretisch betrachtet, spricht ein weiteres Argument
dafiir, die diisteren Aussagen der Autobiographie von Clara Geifmar
ernst zu nehmen. Im Allgemeinen stellt sich die Vergangenheit retrospek-
tiv besser dar, als sie war, die Gedichtnispsychologie geht auf individuel-
ler Ebene davon aus, dass Unangenchmes leichter vergessen wird als An-
genehmes.? Clara Geiffmars unvorteilhaftes Portrit ihres Mannes und
ihres Ehelebens stellt auch darin eine deutliche Ausnahme in der privaten
Erinnerungsliteratur dar. Thr Mann, der Jurist Josef Geiffmar, habe sie
offentlich blofgestellt »statt mich zu beschiitzen«,?> er habe seiner Her-
kunftsfamilie mehr Loyalitit bewiesen als ihr,3 er verstand nicht, »mir in
meinen Néten beizustehen und war auch mehr als einmal recht ungedul-
dig iiber mein krankhaft einseitiges Hinneigen zur religiosen Frage«,3* er
reagierte nicht auf ihre disparate Gemiitsverfassung, im Gegensatz zu
threm Bruder, der ihr einen teuren Kuraufenthalt finanzierte;3s schluss-
endlich fillte er Entscheidungen wie etwa den Umzug von Konstanz

30 Sharon Gillerman, The Cirisis of the Jewish Family in Weimar Germany. Social
Conditions and Cultural Representations, in: Michael Brenner/Derek Penslar
(Hg.), In Search of Jewish Community. Jewish Identities in Germany and Aus-
tria, 1918-1933, Bloomington 1998, S. 176-199, hier S. 178.

31 Daniel L. Schacter, Wir sind Erinnerung. Gedichtnis und Persénlichkeit, Rein-
bek 1999.

32 Geiflmar (wie Anm. 12), S. 143.

33 Ebd., S. 140.

34 Ebd., S. 214.

35 Ebd,, S. 224.
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nach Mannheim im Alleingang: »Ich fiigte mich ungern (obgleich ich
mir sagte, ein Mann wie Josef wisse wohl, was er thue) und lieff meinen
Unmuth in Knittelversen aus, die ich ihm eines Tages unter die Serviette
legte.3®

III.

Die Autobiographie von Clara GeifSmar ist, ob man sie steinbruchartig
auswertet oder in ihrer Ginze wiirdigt, eine selten ergiebige Quelle. Der
Stil der Autorin vereint Bildung und Anschaulichkeit, die geschilderten
Lebensumstinde fiigen sich prototypisch in das historische Narrativ der
Verbiirgerlichung der deutschen Juden und der damit einhergehenden
Neuorientierungen in den Normen und Werten, nach denen die meisten
Juden lebten. Ob die Schrift auch dafiir taugt, die These von der Frau als
Sachwalterin der Tradition und der Modernisierung zu erhirten, muss
allerdings bezweifelt werden. Liest man, wie oben vorgeschlagen, die Au-
tobiographie in der kommunikativen, diskursiven und lebensgeschicht-
lichen Perspektive, stellt sie sich erstens als ein Medium der Transmission
zwischen den Generation dar, mit dem Auftrag, ein Bild von der Vergan-
genheit weiterzureichen, das idealtypisch ein Gegenmodell entwickelt
sowohl zur abergliubigen Orthodoxie als auch zur als sinnentleert emp-
fundenen Moderne. Clara GeifSmar bekundet als alte Frau ihren »Wider-
willen gegen das moderne Judenthum mit seinem Uberfluss an Schirfe
und seinem Mangel an Tiefe, welches sich eigentlich nur durch die Nega-
tion erhilw.” Nur vor diesem Gegenwartskontext, also der allgemeinen
und der lebensgeschichtlichen Situation der Schreibenden im frithen
20. Jahrhundert, ldsst sich meiner Meinung nach die Schilderung der
fritheren Verhiltnisse interpretieren. Weitergabe der Tradition ist
sicherlich ein Motiv in dieser Autobiographie, jedoch nicht im konkreten
Sinne, sondern im Sinne einer von der Gegenwartserfahrung geleiteten
Sehnsucht nach einer verlorenen Lebenswelt.

Wias die Rolle der Frau als Agentin jiidischer und biirgerlicher Identitit
angeht, gibt dieser Text tatsichlich materielle Informationen preis, da er,
im Vergleich zu den sonst iiblichen verdichtig harmonischen Deutungen
der Familienbezichungen, sehr unerfreuliche eheliche Verhiltnisse trans-
parent macht. Auch in dieser Sache tritt die Vergangenheit in die Rolle

36 Ebd., S. 227.
37 Ebd, S. 214.
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eines Kontrastmittels zur als unbefriedigend geschilderten Gegenwart
der Erinnerung. Am Beispiel der Ehe ihrer Eltern fithre die Autorin das
alte Modell vor — der Mann als pater familias, die Frau als ihm unterge-
ordnetes, aber damit gliickliches Wesen. Thr eigener Mann ist in den Er-
innerungen mit unverindert patriarchalischen Machtmitteln ausgestattet,
ein Prellbock ihrer eigenen von einem eher modernen Eheverstindnis
geprigten Wiinsche und Vorstellungen. Sie selbst erscheint in ihren Erin-
nerungen als das Gegenteil der viel zitierten »Fiirstin« und »Hausherring,
die in Fragen der Lebensfithrung, Erziehung oder gar Religionsausiibung
tonangebend gewesen wire.

Viel realistischer klingt die Analyse einer Zeitgenossin Clara Geif3-
mars, der in erster Ehe mit Berthold Freudenthal (auch einem guten
Bekannten der jiidischen Autobiographieforschung) verheirateten Mar-
garethe Freudenthal. Sie verband ihre Innenansicht auf das jiidische
Biirgertum mit einer wissenschaftlichen Perspektive. Als erste in
Deutschland promovierte Soziologin erforschte sie die biirgerliche und
proletarische Hauswirtschaft im 18., 19. und 20. Jahrhundert. In ihrer
1934 publizierten Dissertation kam sie, was die Funktion der biirger-
lichen Familie und Frauenrolle im Kaiserreich anbelangt, zu folgendem
Bild: »Der wirtschaftliche Aufschwung der Zeit nach dem Krieg von
1870/71 mit dem zunehmenden Reichtum der Biirgerkreise, mit dem am
militirisch-politischen Aufstieg Deutschlands geschulten Interesse fiir
Geschichte, Kunstgeschichte — iiberhaupt fiir Bildungsfragen —, mit dem
unerhérten und schier unbegrenzten Siegeszug der Technik, traf die biir-
gerliche Frau in einem Augenblick, in dem sie, zwar durch Freizeit und
Fernkontake aufgelockert, aber noch tief in der alten Familientradition
befangen war. Nichts zeigt deutlicher das Eigentiimliche dieser Situation
an, als die biirgerliche Wohnung des letzten Viertels des 19. Jahrhunderts,
deren Stilarten wir noch heute als Reste in unserem Bewusstsein und in
unseren Einrichtungen herumschleppen.«3

38 Margarethe Freudenthal, Biirgerlicher Haushalt und biirgerliche Familie vom Ende
des 18. bis zum Ende des 19. Jahrhunderts (= Auszug aus der Dissertation: Gestalt-
wandel der stidtischen biirgerlichen und proletarischen Hauswirtschaft unter be-
sonderer Beriicksichtigung des Typenwandels von Frau und Familie, vornehmlich
in Siidwest-Deutschland zwischen 1760 und 1933, Wiirzburg 1934, S. 388-392), in:
Heidi Rosenbaum, Formen der Familie. Untersuchungen zum Zusammenhang
von Familienverhiltnissen, Sozialstruktur und sozialem Wandel in der deutschen
Gesellschaft des 19. Jahrhunderts, Frankfurt a. M. 1982, S. 395. Die Erkenntnisse
Freudenthals sind im Ubrigen nicht durch autobiographische Erinnerungen, son-
dern durch quantitative Daten u. a. aus Haushaltsbiichern gestiitzt.
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Durch den Riickgang der produktiven Aufgaben im Haus in ein funk-
tionelles »Vakuum« geraten, habe die biirgerliche Frau nun, gegen Ende
des 19. Jahrhunderts, ihr Leben damit auszufiillen versucht, einerseits die
zahllosen Kissen, Teppiche, Uhren, aufgestellten Fotos und Souvenirs, all
den Nippes auf den Etageren und Konsolen mit Hilfe der Dienstmid-
chen zu entstauben, andererseits ihre Machtlosigkeit hinter einer
»Scheinideologie« zu verbergen, die sie als Hiiterin der Tradition und
fromme Seele der Familie stilisierte.??

Auf diese, wenn man so will: Scheinideologie stoflen wir allenthalben
in der biirgerlichen Literatur, in den Selbstzeugnissen und Erinnerungen.
Wir sollten diese Texte nicht als Belege fiir die tatsichliche Einflussnah-
me der Frauen in Sachen biirgerlicher Habitus lesen, sondern als Versu-
che verstehen, eine an sich machtose Stellung aufzuwerten und iiber den
Weg des familialen Gedichtnisses zu legitimieren und woméglich weiter-
zugeben. Als ab dem frithen 20. Jahrhundert die Entscheidungshoheit
der Familie in allen Lebensfragen immer fragiler wurde und auch die al-
ten Geschlechterrollen immer fragwiirdiger, stellten Autobiographien
wie die von Clara GeifSmar den Versuch dar, schon verlorene Bastionen
zu verteidigen.

Autobiographien sind, auch wenn sie sich nicht an ein grofles Publi-
kum richten, eine Interaktionsform. Die Autorinnen adressieren implizit
und explizit Leser. Dariiber hinaus nehmen sie teil an einem Diskurs ih-
res Genres. Als Beitriger werden sie von ihm geprigt und prigen ihn mit.
Diese beiden Primissen wirken sich substantiell auf Form und Inhalt
dieses Mediums aus. Die historiographische Analyse wird daher den Rah-
men, in dem ein Text fixiert wurde, als Vorentscheidung iiber die Mog-
lichkeiten und Grenzen des Inhalts in Rechnung stellen miissen. Abwei-
chungen und Anstrengungen der Autorinnen und Autoren, den Rahmen
zu sprengen, konnen als Hinweise auf retrospektiv besonders brisante
Entwicklungen in der Lebensgeschichte und — allgemein — auf einen kul-
turellen Wandel gelesen werden. Das Gleiche gilt fiir Briiche innerhalb
des Textgefiiges. Texte, die ihr Motiv »von der Wiege bis zur Bahre«
durchziehen, lassen auf eine stark ausgeprigte retrospektive Deutungsab-
sicht schliefen, aber nicht auf einen verbrieften Realititsgehalt bezogen
auf das Motiv.

SchlieBlich zur Frage nach der Aussagekraft von dhnlichen Passagen in
verschiedenen Autobiographien: Lisst sich aus der Tatsache, dass be-
stimmte stereotype Schilderungen, etwa die der besonderen Frommig-
keit der Frauen im Kaiserreich, 6fter wiederkehren, automatisch auf ihre

39 Ebd.
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historische Validitit schlieflen? Ableiten lisst sich daraus mit Sicherheit,
welch grofles kulturelles Gewicht zum Zeitpunke der Niederschrift ein
bestimmtes Deutungsmuster besaf. Dass der Geltungsanspruch der Tex-
te auf ihre jeweilige Bedeutsamkeit zum Zeitpunke der Erinnerung redu-
ziert bleibt, sollte uns nicht enttiuschen. Schliefllich wollen wir auch
nicht glauben, dass in den USA regelmiflig Menschen von AufSerirdi-
schen entfiithrt werden, nur weil sich viele Amerikaner an so eine Entfiih-
rung genau erinnern kénnen. Die zeitliche und rdumliche Hiufung der-
artiger Erinnerungen bietet gewiss einen interessanten Ansatzpunkt zur
wissenschaftlichen Thesenbildung — aber nicht im Rahmen einer Sozial-
geschichte der Auferirdischen.
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Weaving Women’s Words

Zur Bedeutung von Memoiren
fiir die deutsch-jiidische Frauengeschichte*

»Was ich hier geschrieben habe, gibt sich alle Miihe, wahr zu sein und
ist dennoch nicht wahr genug. Wahrheit findet sich in Anekdoten,
Geschichten, im behaglichen undurchsichtigen Alltiglichen.«

John Updike, Selbst-BewufStsein”

»Geschichte« und »Erinnerung« sind schon immer umstrittene Begriffe
gewesen. Aus einer postmodernen Sicht, die sich bewusst kritisch von
den »grofen Erzihlungen« abwendet, sind sowohl »Erinnerung« als auch
»Geschichte« lediglich Reprisentationen, die im Rahmen diskursiver
Machtverhiltnisse konstruiert sind.* Dieser Aufsatz soll die gegen den

*

Ich méchte meinen Freunden und Kollegen Renate Bridenthal, Hasia Diner und
Atina Grossmann sowie meiner Tochter Ruth Kaplan fiir die aufmerksame Sich-
tung des Manuskripts und die hilfreichen Anregungen danken.

John Updike, Selbst-Bewufitsein. Erinnerungen, Reinbek b. Hamburg 1995,
S. 303. Nancy Miller benutzte dieses Motto fiir das Kapitel »Teaching Autobiogra-
phy« in ihrem Buch Getting Personal. Feminist Occasions and Other Auto-
biographical Acts, New York/London 1991, S. 121.

Dieser Aufsatz ist eine Antwort auf einen Vortrag von Miriam Gebhardt anlisslich
des 1. Internationalen Workshops iiber Gender in Modern History: »Rethinking
Jewish Women’s and Gender History«, der 2003 in Hamburg stattfand. Vgl. ihren
Aufsatz in diesem Band. »Umstritten« ist ein gewaltiges Understatement: In den
vergangenen 50 Jahren ist eine umfangreiche wissenschaftliche Literatur zur Ana-
lyse von Autobiographien erschienen, die in den meisten Fillen von Literaturwis-
senschaftlern und Kritikern und im letzten Jahrzehnt von Postmodernisten ver-
fasst wurde. Fiir zwei frithe Beitrige vgl. Hans W. Gruhle, Die Selbstbiographie als
Quelle Historischer Erkenntnis, in: Melchior Palyi (Hg.), Probleme der Soziolo-
gie. Erinnerungsgabe fiir Max Weber, Bd. 1, Miinchen 1923, S. 157-177 und Roy
Pascal, Design and Truth in Autobiography, Cambridge 1960. Fiir die neuere Dis-
kussion vgl. James Olney, Memory and Narrative. The Weave of Life-Writing,
Chicago 1998. Fiir feministische Beitrige vgl. die Bibliographie von Helen M.
Buss, Repossessing the World. Reading Memoirs by Contemporary Women,
Toronto 2002.
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sozialhistorischen Umgang mit Memoiren? vorgebrachten Argumente er-
ldutern und zugleich an den bedeutenden, oft entscheidenden Beitrag
erinnern, den Memoiren fiir Historiker leisten.* Ich méchte im Folgen-
den ihren allgemeinen Wert betonen und aufzeigen, wie Memoiren die
historische Forschung bereichern kénnen und schon bereichert haben.
Ich werde auflerdem ihre Bedeutung gerade fiir jene historischen Berei-
che herausarbeiten, in denen Menschen diskriminiert, unterdriickt, ent-
rechtet und verfolgt wurden, wie es etwa fiir die deutsch-jiidische oder
die Frauengeschichte der Fall ist.

Fiir die Sozialgeschichte ist Erinnerung ein »Rohstoff der Geschichte«.’
Als in den siebziger Jahren Sozialhistoriker begannen, die Geschichte der
Arbeiterklasse und Frauengeschichte zu schreiben, benutzten sie »Erinne-
rung, sei es in Form von Memoiren oder von lebensgeschichtlichen In-
terviews, um die Geschichte der »Nicht-Eliten« zu schreiben. Memoiren,
auch Ego-Dokumente genannt, d. h. Dokumente, die Selbstverstindnis,
Angste und Werte eines Individuums offen legen, boten Historikern
einen Zugang zu bisher unerforschten Geschichten.® Memoiren handeln

3 Ich unterscheide hier nicht zwischen Memoiren und Autobiographien.

4 Die Zeitschrift History & Memory, erstmals erschienen 1989, trug zur breiten
Diskussion bei. Dutzende Biicher sind zum Thema erschienen. Als Beispiel und
zusitzliche Bibliografie vgl. Anne Ollila (Hg.), Historical Perspectives on Memo-
ry, Helsinki 1999, insbesondere ihren Artikel History as Memory and Memory as
History. Auch in diesem Band vgl. Natalie Zemon Davis, Who owns history? und
Georg G. Iggers, The Role of Professional Historical Scholarship in the Creation
and Distortion of Memory. Vgl. auch Dominick LaCapra, History and Memory
after Auschwitz, Ithaca, NY 1998. Fiir eine poststrukturalistische Diskussion im
Zusammenhang mit Geschlecht und Geschichte vgl. Joan W. Scott, Gender and
the Politics of History, New York 1988.

5 Jacques Le Goff, History and Memory, iibers. v. Steven Rendall und Elizabeth
Claman, New York 1992, S. xi. (dt. Titel: Geschichte und Gedichtnis, Frankfurt
a. M. 1992).

6 Das Konzept der Ego-Dokumente geht auf den niederlindisch-jiidischen Histori-
ker der fiinfziger Jahre Jacques Presser zuriick, der es in seinen Lehrveranstaltun-
gen und in einer Geschichte der niederlindischen Juden im Nationalsozialismus
(De Ondergang) benutzte. Vor kurzem wurde der Begriff von einem anderen nie-
derlindischen Historiker, Rudolf Dekker, wiederbelebt. Wihrend letztere Histo-
riker sich auf Memoiren, Tagebiicher, Reiseberichte und Briefe — »mehr oder we-
niger private Quellen« nach Dekker — konzentrierten, haben deutsche Historiker
der Frithen Neuzeit das Konzept um juristische, administrative und wirtschaft-
liche Unterlagen erweitert, die einen Einblick in das Selbstverstindnis, Angste
und Werte etc. einer Person vermitteln. Mary Lindemann hat in einem Artikel
tiber Sozialgeschichte fiir die Encyclopaedia of European Social History geschrie-
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von viel mehr als von Individuen und ihren Familien. Die Autoren ver-
weben ihre eigenen Lebensgeschichten mit dem weiteren kulturellen und
sozialen Kontext. Ob durch sorgfiltig gewihlte Anspiclungen oder aus
dem Stegreif gemachte Bemerkungen, immer verorten sie sich innerhalb
ihrer Gesellschaft. Diese Memoiren veranschaulichen nicht nur private
Lebensliufe, sondern auch ein personliches Gefiihl fiir den historischen
Moment. Sie verfeinern und erweitern das Gewebe des cher gingigen
historischen Quellenmaterials wie Zeitungen oder Volkszihlungen, so
dass offentliche Dokumente eine qualitative und emotionale Note erhal-
ten. Sie iiberraschen uns, indem sie der allgemeinen Geschichte wider-
sprechen oder diese erhellen und vertiefen.

Memoiren sind unentbehrlich, um das Leben von Randgruppen zu-
ginglich zu machen. Was die Juden betrifft, eine wihrend des grofiten
Teils ihrer Geschichte in Deutschland ausgegrenzte Minderheit, so bie-
ten Erinnerungen dem Leser Fakten zum 6ffentlichen und privaten jiidi-
schen Leben mit einem lebendigen Blick fiir das Detail, das in anderen
Quellen fehlt: Die grofle Vielfalt religioser Traditionen, das breite Spek-
trum der Orte, in denen Juden gelebt und die unterschiedlichsten Arten
und Weisen, wie sie ihre Wohnungen eingerichtet haben; ihre kom-
plexen Haltungen zu Arbeit und Erziehung; ihre Freundschaften mit an-
deren Juden und Nichtjuden sowie ihre Erwartungen an die und ihre
Verhaltensweisen innerhalb der Familie. Ohne Memoiren wire unser
Bild von Juden — und dies war frither durchaus der Fall — sehr blass und
einseitig auf die jiidischen Geld- und Bildungseliten konzentriert.

Auflerdem sind autobiographische Schriften von entscheidender Be-
deutung fiir das Verstindnis der Verfolgung wihrend des Nationalsozia-
lismus. Historiker haben viel aus den Werken von Fliichtdingen und
Uberlebenden gelernt, die selbst verstehen wollten, was und wie es pas-
siert war, die ihre eigene mangelnde Voraussicht erkliren oder entschul-
digen wollten und sich bemiihten, ihren Nachkommen das Leben

ben, dass Ego-Dokumente »gewdhnlichen Leben Tatkraft, Wiirde und Struktur«
vermittelten. Mary Lindemann, Sources of Social History, in: Encyclopaedia of
European Social History, 6 Bde., Detroit 2001, hier: Bd. 1, S. 36 und Interview
mit Rudolf M. Dekker, in: Andreas Rutz/Stefan Elit/Stephan Kraft, Egodocu-
menten. A virtual conversation with Rudolf M. Dekker, in: Zeitenblicke 1 (2002),
Nr. 2 [20.12.2002], <htep://www.zeitenblicke.historicum.net/2002/02/dekker/
index.html [letzter Zugriff 2005]. Vgl. auch Winfried Schulze, Ego-Dokumente.
Anniherung an den Menschen in der Geschichte, Berlin 1996, S. 28 und Andreas
Rutz, Ego-Dokument oder Ich-Konstruktion? Selbstzeugnisse als Quellen zur Er-
forschung des frithneuzeitlichen Menschen, in: Zeitenblicke 1 (2002), Nr. 2.
<heep://www.zeitenblicke. historicum.net/2002/02/rutz/index.html
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»davor« und »wihrend« zu schildern. Indem sie selbst versuchen wollen
zu verstehen, verweisen sie uns oft auf Themen, die in anderen Quellen
nicht behandelt werden. Als diese Zeitzeugen dlter wurden, erhielten vie-
le Memoiren zudem den Charakter eines Vermichtnisses. Die Autoren
wollten auf keinen Fall vergessen, wihrend sie tatsichlich doch vergaflen.
Trotzdem, der eigentliche Prozess des Schreibens kénnte es einigen Men-
schen erméglicht haben, sich, wenn auch unvollstindig, an verblassende
Ereignisse und Gefiihle zu erinnern, auch wenn einige weiterhin wohl
Ereignisse vor sich verbargen, die mit allzu schrecklichen Erinnerungen
verbunden waren.

Erinnerungen an die Zeit des Nationalsozialismus sind jedoch nicht
nur praktische Korrektive oder Quellen, die Details hervorbringen. Anna
Reading hat iiberzeugend argumentiert, dass ein Uberlebender beim Ver-
fassen von Memoiren

»nicht nur ein Buch schreibt. Die Memoiren sind vielmehr ein Leben;
symbolisch ersetzen sie verbrannte Biicher und zerstorte kulturelle und
gesellschaftliche Erinnerung; sie sind ein Testament angesichts der Na-
ziliigen [...], sie schaffen ein Mahnmal [...]. Sie sind auch ein Buch
des Todes: Jede Geschichte eines Uberlebens enthilt eine stumme Er-
innerung an die [...] unerzihlten, abrupt beendeten Leben«.”

Dariiber hinaus ist es meiner Uberzeugung nach ein Wert an sich, Men-
schen eine Stimme zu verleihen, die nach dem Willen nationalsozialisti-
scher Machthaber keine mehr haben sollten. Lehnen wir Memoiren ab,
bringen wir die Juden wieder zum Schweigen und miissen uns mit den
Dokumenten der Titer und Unterlagen einer zensierten und einer
Selbstzensur ausiibenden jiidischen Gemeinde begniigen. Auch diese
Quellen sind einseitig. Benutzt man zum Beispiel Gestapo-Unterlagen,
ohne sich auf die Memoiren derjenigen zu beziehen, die der Gestapo aus-
gesetzt waren, entsteht ein verzerrendes Bild. Zum einen wird die Opfer-
perspektive ausgeblendet; zum anderen folgt man so der verzerrten
Selbstdarstellung der Gestapo und liuft Gefahr, sich ihren rassistischen
Blick auf die verfolgten Juden zu Eigen zu machen. Juden haben sich ge-
wehrt, sie haben ihre Situation analysiert, sic haben Widerstand geleistet
— und ihre Memoiren erinnern uns daran.® Ohne diese Memoiren hitten

7 Anna Reading, The Social Inheritance of the Holocaust. Gender, Culture and
Memory, Hampshire/New York 2002, S. 54.

8 Zur Debatte um den Nutzen von nationalsozialistischen Regierungsunterlagen
gegeniiber Interviews und Memoiren der nichtjiidischen Ehefrauen der wihrend
der »Fabrikaktion« zusammengetriebenen jiidischen Minner vgl. Nathan Stoltzfus,
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(und hatten) wir eine einseitige Sichtweise der Verfolgung, die nur auf
den Stimmen der T4ter basiert und gleichzeitig die Opfer zum Schwei-
gen bringt.

Schweigen war auch ein Problem fiir die Frauengeschichte, deren zen-
trale Zielsetzung darin bestand, das dominante (minnliche) Narrativ
aufzubrechen. In den 1970er Jahren war dies noch ein relativ neues Ge-
biet. Die Historikerinnen der Frauen waren Teil der wachsenden feminis-
tischen Bewegung® und sahen es als ihre primire Aufgabe an, Frauen als
Subjekte ihrer eigenen Geschichte zu beschreiben. »Sichtbar machen«©
hieff das schwierige Projekt. Bis dahin erschienen Frauen in den Worten
Virginia Woolfs »fiir einen kurzen Augenblick in den Biografien der
Grossen, dann huschen sie wieder in den Hintergrund zuriick, unterdrii-
cken, so glaube ich mitunter, ein Augenzwinkern, ein Lachen, vielleicht
eine Trine«." Frauen erschienen in wirtschaftlichen und demographi-
schen Statistiken (doch nur in diesen), in einigen politischen Program-
men (doch in den meisten nicht), in einigen Quellen religivser Gruppen
und Gemeinden sowie in Dokumenten von Organisationen (in minde-
ren Positionen) sowie in lokalen oder juristischen Dokumenten (norma-
lerweise als Ausnahmen zu minnlichen Anspriichen und Privilegien).
Dariiber hinaus kamen sie auch in Romanen oder Ratgebern vor (Koch-
biicher, Predigten), die ihnen sagten, wie sie sich zu benehmen hitten.

Als Historikerinnen und Historiker der Frauengeschichte — zu denen
auch ich gehérte — damit begannen, die Privatsphire zu untersuchen, die
traditionell den Frauen zugewiesen worden war — eine nicht nur gesell-
schaftlich, sondern auch in der historischen Analyse entwertete und trivi-
alisierte Sphire —, da suchten sie nicht nur nach den Frauen an sich, son-
dern wollten auch ihre Stimmen, Uberzeugungen und Erinnerungen ans
Licht bringen. Wir gaben uns nicht damit zufrieden, die Verhaltens-

Die Wahrheit jenseits der Akten: Wer nur den NS-Dokumenten vertraut, ver-
kennt den Widerstand der Deutschen. Anmerkungen zum Historikerstreit um
die >Rosenstrafec in: Die Zeit 45/2003 unter <http://zeus.zeit.de/text/2003/45/
Rosenstra_aye [letzter Zugriff 2005]. Zur Antwort von Wolf Gruner vgl. History
News Network, Center for History, George Mason University, 8 Juli 2004 unter
<http://hnn.us/readcomment.php?id=23196> [letzter Zugriff 2005].

9 Eileen Boris/Nupur Chaudhuri (Hg.), Voices of Women Historians. The Perso-
nal, the Political, the Professional, Bloomington, Ind., 1999.

10 Renate Bridenthal/Claudia Koonz (Hg.), Becoming Visible. Women in Euro-
pean History, Boston 1977.

1 Virginia Woolf, Ein Zimmer fiir sich allein, Berlin 1978, S. 42.
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weisen dieser Frauen offen zu legen, sondern wollten ihre Sorgen, ihr
Leid und ihre Triumphe aufdecken. Wie erlebten sie in ihrem Alltag Situ-
ationen wie Partnersuche, Heirat, Geburt und Erzichung, Arbeit und
Glauben? Uns interessierten nicht so sehr die normativen Vorgaben, son-
dern die Selbstbeschreibungen und ihre Erfahrungen. Historikerinnen
der Frauengeschichte benétigten neue und ungewshnliche Quellen, die
sich von den Quellen unterschieden, in denen minnliche Wertmaf3stibe
dominierten. So gehorten Frauenhistorikerinnen zu den ersten, die Me-
moiren fiir sozialgeschichtliche Fragen benutzten.™

Historikerinnen und Historiker der deutsch-jiidischen Frauen be-
schiiftigten sich mit dhnlichen Fragen wie diejenigen, die zu jiidischer
Geschichte und Frauengeschichte arbeiten. Hinzu kam bei ihnen die
Sorge, ob solche Quellen fiir eine im doppelten Sinne marginalisierte
Gruppe iiberhaupt existierten. Wihrend Historiker der frithen Neuzeit
sich mit wenigen auflergewdhnlichen Memoiren wie die der Glikl von
Hameln® begniigen mussten, waren die Historiker der modernen
deutsch-jiidischen Geschichte in einer besseren Lage. Aufler den tiblichen
Quellen, die gelegentlich auf Frauen Bezug nahmen, hinterlieen die
deutschen Juden ein reiches Erbe in Form von Erinnerungen. Als Teil des
biirgerlichen Lebensstils des 19. Jahrhunderts, zu dem auch das Schreiben
von Tagebiichern und Briefen gehérte, waren Memoiren privater Natur
und im Allgemeinen fiir die eigene Familie bestimmt. Die meisten dieser
Schreiber dachten nicht daran, dass eines Tages Historiker ihre »Werke«
durchforsten wiirden, um daraus unzihlige Details und Einsichten zu
gewinnen. Lediglich eine ganz kleine Zahl hegte die Hoffnung, ihr Werk
zu verdffentichen, und eine noch kleinere Zahl war damit erfolgreich.
Die Mehrzahl dieser Quellen steht der Forschung nur dank der Tatsache
zur Verfiigung, dass die Kinder und Enkel, die selbst nicht mehr deutsch
lesen, die Memoiren ihrer Eltern und Grofleltern an Archive gegeben ha-
ben."* Diese Memoiren beschreiben die Vergangenheit von Individuen

12 Vgl. z. B. Margaret Llewelyn Davies (Hg.), Life as We Have Known It, New York
1975 (erstmals 1931 erschienen).

13 Robert Libetles, »She Sees That Her Merchandise Is Good, And Her Lamp Is
Not Extinguished At Nighttime«. Glikl's Memoir As Historical Source, in:
Nashim. A Journal of Jewish Women’s Studies and Gender Issues, No. 7, Spring
2004, S.11-27. Vgl. auch: Monika Richarz (Hg.), Die Hamburger Kauffrau
Glikl. Judische Existenz in der Frithen Neuzeit, Hamburg 2001.

14 Die meisten Memoiren wurden auf Deutsch geschrieben, einige von ihnen je-
doch auf Englisch, da sich die englischen Sprachkenntnisse der Fliichtlinge und
Uberlebenden mit der Zeit verbesserten.
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und bewahren gleichzeitig einen breiten kulturellen Erinnerungshori-
zont. Die autobiographischen Schriften, die in verschiedenen wichtigen
Archiven wie dem Leo Baeck Institut in New York und der Houghton
Library an der Harvard University aufbewahrt werden, sind eine aufler-
ordentlich wertvolle Quelle fiir Historiker der deutsch-jiidischen Ge-
schichte. Was die deutsch-jiidische Frauengeschichte betrifft, so stellen
sie die wichtigste und vielseitigste Quelle dar.

Mit Memoiren gelingt es, Jiidinnen und Frauen — in meinem Fall
deutsch-jiidische Frauen — als ganzheitliche Personen darzustellen, die im
privaten und 6ffentlichen Leben engagiert sind. Indem diese Aufzeich-
nungen bedeutende Episoden eines Lebens beleuchten, sind sie meist
aussagekriftiger als die meisten anderen Quellen. Dariiber hinaus ver-
mitteln Frauenmemoiren Historikern einen Einblick in die »dichten
Details®s des Alltagslebens von Frauen bis hin zu den von ihnen zube-
reiteten Abendessen und den Spielgewohnheiten ihrer Kinder. Diese
Memoiren sind selten umfassend, sondern meist cher episodenhaft auf-
gebaut und konzentrieren sich auf besondere Momente, persénliche Ein-
zelheiten und auf »Kenntnisse der Welt und des Ichs, in denen das Herz
nicht vom Verstand getrennt wird«.'® Auf diese Weise helfen sie uns, auch
ihren kulturellen und historischen Kontext zu interpretieren.

Memoiren stellen eine unvergleichliche Quelle fiir Geschlechterana-
lysen dar: Sie bieten die Konstruktion von geschlechtsspezifischer Selbst-
identitit, der Machtdynamik zwischen Minnern und Frauen und der
Bezichung zwischen Individuum und Gesellschaft bei der Schaffung, Be-
wahrung oder Infragestellung von Geschlechternormen und Erwartun-
gen.”” Memoiren von Frauen mogen tatsichlich Beziechungen mehr beto-
nen als die von Minnern. Zwar berichten Minner in ihren Memoiren oft
tiber personliche und familienbezogene Geschichten — tatsichlich stam-
men einige der unten erwihnten Beispiele von Minnern —, doch neigen
sie deutlich dazu, ihre Ausbildung, beruflichen Werdeginge und politi-
schen Beobachtungen zu betonen. Demgegeniiber werden in Memoiren

15 Vgl Clifford Geertz, Thick Description. Toward an Interpretive Theory of
Culture, in: ders., The Interpretation of Cultures. Selected Essays, New York
1973, S. 3-30 (dt. Titel: Dichte Beschreibung. Bemerkungen zu einer deutenden
Theorie von Kultur, in: ders., Dichte Beschreibung. Beitriige zum Verstehen kul-
tureller Systeme, Frankfurt a. M. 1987, S. 7-43).

16 Buss, Repossessing the World (wie Anm. 2), S. xxv.

17 Personal Narratives Group (Hg.), in: Interpreting Women’s Lives. Feminist
Theory and Personal Narratives, Bloomington 1989, S. 4 f.
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von Frauen Grofieltern, Geschwister, Eheminner, Kinder und der erwei-
terte Familien- und Freundeskreis hervorgehoben.™®

Am wichtigsten aber ist, dass Memoiren von Frauen uns erméglichen,
die eigenen Stimmen der Frauen zu héren. Dies ist sicherlich der Grund,
warum Feministinnen traditionell Erlebnisberichte von Frauen hoch
schitzen. Im Gegensatz zu Autobiographien von (meist minnlichen)
Eliten verleihen Memoiren von Frauen der Erfahrung einer Minderheit
eine Stimme, nicht in quantitativer, sondern in qualitativer, in erfah-
rungsbezogener Hinsicht. Sie machen Frauen als agierende Subjekte ihrer
eigenen Geschichte sichtbar, indem sie Frauen bei der Arbeit zeigen,
Frauen, die mit staatlichen Stellen verhandeln, Frauen, die ihre eigenen
Organisationen griinden. Sie beschreiben auch die Schranken, die Min-
ner gegen Frauen errichtet haben, wodurch ihnen Bildung, Karriere und
Gleichberechtigung vorenthalten wurden. Und, dies ist zentral: Sie ma-
chen deutlich, wie Frauen diese Hindernisse interpretierten und darauf
reagierten.

Diejenigen, die der Bedeutung von Memoiren kritisch gegeniiberste-
hen, betonen, dass diese Stimmen tduschen konnen, und sie haben dabei
nicht ganz Unrecht. Die Erinnerung ist immer »selektiv, sie komprimiert
Erfahrungen und interpretiert sie«'? zugleich. Memoiren widersprechen
sich oft oder schwanken zwischen dem »damalse, als sich die Ereignisse
zugetragen haben, und dem »jetzt, in dem die Autorin die Vergangen-
heit im Nachhinein sieht. Dariiber hinaus ist die Art und Weise, wie
Memoiren die Vergangenheit rekonstruieren, »immer kohirenter« als
zum Zeitpunke der wirklichen Geschehnisse.® Auflerdem sind Erinne-
rung und Geschichte trotz einer bestehenden Verbindung gesonderte
Kategorien: »Die Kluft [...] zwischen dem Erleben cines Ereignisses und
der Erinnerung daran [...] ist unvermeidlich.«** Hinzu kommt, dass sich
Erinnerung und Geschichte dialektisch entwickeln und gegenseitig
beeinflussen und so langsam zu dem werden, was wir das historische

18 Buss, Repossessing the World (wie Anm. 2), S. 13, bemerkt, dass das Leben von
Minnern sicherlich beziehungsorientiert ist, jedoch in einer Weise, die Autobio-
graphien von Minnern nicht bereit sind anzuerkennen. Vgl. auch: Nancy Miller,
What do you Think of my Memoir, in: But Enough About Me. Why we Read
Other People’s Lives, New York 2002, S. 2.

19 Hamida Bosmajian, Metaphors of Evil. Contemporary German Literature and
the Shadow of Nazism, lowa City 1979, S. 23.

20 David Lowenthal, Nostalgia Tells it like it Wasn', in: Christopher Shaw/Malcolm
Chase (Hg.), The Imagined Past. History and Nostalgia, Manchester 1989, S. 30.

21 Andreas Huyssen, Twilight Memories, London 1995, S. 3.
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»Allgemeinwissen« nennen.?* Einige Kritiker haben in den unzihligen
Debatten um »Reprisentation« und »Konstruktion« betont, dass Me-
moiren lediglich Konstruktionen sind, Berichte, in denen sich die zeitge-
ndssischen narrativen Konventionen zeigen. In ihren Augen werfen sie
bestenfalls einen romantischen Blick auf die Vergangenheit.

Historiker, die mit Memoiren arbeiten, wissen jedoch, dass diese nicht
nur eine sentimentale Sicht der Dinge widerspiegeln. Auch wenn sie eine
vermittelte Perspektive der »Realitit« bieten, die von den Sitten und Er-
wartungen der jeweiligen Zeit, den Gedanken potenzieller Leser und den
Positionen des Autors zu Klasse, Politik und Religiositit beeinflusst sind,
zeigen sie auch Auseinandersetzungen und Briiche auf. Sie beschreiben
Stereotype und die Ablehnung dieser Stereotype. Sie beschreiben soziale
Erwartungen und wie diese verhandelt oder verworfen wurden. Histori-
ker sind sich auch dariiber bewusst, dass Memoiren Familiengeheimnisse
glitten oder verdringen. »Verschwiegenheit um die Familie, schreibt
bell hooks, »um die Vorginge im Haushalt, schweif§te uns zusammenc,
und Nancy Miller fiigt hinzu, dass sie beim Schreiben iiber die Familie
gegen die elterliche Vorschrift verstief§, nichts zu »erzihlen«, was sie in
der Pubertit und bis in die Erwachsenenjahre hinein verfolgte, »ndmlich
die Scham iiber Familiengeheimnisse«.” Deshalb kénnen uns Memoiren
nicht in direkter Weise schildern, »wie es eigentlich gewesen«.*

Tatsichlich beschreiben Memoiren oft gleichzeitig das Ideal und die
Realitit, indem sie zum Beispiel berichten, wie das Familienleben eigent-
lich sein sollte, wihrend wahre Erlebnisse verdringt oder uminterpretiert
wurden. In meiner Einfithrung zu The Making of the Jewish Middle Class
habe ich mich genau auf diese Form der Idealisierung bezogen, als ich
schrieb: »Die geschlechtsspezifische Arbeitsteilung etwa ist in diesen Me-

22 Le Goff, History (wie Anm. 5), p. xi. vgl. auch: Maurice Halbwachs, On Collec-
tive Memory, iibers. L.A. Coser, Chicago 1992 (dt. Titel: Das kollektive Gedicht-
nis, Stuttgart 1967).

23 bell hooks, Writing Autobiography, in: Robyn Warhol/Diane Price Herndl
(Hg.), Feminisms. An Anthology of Literary Theory and Criticism, New Bruns-
wick 1991, S. 1036; Miller, My Father’s Penis in: Getting Personal (wie Anm. 1),
S. 147.

24 »Wie es eigentlich gewesenc, ein von Leopold von Ranke (1795-1886) formuliertes
Diktum, beschreibt seine Auffassung von Geschichtsschreibung und wie diese
von einer Generation von Historikern zur anderen weitergegeben wurde. Fiir
eine vor kurzem erfolgte Diskussion iiber die »Metaphysik« von Rankes Denken
vgl. Otto Gerhard Oexle, Was ist eine historische Quelle?, in: Rechtsgeschichte,
4 (2004), S. 167-170. Mein Dank gilt Till van Rahden fiir den Hinweis auf diesen
héchst anregenden Artikel.
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moiren unabinderlich dieselbe, denn sie erfassen nicht die Nuancen in
der Rollenverteilung, die sogar im Kaiserreich moglich waren. [...] Hiufig
beschreiben die Memoiren weniger die Realitit als die Art, wie Familien-
sinn erzeugt und ritualisierc wurde.«*

Es ist offensichdlich, dass die uns vorliegenden Memoiren das Leben
der biirgerlichen Mittelschicht bzw. der dahin strebenden Bevélkerungs-
gruppen darstellen, wodurch unser Blick auf diese bestimmte »Erfolgs-
gruppe« beschrinkt wird. Selten lesen wir Berichte iiber Misserfolge.?¢
Auflerdem hatten die Autoren oder deren Nachkommen, die das Materi-
al dem Leo Baeck Institut, einer jiidischen Institution, vermachten, noch
eine gewisse Verbindung zum Judentum, zu ihren jiidischen Familien
oder der jiidischen Gemeinde. Deshalb finden wir in diesem Archiv auch
keine Unterlagen von denen, die sich weit von Religion und Gemeinde
entfernt hatten.

Trotz dieser Nacheeile bin ich der Meinung, dass Memoiren gewisse
kollektive Erfahrungen, soziale und kulturelle Prozesse und Verhaltens-
weisen widerspiegeln, fiir die ich mich in meiner Forschungsarbeit in-
teressiere. Sie schildern eine auffillige Vielfalt des Selbstverstindnisses
innerhalb einer so relativ homogenen Gruppe wie den biirgerlichen,
stidtischen Juden. Sie fiigen nicht lediglich Lebendigkeit hinzu oder die
komplexe Textur des Alltags. In Verbindung mit andern Quellen fiillen
autobiographische Schriften wichtige Liicken und beginnen das Puzzle
zu vervollstindigen. Insbesondere werfen sie Fragen auf; iiber die ich frii-
her nicht nachgedacht habe, und sie stellen Hypothesen in Frage, die ich
aufgrund anderer Quellen formuliert hatte. So erzihlen Memoiren von
Juden, die mit Stolz von der totalen »Assimilation« in die deutsche Ge-
sellschaft berichten, die mit Bedacht den Niedergang des jiidischen
Glaubens sowie die Zunahme der Taufen betonen, bisweilen ohne Ab-
sicht eine ganz andere Geschichte und verraten zum Beispiel weiter be-
stehende jiidische Verbindungen und Zugehérigkeiten. Immer wieder
findet man eine anhaltende Spannung zwischen dem Drang nach Akkul-
turation und dem oft gleichermafien starken Wunsch nach Bewahrung
jidischer Briuche und Verbindungen. Obgleich wir ihre Haltung aner-

25 Fiir eine weitere Diskussion iiber die Verwendung von Memoiren vgl. die Ein-
fithrung zu meinem Buch The Making of the Jewish Middle Class. Women,
Family and Identity in Imperial Germany, New York 1991 (dt. Titel: Jiidisches
Biirgertum. Frau, Familie und Identitit im Kaiserreich, Hamburg 1997).

26 Fiir ein seltenes Beispiel des geschilderten Misserfolges vgl. Isaac Thannhduser in
Monika Richarz (Hg.), Jiidisches Leben in Deutschland. Selbstzeugnisse zur So-
zialgeschichte, Bd. 2: 1780-1871, Stuttgart 1976.
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kennen, zeigt eine sorgfiltige Lektiire auch, dass die von den Autoren der
Memoiren gelieferten Informationen ihren eigenen Behauptungen wi-
dersprechen.

Ahnliche Widerspriiche konnen auch in den Memoiren deutsch-jiidi-
scher Frauen gefunden werden. Zwei Beispiele sollen gentigen. Das erste
beschiftigt sich mit Frauen und Arbeit. Biirgerliche Ideologie und soziale
Norm forderten von biirgerlichen Frauen, »unbeschiftigt« zu sein, das
heif3t, nicht gegen Bezahlung zu arbeiten oder gar beim Arbeiten gesehen
zu werden, um so den eigenen Status und den guten Ruf ihrer Familien
zu bewahren. Der soziale und 6konomische Status des minnlichen Er-
nihrers zeigte sich darin, dass seine Frau nicht arbeiten musste, dass er
seine Tochter mit ausreichender Mitgift verheiraten konnte und seine
Familienehre nicht in Frage stand. Die Statistik schien dieser Ideologie
Recht zu geben, belegt sie doch, dass jiidische Frauen nicht »arbeitetenc.
Memoiren, die vordergriindig diesen Normvorstellungen folgten, liefern
jedoch gleichzeitig eine Vielzahl von Beispielen, die das genaue Gegenteil
zeigten: Frauen arbeiteten im Haushalt, in der Kneipe, in den Vorder-
und Hinterriumen der Liden, setzten mit der Schreibmaschine juristi-
sche Schriftsitze auf, bestellten Ware, wuschen und nihten etc.

Angesichts der Beschreibungen von weiblicher Arbeit wurde mir klar,
dass ich meine Definition von »Arbeit« iiberdenken musste. Ich benutzte
den Begriff »nicht anerkannte Arbeit«, da die meisten dieser Frauen of-
fensichtlich »arbeitetenc, hierfiir aber keinen Lohn bezogen und deshalb
nicht in der offiziellen Statistik vorkamen. In der deutschen Volkszih-
lung von 1907*7 wurden sie »mithelfende Familienangehorige« genannt.
Dieser Terminus erlaubte dem Staat, Arbeit von Frauen (und von Fami-
lienmitgliedern) zu ignorieren, deren Umfang zu reduzieren, und den
Familien, Steuern zu sparen. Die Memoiren jedoch sprechen eine deut-
liche Sprache: Frauen arbeiteten viel mehr, als in den offiziellen Unter-
lagen angegeben war.

Die Art, wie in Frauenmemoiren der Begriff »Freizeit« unbeabsichtigt
entlarvt wird, ist ein zweites Beispiel fiir die erwihnten Widerspriiche.
Auch Freizeit war ein Teil der biirgerlichen Ideologie des 19. Jahrhun-
derts, da »das Ideal der Arbeit durch das Ideal der Freizeit erginzt wur-
de«.® Fiir die biirgerlichen Minner im Kaiserreich bedeutete Freizeit

27 Selbstverstindlich spiegeln die Statistiken auch die Debatten ihrer Zeit wider.
Vgl. unten (Text und Anm. 69) zur Kritik von Joan W. Scott.

28 Peter Gay, Schnitzler’s Century. The Making of Middle-Class Culture 1815-1914,
New York 2001, S. 199 (Zitat S. 219) (dt. Titel: Das Zeitalter des Doktor Arthur
Schnitzler, Frankfurt 2002).
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»frei haben, »freie, beschiftigungslose Zeit« oder »nicht arbeiten«. Dies
ist die genaue Bedeutung des deutschen Begriffes Freizeit — fiir Minner.
Auch biirgerliche Frauen stellten sich als »unbeschiftigt« dar, doch kon-
zentrieren sich ihre Memoiren darauf, wie sehr sie darauf bedacht waren,
Freizeitaktivitdten zu schaffen, die ihrer gesellschaftlichen Klasse ange-
messen waren. Gewiss boten diese Genuss, verlangten jedoch auch grofle
Anstrengungen.® Frauen und Miitter, die sich der Bedeutung von Bil-
dung und Reprisentation bewusst waren, achteten bei ihren sorgfiltig
geplanten Familienaktivititen darauf, Status und Reichtum ihrer
Eheminner zum Ausdruck kommen zu lassen. Freizeit war Arbeit fiir
Frauen: Veranstaltung musikalischer Abende fiir die erweiterte Familie,
Vorlesen der traditionellen Mirchen fiir die Kleinkinder, Planung und
Ausrichtung feierlicher Essen fiir die Geschiftspartner des Mannes,
Organisation von Sommerferien, die der Aufrechterhaltung von Fami-
lien- und Freundschaftsbanden dienten, nachmittigliche Besuche bei
den Ehefrauen der Geschiftspartner ihrer Minner, Kuraufenthalte in der
Hoffnung, den richtigen Ehepartner fiir Sohn oder Tochter zu finden.

Forschern, fiir die Memoiren zu subjektiv sind und lediglich die kultu-
rellen Werte der Zeit ihrer Abfassung?® widerspiegeln, wiirde ich erwi-
dern, dass auch das Gegenteil zutreffen kann. Die Schnittstelle zwischen
Biographie und Geschichte kann in der Tat einiges richtig stellen: Gingi-
ge Stereotype und zeitgendssische Darstellungen werden oft Liigen ge-
straft, wenn sie auf Memoiren stofen.

Memoiren liefern jedoch mehr als die Darstellung einer individuellen
Subjektivitit. Verhaltens- und Gefiithlsmuster werden deudich, wenn
man eine Vielzahl von Autobiographien benutzt. Zwei solcher Muster
mdchte ich benennen: Beim ersten Beispiel handelt es sich um eine Ge-
schlechteranalyse von Religiositit im spiten neunzehnten Jahrhundert.
Das zweite Beispiel veranschaulicht, dass bei jiidischen Minnern und
Frauen wihrend des Nationalsozialismus eine Umkehrung der Geschlech-

29 Feministische Historikerinnen kritisierten den Begriff der »Freizeit« bereits sehr
frith, vgl. Barbara Corrado Pope, Leisured Women in the Nineteenth Century,
in: Bridenthal/Koonz, Becoming Visible (wie Anm. 10), S.298-324 und ins-
besondere Leonore Davidoff, The Best Circles. Women and Society in Victorian
England, New Jersey 1973.

30 Fiir Beispiele vgl. Keith Jenkins (Hg.), The Post-Modern History Reader, Lon-
don 1997; Madan Sarup, Post-Structuralism and Post-Modernism, Athens, Ga.
1993 und den Beitrag von Gebhardt in diesem Band. Interessanterweise akzep-
tieren zumindest diese Kritiker den Wert von Memoiren, wenn auch fiir einen
anderen Zweck, nimlich die Diskursanalyse.
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terrollen erfolgte. Keine dieser Thesen ist besonders iiberraschend. Ich
hitte sie mir jedoch ohne eine intensive Lektiire von Memoiren nicht
vorstellen konnen.

Es wird allgemein angenommen, dass die Bedeutung der Religion im
neunzehnten Jahrhundert nachgelassen habe. Wihrend dies ein allge-
meines Phinomen beschreiben mag, machen uns Memoiren auf den
geschlechtsspezifischen Charakter dieses »Nachlassens« aufmerksam. His-
torisch betrachtet haben Minner und Frauen geschlechtsspezifische Tra-
ditionen im Judentum weitergegeben: Frauen pflegten ein »hiusliches
Judentume, wihrend Minner bei den 6ffentlichen Ausdrucksformen von
Religion »zihlten«. Familien und insbesondere Frauen vermittelten Juden-
tum auf diglicher, personlicher Grundlage, da die familienorientierten
Rituale wesentlicher Bestandteil der jiidischen Praxis waren (und sind).
Die sffentliche und private Seite ergiinzten sich gegenseitig. Schabbat und
Feiertag benétigten sowohl einen synagogalen als auch einen hiuslichen
Rahmen. Die eine Sphire beeinflusste die andere und konnte das jiidische
Leben stirken oder schwichen.

In Dérfern und Stidten bestirkten sich die Teilnahme am Synagogen-
gebet und die private Einhaltung der Rituale oftmals gegenseitig. Die
Loyalitit zum Judentum als Glauben und gegeniiber der jiidischen Ge-
meinschaft lief§ sich 6ffentlich durch wirtschaftliche und private Kon-
takte zu anderen Juden demonstrieren, privat durch die Einhaltung der
Speisegesetze. Fiir Jungen bedeutete dies eine starke Identifikation mit
den Ritualen ihrer Viter, zum Beispiel beim 6ffentlichen Gebet. Miitter
spielten fiir die gesamte Familie eine entscheidende Rolle bei der Bewah-
rung hiuslicher Traditionen, und hier war es in erster Linie das Essen, das
religivse Identitit und Mentalitit widerspiegelte.?* In Memoiren werden
oft die Schabbatmahlzeiten als Kennzeichen jiidischer Identicir zitiert,
und dies auch noch dann, als die meisten religiésen Briuche nicht mehr
beachtet wurden. Die spezielle Schabbatatmosphire — besondere Gerichte
und Kleidung, weifle Tischdecken, Kerzen und feines Geschirr, an die

31 Um 1850 betrug der Kern der loyalen Kirchginger in deutschen Stidten weniger
als 10 % der eingeschriebenen Kirchenmitglieder. Protestanten zeigten eine hohe
Prisenz bei den zum Lebenszyklus gehdrenden Riten — Taufe, Heirat und Beerdi-
gung — und hielten einige hiusliche Rituale wie Tischgebet und Nachtgebete ein.
Lucian Hélscher, Secularization and Urbanization in the Nineteenth Century,
in: Hugh McLeod Hg.), European Religion in the Age of Great Cities, 1830-1930,
London 1995, S. 278, S. 281 f.

32 Vgl. auch den Beitrag von Abusch-Magder in diesem Band.
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man sich nostalgisch? erinnerte — wurden immer mit der Initiative und
der Arbeit der Frauen der Familie in Verbindung gebracht. Und Frauen
gaben sich auch besondere Miihe bei der Vorbereitung der wichtigsten
Feiertage.’* Hugo Marx (geboren 1892 in Heidelberg) glaubte, dass es
seine Mutter war, die ihr jidisches Heim schuf:

»Sie verlangte [...] orthodoxe [...] Rituale: Einen koscheren Haushalt
mit getrennten Geschirren fiir milchige und fleischige Speisen, die
strenge Einhaltung des Schabbat, von dem sich [...] Vater zuriickzog,
um seiner Leidenschaft fiir das Rauchen zu frénen.«3

In den Stidten, in denen allgemein iiber die Frommigkeit des Einzelnen
nicht so streng gewacht wurde wie auf dem Land und wo es die stirkere
wirtschaftliche Konkurrenz z. B. erforderte, die Geschifte am Schabbat
offen zu halten, standen manche Synagogen aufler an den Feiertagen
praktisch leer. Wihrend die 6ffentliche? religiése Praxis der Mianner also
abnahm, verlagerte das Judentum seinen Schwerpunkt (doch nicht seine
Theologie) auf die hiusliche Praxis der Frauen, insbesondere auf den
Schabbat, das private Gebet und die Familienfeiern.” Hier erginzen jii-
dische Kochbiicher die Memoiren, indem sie das fortwihrende kulinari-
sche Engagement der Frauen fiir jidisches Essen bezeugen, auch wenn
die Zutaten nicht mehr streng koscher waren. Die informelle Tradierung
des Judentums im emotionalen, privaten und persénlichen Sinne ein-
schliefllich Essen, Familie, Heim und Herd gehorten weitgehend zum
Bereich der Frau.

Mit anderen Worten waren es die Frauen, die das soziale und kultu-
relle Milieu formten, in dem traditionelle Gefiihle gestirkt wurden. Sie
waren es auch, mit denen die Kinder ihre Erinnerung an religiése Praxis
in Verbindung brachten. Vielleicht waren die so hervorgerufenen Erinne-
rungen und Gefiihle wichtiger als die offentliche religiose Praxis der

33 Nostalgie braucht nicht unbedingt Erinnerung zu diskreditieren. Vielleicht ha-
ben sich Autoren noch mehr angestrengt, um sich an solche Kindheitsrituale zu
erinnern, aus Furcht vor einer Zukunft ohne diese oder weil sie bedauerten,
bereits ohne diese zu leben. Wir kénnen viel — Fakten und Gefiihle — von denen
lernen, die angesichts des Zuriickgelassenen Traurigkeit oder angesichts des Ab-
gelehnten Freude empfinden. Fiir eine Kritik der Nostalgie vgl. David Lowenthal,
Nostalgia Tells it like it Wasn’t (wie Anm. 20).

34 Kaplan, Making (wie Anm. 25), S. 75; dies., Biirgertum (wie Anm. 25), S. 100.

35 Hugo Marx, Werdegang ecines jiidischen Staatsanwalts und Richters in Baden,
1892-1933, Villingen 1965, S. 6.

36 Kaplan, Making (wie Anm. 25); dies., Biirgertum (wie Anm. 25), Kap. 2.

37 Ebd.
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Miinner. Wenn man auf ein Leben zuriickblickt, scheinen Kinder vom
Verhalten der Mutter zu Hause mehr geprigt worden zu sein (sei dies
positiv oder negativ) als durch den Synagogenbesuch der Viter oder ih-
ren eigenen Religionsunterricht. Um zu bestitigen, wie »assimiliert« er
war, bemerkte Paul Mithsam (geboren 1876 in Brandenburg), dass jiidi-
sche Feiertage »fiir mich lediglich Namen warenc«. Bei seiner Schilderung
des véllig areligiosen Verhaltens seiner Eltern erinnerte er sich trotzdem
daran, dass »ich jeden Freitag beobachten konnte, wie meine Mutter aus
ihrem Gebetsbuch still vor sich hin betete und sich an den vorgeschriebe-
nen Stellen pflichtbewusst erhob«.3® Andere weisen darauf hin, dass Miit-
ter lange Zeit weiter fasteten, wihrend die Viter dieses Gebot schon
lingst aufgegeben hatten.?? Curt Rosenberg (geboren 1876 in Berlin), der
aufler abendlichen Gebeten nichts von seiner Religion mitbekommen
hatte, betonte, dass es seine Mutter war, die ihm die Gebete beibrachte
und dass er ohne sie nicht einschlafen konnte.°

Warum Frauen ihre religiose Bindung aufrechterhielten, kann von ih-
rer Rolle in Religion und Gesellschaft abgeleitet werden. Die Memoiren
zeigen, dass sie weniger Diskrepanz zwischen in der Offentlichkeit und
im privaten Bereich verbrachter Zeit, zwischen religiéser Praxis und ihrer
Alltagsroutine empfanden als die Minner. Ihre private Welt war eher tra-
ditionell als modern und konnte leichter auf rituelle und jahreszeitliche
Besonderheiten abgestimmt werden.*” Auflerdem behielten Frauen eine
gewisse Kontrolle im Haus, wihrend jiidische Minner bei der Ausiibung
ihrer religiosen Pflichten mit 6ffentlichen Hindernissen konfrontiert wa-
ren. So lag die Aufsicht iiber die Kiiche beispielsweise in den Hinden der
Frauen. In ihren Memoiren zitiert eine Frau ihren Mann: »Was du in
deiner Kiiche tust, ist deine Sache.«** Sogar véllig sikulare Eheminner
hatten keine Einwinde gegen die Religiositit ihrer Frauen, da Frauen im
Allgemeinen ohnehin als das frommere Geschlecht galten.#

38 Dies ist auch ein Beispiel fiir Memoiren, in denen die rituelle Praxis von Frauen
zu Hause erwihnt wird, diese jedoch nicht »zihlt«, da sie einfach nicht so wichtig
wie die minnliche Praxis schien. Jedoch erinnerte man sich sogar in ihrer Abwer-
tung an sie.

39 Kaplan, Making (wie Anm. 25), S. 79; dies., Biirgertum (wie Anm. 25), S. 105.

40 Monika Richarz, Jiidisches Leben in Deutschland. Selbstzeugnisse zur Sozial-
geschichte, Bd. 2: Im Kaiserreich, Stuttgart 1979, S. 298.

41 Kaplan, Making (wie Anm. 25), S. 77; dies., Biirgertum (wie Anm. 25), S. 103.

42 Kaplan, Making (wie Anm. 25), S. 79; dies., Biirgertum (wie Anm. 25), S. 105.

43 Ahnlich in Frankreich, vgl. Bonnie Smith, Ladies of the Leisure Class. The Bour-
geoises of Northern France in the Nineteenth Century, Princeton 1981.
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Memoiren zeigen jedoch auch, dass Frauen die Religion nicht erfolg-
reich bewahrt haben. Oft hielten sie linger als die Eheminner an ihr fest,
wie der Fall von Sigmund und Martha Freud belegt,* doch zeigen die
Memoiren der Kinder im Allgemeinen einen Riickgang der religiosen
Praxis: Von einigen Ausnahmen abgesehen, zeigte die Generation, die am
Ende des Kaiserreichs aufwuchs, in ihrer spiten Lebensphase weniger
Beteiligung am religiésen Leben als die Generation ihrer Eltern. Folglich
ging die Privatisierung der Marginalisierung voraus. Aktivititen und
Glaubenseinstellungen der Frauen erhielten nicht so viel Wertschitzung
wie die der Minner. Da Minner generell Status iber Offentlichkeit de-
finierten, empfanden sowohl Minner als auch Frauen die hiusliche re-
ligiose Praxis als weniger wichtig. Miitter, die ihren Kindern eine religiose
Gesinnung vermitteln wollten, fochten ein Riickzugsgefecht, das viele
von ihnen verloren. Die Philosophin Edith Stein berichtete, dass ihre
Mutter sehr zur Belustigung ihrer Kinder jiidische Briuche praktizierte.
Sie handelten mit ihr einen kiirzeren Seder aus und sie kapitulierte.®

Nach Bettina Kratz-Ritter hingt die Unfihigkeit der Frauen, religiose
Rituale zu tradieren, mit dem fehlenden Interesse der Viter zusammen,
die formaleren, offentlichen und pidagogischen Aspekte des Judentum
(meistens an ihre Séhne) zu vermitteln. Da Minner ihre Religion nicht
mehr regelmifig in der Offentlichkeit praktizierten, verstanden Séhne
und Téchter die Inhalte nicht mehr und betrachteten die Rituale ihrer
Miitter als leer.#® Da auflerdem, wie bereits erwihnt, Religion immer
geschlechtsspezifisch prakeiziert wurde, wobei beide Sphiren sich gegen-
seitig bestirkten, war es unwahrscheinlich, dass das Haus allein das Ju-
dentum am Leben erhalten konnte. Als Frommigkeit ein »feminines«
Charakteristikum wurde, erfuhr sie als solches eine Abwertung.47

Die »Priesterinnen des Hauses«, wie Zeitgenossen die jiidischen Frauen
nannten, waren also keineswegs allmichtig, wenn es um die Tradierung
der Religion ging, von der die Minner sich abwandten. Es ist behauptet
worden, dass Feministinnen in den 1980er Jahren auf der Suche nach

44 Kaplan, Making (wie Anm. 25), S. 79; dies., Biirgertum (wie Anm. 25), S. 105.

45 Edith Stein, Aus meinem Leben, Freiburg 1987, S. 44. Stein wurde Nonne im
Carmeliter-Orden und spiter von den Nazis als Jiidin ermordet.

46 Kratz-Ritter, Fiir »fromme Zionstéchter« und »gebildete Frauenzimmer«, Hildes-
heim/Ziirich 1995, S. 94.

47 Fiihrende Feministinnen wie Bertha Pappenheim verstanden dies und ermutigten
Frauen, sich im Judentum zu bilden (trotz der, wie sie feststellte, »minnlichen Per-
spektive« der Texte), in der Hoffnung, dass die (weibliche) Frommigkeit der Frauen
und das (minnliche) Wissen dem Judentum neue Kraft verleihen wiirden.
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einer »brauchbaren Vergangenheit« durch unkritische Verwendung von
Memoiren diese »Priesterinnen« als michtige Akteurinnen zum Leben
erweckeen, wobei sie ihre Bedeutung betrichtlich aufgewertet hitten.
Hier haben wir es mit einem Missverstindnis der in den achtziger Jahren
geschriebenen Geschichte zu tun. Zu jener Zeit haben Historiker der
Frauengeschichte (mich eingeschlossen) aufgezeigt, dass, wihrend die 6f-
fentliche Observanz an Bedeutung verlor, die Religion in den hiuslichen
Bereich iiberging und entwertet wurde. Dies ist wohl kaum eine Macht-
position. Dariiber hinaus wurde sogar der Begriff »Priesterin« den Frauen
von Minner angetragen, die sie bequem (und heuchlerisch) fiir das Ster-
ben der Religion verantwortlich machten.* So fiihrte die Abwertung der
Religion zu ihrer Feminisierung, und zugleich unterstiitzte diese Femini-
sierung wiederum die weitere Abwertung der Religion.

Dieser Prozess war jedoch kompliziert und vor allem sehr wider-
spriichlich: Die Feminisierung der Religion fiihrte nimlich gleichzeitig
zu ihrer Hoherbewertung im Rahmen der Verbiirgerlichung der Familie.
Insbesondere (aber nicht nur) in sikularen Familien verbanden Frauen
religiose Feiern mit Familienfestlichkeiten. Sie taten dies bereitwillig, wo-
bei sie im Zuge dieses Prozesses ihren eigenen Status und ihre
gesellschaftliche Macht stirkten. Familie — mitsamt der zentralen Rolle
der Frau — und Religion bestirkten sich gegenseitig und waren nicht
mehr voneinander zu trennen. Wihrend in der Familie moderne religiose
Praxis aufrechterhalten wurde, bestitigte die Religion umgekehrt die Ver-
bundenheit von Familie und Gruppe. Eine Frau schrieb tiber die achtzi-
ger Jahre des neunzehnten Jahrhunderts in Berlin, dass beim Begehen des
Schabbat die »Familienzusammengehdorigkeit« eine strenge Vorschrift
war.® So stirkte die Religion die Familie und die Rolle der Frauen,
genauso wie Frauen die Religion in Verbindung mit dem Zusammen-
gehorigkeitsgefiihl der Familie frderten.

Die »Priesterin« war also weder einheitlich michtig noch ausschlief3-
lich unterdriickt. Die Memoiren zeigen uns eine komplexere Welt, auch
wenn sie betonen, dass es die Frauen waren, die zu Hause stirker mit der
Religion verbunden blieben. Kommt das in allen Memoiren zum Aus-
druck? Natiirlich nicht. Es gab Frauen, die ihre Minner iiberzeugten, das
Fasten an Jom Kippur® aufzugeben, oder die zu Hause einen Weih-

48 Kaplan, Making (wie Anm. 25), S. 252; dies., Biirgertum (wie Anm. 25), S. 321.
49 Kaplan, Making (wie Anm. 25), S. 75; dies., Biirgertum (wie Anm. 25), S. 101.
so Kaplan, Making (wie Anm. 25), S. 81; dies., Biirgertum (wie Anm. 25), S. 108.
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nachtsbaum aufstellten.” Jedoch zeigen die meisten Memoiren, dass
Frauen linger an der Religion und an den damit verkniipften familidren
Vergiinstigungen festhielten. Statistiken bestitigen diesen Eindruck
nachdriicklich, denn sie zeigen, dass Frauen seltener iibertraten und we-
niger Mischehen eingingen als Minner.5*

Die Geschichten iiber Frauen und Religion, die man in Memoiren
finden kann, stellen Frauen als Subjekte ihres eigenen Lebens dar, wenn
auch immer innerhalb gewisser Grenzen. Was meine eigene Arbeit be-
trifft, mochte ich Frauen weder aufwerten noch zu michtigen Uberfrau-
en machen. Mein eigener Bezugsrahmen fiir Frauengeschichte liegt nicht
in einem spezifisch feministischen Zusammenhang begriindet, sondern
ist dem Werk eines bei seiner Geburt im Jahre 1818 getauften Juden ent-
nommen:

»Die Menschen machen ihre eigene Geschichte, aber sie machen sie
nicht aus freien Stiicken, nicht unter selbstgewihlten, sondern unter
unmittelbar vorgefundenen Umstinden. Die Tradition aller toten Ge-
schlechter lastet wie ein Alp auf dem Gehirne der Lebenden.«5

Dementsprechend erméglichen uns Memoiren auch einen Einblick in
das Privatleben deutscher Juden, als die immer bedriickenderen Lebens-
umstinde im Nationalsozialismus Chaos und Angst verbreiteten. Sie ver-
anschaulichen eine komplexe Situation und schirfen unseren Blick fiir
das Unerwartete. Memoiren von Minnern und Frauen decken eine Um-
kehrung der Geschlechterrollen in den Familien auf, die man sonst nur
schwer entdeckt hitte. Thr normales biirgerliches Familienleben und die
damit verbundenen Erwartungen brachen zusammen; jiidische Minner
und Frauen mussten neue Strategien anwenden, die aller Wahrschein-
lichkeit nach unter normalen Umstinden nicht zur Anwendung gekom-
men wiren. Fiir Frauen bedeutete das, Rollen als Partnerin, Ernihrerin,
Beschiitzerin von Familie und Geschiift oder Praxis anzunehmen, Aufga-
ben, die ihnen oftmals fremd waren und die sie mit der zur damaligen
Zeit empfundenen Besorgnis beschreiben. Zunehmend fanden sich die

st Walter Benjamin, Berliner Kindheit um neunzehnhundert, Frankfurt a. M.
2000, S. 32, S. 103.

52 Kaplan, Making (wie Anm. 25), S. 81 £; dies., Biirgertum (wie Anm. 25), S. 108-
110.

53 Karl Marx, Der 18te Brumaire des Louis Napoleon (1852), erstmals in: Die Revo-
lution, Eine Zeitschrift in zwanglosen Heften, New York 1852, 1. Heft, hier zit.
aus Karl Marx, Friedrich Engels, Werke, hrsg. vom Institut fiir Marxismus-Leni-
nismus beim ZK der SED, Berlin (Ost) 1975, Bd. 8, S. 115.
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Frauen in einer Situation, in der sie ihre Eheminner, Viter und Briider
vertreten mussten. Es wurden bereits viele Geschichten von Frauen
erzihlt, die ein Familienmitglied vor staatlicher Willkiir oder vor der Ge-
stapo retteten. In diesen Fillen wurde angenommen, dass die Nazis Ge-
schlechternormen niche iibertreten wiirden, d. h., sie wiirden jiidische
Minner festnehmen oder foltern, Frauen jedoch keinen Schaden zufi-
gen. So gewihrten traditionelle Geschlechtererwartungen den Frauen
anfinglich groflere Freiheiten, und sie vermittelten regelmifig zwischen
Staat und Familie. Sie konnten das System manipulieren und entspre-
chend spielten sie im 6ffentlichen Bereich eine bestimmendere Rolle als
jemals zuvor. Es gab Frauen, die bei deutschen Auswanderungs- oder
Finanzbeamten intervenierten. In einigen Fillen iiberschritten sie nicht
nur Geschlechtsschranken, sondern auch normale Legalititsstandards.
Viele Memoiren berichten, dass nationalsozialistische Beamte bestochen
werden mussten und dass Frauen ihnen trotz des anfinglichen Schocks
angesichts solcher Forderungen die geforderten Waren oder Geld ziigig
aushindigten.5*

Frauen erfiillten noch anspruchsvollere Aufgaben; so tibernahmen
einige zum Beispiel die Verantwortung fiir die Sicherheit der ganzen Fa-
milie. Eine Frau fuhr nach Palistina, um die dortige Situation zu priifen.
Ihr Mann, der nicht wegkonnte, sagte ihr einfach: »Wenn Du beschliesst,
Du wiirdest gerne in Palistina leben, so will ich es auch.« Eine andere
Frau fuhr nach England, um die Auswanderung ihrer Familie mit briti-
schen Beamten und #rztlichen Kollegen zu verhandeln.’ Andere Frauen
gerieten in gefihrliche Situationen, in denen ihr Mut von Gliick begleitet
war. Die 20-jihrige Ruth Abraham half drei Minnern: Sie begleitete
ihren Vater regelmiflig zum wochentlichen Verhor bei der Gestapos sie
cilte von Gefingnis zu Gefingnis, bis sie ihren Onkel fand. Daraufhin
wandte sie sich in grofler Angst an einen Richter, der ihn frei lieff; nach
dem Novemberpogrom gelang es ihr, ihren kiinftigen Schwiegervater aus
dem Konzentrationslager Dachau zu befreien, indem sie sich persénlich

dorthin begab.s¢

54 Marion A. Kaplan, Between Dignity and Despair. Jewish life in Nazi Germany,
New York 1998, S. 129-131; (dt. Titel: Der Mut zum Uberleben. Jiidische Frauen
und ihre Familien in Nazideutschland, Berlin 2001, S. 187-191).

ss Kaplan, Dignity (wie Anm. 54), S. 60, dies., Mut (wie Anm. 54), S. 93.

56 Ruth Abraham, Memoiren, Leo Baeck Institute (LBI), S. 2-5. Vgl. auch Bericht
ihrer Tochter zu ihrer Geschichte: Reha and Al Sokolow, Defying the Tide. An
Account of Authentic Compassion during the Holocaust, Jerusalem/New York
2003.
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Frauen verhielten sich »unfraulich«, sie bemiihten sich, mutig zu wir-
ken, als viele Minner lingst verzweifelt waren. In Zeugnissen von Min-
nern und Frauen wird betont, dass gerade Frauen inmitten des Chaos
oftmals ein unaufgeregtes, ungeriihrtes Verhalten an den Tag legten.
Charlotte Stein-Pick erinnert sich an den Rat ihres Mannes am Tag des
Novemberpogroms: »Nur keine Trinen und keine Szene«[...] aber auch
ohne diese Mahnung hitte ich mich beherrscht.«57 Es ist schwer festzu-
stellen, ob dieser Wunsch, angesichts des Nazimobs ruhig zu erscheinen,
ein Ergebnis ihrer biirgerlichen Erziehung war oder ein Versuch, die
Wiirde oder das Gleichgewicht ihrer Familien im Lichte der Verfolgung
zu bewahren, eine Demonstration jiidischen Stolzes angesichts der »ari-
schen« Brutalitit oder weiblicher Standhaftigkeit, um damit dem Stereo-
typ der »Zerbrechlichkeit« zu begegnen. Wie dem auch sei, solche Aufe-
rungen von Frauen iiber sich selbst sind deutlich hiufiger zu finden als
jhnliche Erklirungen von Minnern iiber sich. Wahrscheinlich hielten
Minner ein solches Verhalten fiir selbstverstindlich, wihrend Frauen,
vormals das »emotionalere« Geschlecht, sich ihrer Bemiihungen, Selbst-
kontrolle zu bewahren, besonders bewusst waren. Moglicherweise haben
neue Rollen in einigen Fillen den familidiren Stress verstirke, da sich
Frauen »wie Minner verhielten«, doch wussten Frauen wie auch Minner
die Bedeutung dieses neuen Verhaltens zu schitzen.

Aber obgleich Frauen mehr Verantwortung und neue Aufgaben in der
Offentlichkeit iibernahmen, blieb die traditionelle Geschlechterdynamik
hinsichtdich von Hausarbeit, Kindererzichung und besonders Kochen
weitgehend unverindert. Und auch wenn es die Frauen waren, die zur
Auswanderung dringten, waren es die Minner (und letzten Endes die
Umstiinde), welche die Entscheidung trafen. Das heiflt, die Eheminner
entschieden, dass die Familie flichen sollte, oder sie wurden wihrend des
Novemberpogroms verhaftet und erst befteit, als die Frauen einen Nach-
weis iiber die sofortige Emigration vorlegen konnten.

Zusammenfassend ergibt sich folgendes Bild: Wihrend gesetzliche
Verordnungen, Zeitungen, jiidische Gemeindeunterlagen sowie Immig-
rations- und Emigrationsdokumente und andere Quellen wichtige Infor-
mationen hinsichtlich des jiidischen Lebens in Nazideutschland liefern,
bieten Memoiren eine einzigartige Perspektive, die es uns erméglicht,
den hiuslichen Hintergrund, Sorgen, Handlungen und die Interaktion
von Minnern und Frauen zu sehen. Dariiber hinaus sind Memoiren
manchmal die einzige Quelle: Wie kénnten wir sonst zum Beispiel den

57 Stein-Pick, Memoiren, LBI, S. 39.
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gefihrlichen Treck Lisa Fittkos iiber eine geheime Route in den Pyrenien,
der die Fliichtlinge zur spanischen Grenze brachte, rekonstruieren?s®

All diesen Stirken zum Trotz machen sich Historiker mit Recht kriti-
sche Gedanken iiber »Erinnerunge. Es ist wohlbekannt, dass Erinnerung
fragil und ungenau ist und dass zum Beispiel Aussagen von Augenzeugen
vor Gericht, wo grofite Genauigkeit verlangt wird, verheerend sein
konnen. Aber verschiedene Arten der Erinnerung erfiillen unterschied-
liche Funktionen. Erinnerungen an Kindheitsbriuche, Familiendyna-
mik, Speisen, Jahresurlaub und ritualisierte Ereignisse wie Ferien ver-
langen weit geringere Genauigkeit und sind bei der Rekonstruktion der
Vergangenheit niitzlich. Obwohl gewisse Details einer gerichtlichen Prii-
fung méglicherweise nicht standhalten, kénnen Memoiren immer noch
einen »Wahrheitsanspruch« erheben, indem sie sich auf das Gedichtnis
des Autors verlassen, »soweit ich mich erinnern kann«. Der sich ver-
indernde Charakter der Erinnerung stellt weder ihr Potenzial fiir eine an-
nihernd verifizierbare Beschreibung in Frage noch »untergribt der kon-
struierte Charakter aller Narrative die historische Existenz vergangener
Ereignisse«.?? Bei ihrer Auseinandersetzung mit der Aussage André Bre-
tons »Das Leben unterscheidet sich von dem, was man schreibt«, be-
merkt Susan Rubin Suleiman: »Er meinte nicht, dass Schreiben eine
Liige ist, sondern dass sich Schreiben immer einen Schritt hinter oder vor
oder neben den Tatsachen gelebter Erfahrungen befindet — umso mehr,
wenn sich diese Erfahrung vor Jahrzehnten ereignet hat.«®°

Obwohl sie mit Breton einverstanden ist, fiigt sie hinzu, »Leben »ist
nicht, was man schreibt, doch vielleicht wird man diesem nie niher kom-
men.«*" Holocaust-Memoiren erhellen gerade diesen Punke: Es kann
sein, dass sich Uberlebende bei gewissen Details irren, doch der Bericht
insgesamt ist zutreffend.®> Ruth Kliiger kommentiert die verschwomme-
ne Erinnerung von Juden, welche die Einfithrung des gelben Sterns noch
weiter zuriickdatieren als das tatsichliche Ereignis, wie folgt: »Das
kommt daher, dafl die Ausgrenzung von Juden eben schon vor Septem-
ber 1941 im vollen Gang war.«® Sie hatten die Tatsachen durcheinander

58 Lisa Fittko, Mein Weg iiber die Pyrenden, Erinnerungen 1940/41, Miinchen 198s.

59 Susan Rubin Suleiman, Problems of Memory and Factuality in Recent Holocaust
Memoirs. Wilkomirski/Wiesel, in: Poetics Today, 21 (2000) 3, S. 548 f.

6o Ebd., S. 543.

61 Ebd., S. ss7.

62 Ebd., S. 543-559.

63 Ruth Kliiger, weiter leben, Géttingen 1992, S.so; Kaplan, Dignity (wie
Anm. 54), S. 158; dies., Mut (wie Anm. s54), S. 227.
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gebracht, doch die Atmosphire des Augenblicks richtig erfasst: Das Da-
tum war falsch, das Bild richtig.

Nur weil Menschen, die iiber ihr Leben schreiben, vergessen, selektie-
ren, iibertreiben, durcheinander kommen und sogar liigen kénnen,%
wire es dennoch falsch, zu denken, dass einige Ungenauigkeiten das gan-
ze Unternechmen ungiiltig machen. Stattdessen miissen Historiker auf-
zeigen, wie Erinnerung »gehegt und bewahrt werden kann, ohne ihr die
Last der Genauigkeit aufzubiirden, die sie nicht tragen kann«.® Histori-
ker miissen davon ausgehen, dass Memoiren subjektiv sind, dass stindig
eine Auseinandersetzung zwischen Erinnern und Vergessen besteht, dass
die Erinnerung mit Familien oder Gemeinschaftsmythologien ver-
schmelzen kann und dass wir beim Zitieren aus Memoiren uns auf das
historische Bewusstsein der Menschen verlassen, das heif$t nicht nur auf
»Tatsachen«.%¢

Hier stellt sich die Frage, wohin wir uns dann auf der Suche nach die-
sen »Tatsachen« wenden konnen. Andere Formen historischer Doku-
mente sind von Natur aus ebenfalls problematisch. Auch sie halten einer
»Objektivititspriifung« nicht stand. Statistiken zum Beispiel fiihren die
Debatten ihrer Zeit fort (wie jemand, der mit den Auseinandersetzungen

64 Das Buch von Binjamin Wilkomirski, Fragments. Memories of a Wartime Child-
hood, New York 1996 (dt. Titel: Bruchstiicke, Frankfurt 1998), ist ein anderer
Fall. Die meisten Beobachter stimmen iiberein, dass er tatsichlich seiner frei
erfundenen Geschichte glaubt. Rubin Suleiman, Memory (wie Anm. 59).

65 David Cesarani, Memory, Representation and Education, in: Margot Levy
(Hg.), Remembering for the Future. The Holocaust in an Age of Genocide,
Bd. ITI, Hampshire 2001, S. 235.

66 Des Weiteren nehme ich an, dass eine Priifung der »Weitergabe von Generation
zu Generation« des gesamten Habitus des biirgerlichen Lebens, wie dies von Mi-
riam Gebhardt auf dem Workshop »Rethinking Jewish Women’s and Gender
History in Hamburg vertreten wurde, auf dhnliche Probleme stoffen wiirde. Ab-
geschen von einer Vielzahl von Problemen hinsichtlich der Definitionen ist auch
bei Generationsdiskursen Vorsicht geboten. Ein Blick zuriick auf die fritheren
Generationen ermdglicht uns eine leichte Entarvung der elterlichen »Scheinide-
ologien«, wird uns jedoch nur mit Schwierigkeiten die Wege erldutern, wie die
fritheren Generationen gelebt haben. Auflerdem sind Generationen auch »ge-
schlechtsorientiert«, und dies zu ignorieren bedeutet, sich im Kreise zu drehen.
Fiir die Probleme bei der Frage, was eine Generation ist, vgl. Karl Mannheim,
The Problem of Generations, in: Paul Kecskemeti (Hg.), Essays on the Sociology
of Knowledge, New York 1953, S. 276-322 (dt. Titel: Das Problem der Generatio-
nen, in: Kélner Vierteljahrshefte fiir Soziologie, VII (1928), H. 2 (S. 157-185), H. 3
(S. 309-330) und eine sehr skeptische Sichtweise von Alan Spitzer, The Historical
Problem of Generations, in: The American Historical Review, 78 (1973), S. 1353-8s.
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um die Volkszihlung in den USA vertraut ist, sicherlich bestitigen
kann). Joan W. Scott hat in kompetenter Weise die Vorstellung widerlegt,
dass »Zahlen irgendwie reiner und weniger anfillig fiir subjektive Beein-
flussung sind als andere Informationsquellen«.®” In dhnlicher Weise sind
Zeitungen dafiir beriichtigt, den Vorurteilen und Konventionen ihrer
Zeit verpflichtet zu sein. Auch Steuerunterlagen belegen nur, was der
Steuerzahler zu verdienen vorgibt, nicht was er tatsichlich verdient. Sozi-
alhistoriker miissen jedoch mehr tun, als nur einen Text zu analysieren.
Wir versuchen eine Sozialgeschichte zu schreiben, indem wir vielfiltige
(konstruierte) Quellen, ein breites Spektrum (unvollstindiger) Unterla-
gen und eine Vielzahl von (mehr oder weniger zuverlissigen) Zeugenbe-
richten verwenden. Genauso wie andere (mangelhafte) Quellen®® sind
Memoiren Bausteine, die zu einem vollstindigeren und komplexeren
Bild beitragen, das Sozialhistoriker zu zeichnen versuchen.

Einige Kritiker mdgen Memoiren, die wirtschaftliche Handlungen
oder Freizeitaktivititen schildern, fiir glaubwiirdiger halten als solche, die
Gedanken und Gefiihle beschreiben. Sie argumentieren, dass Letztere
nicht zuverlissig sind oder, schlimmer noch, dass sie (bewusst oder unbe-
wusst) Werte und soziale Konventionen nachplappern, die in der Jugend
des Autors oder in der Zeit, in der sie geschrieben wurden, gingig waren.
Das heifdt, dass sie Geschichte verfilschen, insbesondere dann, wenn sie
offensichtlich ihr eigenes Siippchen kochen. Dies kann tatsichlich der
Fall sein. Genau an diesem Punke ist die Verantwortung des Historikers
gefordert, viele Quellen zu lesen und auszuwerten, bevor weitreichende
Schliisse gezogen werden kénnen. Aufler den offensichtlichen Fragen
nach dem »wer, wann, wo, fiir wen und warumc« (die traditionelle Quel-
lenkritik) miissen sich die Historiker der populiren Stereotype bewusst
sein, denen der Memoirenschreiber ausgesetzt ist, sowie der Vielzahl von
Erfahrungen und Verstindnismdoglichkeiten seiner Zeitgenossen. Mit
dieser Einschrinkung kénnen Memoiren jedoch Einsichten in die alltig-
lichen Aktivititen von Frauen vermitteln und zumindest darstellen, was

67 Eine statistische Darstellung von Arbeit befindet sich in Joan W. Scott, Gender
and the Politics of History, New York 1988, S. 114.

68 Quellen an sich, so wurde argumentiert, kénnen heute nicht mehr definiert wer-
den. Vgl. hierzu Oexle: »Was sogenannte >Quellenc sind, ist jetzt also gar nicht
mehr definierbar. Historisches Material ist, was zur Beantwortung einer histori-
schen Frage jeweils herangezogen werden kann. Die Frage entscheidet, was
jeweils im umfassenden Sinn die Materialgrundlage zur Beantwortung dieser
Frage sein kann und muss.« Was ist eine historische Quelle? (wie Anm. 24),

S. 179.
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Frauen dachten, dass sie zu einem bestimmten Zeitpunkt gedacht oder
gefiihle hatten. Es ist unsere Aufgabe als Historikerinnen und Historiker,
die Memoiren auszuwerten, um festzustellen, was Sinn macht, was in
seiner Zeit alltdglich erscheint und was als ungewdhnlich auffille.

Zwar ist eine Analyse dariiber, wie Memoirenschreiber ihre Gedanken
und Gefiihle konstruierten, sich darstellten oder versuchten, ihrem Leben
einen Sinn zu verleihen (wobei auf die von den Autoren benutzte Spra-
che, Metaphern, Liicken und Hohepunkte zwecks Schaffung eines Er-
fahrungsrahmens zu achten ist), ein durchaus interessantes Projekt.
Trotzdem schlage ich nichtvor, dass fiir die Frauen- oder Geschlechterge-
schichte jedes Memoirenwerk nach literarischen Gesichtspunkten analy-
siert werden sollte bzw. der Schwerpunkt darauf liegen miisste, wie die
Narrative aufgebaut sind oder wie sich Personen konstruiert haben. Dies
kann sicher ein lohnendes Projeke sein, wie uns Stefanie Schiiler-Sprin-
gorum gezeigt hat, deren Artikel iiber das »erfolgreiche Leben des Aron
Liebeck« analysiert, wie ein Mann versucht, durch das Schreiben seiner
Memoiren sein Leben als erfolgreich zu inszenieren.®” Auch méchte ich
nicht dafiir plidieren, Memoiren lediglich dazu zu verwenden, eine Ge-
schichte der Reprisentationsformen zu schreiben und ihre Tropen und
Stereotypen, den von ihnen benutzten Diskurs, die Normen, an die sie
sich angeblich halten, die sie gutheiflen oder in Frage stellen, einer Ana-
lyse zu unterziehen. Das Projekt von Literaturhistorikern, die kenntnis-
reiche, oft virtuose Interpretationen verfassen, ist sicherlich lohnend. Die
Aufgabe von Sozialhistorikern ist jedoch eine andere.

Wihrend sich Literaturhistoriker, so James E. Young, mit der Frage
beschiftigen, »wie Geschichte an uns weitergegeben wird«, versuchen
Historikerinnen und Historiker immer noch zu entwirren, »was passiert

69 Stefanie Schiiler-Springorum, »Denken, Wirken, Schaffen«. Das erfolgreiche Le-
ben des Aron Liebeck, in: Andreas Gotzmann/Rainer Liedtke/Till van Rahden
(Hg.), Juden, Biirger, Deutsche. Zur Geschichte von Vielfalt und Differenz 1800-
1933, Tiibingen 2001. Gerade als dieser Aufsatz in Druck ging, gab die University
of Washington Press (2004) Michael Stanislawskis Autobiographical Jews. Essays
in Jewish Self-Fashioning heraus. Wie auch Schiiler-Springorum stiitzt er sich auf
die aktuelle Literaturtheorie (obwohl er auch die zeitgendssischen Neurowissen-
schaften verwendet), um die Benutzung von Memoiren als Informationsquelle in
Frage zu stellen. Aufgrund einer gelehrten, oftmals brillanten Lesart von Memoi-
ren gelangt er zum Schluss, dass Historiker zwischen der Suche der Autoren nach
ihrem »Selbst« und einer faktischen Schilderung ihrer Leben und Zeiten unter-
scheiden miissen.
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ist«.”® Auf der Suche nach begriindeten, verifizierbaren Realititen miis-
sen wir viele Texte lesen und uns fragen, was typisch und was ungewshn-
lich ist. Wir achten natiirlich awuch auf die Sprache, wir nehmen auch die
Tropen wahr, doch betrachten wir diese in ihrer Gesamtheit. Die Beto-
nung der Konstruktion der Narrative kann nicht im Zentrum einer So-
zialgeschichte stehen, einer Geschichte, die das Faktische, das Mégliche,
das Unmégliche und das Unwahrscheinliche betont, einer Geschichte,
die eine Landschaft malt, wobei sie auf ein breit angelegtes Panorama
und auf die besonderen Erkennungszeichen achtet. Peter Gay hat uns
daran erinnert, dass Historiker ausgebildet werden, Texte ernst zu neh-
men und »ihr Méglichstes zu tun, um so viele alternative Erzihlungen
wie méglich zu eliminieren und sich auf die eine zu einigen, die ihrer
Meinung nach der Wahrheit am ndichsten kommr [Herv. M.K.]«. Sie
verstehen, dass Texte durch soziale Konstruktionen und soziale Mythen
geschaffen werden, und sie brauchen niemanden, der ihnen erzihle, »dass
der Standpunkt einzelner Akteure, zum Teil unbewusst, eine objektive
Behandlung der Vergangenheit behindern kénnte. Sie wiirden dies sa-
gen, wihrend sie frohlich die Voreingenommenbheit anderer aufdecken.
Doch behandeln sie solche Fallen eher als zu iiberwindende Hindernisse
denn als zu befolgende Gesetze.«”*

Memoiren decken auf und verbergen: Sie werden fiir eine Vielzahl von
Zwecken geschrieben und tragen Ideologien und Gefiihle in sich.
Manchmal sind sie klarer als traditionelle Quellen, manchmal undurch-
sichtiger. Es ist unsere Aufgabe als Historiker, sie zu analysieren, Muster
zu finden, Diskrepanzen zu beurteilen und Interpretationen anzubieten,
auch wenn wir Widerspriiche und Vielfalt feststellen. Memoiren kénnen
uns helfen, uns dem Leben der historischen Akteure zu nihern — in
asymptotischer Weise wie eine Kurve, die sich immer mehr einer Achse
nihert, ohne diese jemals zu erreichen.

Entscheidend ist, dass Memoiren Historikern und Historikerinnen der
Frauengeschichte im Allgemeinen und Historikern der deutsch-jiidi-
schen Frauen im Besonderen erméglichen, Verhaltensweisen und Sub-

70 James E. Young, At Memory’s Edge. After-Images of the Holocaust in Contem-
porary Art and Architecture, New Haven 2002, S. 11. Young schligt vor, dass
»historische Forschung eine Kombination dessen darstellen sollte, was geschehen
ist und wie dies an uns weitergegeben wurde«. Dies ist ein sehr ambitioniertes
Projekt.

71 DPeter Gay, Savage Reprisals: Bleak House, Madame Bovary, Buddenbrooks, New
York 2002, S. 153 und 155. Vgl. auch den Epilog, in dem er die Herausforderun-
gen der Postmoderne behandelt.
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jektivitit von Frauen in das Zentrum ihrer Forschung zu stellen. Memoi-
ren zeigen, wie Frauen versuchen, mehr Kontrolle iiber die Gestaltung
ihrer eigenen Geschichte zu erlangen, und sie korrigieren so den minnli-
chen bias fritherer Sozialgeschichte. Memoiren decken bisher unterbe-
wertetes oder missverstandenes Verhalten und geben bisher nicht gehér-
ten Stimmen Raum. Sie zeigen, dass die Beziechungen zwischen Minnern
und Frauen nie fest umrissen und bis zu einem gewissen Grad immer
unvorhersehbar waren. Und schlieSlich helfen sie uns, Frauen als Akteu-
rinnen samt ihrer eigenen Perspektiven darzustellen, und dies »nicht
unter selbstgewihlten, sondern unter unmittelbar vorgefundenen, gege-
benen Umstindenc, fiir deren Gestaltung sie nichtsdestotrotz gekidmpft
haben.”

72 Karl Marx, Der 18te Brumaire (wie Anm. 53), S. 115.
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Minnlichkeit und Melancholie

im Berlin der Biedermeierzeit

Im Miirz 1821 zog Harry Heine nach Berlin, um an der dortigen Univer-
sitit Jura zu studieren. Er war 24 Jahre alt und hatte bereits ein Jahr in
Bonn und ein Semester in Géttingen studiert.” Zuvor hatte seine Familie
eine Zeit lang gehofft, dass aus ihm ein Bankier werden kénne. Zu ihrem
Leidwesen hatte er sich jedoch schnell als ebenso geschiftsuntiichtig er-
wiesen wie sein Vater. Nicht zuletzt deshalb wurde Heinrichs wohlhaben-
der Onkel Salomon zu einer dufSerst problematischen viterlichen Ersatz-
figur. In seinen spiteren Teenager-Jahren wollte Heinrich z. B. Literatur
studieren und Dichter werden. Aber da man auf diese Weise be-
kanntermaflen keine Familie ernihren konnte, sandte Onkel Salomon
den 17-jihrigen Harry auf die Handelsschule. Hierauf folgten verschiede-
ne Lehrstellen, und eine Zeit lang lebte er sogar bei seinem Onkel in
Hamburg und arbeitete in dessen Bank. Als alles scheiterte, erdffnete
Salomon dort fiir Heinrich ein eigenes Geschift fiir englische Meterware.

Doch der vertriumte und feinfiihlige junge Intellektuelle verabscheute
dieses Leben. Er beklagte sich, dass Hamburgs Einwohner wie »wandelnde
Ziffern« aussihen, und war kaum jemals fiir seine Gldubiger zu spre-
chen.> Withrend seine eigene Karriere wenig erfolgreich verlief, ging sein
Vater Samson Bankrott und wurde von seinem Bruder Salomon fiir
unzurechnungsfihig erklirt. Harrys Onkel loste auch das Unternehmen
seines Neffen auf. In den kommenden Jahrzehnten prigte eine Mischung

1 Material zur Diskussion um Heines Geburtsdatum findet sich bei Jeffrey L. Sam-
mons, Heinrich Heine. A Modern Biography, Princeton 1979, S. 11-14. Eine
hervorragende Studie der jiidischen Identitit Heines verfasste Siegbert Salomon
Prawer, Heine’s Jewish Comedy. A Study of his Portraits of Jews and Judaism,
Oxford/England 1983. Zwei kiirzlich erschienene Biographien sind von Jan-Chris-
toph Hauschild/Michael Werner, >Der Zweck des Lebens ist das Leben selbst
Heinrich Heine. Eine Biographie, Koln 1997 und Philipp Kosoff, Valiant Heart. A
Biography of Heinrich Heine, New York/London 1983.

2 Sammons, Heine (wie Anm. 1), S. 49.
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aus Hass und Hoffnung Heinrichs Gefiihle fiir seinen Onkel: Er hasste
ihn fiir die Behandlung seines Vaters und bart ihn gleichzeitig immer
wieder um weitere Unterstiitzung, um seinen luxuriésen Lebensstil und
seine literarische Titigkeit nicht aufgeben zu miissen. Heines Schwierig-
keiten mit seinem Onkel spitzten sich zu, als dessen Tochter hinter-
einander seine Heiratsantrige zuriickwiesen. Die Enttiuschung iiber die-
se gliicklosen Zuneigungen mag ihn umso mehr geschmerzt haben, als er
durch die Heirat mit einer Cousine zweifellos auf elegante Art Zugriff auf
die prallen Taschen seines Onkels erhalten hitte.

Als Heine 1821 in Berlin eintraf, hatte er bereits Gedichte und Essays
verdffentlicht. Seine literarischen Erfolge steigerten seine Ungeduld ge-
geniiber dem langweiligen Rechtsstudium. Auflerhalb des Hérsaals
wurde er bald mit Begeisterung in die lokalen literarischen Kreise aufge-
nommen. Erfreut stellte er fest, dass Verleger und Herausgeber darauf
dringten, seine Texte zu verdffentlichen.? Achtzehn Monate nach dem
Umzug nach Berlin trac Heinrich dem Verein fiir Cultur und Wissenschaft
des Judentums bei, einem avantgardistischen jiidischen Reformkreis.
Dieser war drei Jahre zuvor gegriindet worden, als Reaktion auf die Hep-
Hep-Krawalle des Sommers 1819. Die Griinder waren in erster Linie Stu-
denten, die sich einer Vielzahl von populiren und esoterischen Reform-
projekten verschrieben hatten. Im Gegensatz zu den fithrenden Képfen
des Vereins, von denen die meisten eine fundierte jiidische Ausbildung
genossen hatten, war Heines Identitit nicht stark im Judentum veran-
kert. Manche Interpreten gehen davon aus, dass seine Eltern die Kinder
sogar zur Konversion anhielten, um ihnen den Zugang zur gehobenen
Gesellschaft zu erméglichen. Dass jemand wie Heine dem Verein beitrat,
zeigte, dass es der winzigen Schar von Akdvisten gelungen war, junge,
ihrer Herkunft entfremdete Intellekeuelle fiir sich zu gewinnen.

Wihrend seiner beiden letzten Jahre in Berlin war Heine sehr stark im
Verein eingebunden. In dieser Zeit lebte er mehrere Monate lang mit
Eduard Gans zusammen, dem fithrenden Mitglied des Kreises um den
Verein. Manchmal nahm er an den Reformgottesdiensten der Familie

3 Mehr zum damaligen gesellschaftlichen Leben in Berlin bei Petra Wilhelmy-
Dollinger, Die Berliner Salons, Berlin/New York 2000; sie beschreibt Heines
Freundschaft mit Elise von Hohenhausen, S. 136 f. Vgl. auch meinen Artikel,
Amalie Beer als Schirmherrin biirgerlicher Kultur und religiéser Reform, in:
Christiane E. Miiller/Andrea Schatz (Hg.), Der Differenz auf der Spur. Frauen
und Gender in Aschkenas, Berlin 2004, S. 149-176. Vgl. auch die Information zu
Beer in Emily Bilski/Emily Braun, Jewish Women and Their Salons. The Power of
Conversation, New Haven 200s, S. 38-49 und S. 195 f.

277



DEBORAH HERTZ

Beer nahe dem Tiergarten teil.* Doch wie so oft in jiidischen Angelegen-
heiten stand Heine den neuen Gottesdiensten durchaus zwiespiltig ge-
geniiber. Als er seine Briefe aus Berlin veroffentichte, stritt er ab, jemals
am Beer’schen Gebetskreis teilgenommen zu haben, und lehnte den Re-
formgedanken generell ab.5 Im Juni 1825 konvertierte Heine zum Pro-
testantismus in der Hoffnung, dass dieser Schritt ihm zu einer Rechts-
professur verhelfen wiirde. Er erlangte die Professur nie und zog im Jahr
1831 nach Paris.

Und auch in Herzensdingen hatte Heine es weiterhin schwer. Obwohl
er zeitweise willensstarke Frauen wie Rahel Levin Varnhagen bewunder-
te, wihlte er sich diesen Typ Frau nicht zur Gattin. Vielleicht war er, von
kleiner Statur, fiir Frauen nicht so attraktiv, wie wir aus der Ferne vermu-
ten mdchten. Wir wissen, dass er Prostituierte besuchte und sich dabei
jene Geschlechtskrankheit zuzog, die ihm wahrscheinlich wihrend seiner
letzten Jahre so schwere Leiden verursachen sollte.® Fiinf Jahre nachdem
sie zusammengezogen waren, heiratete Heinrich schliefSlich eine belgi-
sche Verkduferin namens Crescence Eugenie Mirat, die er Mathilde
nannte. Sie war keinesfalls eine Intellektuelle, besaf aber eine »magne-
tische Lebhaftigkeit«.” Aber auch in seiner Ehe behielt Heinrich sein
Privatleben fiir sich, denn anscheinend erfuhr seine Frau nie, dass er ein
berithmter Schriftsteller und jiidischer Abstammung war.®

Im Folgenden beleuchte ich die Lebensliufe von Michael Beer und Edu-
ard Gans, zweier Gefihrten Heines, die viele seiner Probleme teilten. Die
drei begabten jungen Minner wuchsen in einer Zeit bedeutender histori-
scher Umwilzungen und soziokultureller Verinderungen heran, die iiber
das Judentum hinausgingen. Traditionelle jiidische Glaubenslehren und
Briuche wurden von allen Seiten angegriffen. Im preuflischen Berlin fie-

4 Zur Beschreibung seiner Wohnverhiltnisse vgl. Hugo Bieber (Hg.), Heinrich
Heine. Confessio Judaica, Berlin 1925, S. 13. Bieber zitiert einen Brief aus dem
Jahre 1823, in dem Heine erwihnt, dass er nun Leopold Zunz nichste Predigten
rerwartec, S. 13.

s Vgl. dazu seine Kommentare in Heinrich Heine, Reisebilder, Leipzig 1981, S. 623;
Zweiter Brief in: Heinrich Heine, Briefe aus Berlin, Berlin 1924, die auch in Band
vier und fiinf von Oskar Walzel (Hg.), Heinrich Heine. Simtliche Werke, Leipzig
1910-1920, enthalten sind.

6 Sammons ist der Meinung, dass Heines lang andauerndes, tddliches Leiden eine
Geschlechtskrankheit der Wirbelsiule war. Vgl. Sammons, Heine (wie Anm. 1),
S. 295.

7 ZuMirat vgl. ebd., S. 202.

Ebd., S. 204.

[oe]
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len zudem die religivsen Reformversuche wechselnder Gesetzgebung
zum Opfer. 1812 war ein fortschrictliches Emanzipationsgesetz ange-
kiindigt worden — offenbar als Ausdruck der Dankbarkeit gegeniiber jii-
dischen Bankiers, die Preuflen nach der Niederlage von 1807 finanziell
unterstiitzt hatten. Wihrend der nichsten zehn Jahre setzten sich enga-
gierte Reformer fiir die Modernisierung jiidischer Gottesdienste ein und
filhrten den Kampf fiir erweiterte Biirgerrechte fort. 1823, unter dem
Einfluss eines erneuten politischen Kurswechsels, wurden die innovati-
ven Reformgottesdienste in Berlin jedoch geschlossen. Juden, die mit
dem unzulinglichen Ergebnis des Emanzipationsprozesses unzufrieden
waren, sahen sich nun dem Druck ausgesetzt, sich taufen zu lassen.

Wihrend der Traum von politischer Gleichstellung in die Ferne zu rii-
cken schien, vollzogen sich im sozialen und kulturellen Bereich ebenfalls
bedeutende Verinderungen. Die nationalistische Bewegung, die im
Kampf gegen Napoleon entstanden war, fiihrte zu einem radikalen Wer-
tewandel. Die romantischen Intellektuellen, die am Befreiungskrieg von
1813 teilgenommen hatten, wandten sich nun gegen alles, was mit Frank-
reich und der Franzésischen Revolution in Zusammenhang stand. Sie
verspotteten die franzdsische Sprache, franzésische Werte und kosmopo-
litische Zusammenkiinfte von Angehérigen unterschiedlicher Klassen.
Stattdessen wurden nun deutsche Sprache, protestantische Frommigkeit,
Minnlichkeit, militdrisches Kénnen und Familientraditionen als bevor-
zugte Werte gepriesen. Dieser soziokulturelle Kurswechsel war ein schwe-
rer Riickschlag fiir die gebildete, interkonfessionelle Kultur, die sich in
den Salons hochgebildeter Jiidinnen und Juden des Ancien Régime ge-
griindet hacte. Nur ein kurzes Jahrzehnt nach dem Emanzipations-Edikt
von 1812 war ihre besondere Salonkultur nicht mehr gefragt, und weder
ihre individuelle Assimilation noch das umstrittene Projeke der biirger-
lichen Emanzipation der Juden im Allgemeinen blicben von Attacken
ausgenommen.

Die wachsende Feindseligkeit zielte nun besonders auf die stark assimi-
lierten Juden. Wohin sie sich auch wenden mochten, Heine, Beer, Gans
und ihre Gefihrten wurden mit auferordentlichen Schwierigkeiten kon-
frontiert. Aus den veridnderten soziokulturellen und politischen Bedin-
gungen ergaben sich fiir sie weitreichende Probleme in der persénlichen
Lebensfiihrung, zum Beispiel beziiglich des Lebensunterhalts, der Ehe-
schliefung und der Pflege freundschaftlicher Bezichungen. Ich méchte
hier mein Hauptaugenmerk auf die Schwierigkeiten dieser jungen jiidi-
schen Minner mit Freundschaft, Liebe und Familie legen. Insbesondere
interessiert mich die Frage, inwiefern Heine und seine Freunde an An-
griffen auf ihre Minnlichkeit litten und ihre verinnerlichten Leiden auf
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ihre Umgebung projizierten. Anschlieffend diskutiere ich einige akeuelle
Forschungsansitze im Hinblick auf die Frage, inwieweit sie unser Ver-
stindnis fiir die Art ihres offensichtlichen Leidens sowie die Griinde
dafiir erweitern kénnen.

II.

Unter Heines engsten Freunden aus seinen Berliner Jahren war Michael
Beer. Auch er war Student, Mitglied im Verein und in seinen frithen
Zwanzigern bereits ein anerkannter Dramatiker. Durch seine Freund-
schaft zu Michael lernte Heinrich die gesamte Familie Beer kennen. Die
Beers waren ein iiberaus wohlhabendes und erfolgreiches Ehepaar, das
hervorragende Bezichungen zu fithrenden liberalen Staatsbeamten pfleg-
te und dem Judentum stets eng verbunden blieb. Sie waren schr stolz auf
drei ihrer vier Kinder, vor allem auf ihren erstgeborenen Sohn, den Kom-
ponisten Giacomo. Trotz der gehobenen Stellung seiner Familie und sei-
ner eigenen erfolgreichen Karriere fiihrte Michael ein rastloses Leben. Im
Gegensatz zu seinen drei ilteren Briidern, die wohlhabende jiidische
Frauen heirateten, blieb Michael Junggeselle. Er brauchte das Einkom-
men aus einer Laufbahn im Staatsdienst nicht und es gibt keinen Nach-
weis dafiir, dass eine Liebesbezichung zu einer Christin ihn dazu gebracht
hitte, zum Christentum zu konvertieren oder eine Mischehe einzugehen.
Im Alter von nur 33 Jahren starb er im Mirz 1833 in Miinchen,
bezeichnenderweise in den Armen seiner Mutter Amalia, fiinf Tage nach-
dem er an einer Gehirnentziindung erkranke war.®

In jenem Friihling, den er in Miinchen verbrachte, war Beer von den
koniglichen »Prinzen des Blutes« eingeladen worden, an der Quadrille
eines Balles im Palast teilzunehmen. Alle Teilnehmer sollten in Paaren
hereinschreiten. Keine der vornehmen Damen war bereit, Beers Arm zu
zieren. Um seine Gefiihle zu schonen, wies man ihm die Rolle des Herolds
zu, der mit der Aufgabe betraut war, alleine an der Spitze der Quadrille zu
marschieren und einen goldenen Stab zu schwenken. Dann wurden die
Feierlichkeiten aufgrund eines plétzlichen Todesfalles in der Kénigsfamilie
abgesagt. Als die Quadrille fiir einen anderen Ball angekiindigt wurde,
strich man die Rolle des Herolds. Michael war zutiefst enttiuscht und
schiitzte nun seinerseits Krankheit vor, um diesen Affront zu umgehen.

9 Dieser Bericht stammt aus einem Artikel iiber Beer in: Jiidisches Athenium. Galle-
rie beriihmter Minner jiidischer Abstammung und jiidischen Glaubens, von der
letzten Hilfte des 18., bis zum Schluf§ der 1. Hilfte des 19. Jh., Grimma 1851, S. 7-13.
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Seine Freunde hielten die Krankheit fiir einen Vorwand. Doch dann tra-
ten plétzlich Herzbeschwerden auf, gefolgt von seinem Tod finf Tage
spiter. Wir werden nie wissen, ob Beers soziale Erniedrigung mitverant-
wortlich fiir seine todliche Erkrankung war.*® Auf jeden Fall scheint es fiir
einen 33-Jihrigen ein bitteres Schicksal gewesen zu sein, nach diesem Af-
front in den Armen seiner Mutter zu sterben. Mag diese Geschichte auch
iibertrieben sein, so mag sie dennoch darauf hinweisen, dass Beer an sub-
tilen Qualen litt, die etablierte und wohlhabende jiidische Minner im
Deutschland des frithen 19. Jahrhunderts ins Ungliick stiirzen konnten.

Ein weiterer Freund Heines aus seinen Berliner Tagen war Eduard
Gans, Griinder und fithrender Kopf im Kreis um den Verein. Wie Heine
wurde er in eine ehemals wohlhabende Familie geboren, die in Schwie-
rigkeiten geraten war. Beide studierten Jura und engagierten sich in der
jiidischen Reformbewegung; und beide wandten sich im schicksalstrich-
tigen Jahr 1825 im Abstand von sechs Monaten vom Judentum ab. In
Liebesangelegenheiten wurden beide von jiidischen Frauen aus reichen
Familien abgewiesen, und keiner der beiden fand oder wihlte eine andere
jiidische Partnerin. Eduards Vater Abraham hatte grofiziigige Betrige an
Preuflen gelichen, und doch fand die Familie bei seinem Tod im Jahr 1813
nur Schulden vor. Um die Krinkung noch zu steigern, wurden Abraham
Gans’ patriotische Motive nach dem Krieg durch Friedrich Riihs, einen
bekannten und emanzipationsfeindlichen Intellektuellen, éffentlich in
Frage gestellt. Eduards Sorgen nahmen kein Ende. Seine Mutter forderte
ihn auf, sich dem Finanzwesen zu widmen, um das verlorene Familien-
vermdgen zuriickzuerlangen. Doch Gans lehnte ab und strebte stattdes-
sen eine akademische Karriere an.

In der Folgezeit versuchte er, Jude zu bleiben und dennoch einen juris-
tischen Lehrstuhl zu erhalten. Das Emanzipationsedike von 1812 war
widerspriichlich in Bezug auf die Frage, ob Juden zum Christentum kon-
vertieren miissen, um Professoren, Anwilte oder Beamte im Staatsdienst
zu werden. Diese Offenheit wurde schliefflich im Jahr 1822 aufgehoben,
als der preuflische Konig entschied, dass zur Erlangung hochrangiger
Amter die Taufe erforderlich sei. Doch Gans war nicht bereit, sofort
nachzugeben. Nach dem Beschluss von 1822 publizierte er weiterhin re-

10 Eine Schilderung von Beers Tod findet sich bei Lothar Kahn, Heine’s Jewish Writer
Friends. Dilemmas of a Generation, 1817-33, in: Jehuda Reinharz/Walter Schatz-
berg (Hg.), The Jewish Response to German Culture. From the Enlightenment
to the Second World War, Hannover/London 1985. Kahns Bericht von Beers Tod
in ebd., S. 125 (Anm. 14), beruht auf August Friedrich Graf von Schack, Ein hal-
bes Jahrhundert, Stuttgart 1888, S. 341.
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gelmiflig und widersetzte sich noch drei Jahre lang der Taufe. Schliefllich
konvertierte er 1825 in einem Akt der Verzweiflung zum Protestantismus.
Da er ein so reger Aktivist fiir Reformen im Bereich des Judentums gewe-
sen war, wurde diese Entscheidung von vielen seiner Freunde und Be-
wunderer mit groffem Bedauern aufgenommen. Heine war bereits sechs
Monate zuvor konvertiert. Als er jedoch von Eduards Taufe erfuhr, ver-
fasste er einen vernichtenden Angriff auf seinen Freund, und zwar in
Form eines Gedichts mit dem Titel Einem Abtriinnigen. Dass er Gans
wegen seines Ubertrittes verspottete, obwohl er sich selbst ebenfalls fiir
diesen Weg entschieden hatte, zeigt, wie schwer es ihm fiel, selbst fiir
einen engen Freund in dieser Hinsicht Mitgefiihl zu empfinden. Dass
Heine sich entschloss, das Gedicht in der Schublade zu lassen, legt aber
auch nahe, dass er sich fiir seine Empérung schimte.”

Wir wissen wenig iiber Gans Privatleben. Nachdem er 1826 aus Paris
nach Berlin zuriickgekehrt war, lebte er bis zu seinem Tod dreizehn Jahre
spiter bei seiner Mutter. Tatsichlich standen sich die beiden so nahe, dass
manche Leute meinten, siec nehme »den Erstgeborenen in tiglichen Be-
langen wie einen zweiten Ehemann fiir sich in Anspruch«.” Er war 32
Jahre alt und ein erfolgreicher Rechtsgelehrter, als er sich in Rebekka
Mendelssohn verliebte, die jiingste Tochter von Abraham und Lea Men-
delssohn. Wihrend der spiten zwanziger Jahre des 19. Jahrhunderts
wohnten die Mendelssohns in einem feudalen Haus in der Leipziger
Strale. Sonntag nachmittags veranstalteten sie erlesene Konzerte und
waren sehr stolz auf ihr Wunderkind, den iltesten Sohn Felix. Hiitte Re-
bekka Eduards Antrag angenommen, hitte diese Hochzeit zwei Familien
vereint, die viele Briuche, Werte und Ambitionen teilten. Aus uns unbe-

11 Vgl. Sammons, Heine (wie Anm. 1), S. 108. Das Gedicht ist nun in Heines Ge-
samtwerk unter dem Titel O des heilgen Jugendmuthes enthalten: vgl. Manfred
Windfuhr u. a. (Hg.), Historisch-kritische Gesamtausgabe der Werke Heinrich
Heine, Hamburg 1973, Band I, S. 529. Vgl. die relevante Diskussion bei Sander
L. Gilman in Jewish Self-Hatred. Antisemitism and the Hidden Language of the
Jews, Baltimore/London 1986, S. 177 (dt. Titel: Jiidischer Selbsthafi. Antisemitis-
mus und die verborgene Sprache der Juden, Frankfurt a. M. 1993).

12 Vgl. Hanns Giinther Reissner, Eduard Gans. Ein Leben im Vormirz, Tiibingen
1965, S. 5. Zum ausfiihrlicheren Hintergrund vgl. einige der wichtigen neuen
Publikationen iiber Gans: Helmut Heinrichs, Deutsche Juristen jiidischer Her-
kunft, Miinchen 1993; Joseph A. Kruse/Bernd Witte/Karin Fiillner (Hg.), Auf-
klirung und Skepsis. Stuttgart 1999 und das neueste Werk, Reinhard Blinkner/
Gerhard Gohler/Norbert Waszek (Hg.), Eduard Gans. Politischer Professor zwi-
schen Restauration und Vormirz Leipzig 2002. Ich danke Professor Norbert
Waszek fiir seine bibliographischen und biographischen Anregungen.
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kannten Griinden lehnte Rebekka seinen Antrag jedoch ab und heiratete
spiter den christlichen Mathematiker Gustav Peter Lejeune Dirichlet.
Wie Michael Beer starb auch Gans »im besten Mannesalter«, nimlich
mit 42 Jahren. Wihrend ein Bild aus seinen jiingeren Jahren eine gutaus-
sehende Gestalt zeigt, wurde sein frither Tod Fettleibigkeit und zu hohem
Blutdruck zugeschrieben.

II1.

Trotz all des Gliicks im Leben der drei Minner waren Gesundheit, Fami-
liengliick und dauerhafte Freundschaften bei ihnen nur von kurzer Dauer.
Keiner der drei wurde Vater und nur einer, Heine, heiratete. Zwei verstar-
ben friih, Beer mit 33 und Gans mit 42 Jahren. Auch scheinen sie, wie
schon vielfach bemerkt wurde, keineswegs einfache und umgingliche Cha-
raktere gewesen zu sein. So kann man beispielsweise lesen, Heine und seine
Gefihrten seien einer »defensiv-reaktiven Psychologie« ausgesetzt gewesen,
von der »ihre Psyche Narben davongetragen« hitte.” Oder es wird ihnen
ein ungesundes »Streben nach Anerkennung« unterstellt, was wiederum
erkldrt, warum sie zutiefst litten, »wenn diese ihnen versagt wurde«."*
Wenn ich mich nun der Analyse ihrer inneren Qualen zuwende, soll-
ten uns die Schwierigkeiten bewusst sein, mit denen sich die Historikerin
in der Erforschung emotioneller Zustinde und Motive konfrontiert
siecht. Das Risiko, die kreative Arbeit dieser ungewshlichen und hochbe-
gabten Personlichkeiten zu unterschitzen, lisst sich nicht immer umge-
hen. Zudem ist nicht mit Sicherheit zu sagen, dass ihre privaten Schwie-
rigkeiten, so wichtig sie fiir Heine und seine Zeitgenossen auch gewesen
sein mogen, tatsichlich eine systematische Untersuchung verdienen.
Letzten Endes sind kérperliche Gesundheit, Familienzusammenhalt und
Freundschaft im Leben vieler Menschen nur fliichtige Erscheinungen.
Zudem sind Urteile iiber Gesundheit, Liebe und Freundschaft unaus-
weichlich subjektiv. Vielleicht bedeutete fiir diese Minner das Leben
ohne Partner oder Kinder nicht Traurigkeit, sondern Erleichterung. Die
Freuden des Junggesellenlebens sollten keineswegs unterschitzt werden.”
Ebenso wenig ist sicher, dass ihr Sterbealter fiir das frithe 19. Jahrhundert
bemerkenswert war. Dariiber hinaus gibt es keine Erklirung fiir emotiona-

13 Lothar Kahn, Heine’s Jewish Writer Friends (wie Anm. 10), S. 121.

14 Kahn vertritt diese Ansicht in ebd., S. 135 f.

15 Ich danke einigen meiner Kollegen am Institut fiir Geschichte der University of
California in San Diego fiir Vorschlige zu diesen Themen, besonders Nayan
Shah, Pamela Radcliff, Naomi Oreskes, Rachel Klein und Robert Westman.
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len Geschmack, wenn es um Enttduschungen unter Freunden geht. Was
den einen verletzt, bedeutet fiir den andern niches als harmlosen Spott.

Allerdings kann gefragt werden, wie typisch die drei Minner fiir die
anderen jiidischen Minner ihrer Altersgruppe im Berlin der Biedermeier-
zeit waren, zum Beispiel in Bezug auf die Entscheidung zu konvertieren.
Eine Vielzahl von Quellen belegt, dass in Berlin die Rate der Taufen zwi-
schen 1760 und 1830 vergleichsweise hoch war.® Nach 1815 nahm die
Anzahl der Taufen rapide zu und stieg bis in die Mitte der 1840er Jahre
weiterhin an. Gleichzeitig verinderte sich wihrend der Biedermeierzeit
jedoch das Sozialprofil der Konvertiten bzw. der taufwilligen Eltern so-
wie das Geschlechterverhilenis: Der Anteil der erwachsenen Frauen an
den Konversionen sank dramatisch, ebenso die Zahl der Kleinkinder.
Stattdessen umfasste die stetig wachsende Gruppe der Konvertiten zu-
nehmend mehr junge Minner zwischen 20 und 30 Jahren. Heine und
Gans folgten mit ihrem Ubertritt zum Christentum durchaus einem
Trend unter jungen jiidischen Minnern: Beide konvertierten im Jahr
1825, Heine im Alter von 27, Gans mit 29 Jahren. Die drei Schriftsteller
trafen also mit ihrem Entschluss zur Taufe eine zunehmend verbreitete
Entscheidung. Aber waren ihre emotionalen Schwierigkeiten ebenfalls
typisch? Ein kurzer Blick auf die Lebensliufe ihrer Gefihrten scheint die-
se Schlussfolgerung zu unterstiitzen. In Heines Bekanntenkreis gab es
mehrere Minner, die seelisch litten und sich ihren Freunden und Kolle-
gen gegeniiber auffallend aggressiv verhielten:

Trotz seines Reichtums, hiuslicher Freuden und talentierter Kinder
war Abraham Mendelssohn, ein Sohn des beriihmten Moses Mendels-
sohn und als Erwachsener konvertiert, in seinem engen Familienkreis
wegen seiner depressiven Schiibe beriichtigt. Dass Daniel Lessmann,
ebenfalls ein konvertierter Jude aus dem Heinekreis, an Depressionen
lite, scheint erwiesen. Urspriinglich als Arzt ausgebildet, widmete sich der
junge Mann einer Karriere als Schriftsteller und war zudem als Aktivist in
der jiidischen Reformbewegung bekannt. Nach dem Tod seines Vaters
trat er der Lutherischen Kirche bei, doch nur sieben Jahre nach der Taufe
erhingte sich der unverheiratete 35-Jihrige."”

16 Vgl. meinen Artikel Theilhaber’s )Racial Suicidec or Scholem’s "Myth of Symbiosis«.
Interpreting Conversion Rates in Nineteenth-Century Berlin, in: Willi Jasper
(Hg.), Preuflens Himmel breitet seine Sterne. Deutsch-Jiidische Geschichte,
Politik und Kultur im 19. und 20. Jahrhundert, Berlin 2002.

17 Vgl. Kahn, Heine’s Jewish Writer Friends (wie Anm. 10), S. 129-131; Reissner,
Gans (wie Anm. 12), S. 188 f. und Hans Reissner, Daniel Lessmann in Vienna
and Verona, in: Leo Baeck Institute Year Book XIV (1969), S. 203-214.
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Abraham Mendelssohn und Daniel Lessmann litten stark unter inne-
rer Einsamkeit. Andere in Heines Kreis, allen voran Heine selbst, proji-
zierten ihre Leiden nach auflen. Heine lie§ sich beispielsweise leicht in
Rivalititen mit anderen jiidischen Minnern verwickeln, deren Schicksal
seinem eigenen glich. Darin war er keine Ausnahme. Abrahams und Leas
Sohn Felix scheint seine Bezichung zu Michael Beers ilterem Bruder
Giacomo als eine Art Wettstreit empfunden zu haben. Beide waren Kom-
ponisten, doch Felix fiihlte sich Giacomo iiberlegen und verabscheute
dessen groflangelegte Opern-Auffithrungen.™

Heines Aggression gegen Ludwig Bérne zeigte sich in seinen Texten.
Borne, lebenslang Junggeselle, war oft in komplizierte 6ffentliche Strei-
tigkeiten mit Leuten verwickelt, die ihm — aus zeitlicher Distanz betrach-
tet — sehr dhnlich scheinen. Als 33-Jhriger, im Jahre 1818, trat er zum Pro-
testantismus {iber, um als Theaterkritiker arbeiten zu kénnen. Heine, der
den ilteren Schriftsteller sehr bewunderte, arrangierte 1827 ein gemeinsa-
mes Treffen. Thre Bekanntschaft geriet jedoch in eine Krise, als die beiden
sich in den frithen dreiffiger Jahren in Paris niedergelassen hatten. Heine
sah sich als vergniigungsliebender Asthet und kanzelte Borne fiir dessen
asketisches Gebaren ab. Viele von Heines Angriffen zielten auf die
Minnlichkeit seines ehemaligen Freundes. 1840 dann ging Heine mit sei-
ner Kritik an die Offentlichkeit. Er kommentierte Bornes komplexe
Dreiecksbeziechung zu Jeanette Wohl und deren Ehemann Solomon
Strauss. Als Heine seinen Angriff veréffentlichte, war Borne bereits ge-
storben.” Solomon Strauss beschloss, Bérnes verletzte Ehre zu verteidi-
gen, und forderte Heine zum Duell heraus. Dass sich Strauss zum Duell
entschied, sollte nicht weiter verwundern; schliefllich war Duellieren das
klassische aristokratische Ritual zur Verteidigung minnlicher Ehre, das
im 19. Jahrhundert zunechmende Verbreitung im Biirgertum fand.

Diese Episoden deuten auf die Bedeutung hin, die diese Minner ihren
beruflichen und kiinstlerischen Beschiftigungen beizumessen schienen,
und enthiillen die Eifersucht, mit der sie ihren jeweiligen Bereich vor an-

18 Fiir die neueste wissenschaftliche Arbeit iiber Mendelssohn vgl. Ralph Larry
Todd, Mendelssohn. A Life in Music, Oxford 2003.

19 Mehr iiber Bérne in meinem Artikel Die Sexualpolitik der jiidischen Politik im
Leben Ludwig Bérnes, in: Frank Stern (Hg.), Ludwig Bérne. Deutscher Schrift-
steller, Jude, Demokrat, Berlin 2003 und in: Willi Jasper, Ludwig Bérne. Keinem
Vaterland geboren, Berlin 2003. Vgl. auch meinen Artikel, Dueling for Emanci-
pation. Jewish Masculinity in the Era of Napoleon, in: Marion A. Kaplan/Beate
Meyer (Hg.), Jiidische Welten. Juden in Deutschland vom 18. Jahrhundert bis in
die Gegenwart, Géttingen 2005, S. 65-8s.
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deren Juden oder konvertierten Juden fiir sich selbst hiiteten. Eine dhnli-
che Entwicklung lisst sich im Leben von Heines Freund Karl Marx beo-
bachten. Marx war schon als Kind zum Protestantismus iibergetreten.
Marx’ gequiltes Verhilenis zu seiner jiidischen Idencitit ldsst sich anhand
seines stiirmischen Umgangs mit seinem jiingeren Freund und Feind
Ferdinand Lassalle nachvollziehen.?® Doch sollte bei allem Detailwissen
beriicksichtigt werden, dass notgedrungen eine grofle Liicke zwischen so-
zialstatistischer Evidenz und individueller Erfahrung besteht: Die Erfah-
rung der Diskriminierung und die Entscheidung, zum Protestantismus
iiberzutreten, mag typisch fiir die Generation der jungen Minner um
Heine gewesen sein. Doch die persénlichen Konsequenzen ihrer Leiden
bleiben intim und individualisiert. Daher méchte ich mich im Folgen-
den drei neueren Interpretationen zuwenden, die uns vielleicht helfen
kénnen, die inneren Konflikte und Zwangslagen chrgeiziger jiidischer
Minner in der Biedermeierzeit besser zu verstehen.

IV.

Dabei gehe ich von einer naheliegenden Frage aus: Litten diese Minner
als Minner, weil Antisemiten ihre Minnlichkeit verleumdeten? Dieser
vermutete Zusammenhang bringt mich schnell zu den Arbeiten von
Sander L. Gilman, die unser Verstindnis des modernen Antisemitismus
in den letzten Jahren betrichtlich erweitert haben. Zu Gilmans wichtigs-
ten Argumenten zihlt dieTatsache, dass Antisemiten gegen Ende des
19. Jahrhunderts ihre Unterstellungen hiufig mit dem Vorwurf einer an-
geblich defizitiren Minnlichkeit jiidischer Minner verbanden. Gilman
beginnt seine Untersuchung oft mit einer Analyse antisemitischer Texte,
die Kritik an jiidischen Minnern enthalten, und untersucht dann Texte,
die von zur selben Zeit und am selben Ort lebenden jiidischen Intellekeu-
ellen verfasst wurden. Am Beispiel von Kafka oder Freud kann Gilman
zeigen, dass jiidische Autoren sowohl literarischer als auch wissenschaft-
licher Werke oftmals an der Verteidigung ihrer Minnlichkeit als jiidische
Minner gearbeitet haben.”

Gilmans Methode ist nicht zuletzt deshalb von Bedeutung, da sich auf
diese Weise die Wirkung der Kategorie »Geschlecht« in der Geschichte

20 Vgl. Frank Manuel, A Requiem for Karl Marx, Cambridge/Massachusetts 1995,
S. 191-198.

21 Vgl. Sander L. Gilman, Kafka, the Jewish Patient, London 1995 und ders., The
Case of Sigmund Freud. Medicine and Identity at the Fin de Si¢cle, Baltimore 1993.
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des Antisemitismus als ungeheure Macht in verschiedenen historischen
Zusammenhingen aufzeigen lisst: Je mehr Bedeutungsschichten mit
einem Vorurteil assoziiert werden, desto tiberzeugender wirke die Rhetorik.
Wenn sich christliche Minner den jiidischen iiberlegen fithlen konnten,
weil sie hinsichtlich der Religion #nd des Geschlechts hoher bewertet
wurden, gab es mehr als einen Grund, sich eine antisemitische Vorstel-
lungswelt zu Eigen zu machen.? Ob man Gilmans Modell auf das Leben
der drei Biedermeier-Intellektuellen anwenden kann, ist noch eine offene
Frage. Litten die Minner jener Zeit an einer internalisierten antisemiti-
schen Feindseligkeit, die sich speziell gegen jiidische Minner richtete?
Gilmans Methode hat den Vorteil, dass sie den Diskurs der antisemi-
tischen Feindseligkeit mit der jiidischen Reaktion auf diese Feindseligkeit
vereint. Da wir uns erst am Beginn dieses Forschungsprogramms befin-
den, wiren Schlussfolgerungen in Bezug auf diese Frage jedoch verfriiht.
Gregory A. Caplan hat beispielsweise argumentiert, dass die enge Verbin-
dung zwischen Maskulinitit und deutscher Identitit erst zur Zeit des
Ersten Weltkrieges weite Verbreitung fand.” Dieser Punkt muss zweifel-
los noch erforscht werden. Hier konnte eine vertiefte Untersuchung der
Minnlichkeitsvorstellungen im Kreis um Heine vermutlich einiges zu
Tage fordern, so dass sich auch der Beginn der antisemitischen Attacken
gegen die jiidische Minnlichkeit klarer datieren liefle. Auerdem stellt
sich die Frage, inwieweit es sich bei diesen Angriffen um eine Erschei-
nung handelte, die besonders in Deutschland und Osterreich verbreitet
war — ein Punkt, der ebenfalls eingehender Untersuchung bedarf.
Obgleich Gilmans Ansatz in vielfacher Hinsicht tiberzeugend scheint,
ist er doch in zwei Punkten problematisch. Das erste Problem ergibt sich
aus Gilmans Uberzeugung, dass sich anhand von Sprache ethnische
Identitit untersuchen lisst. Demzufolge muss er sich auf publizierte Tex-
te stiitzen, um antisemitische Attacken und jiidische Reaktion zu studie-
ren. Es ist daher nicht weiter verwunderlich, dass die Akteure in Gilmans

22 Neuere Forschungsansitze in der Geschichte des Imperialismus verweisen auf
den Zusammenhang zwischen Verhaltensnormen in den Kolonien und den euro-
piischen Metropolen. Europier simtlicher Bevélkerungsschichten, die zu Hause
mit verschiedenen Systemen sich iiberschneidender hiuslicher Klassen- und Ge-
schlechterhierarchien vertraut waren, erlebten ihre Vormachtstellung gegeniiber
der einheimischen Bevélkerung in den Kolonien als etwas vollkommen Natiir-
liches im 19. Jahrhundert. Vgl. Anne McClintock, Imperial Leather. Race, Gen-
der, and Sexuality in Colonial Conquest, London 1994.

23 Vgl. Gregory A. Caplan, Germanising the Jewish Male. Military Masculinity as
the Last Stage of Acculturation, in: Rainer Liedtke/David Rechter, Towards Nor-
mality. Acculturation and Modern German Jewry, Tiibingen 1993, S. 159-184.
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Szenarien fast immer Minner sind. Die Verfasser von antisemitischen
Broschiiren, Biichern, Theaterstiicken und Bildern waren Minner, und
die jiidischen Intellektuellen, deren Texte wir heute als jiidische Antwor-
ten auf diese Angriffe analysieren, waren ebenfalls Minner. Da sich Gil-
man ausschliefflich auf Worter und Texte verlisst, beschrinkt sich seine
Analyse klar auf die Geistesgeschichte und lisst zudem keine Annihe-
rung an die Erfahrungen der Frauen oder das Verhalten von Minnern im
Alltag zu. Das ist umso bedauerlicher, als gerade eine Analyse des antise-
mitischen Blicks auf die jiidische Frau ebenfalls von Interesse wire. Wir
wissen, dass die Romanschreiber des 19. Jahrhunderts oft positiv iiber die
belle juive — die schone Jiidin — schrieben und sie gerne vor das Dilemma
der Mischehe oder Konversion stellten.** Ein zweites Problem ist die
Gilman’sche Vorstellung von »Selbsthass«. In seinem vieldiskutierten
Buch Jewish Self-Hatred. Anti-Semitism and the Hidden Language of the
Jews hat Gilman versucht, das lange diskreditierte Selbsthass-Konzept fiir
die historische Analyse nutzbar zu machen.” Dennoch ist ein Rest Skep-
sis geblieben, gerade was den allzu freien Umgang mit diesem Begriff an-
geht. So impliziert er immer auch ein psychologisches Urteil iiber einen
angeblich pathologischen Zustand des betreffenden Individuums und
wird dementsprechend gerne politisch instrumentalisiert: Nicht zufillig
taucht er erstmals in der innerjiidischen Diskussion iiber die israelische
Politik auf. Andererseits fillt es ohne das Konzept des Selbsthasses
schwer, die Verbindung zwischen den Angriffen der Antisemiten und
den Antworten der jiidischen Minner auf diese Angriffe historisch zu
verorten. Aber vielleicht ist die Bezeichnung schlichtweg zu grobschlich-
tig und schillernd, um jenen subtilen mentalen und psychologischen Zu-
standen unserer drei Schriftsteller wirklich gerecht zu werden.

Kiirzlich haben der Literaturwissenschaftler David Eng und der Psy-
choanalytiker Shinhee Han den Begriff der racial melancholy vorgeschla-
gen, um die »Konflikte des Alltags und die Kimpfe mit Erfahrungen von
Emigration, Assimilation, und Ethnisierung« adiquat zu beschreiben.?¢

24 Vgl. Florian Krobb, Die schéne Jiidin. Jiidische Frauengestalten in der deutsch-
sprachigen Erzihlliteratur vom 17. Jahrhundert bis zum Ersten Weltkrieg, Tiibin-
gen 1993.

25 Vgl. Gilman, Jewish Self-Hatred (wie Anm. 11).

26 Ich bedanke mich bei Dorothy Sue Cobble, die mich einlud, im Jahr 2003-2004
am Institut fiir Frauenforschung der Rutgers-Universitit an einem Seminar zum
Thema Weiblichkeiten, Minnlichkeiten, und die Politik der sexuellen Unter-
schiede teilzunehmen. In diesem Seminar stellte ich eine frithere Version dieses
Aufsatzes vor, und David Eng von der Englisch-Fakultit der Rutgers-Universitit
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Der Begriff ist von Sigmund Freuds Unterscheidung zwischen Trauern
und Melancholie abgeleitet: Wihrend Trauern den gesunden Riickzug
auf Emotionen beim Verlust geliebter Menschen oder verlorener Abs-
traktionen wie Land, Religion oder Ideal charakeerisiert, beschreibt Me-
lancholie — die wir heute als Depression bezeichnen wiirden — das unge-
sunde Versiumnis, einen Verlust zu verarbeiten.?” Vorteilhaft ist, dass
sich dieser Begriff auf grofle Bevolkerungsgruppen anstatt auf Individuen
anwenden lisst und somit auf Angehérige jeglicher ethnischen, nationa-
len oder religiésen Gruppe, im Gegensatz zum jiidischen Selbsthass, der
sich nur auf Juden bezieht. Jedoch ist das Konzept nicht ohne Tiicken:
So bleibt zum Beispiel unscharf, auf welchen Verlust sich die Melancholie
eigentlich bezieht: Betrauert das Individuum den Verlust der urspriing-
lichen ethnisch-religiés imaginierten Wurzeln oder bezicht sich der Ver-
lust auf die missgliickte Vollendung der Assimilation? Die Befiirworter
des Konzepts messen dem Verlust einer missgliickten Wunschvorstel-
lung, in diesem Falle die der Assimilation, mehr Bedeutung zu als dem
Verlust einer spezifischen »Vergangenheit«. Sie beschreiben die Melan-
cholie als Reaktion auf einen Prozess »labiler Immigration« (unstable im-
migration) und »unterbrochener Assimilation«, der immer unvollstindig
bleiben muss. Fiir die Objekte der Studie, auf die sich dieses Konzept
bezieht, nimlich koreanische Adoptivkinder, blieben »Ideale des Weifi-
Seins« (whiteness) unerreichbar, eine »verfiihrerische Phantasie« und ein
»verlorenes Ideal«. Trotz dieser Unklarheiten enthilt, so scheint es mir,
das Konzept der racial melancholy ein beachtliches Potenzial, um die Nu-
ancen eines erweiterten Assimilationsprozesses zu erfassen.

SchlieBlich machte ich mich jenem Modell zuwenden, das Leben und
Alltagserfahrungen von judischen Frauen wnd Minnern ins Zentrum
stellt. Die Rede ist von Daniel Boyarins duflerst kontrovers diskutiercem
Buch Unberoic Conduct, das fiir die hier vorgestellten Seelennéte einige
Erklirungen bereithilt.® Wie Gilman studiert auch Boyarin die Ge-

schlug vor, dass racial melancholy die Prigung dieser Schriftsteller besser beschrei-
be als jiidischer Selbsthass. Vgl. David Eng/Shinhee Han, A Dialogue on Racial
Melancholia, in: David Eng/David Kazanjian (Hg.), Loss. The Politics of
Mourning, Berkeley 2003, S. 343-371. Ich bedanke mich bei Judith Hughes fiir
die Besprechung des Begriffs.

27 Vgl. Sigmund Freud, Mourning and Melancholia, in: The Standard Edition of
the Complete Psychological Works of Sigmund Freud, hrsg. von James Strachey,
London 1957, Bd. 14, S. 237-258.

28 Vgl. Daniel Boyarin, Unheroic Conduct. The Rise of Heterosexuality and the
Invention of the Jewish Man, Berkeley 1997.
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schlechterproblematik in antisemitischen Texten und er beriicksichtigt
auch die Antworten von eloquenten und ecinflussreichen jidischen
minnlichen Intellektuellen. Eher impressionistisch als streng historisch
argumentierend, hat Boyarin zudem wichtige Thesen zur Rollenumkehr
in traditionellen jiidischen Familien vorgelegt, die unsere Vorstellung der
jidischen Familie betrichtlich erweitern und neue Forschungen in die-
sem Bereich anregen werden. Boyarin zufolge genossen jiidische Frauen
in der Vormoderne betrichtliche Macht und Autonomie im 6ffentlichen
Wirtschaftsleben. Jiidische Minner hingegen identifizierten sich vorwie-
gend mit den Werten der Jeschiwa und des Lernens.

Hiervon ausgehend, konstruiert Boyarin in Bezug auf die Geschlech-
terordnung einen gewichtigen Unterschied zwischen jiidischer und
christlicher Kultur: Wihrend in christlichen Familien Produktion und
Reproduktion die Hierarchie der Geschlechter bestimmten, leitete sich
der niedrige Status der Frauen im religiosen Leben der Juden durch ihren
Ausschluss vom Gebet und von der Lehre ab. Boyarins zweite wichtige
Erkenntnis bezieht sich auf die marktorientierten Aktivititen jiidischer
Frauen, die ithnen betrichtliche 6konomische und emotionale Macht in-
nerhalb der Familie sicherten. Boyarins Thesen wurden, wie gesagt, hef-
tig kritisiert und man wies z. B. darauf hin, dass in den meisten traditio-
nellen Zusammenhingen nur eine kleine Anzahl jiidischer Minner viel
Zeit in Lehrhiusern verbrachte.?

Aber unabhingig von diesen Debatten kann hier fiir mein Thema die
Vorstellung der Rollenumkehr aufgenommen und untersucht werden,
inwiefern sie einige Probleme der konvertierten Schriftsteller des 19. Jahr-
hunderts erkliren konnte. Die Vorstellung von der Rollenumkehr provo-
ziert namlich die Frage, ob Heine und seine Freunde mit ihrer Weige-
rung, jiidische Frauen ihrer Schicht zu heiraten, Frauen zuriickwiesen,
von denen erwartet werden konnte, innerhalb der Familie eine starke
emotionale und 6konomische Rolle zu spielen. Vielleicht wurden Heine
und seine unverheirateten Freunde von bestimmten, traditionell einge-
iibten oder auch nur erwarteten bzw. befiirchteten Verhaltensweisen oder
Eigenschaften der jiidischen Frauen abgestoflen. Falls dies stimmt, muss
dies nicht unbedingt damit zu erkliren sein, dass sie antisemitische Kri-
tiken an ihrer eigenen Minnlichkeit iibernommen hatten. Wahrschein-
licher ist, dass sie christliche Normen iiber weibliches Verhalten inter-

29 Vgl. Hillel J. Kieval, Imagining >Masculinity« in the Jewish Fin de Siécle, in: Jo-
nathan Frankel (Hg.), Jews and Gender. The Challenge to Hierarchy, Sonderaus-
gabe Band 16 der Studies in Contemporary Jewry (2000), S. 143-155.
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nalisiert hatten. Vielleicht suchten sie christliche Frauen, die sie leichter
dominieren konnten als eine Frau wie Rahel Levin Varnhagen. Selbst
wenn also Boyarins Behauptungen durch kiinftige Forschungen nicht
bestitigt werden, erméglicht uns sein Modell, zumindest die Frage nach
Sexualverhalten und -vorlieben neu zu stellen. Man kann daher mit
einiger Sicherheit sagen, dass nicht Gilman, sondern Boyarin der jiidi-
schen Geschlechtergeschichte neue, weiterfithrende Wege aufgezeigt
hat.

Abschlieflen machte ich mit einer Klage aus frauengeschichtlicher Per-
spektive. Viele, die vor zwei Jahrzehnten begannen, Frauengeschichte zu
schreiben, sind heute verwirrt angesichts der neuen Forschung zu Minn-
lichkeit. Ein Gefiihl der ironischen Resignation lisst sich dabei nur
schwer vermeiden. Sicher erwiesen sich die Fragen, die Frauenhistorike-
rinnen in den siebziger Jahren aufgeworfen haben, als wichtiger Impuls
fiir die neuen Arbeiten tiber Minnlichkeit. Geschlechtergeschichte ist ein
Kind der Frauengeschichte, so wie Minnergeschichte als ihr Enkel gelten
konnte. Allerdings lisst sich nicht iibersehen, dass sich Forscher von
anderen intellektuellen Entwicklungen zum Studium der Minnlichkeit
inspirieren lieflen als die Frauenhistorikerinnen. Offensichtlich hat bei-
spielsweise der /linguistic turn die Wissenschaftlerinnen und Wissen-
schaftler dazu angeregt, gerade jene Unterscheidungen zu erforschen,
welche traditionell als streng polarisierte Gegensitze definiert waren. So
interessieren sich beispielsweise die Geschlechterforscher zunehmend fiir
die Nuancen zwischen feminin und maskulin, anstatt eine scharf abge-
grenzte Dichotomie zwischen beiden vorauszusetzen. Das sich entwi-
ckelnde Feld der >queer studies< lenkt die Aufmerksambkeit auf die Frage,
wie Minnerrollen in der Vergangenheit konstruiert wurden. Es ist jedoch
durchaus bemerkenswert, dass das Thema >Minnlichkeit« die Aufmerk-
samkeit der Forscher nun so viel stirker erregt, als es das Thema »Weiblich-
keit« je getan hat. Warum wird die Weiblichkeitsforschung vernachlissigt?
Wer Frauengeschichte betreibt, fragt sich zu Recht, ob wir Zeugen eines
neuen Genres sind, ob die neue Minnlichkeitsforschung nicht vielmehr
eine atavistische Riickkehr zur Untersuchung von Minnern darstellt, die
sich lediglich als neues Analyse-Genre verkleidet.

Es lisst sich jedoch nicht abstreiten: In jiingster Zeit ist eine deut-
liche Kluft zwischen der aktuellen Frauengeschichte, die sich als Ge-
schlechtergeschichte versteht, und den neuen Forschungen zur jiidischen
Minnlichkeit entstanden. Ironischerweise arbeiten Historikerinnen und
Historiker, die sich mit Frauengeschichte befassen, weiterhin meist so-
zialgeschichtlich, so wie es in der Entstehungszeit der Frauengeschichte
en vogue war. Gleichzeitig erscheint diese historische Zugangsweise heute
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jedoch oftmals veraltet, obgleich sie immer noch wichtige Arbeiten zei-
tigt, wie einige der in diesem Band vorgestellten Aufsitze belegen.>®

Um es deutlich zu sagen: Historikerinnen und Historiker der europi-
isch-jiidischen Frauen- und Geschlechtergeschichte werden sich weiter-
hin — ob man dies nun begriifit oder nicht — mit dem Sammeln, Auswer-
ten und Analysieren der Geschichte jiidischer Frauen, berithmter und
nicht beriihmter, beschiftigen und viel Energie darauf verwenden, die
historische Relevanz ihres Themas sowie ihre jeweilige subjektive Zu-
gangsweise zu definieren und zu kliren. Aber, allen kulturgeschichtlichen
Theorien zum Trotz, wird ein grofler Teil der vor uns liegenden Arbeit
weiterhin biographische, editorische und sozialgeschichtliche Herange-
hensweisen erfordern. Wir werden weiterhin nach den Geschichten von
Frauen suchen und sie der allgemeinen Geschichte hinzufiigen.
Allerdings miissen wir auch zugeben, dass wir die grofen historischen
Zeitabschnitte bisher nicht neu geschrieben haben und auch nicht neu
erklire haben, wie es aus geschlechtergeschichtlicher Sicht zur jiidischen
Aufklirung, zum Zionismus oder zum Holocaust kam. Vielleicht wer-
den wir dies eines Tages tun konnen. Wenn wir es bisher nicht taten, so
doch deshalb, weil wir immer noch viel zu wenig wissen iiber die Ge-
schichte der Frauen, weil wir erst auf halbem Wege sind, gewissermaf3en.
Und all jene, die sich von der beispielhaften Arbeit Sander L. Gilmans
haben anregen lassen, mochte ich fragen, ob sich unsere Erzihlung wirk-
lich darauf beschrinken sollte, was Rhetorik, Reprisentation und Dis-
kurs uns lehren kénnen. Den Anhingern von Boyarin, und vor allem sei-
nen Kritikern, empfehle ich dringend, die historischen Ubertreibungen
in Unheroic Conduct zu ignorieren. Stattdessen schlage ich vor, dass wir
Forschungsprojekte in Angriff nehmen, die untersuchen, ob die Rollen-
umbkehr in jiidischen Familien wihrend und jenseits der Vormoderne tat-
sichlich durchgingig war. Und wir alle, die wir weiterhin mit der unver-
indert spannenden Aufgabe beschiftigt sind, verlorene Frauen und deren
Welten zu entdecken, sollten vielleicht etwas von dem zuriicknehmen,
fiir das wir einst plidierten, und zunichst einmal stolz auf das sein, was
wir schon geleistet haben.

30 Vgl. Harriet Pass Freudenreich, Female, Jewish, and Educated. The Lives of Cen-
tral European University Women, Bloomington 2002; Puah Rakovsky, My Life
as a Radical Jewish Woman, hrsg. v. Paula E. Hyman, Bloomington 2002; Paula
E. Hyman, Gender and Assimilation in Modern Jewish History. The Roles and
Representation of Women, Seattle 1995.
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