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Gottesbilder in sakularer Holocaust-Literatur

Theologien der Schoa und Aharon Appelfelds Die Eismine

von Gabrielle Oberhiinsli-Widmer'

Wer vermochte eine eindeutige Trennungslinie zu ziehen zwischen religio-
ser und sékularer Kultur? Kénnen Melodien der Opernmusik nicht Gefiihle von
ebensotiefer Religiositiat wecken wie Klidnge von Requien? Haben biblische Pas-
sagen iiber Kriege und Schlachten nicht einen weitaus profaneren Charakter als
Gedichte eines Yehuda Amichai? Um die geisteswissenschaftlichen Disziplinen
zu trennen, behelfen wir uns zumeist der Gattungen oder orientieren uns am
Milieu, aus dem ein Kiinstler stammt. Dass diese Kriterien jedoch nur grobe
Demarkatoren darstellen, zeigt kein Werk besser als der neuste Roman des israe-
lischen Schriftstellers Aharon Appelfeld Michré ha-Qérach?, auf deutsch Die
Eismine. Vordergriindig ein “weltlicher” Roman, sind in die Handlung auf sub-
tile Weise die grossen jiidischen Holocaust-Theologien eingewoben, wobei die
Auseinandersetzung zwischen religiosen und assimilierten Juden nicht bloss
eine Situation vor fiinfzig Jahren beschreibt, sondern ebenso das aktuelle Aus-
einanderklaffen in der modernen israelischen Gesellschaft der spiten neunziger
Jahre andeutet.

Aharon Appelfeld

Aharon Appelfeld, 1932 in Czernowitz, Bukowina, als einziges Kind einer
wohlhabenden jiidischen Industriellenfamilie deutscher Bildung geboren, tiber-
lebte den Krieg im Lager und als Fliichtling, bevor er 1946 ins damalige Palésti-
na kam: “When I reached Israel [ was 14, entirely without roots, without my own
world, without culture, possessions, luggage or language.” Heute ist Aharon
Appelfeld, der sich selber als assimilierten Juden bezeichnet, Professor fiir mo-
derne jiidische Literatur an der Ben-Gurion University in Beersheva und der be-
deutendste Vertreter hebréischer Holocaust-Literatur, Verfasser von 22 Roma-
nen, welche in 27 Sprachen iibersetzt sind, Triger sdmtlicher kultureller Aus-
zeichnungen Israels — des Bialik-, Brenner- und Israel-Preises — sowie Inhaber

1 PD Dr. Gabrielle Oberhénsli-Widmer ist Privatdozentin fiir Religionsgeschichte des
Judentums und Lehrbeauftragte fiir Hebrdisch an der Universitét Ziirich; Miihlehal-
denstr. 60, CH — 8953 Dietikon.

2 Aharon Appelfeld, Michré ha-Qérach (Die Eismine), Jeruschalajim: Kétér 1997.

3 Aloma Halter, Aharon Appelfeld. The Power of Words, in: Contact. The Jerusalem
Post Magazine, September 13 (1991), 10-1; 11.
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zahlreicher Ehrendoktoren, darunter derjenigen der orthodoxen ‘Yeshiva Uni-
versity’, des konservativen ‘Jewish Theological Seminary’ sowie des ‘Hebrew
Union College’, der Ausbildungsstitte fiir Reformjudentum. Bereits hier fillt
auf, dass drei sehr unterschiedliche religiose Institutionen denselben Schriftstel-
ler auszeichnen, und dazu einen Schriftsteller, dessen Werk an sich ohne religio-
se Thematik daherkommit.

Ausschliesslicher Inhalt saimtlicher Romane Appelfelds? ist die Schoa, oder
genauer, das Schicksal europiischer Juden unmittelbar vor und nach dem Zwei-
ten Weltkrieg. Das heisst, das unbeschreibliche Grauen der Schoa ist in Appel-
felds Werk in den Vor- und Nachbeben der Katastrophe beschrieben, das Zen-
trum der Erschiitterung selbst — das Leben in den Lagern — spart der Autor aus,
angedeutet ist es indes an den zerstorten Personlichkeiten seiner Protagonisten,
welche auch nach dem Ende des Dramas unfihig sind, in eine normale Welt zu-
riickzufinden. Obwohl selbstverstdndlich von seiner Biographie geprigt, sind
die Romane Appelfelds doch weit von Memoiren-Literatur entfernt (ohne dieser
Literatur ihren Wert absprechen zu wollen). In der Darstellung der Schicksale
orientierungsloser Fliichtlinge geht Appelfeld weit iiber eine realistische Abbil-
dung von Wiklichkeit hinaus, indem er in seiner Fiktion eine Wahrheit sucht,
welche tiefer griindet als eine dokumentarische Mimesis. Auf diese Weise ent-
stehen Bilder dusserster Differenziertheit, welche die Juden im Holocaust nicht
nur in der Tragik der Verfolgung, sondern ebenso in der Tragik menschlicher
Zerrissenheit in hochster Not analysieren, Bilder, fern von Heroentum, und Bil-
der, die den Mythos des gelduterten Leidenden unmissverstidndlich widerlegen.
In Der unsterbliche Bartfuss beispielsweise, demaskiert die Titelfigur Bartfuss,
der Archetyp des entwurzelten Holocaust-Uberlebenden, diesen Mythos in fol-
gendem Dialog:

“Haben wir, die wir den Krieg tiberlebt haben, denn irgend etwas voll-
bracht?” fragte Bartfuss ohne rechten Bezug zum Thema der Unterhal-
tung. “Selbst die grosse Priifung, der wir uns unterziehen mussten, hat
aus uns keine besseren Menschen gemacht.”

“Daran ldsst sich nichts dndern”, erwiderte der Mann. Seine Augen
waren weit gedffnet.

Bartfuss wunderte sich iiber seine Gleichgiiltigkeit.

“Von denen, die aus den Lagern kommen, fordere ich Selbstlosigkeit.”
“Ich verstehe nicht, was Sie meinen.”

“Von moralischer Grosse spreche ich!” schrie Bartfuss ihn an.’

Die schonungslose Darstellung der Schoa, welche Titer und Opfer in ihrer
menschlichen Begrenztheit aufzeigt, stiess in Israel anfinglich auf Kritik, ja auf
Ablehnung, und dies umsomehr, als Appelfeld zu einer Zeit tiber den Holocaust

4 Zuden ins Deutsche iibersetzten Romanen Aharon Appelfelds vgl. die Bibliographie
aller ins Deutsche iibersetzten Werke der hebriischen Literatur (bis Sommer 1997),
in Judaica 54 (1998) 1-2, 77-94; 80.

5 Abharon Appelfeld, Der unsterbliche Bartfuss, aus dem Hebrdischen von Stefan Sie-
bers, Hamburg: Hoffmann & Campe 1991, 164.
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zu schreiben begann — Ende der fiinfziger, anfangs der sechziger Jahre —, als die
israelische Offentlichkeit vom Aufbliihen der Nation und vom heroischen Ideal
des Sabra erfiillt war und moglichst wenig vom erniedrigten européischen
Diaspora-Judentum horen wollte. Dass die Schoa Eingang in die hebriische Li-
teratur und damit in das Bewusstsein der israelischen Gesellschaft fand, ist in
erster Linie das Verdienst des literarischen Pioniers Aharon Appelfeld.

Liest man die Romane Appelfelds auf der Ebene ihrer blossen Handlung®,
so mag der religiose Diskurs eher diirftig erscheinen, doch einem in der jiidi-
schen Tradition geschulten Lesepublikum, fallen zweifellos die zahlreichen, in
die Handlung gestreuten Schliisselworter der Traditionsliteratur auf, welche auf
eine tiefere Schicht von Lektiire hinweisen. Manifest ist der religiose Diskurs
etwa in Fiir alle Siinden’ , wo der Protagonist, auch er ein KZ-Uberlebender, mit
der Konversion zum Christentum liebdugelt, wobei diese Art Christentum vor-
nehmlich eine deutsch-humanistische Kultur meint, in welcher der Hauptdarstel-
ler die Werte seiner geliebten Mutter sieht. Der jiidischen Tradition gegeniiber ist
der Protagonist jedoch — stellvertretend fiir zahlreiche Hauptfiguren aus Appel-
felds Romanen — mehr als distanziert.

Die Eismine

In keinem Werk Appelfelds beansprucht die ideologisch-thelogische Di-
mension indes so breiten Raum wie im jiingsten Roman Die Eismine. In diesem
Werk arrangiert der Autor seine Figuren so, dass sie zu Vertretern verschiedener
Geistesstromungen werden und lésst ihre Meinungen im Ghetto und im Lager
aufeinanderprallen:

In unserer Mitte gibt es Kommunisten, Anarchisten, Bundisten und
Zionisten. Nachts nehmen die Diskussionen kein Ende. Manchmal sind
sie bitter wie Wermut. Doch nur diejenigen, die sich an die Tradition
halten, hasst man.®

Die Eismine ist zudem der erste Roman Appelfelds, der das Leben im Lager
selber beschreibt, als ob der Autor Jahrzehnte des Schreibens um die Lager ge-
braucht hitte, um endlich den Schritt zu wagen, ins Zentrum der Holle zu treten.
Besonders bemerkenswert ist dabei, dass dieser Schritt mit einer vertieften theo-
logischen Reflexion iiber die Schoa Hand in Hand geht.

Doch hier zunichst der Plot®. Die Eismine ist der Bericht des Ich-Erzihlers

6 Als kleine Einfithrung zu einzelnen Romanen und Kurzgeschichten vgl. Hannah Li-
ron, Aharon Appelfeld — ein Deuter der Schoa, in Judaica 51 (1995) 2, 103-107.

7 Aharon Appelfeld, Fiir alle Siinden, aus dem Hebridischen von Stefan Siebers, Rei-
nek bei Hamburg: Rowohlt 1996.

8 Aharon Appelfeld, Michré ha-Qérach (Eismine), 64f (Ubersetzung hier und im fol-
genden G. O.-W.).

9 Eine erste Rezension dazu ist erschienen von Dror Borstein, Ha-Aron schél Appelfeld
(Das Biichergestell Appelfelds), in: Ha-Aréz. Tarbut we-Sifrut (26. Sept 1997), 6.
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Erwin {iber die Jahre 1942 und 1943, welche er als noch nicht zwanzigjihriger
Mann zuerst im Ghetto einer kleinen ukrainischen Stadt und anschliessend in
einem Arbeitslager am Fluss Bug zubringt, wo er — in der Folge des Falles von
Stalingrad — die Befreiung erlebt. Der Roman endet in symbolischem Ausklang
auf einer Briicke, welche die ehemaligen Hiftlinge auf dem Heimweg zuriick zu
der Heimat, die es nicht mehr gibt, iiberschreiten. Ohne den autobiographischen
Aspekt iiberzubewerten, ist hier doch anzumerken, dass die Form der Ich-Erzih-
lung bei Appelfeld aus dem Rahmen fillt und der persoénliche Ton zudem da-
durch unterstrichen wird, dass der Autor Ort und Handlung des Buches in der
Widmung explizit mit dem Schicksal seines eigenen Vaters verbindet, den er
lange als im Lager verstorben glaubte und erst nach Jahrzehnten durch Zufall
wiederfand. Hier der Wortlaut der Widmung:

Ein Licht zur Einnerung an meinen Vater, Michael Appelfeld, der die
Briicke iiber den Fluss Bug gebaut hat.

Ebenso wie Aharon Appelfeld ist auch sein Protagonist Erwin Spross einer
jiidischen Familie, in der die Generation der Grosseltern noch tief religiés war,
die Eltern hingegen mit der jiidischen Tradition gebrochen und sich ganz den
ethischen Werten des deutschen Biirgertums verschrieben hatten. Der religidsen
Tradition seiner Vorviter unkundig, von den deutsch-humanistischen Werten
verraten durch die Oppression der Nazis, sieht sich Erwin in der faschistischen
Versklavung ohne geistigen Halt und ist dadurch besonders sensibel fiir die Ideo-
logien seiner Nichsten und Mithéftlinge: den Chassidismus des Grossvaters, die
orthodoxe Haltung des Rabbi, die zunehmende Frommigkeit seiner schwangeren
Frau Ida, den pragmatischen Glauben des Hiftlings Pinchas, doch ebenso den
Kommunismus des Onkels Max, den Atheismus, Nihilismus und Glaubensver-
lust zahlreicher Schicksalsgenossen. Diese ideologische Dimension des Textes
ist diskret in eine Handlung eingebaut, die auf gewollt unspektakulidre Art den
Alltag des Lebens in Ghetto und Lager festhilt in seinen kleinen und grossen
Erniedrigungen und Verletzungen. Dabei versteht es der Autor, die enge Per-
spektive eines Ich-Erzihlers mit dessen visionédren Traumen zu iiberblenden, so
dass die iibergreifenden Zusammenhinge des Geschehens angedeutet sind und
der Roman zugleich in eine beinahe mystische Atmosphire getaucht ist.

Der religitse Diskurs in Die Eismine ist wichtig, aber verhalten, nur in An-
deutungen présentiert. Als Illustration dazu, mit welch feinen Andeutungen Aha-
ron Appelfeld Parallelen zur religiosen Tradition zieht, hier ein Ausschnitt, wel-
cher den Tod von Buzi beschreibt. Buzi, dessen wirklicher Name Baruch lautet,
ist der eigentliche Held im Lager am Bug. Ein Mann von iibermenschlicher Kraft
und fanatischer Religiositit, selbst von den Lagerschergen geachtet, der iiberall
hilft, wo seinen Glaubensbriidern die Krifte versagen, und der schliesslich in
seinem letzten Ringen die Befreiung des Lagers auslost:

Der Schnee fillt ohne Unterlass. Die Sicht ist begrenzt. Der Hunger und
die Kilte ziehen den Korper zu Boden und fliistern: Nur einen Augen-
blick die Augen schliessen und einschlummern. Dieser Gedanke ist so
siiss, dass man ihm kaum widerstehen kann. Und wirklich gehst du in
die Knie, doch die Kameraden deiner Mannschaft wissen, was dieses
Knien bedeutet, und beeilen sich, dir aufzuhelfen. Und wenn sie keine
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Kraft haben, dir aufzuhelfen, so hilft Buzi dir auf. In der Tat schafft
Buzi mehr als die ganzen Mannschaften zusammen. Seine Kraft geht
iiber die eines Menschen hinaus.

Am letzten Abend — wir wussten nicht, dass es der letzte Abend war —
rief einer der Offiziere etwas zu Buzi hiniiber, doch Buzi, der ein gros-
ses Paket auf seine Schultern geladen hatte, schien es offensichtlich
nicht zu héren und ging weiter. Der Offizier kam auf ihn zu und trat ihn
heftig. Buzi strauchelte und fiel hin. Selbst als er wieder aufstand, trat
ihn jener Offizier weiter und schrie ihn an. Einen Augenblick stand
Buzi still, als wolle er nachgeben, doch dann schnellte er auf wie ein
Panther, packte den Offizier an der Gurgel und mit derselben Bewe-
gung ergriff er zwei Feldwebel und zerschmetterte sie auf dessen Kor-
per. Buzi liess es nicht dabei bewenden, diese drei zu erdrosseln. Er
nahm einen Benzinkanister und goss das Benzin auf die Baracke mit
den Versorgungsgiitern, wobei er schreckliche Laute ausstiess. Die
Offiziere auf der Kommandobriicke waren offensichtlich wie betdubt.
Sie schossen und setzten so die Baracke in Brand. Nachher sahen wir,
wie sie, vom Feuer erfasst, die Briicke in der Dunkelheit zu erreichen
suchten, doch der Rauch und das Feuer verfolgten sie. Buzi goss weiter
Benzin auf die brenneneden Balken und fachte das Feuer noch mehr an.
Auf diese Weise, in gewaltigen Flammen, fuhr Buzi in den Himmel
auf.'”

Buzis Tod ist hier zweifellos, vom Bild und vom Vokabular her, als Remi-
niszenz auf die Himmelfahrt des Propheten Elija gehalten. Und in der Tat legt ein
ganzer Strang von Beziigen zwischen Buzi und Elija das Mitschwingen der bib-
lischen Dimension nahe: die mysteridse Herkunft, die Abgeschiedenheit, die
Hingabe an Gott, der schon beinahe blindwiitige Fanatismus fiir das Judentum,
der absolute Einsatz fiir die Glaubensgenossen, die unnachgiebige Intoleranz
Religionsabtriinnigen gegeniiber, die blutige Art, mit den Feinden abzurechnen.

Auf ebendiese allusive Art sind nun auch die Holocaust-Theologien in Die
Eismine eingearbeitet. Um die feinen Anspielungen zu verstehen, ist es sinnvoll
an dieser Stelle einen Blick auf die theologische Verarbeitung der Schoa im Ju-
dentum zu werfen''.

Theologische Erklirungen fiir den Holocaust

Die Theodizeefrage in Bezug auf das kollektive Leid des Volkes ist im Ju-
dentum seit dem babylonischen Exil 587 v.d.Z. aktuell, und von der deuterono-
mistischen Theologie iiber die rabbinischen Lehren bis hin in die Neuzeit ist die

10 Aharon Appelfeld, Michré ha-Qérach (Eismine), 129f.

11 Einen ausgezeichneten Uberblick iiber die verschiedenen Schoa-Theologien bietet
Christoph Miinz, Der Welt ein Geddchtnis geben. Geschichtstheologisches Denken
im Judentum nach Auschwitz, Giitersloh: Kaiser 1995.
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dominierende Antwort der Traditionsliteratur “Mipne Chata’enu”: um unserer
Siinden willen. Das Bild des strafenden Gottes, welches hinter diesem Theologu-
menon steht, hilt sich in orthodoxen Kreisen bis in unsere Tage. Doch angesichts
der Ungeheuerlichkeit des Holocaust spalten sich die theologischen Erklirun-
gen, welche versuchen, die traditionellen Vorstellungen von der Erwihlung Isra-
els durch den giitigen Geschichtsgott mit der Vernichtung des jiidischen Volkes
in der Schoa zu verbinden, in zwei extreme Pole auf: das Stinde-Strafe-Schema
einerseits, radikale Gott-ist-tot-Theologien andererseits.

Erst Jahrzehnte nach den Ereignissen — mit demselben frappierenden Retar-
dierungsmoment wie in der Literatur, in der Politik oder in der Psychologie — be-
ginnen die jiidischen Denker, die Schoa theologisch zu verarbeiten. Bezeichnen-
derweise wird die Diskussion nicht in Israel, sondern vorwiegend von Rabbinern
und Philosophen der Diaspora gefiihrt. So ist es der amerikanische Reformrabbiner
Richard L. Rubenstein, der 1966 mit seiner Aufsatzsammlung After Auschwitz'?
die Debatte auslost mit einer absoluten Absage an den Gott der jiidischen Traditi-
on. Nicht nur unter dem Einfluss von Nietzsche, den franzosischen Existenziali-
sten und der Freudschen Psychoanalyse, sondern auch auf der Basis der religidsen
Traditionsliteratur postuliert Rubenstein “Let Din we-let Dajjan”: Es gibt kein
Recht und keinen Richter. Damit nimmt Rubenstein den berithmten Leitsatz des
Tannaiten Elischa ben Abuja auf, der anfangs des 2. Jh. n.d.Z. gelebt hatte und der
in der rabbinischen Literatur als Urbild des jiidischen Ketzers gilt. Wie Elischa ben
Abuja angesichts der blutigen Repressionen der Romer, so vertritt auch Richard
Rubenstein angesichts der Schoa eine radikale Gott-ist-tot-Theologie:

Ein unendlich sadistischer und launischer Gott mag existieren; einen
weniger-denn-allmichtigen Gott mag es geben; ein Gott, der gleichgiil-
tig gegeniiber den Akteuren der Geschichte ist, mag existieren, aber der
gerechte, rechtschaffene und allméchtige Gott, wie er in der jiidischen
Tradition gedacht wird, kann unmdglich existieren."

Mit dieser Argumentation distanziert sich Rubenstein zwar vom altherge-
brachten Gottesbild, nicht aber von der jiidischen Tradition:

Ich glaube, dass wir in einer Welt jenseits von Gott die Torah, die Tra-
dition und die religiose Gemeinschaft weit mehr brauchen als in einer
Welt, wo Gottes Gegenwart sinnvoll erfahren wird.'

Es ist hier nicht der Ort zu erldutern, inwiefern ein solches Judentum, das
seiner Mitte, seines Gottes, beraubt ist, iiberlebensfahig wire, die Zitate sollen
vielmehr demonstrieren, in welch extreme Positionen sich die religiosen Mei-
nungen nach der Schoa aufspalten.

12 Richard L. Rubenstein, After Auschwitz. Radical Theology and Contemporary Juda-
ism, New York 1966.

13 Richard L. Rubenstein, The Fall of Jerusalem and the Birth of the Holocaust Theolo-
gy, in: Raphael Jospe/Samuel Z. Fishman, Go and Study: Essays and Studies in Ho-
nor of Alfred Jospe, Washington 1980, 223-20, 225 (zitiert nach der Ubersetzung
von Christoph Miinz, aaO 250/251).

14 Richard L. Rubenstein, After Auschwitz, 152f (zitiert nach der Ubersetzung von Chri-
stoph Miinz, aaO 252).
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Auf der anderen Seite des Meinungsspektrums stehen die bereits erwédhnten
Siinde-Strafe-Schemata, in ihrer iibersteigertsten Form formuliert bei den Ver-
tretern der Natore Qarta, einer ultraothodoxen Gruppe, welche den Staat Israel
ablehnt und als deren prominentester Vertreter Rabbi Joel Teitelbaum gilt. Als
Siinde, um deretwillen der Holocaust iiber das Judentum hereingebrochen ist,
sieht Teitelbaum verschiedene neuzeitliche Entwicklungen des Judentums, allen
voran den Zionismus® . Und dhnlich fundamentalistisch betrachten auch andere
extrem orthodoxe Rabbiner, wie beispielsweise Issachar Schlomo Teichthal,
Immanuel Menachem Hartom oder Jizchoq Hutner, jiidische Liberalisierung und
Assimilation als theologischen Grund der Schoa. Welch grausames Gottesbild
hinter solchen Ansitzen steht, bleibe dahingestellt.

Zwischen diesen beiden Extrempositionen gibt es wohl eine Reihe weiterer
Anschauungen, welche versuchen, das traditionell jiidische Geschichtsdenken
mit dem Einbruch der Schoa in einen gewissen Einklang zu bringen, doch die
Aufspaltung zwischen verschiedenen Formen von religiosen Schuldzuweisun-
gen einerseits und Hiob-hafter Anklage Gottes andererseits bleibt bestehen,
wihrend moderat vermittelnde Ansitze nur spirlich existieren. An dieser Stelle
sind ein paar der herausragenden Namen zu erwihnen.

Als einer der ersten jiidischen Denker hat der Rabbiner Ignaz Maybaum
1965 eine Theologie des Holocaust entworfen, die allerdings wenig Echo fand,
da sie auf einem christlichen Erkldrungsraster basiert'®. Maybaum deutet den
Holocaust als Golgotha des 20. Jahrhunderts, das Leiden des jlidischen Volkes
als das stellvertretende Leiden fiir die Siinden der Menschheit. Damit steht —
selbstverstiandlich unausgesprochen — einmal mehr das Bild eines strafenden
Gottes im Hintergrund, der Millionen unschuldiger Opfer braucht.

Ein vergleichbares, opferheischendes Gottesbild steht auch im Hintergrund
der jiidischen Mirtyrerideologie der Schoa. Seit der Zeit der seleukidischen Un-
terdriickung im 2. Jh. n.d.Z. 1st “Qiddusch ha-Schem” — woértlich die Heiligung
des gottlichen Namens — ein traditionelles Erkldarungsraster fiir die Verfolgung
des jiidischen Volkes. Wihrend der Schoa haben einige Rabbiner ihre Gemein-
den im Ghetto oder im Lager mit dem Gedanken, als jiidische Mirtyrer zu ster-
ben, ermutigt, unter ihnen der Schidlowitzer Rebbe Chajjim Rabinowitz, der
Ostrovzer Rebbe Jechezgel Halevi Halstuk sowie der Gerer Rebbe Mendele Al-
ter'”. Diesem “Qiddusch ha-Schem” steht jedoch seit dem Warschauer Ghetto
eine neue, diametral entgegengesetzte Ideologie gegeniiber, nédmlich die des
“Qiddusch ha-Chajjim”, die Heiligung des Lebens. 1940 braucht Rabbiner [saac
Nissenbaum diesen Ausdruck erstmals, um damit die Verteidigung jiidischen
Lebens als héchsten Wert zu erkldren'®, und in die Folge dieser Sinnesart reiht
sich auch der bedeutende Ansatz von Emil Ludwig Fackenheim!®, der nach

15 Joel Teitelbaum, ‘Al ha-Ge’ula we- ‘al ha-Temura (Zur Erlosung und zum Wandel),
New York 1967.

16 Ignaz Maybaum, The Face of God after Auschwitz, Amsterdam 1965
17 Vgl. dazu Christoph Miinz, aaO 214ff.

18 Vgl. dazu Christoph Miinz, aaO 217ff.

19 Emil Ludwig Fackenheim, God’s Presence in History, New York 1970.
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Auschwitz das leibliche Weitertragen des Judentums als das 614. Gebot betrach-
tet. Die Aufspaltung zwischen bedingungslos gottergebenen und anarchistisch
anklagenden Stimmen driickt sich wohl nirgendwo so deutlich aus wie im Ge-
gensatz von “Qiddusch ha-Schem” und “Qiddusch ha-Chajjim”:

Du (Gott Israels) hast den Bund preisgegeben? Wir werden ihn nicht
preisgeben! Du willst nicht, dass Juden iiberleben? Wir werden iiberle-
ben! (...) Du hast alle Griinde zur Hoffnung zerstort? Wie werden dem
Gebot zur Hoffnung, das Du selbst uns gegeben hast, Folge leisten.”

Auf der Seite der streng religiosen Ansitze ist — neben dem Siinde-Strafe-
Schema — eine zweite Art theologischer Verarbeitung verbreitet, und zwar die,
Gottes Rolle in der Geschichte vollig auszublenden und ausschliesslich die Tra-
dition zu fokussieren. Liest man beispielsweise die chassidischen Geschichten
des Holocaust von Yaffa Eliach?', so wird das rettende Moment nie direkt mit
dem Géttlichen identifiziert, das Wunder ereignet sich vielmehr mittels der Reli-
quie eines Zaddiq, durch Intervention eines Chassiden oder aufgrund des absolu-
ten Festhaltens an der chassidischen Uberlieferung. Gott selbst wird nie angeta-
set und kaum erwihnt, im Vordergrund steht eine beinahe verabsolutierte Tradi-
tion einer Gruppe von “happy-few”, wihrend der Tod von sechs Millionen Glau-
bensgenossen kaum Erwédhnung findet, und in diesem Punkt sind die an sich ein-
driicklichen Geschichten Eliachs dusserst fragwiirdig. Und von einem vergleich-
baren denkerischen Vorgehen, Gottes Rolle in der Geschichte nicht zu hinterfra-
gen, sondern die Halacha allein zu betrachten, zeugt schliesslich die Responsen-
literatur aus den Ghettos?, wobei sich in diesen bewegenden Texten nicht nur
tiefe Religiositit, sondern auch eine letzte verbliebene Art von Widerstand mani-
festiert.

Gott als Lenker der jiidischen Geschichte selbst in der Schoa bedingungslos
zu bejahen, oder aber ihn aufs Schérfste anzuklagen, ja zu desavouieren, sind
mithin die beiden grundlegenden theologischen Ansiitze jiidischer Denker nach
Auschwitz. Wie bereits erwihnt, sind Vermittlungen zwischen diesen beiden
Polen rar, und wohl am ehesten realisiert von Eliezer Berkovits einerseits, von
Hans Jonas andererseits.

Eliezer Berkovits* hélt mit Nachdruck am jiidischen Glauben fest, weil vie-
le der von der Schoa direkt Betroffenen am Glauben festhielten. Wie konnen wir,
die wir nur Briider Hiobs sind, Gott verlassen, wenn Hiob selbst sich weiter zu
Gott bekennt? Dennoch blendet Berkovits nicht aus, dass, wenn man am Gott der

20 Emil Ludwig Fackenheim, aaO 88 (zitiert nach Christoph Miinz, aaO 289).

21 Yaffa Eliach, Triume vom Uberleben. Chassidische Geschichten aus dem 20. Jahr-
hundert, aus dem Amerikanischen von Naomi Voll, Freiburg i.Br. 1989 (Original-
ausgabe 1982).

22 Die reichste Sammlung dazu ist diejenige von Rabbi Oshry aus dem Ghetto von Ko-
vno von Juni 1941 bis August 1944: Ephraim Oshry, Sefér Sche’elot u-Teschuvot,
mi-Ma’amagqim, 4 Bde., New York 1959/1975; Ders., Responsa from the Holocaust,
New York 1983 (Teiliibersetzung aus dem vierbindigen hebridischen Werk).

23 Eliezer Berkovits, Faith after the Holocaust, New York 1973.
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jiidischen Tradition festhilt, man auch einsehen muss, dass die letzte Verant-
wortlichkeit fiir das Ausserste an Bosem bei Gott liegen muss. Der Balanceakt
zwischen Gott bejahen und Gott anklagen dussert sich bei Berkovits denn auch
darin, dass er nicht nur in Auschwitz, sondern ebenso in der Errichtung des Staa-
tes Israel eine gottliche Offenbarung sieht.

Die meines Erachtens differenzierteste Argumentation hat der Philosoph
Hans Jonas in seiner Tiibinger Rede anlisslich der Verleihung des Dr. Leopold-
Lucas-Preises 1984 vorgelegt**. Auf der Grundlage der Lurianischen Kabbala
pliddiert Jonas dafiir, von einem obsoleten Gottesbild Abschied zu nehmen. Ge-
nauer, in Anbetracht von Auschwitz schliessen sich die drei Gott traditioneller-
weise zugeschriebenen Grossen — Allmacht, Giite und Verstehbarkeit — gegen-
seitig aus. Da Giite und Offenbarung jedoch untrennbar mit dem jiidischen Got-
tesverstindnis verbunden sind, muss das Attribut der Allmacht aufgegeben wer-
den, so dass Gott auch als ein leidender Gott gedacht werden muss — ein Gedan-
ke, der zudem im Einklang mit talmudischem Gedankengut steht.

Obwohl hier noch weitere theologisch-philosophische Stellungnamen zur
Schoa zu erwihnen wiren — Arthur Allen Cohen, Irving Greenberg und andere —
sind doch die Hauptpositionen in Hinblick auf Aharon Appelfeld, den bedeu-
tendsten israelischen Schriftsteller der Schoa, deutlich umrissen: eine nur schwer
iiberbriickbare Kluft zwischen Schuld-Strafe-Denken einerseits, nihilistischer
Rebellion andererseits.

Religiose und anti-religiose Positionen in Die Eismine

Als Meister seines Handwerks versteht es Aharon Appelfeld, die tiefe theo-
logische Reflexion iiber die Schoa in scheinbar einfache Handlungen und Dialo-
ge umzusetzen, wobei er ganz besonders die Spaltung zwischen religionskonfor-
men Stimmen einerseits, religionsanarchistischem Aufschrei andererseits the-
matisiert, indem er die eben skizzierten Ansétze in seine Figuren umsetzt. So ste-
hen auf der Seite der sikularen Juden der Vater des Ich-Erzihlers Erwin, der auf
beinahe gewaltsame Art mit dem Erbe seiner chassidischen Vorviter gebrochen
hat, der Onkel Max mit seinem jiidischen Selbsthass und seiner kommunisti-
schen Ersatzreligion, die naiven jiidischen Anhénger Stalins mit ihrem Slogan
“Sag Stalin, und raff dich auf, denk Stalin und fiirchte dich nicht!”, und
schliesslich die resignierten und gebrochenen Insassen der Lager, die jeden
Glauben an Gott und Mensch verloren haben. Auf der Seite der frommen Juden
stehen demgegeniiber der alte Rabbi im Ghetto, sowie die beiden eigentlichen
Helden unter den Lagerinsassen: Buzi, der Elia-dhnliche Gottesstreiter, und Pin-
chas, ein einfacher Jude von selbstloser Hingabe an Gott und Mitmensch.

Neben der grossen Tragik der Verfolgung ist das Drama in Die Eismine die
Uniiberbriickbarkeit zwischen diesen beiden jiidischen Lagern, welche in zahl-

24 Hans Jonas, Der Gottesbegriff nach Auschwitz. Eine jiidische Stimme, Baden-Baden:
Suhrkamp 1987.
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reichen Dialogen mit dusserster Schirfe akzentuiert wird, wie in der folgenden
Konfrontation zwischen dem frommen Buzi und einem anderen Héftling im Ar-
beitslager:

Auf dem Weg zur Arbeit fragte ihn einer von uns wie beildufig:
“Glaubst du noch an Gott?”

“Und du nicht”, antwortete er mit weit aufgerissenen drohenden Au-
gen.

“Um die Wahrheit zu sagen, nein”.
“Verflucht seist du”, sagte er und spie auf die Erde.”

Auffillig ist an diesem kurzen Ausschnitt zunéchst die Teilung in ein “wir”
der sdkularen Juden (zu denen sich auch der Ich-Erzéhler Erwin zihlt) gegeniiber
den frommen Juden, von denen in der dritten Person gesprochen wird. Weiter
frappiert die Hirte, mit der sich die beiden Gruppen begegnen. Dass die Aggres-
sion indes von beiden Gruppen ausgeht, zeigt der folgende Auschnitt, der das
“wir” und “sie”” noch drastischer verdeutlicht:

Der Friihling ist gekommen, doch brachte er keine guten Nachrichten.
Trotzdem machten optimistische Geriichte die Runde, doch beachtete
sie niemand. Solche, die gldubig sind, sagten, “auch das ist zum Gu-
ten”, oder, “wenn Gott es will, werden wir Pessach zuhause zurichten”.
Es ist jetzt schwer, ihren Glauben zu ertragen. Gewiss, es gibt kaum
mehr viele, die glidubig sind in unserer Mitte, doch die wenigen sind
sehr auffillig, und des Ofteren fallen sie dem Zorn der Arbeiter in der
Néhstube zum Opfer. Doch was kann man tun: Das Schicksal hat uns
zusammengebracht, und wir schauen uns gegenseitig an, genauer, wir
schauen sie an. Aus der Nihe kann man es sehen: Sie sind arbeitsame
Mainner, eine plumpe Farblosigkeit iiberzieht ihr unrasiertes Gesicht.
Die Birte sind diinn, unansehnlich. Ihre jammerliche Erscheinung, die
der unseren gleichkommt, scheint uns, wieso auch immer, hisslicher
als unsere Erscheinung. “Sie beten schon wieder. Sie rechnen schon
wieder nach, wann Neumond ist”, murren die Ménner.?

In der Dichotomie zwischen dem “wir” und dem “sie” beginnt hier ein ei-
gentlicher Hass zu wachsen, der sich in der zunehmend verschirften Situation im
Lager zuspitzt, da die religiosen Handlungen angesichts der Situation absoluter
Gottesferne von den nicht-religiosen Juden nicht nur als sinnlos, sondern als ei-
gentliche Provokation empfunden werden.

Appelfeld kleidet nun diese Unvereinbarkeit der Positionen in ganz unter-
schiedliche Szenen, wobei religios geprigte Schliisselworter verraten, welch tie-
fe Schichten von theologischer Reflexion hinter den schlichten Beschreibungen
liegen. Als Beispiel dieser literarischen Technik, mit bestimmten Schliisselwor-
tern theologische Obertone wachzurufen, dient im folgenden eine Szene, die den
gottesfiirchtigen Pinchas mit einem iiberzeugten Kommunisten konfrontiert:

25 Aharon Appelfeld, Michré ha-Qérach (Die Eismine), 104.
26 Aharon Appelfeld, aaO 63.
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Der junge Kommunist Susik beabsichtigte offensichtlich, feierliche Er-
klarungen abzugeben und Pinchas zu beweisen, dass sein Glaube veral-
tet sei und dass es nun an der Zeit sei, die Herzen fiir die Verbesserung
des Menschen durch den Menschen vorzubereiten. Doch plétzlich
herrschte Stille, denn Pinchas brach, nachdem er gebetet hatte, in Tri-
nen aus, als ob seine Welt zerstort worden sei.

Spiter bat Pinchas um Verzeihung und sagte, dass dies ein Augenblick
der Schwiche und des Verbergens von Gottes Angesicht gewesen sei
und dass es verboten sei, zu verzweifeln, denn es gébe einen Gott im
Himmel, der auf uns achthabe.”

Zu bemerken ist vorerst, dass Pinchas, obwohl er auf der Seite der “sie”
steht, mit spiirbarer Zuneigung beschrieben wird und dass er in seiner Formulie-
rung des “wir” fromme und aufgeklirte Juden zusammenbringt. Als eigentlich
zentrales Reizwort leuchtet dann “Héster Panim”, das Verbergen von Gottes
Angesicht, in diesem Text auf, hinter dem eine der traditionellen jiidischen Ant-
worten auf die Theodizeefrage steht. Ausgehend vom biblischen Wortlaut in
Deuteronomium 31,16-18, wendet sich Gott vom Volk Israel ab, weil dieses den
Bund verlassen hat, und in der Folge wird “Héster Panim” im rabbinischen Vo-
kabular®® zu einer Chiffre fiir das Siinde-Strafe-Schema. Auch in der vorliegen-
den Szene ist “Héster Panim” in diesem Sinn eingewoben, da Pinchas sich der
Schuld bezichtigt, einen Moment der Verzweiflung anheimgefallen zu sein. Pin-
chas stellt den Prototypen des demiitigen Juden schlechthin dar, der Gott, Gesetz
und Tradition keinen Augenblick hinterfragt:

Der Fliichtling war durstig und trank ein paar Schalen. Der Kaffee ver-
lieh seinem Gesicht wieder Farbe.

“Du bist ein frommer Mann?”’, wandte er sich nochmals an Pinchas.

“Gewiss, aber wir bezeichnen uns selber nicht als Fromme, sondern als
Dienende Gottes.”

“Diese Bezeichnung ist mir unverstindlich. Warum sollte man ihm die-
nen?”

“Weil er einer und einzig ist und es keinen ausser ihm gibt.”
“Das heisst, er macht, was er will?”

“Gewiss.”

“Warum quilt er uns dann?”

“Diese Frage darfst du mir nicht stellen. Auf dlese Frage kann ich dir
nichts antworten.”

“Wen frage ich dann?”

“Den Heiligen, gepriesen sei er.”
“Und du, du hast ihn nicht gefragt?”
“Ich pflege nicht zu fragen.”

27 Aharon Appelfeld, aaO 159f.
28 Vgl. bChagiga 5a/b u.a.
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“Du hast nie gefragt?”

‘GNic.”

“Das {iibersteigt mein Verstindnis,” sagte der Fliichtling und ver-
stummte.”

Dieser Dialog zeugt einerseits von der Strategie gewisser orthodoxer Krei-
se, Gottes Verantwortung in der Geschichte auszublenden und die Tradition al-
lein zu fokussieren. Gott hat seinen Willen in der Tora offenbart, nur innerhalb
dieses Rahmens gilt es Gott zu ergriinden, nicht in ketzerischem Freidenkertum.
Andererseits kommt in der Diskussion sehr deutlich die Unvereinbarkeit der
Argumentationen zum Ausdruck: Wihrend Pinchas liturgische Formeln zitiert,
welche kaum zu den Fragen seines Gegeniibers passen, verharrt dieses in aggres-
siver Anklage. Vordergriindig ist auch keine Stellungnahme auszumachen, will
man aber die Position des Autors Aharon Appelfeld nédher ergriinden, geniigt es
— hier wie in andern Dialogen — einen Blick auf die Handlung zu werfen. Obwohl
Pinchas, aus der Perspektive des Ich-Erzihlers Erwin gesehen, doch eher ein ein-
faches Gemiit darstellt und zudem auf der Seite der andern Gruppe, der frommen
“sie”, steht, ist es doch ebendieser Pinchas, der nach der Befreiung aus dem La-
ger die Kraft findet, die orientierungslosen Fliichtlinge zu betreuen. Pinchas ist
es, der hier — in einer religiosen Sprache gesprochen — den Armen speist, wih-
rend der rebellierende Fliichtling an seiner Existenz verzweifelt. Mithin gehen
die Ansichten von Autor und Erzihler teilweise auseinander, indem der Erstere
eine weitsichtigere und weitherzigere Haltung einnimmt als seine literarische
Figur.

Neben Pinchas ist es weiter die Figur des Rabbiners, die den religiésen Dis-
kurs in Die Eismine vertieft. Zwei Szenen sind dabei besonders eindriicklich,
einmal die Hochzeit von Erwin und Ida im Ghetto, dann der Auftritt des Rabbi-
ners im Keller von Honig, dem versteckten “Ghetto-Café”: Hier zuerst die Hoch-
zeitsszene, wo Erwin erstmals vor dem Rabbiner steht, anschliessend der seltsame
Auftritt desselben bei einer Gruppe junger Leute, die einen letzten Funken von Un-

bekiimmertheit beim abendlichen Zusammensein im Keller finden mochten:

Ich stand still vor ihm und wartete darauf, dass er etwas sagen wiirde.
Plotzlich richtete sich der Alte auf, heftete seine Augen auf mich und
fragte in einer beinahe vergessenen Sprechweise: “Wo hast du Tora
gelernt, mein Sohn?” Ich habe es im Gymnasium gelernt, wollte ich
sagen, doch als ich sein altes und verklirtes Gesicht sah, wagte ich es
nicht. Schliesslich sagte ich, “ich werde es lernen, mein Herr”, doch
augenblicklich bereute ich, etwas zu versprechen, das ich nicht zu tun
beabsichtigte. (...). Der Rabbiner schloss die Augen und redete zu uns.
Seine Rede war abgehackt, und dennoch verstand ich das Wesentliche
seiner Worte. Er sprach iiber die Tora und iiber die Juden, die einstmals
unter einem gemeinsamen Dach verbunden waren. Doch seit jenem
Bruch war die Urflut wieder aufgerissen. Die Tora verlassen, die Juden
allein. Schon Jahre irren die Juden in einer schrecklichen geistigen

29 Aharon Appelfeld, aaO 183f.
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Wiiste. Nur manchmal erinnern sie sich, dass sie einst einer Quelle le-
bendigen Wassers verbunden gewesen waren, und Sehnsucht iiberflu-
tet sie, aber meist sind sie versunken in ihrem dunklen Vergessen.
“Doch nicht fiir immer”, der Rabbiner erhob seine Stimme, “die Leiden
des Herumirrens und des Durstes sind nichts anderes als die Leiden der
Lauterung. Nur noch kurze Zeit und die Tora und die Juden werden sich
wieder vereinen und nichts wird sie mehr trennen”, rief der Rabbiner
mit lauter Stimme und 6ffnete die Augen.*

()

Eines Abends erschien der Rabbiner wie ein Totengeist in Honigs Kel-
ler, er stand da und rief: “Tut Busse, ihr dreisten Sohne, Gott hat Sehn-
sucht nach euch und bittet euch, zu ihm zuriickzukehren. Alle Tore der
Umkehr sind nun gedffnet.” Bestiirzung trat ein und niemand regte
sich, doch schnell fanden die Leute ihre Fassung wieder, sprangen auf
und schrien: “Weder Gebet, noch Umkehr. Du machst uns keine
Angst.”*!

Weit mehr als im Dialog zwischen Pinchas und dem Fliichtling gehen hier
die Positionen auseinander. Wie weit sich der génzlich assimilierte Erwin von
der Tradition entfernt hat, ist in feiner Ironie eingefangen im Bild des Toraler-
nens im Gymnasium, das jeden Kommentars spottet. Auf der andern Seite ist der
Rabbiner der Gemeinschaft der im Ghetto zusammengepferchten Juden eben-
falls entfremdet. Der Autor verbildlicht diese Entfremdung vorerst raumlich, in-
dem der Rabbiner in einem sichereren Versteck ausserhalb des Ghettos lebt.
Geistig ist die Entzweiung eingefangen in der religiosen Sprache des Rabbiners,
welche Erwin ginzlich antiquiert erscheint und deren traditionelle Schliisselbe-
griffe doch nur fiir Eingeweihte verstidndlich wiiren, wie beispielsweise der
Bruch und die Urflut welche das katastophale Urdrama der Lurianischen Kabba-
la wachrufen sollten. Inhaltlich sind die Worte des Rabbiners eine deutliche
Umsetzung des Siinde-Strafe-Schemas, das zeigt nicht nur die Vorstellung der
Lauterung durch Leid, des “Siqquq”, sondern ebenso der Aufruf zur “Tschuva”,
zur Umkehr, und ebenso die Aussage, dass das Verlassen der Tora der Grund des
tiber die Juden hereinbrechenden Ungliicks sei. Damit ist der Entwurf von Ap-
pelfelds Rabbinerfigur wohl deutlich inspiriert von jiidischen Denkern, welche
die Schoa als Strafe “um-unserer-Siinden-willen” verstehen, wie die oben ge-
nannten Joel Teitelbaum oder Immanuel Menachem Hartom.

In Appelfelds Darstellung geht so die Entzweiung der jiidischen Gemein-
schaft von beiden Kreisen aus, dem der Frommen, fiir die der Rabbi steht, und
dem der Assimilierten, dem auch der Ich-Erzidhler Erwin angehort. Beiden ver-
sucht Appelfeld gerecht zu werden, indem er sie mit Respekt und grossem Ein-
fiihlungsvermogen skizziert, doch gleichzeitig auch ihre Schwachpunkte auf-
zeigt. Dabei fallt auf, dass die frommen Lagerhiftlinge wohl von ihren sidkularen
Leidensgenossen verlacht werden, doch diese Frommen finden in ihrer strengen

30 Aharon Appz:lfeld, aaO 53f.
31 Aharon Appelfeld, aaO 60f.
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Tradition einen gewissen Halt, wihrend — mit Jean Améry gesprochen® — die
skeptisch-humanistischen Intellektuellen an ihren philosophischen und literari-
schen Hausgottern verzweifeln. Hier ein letzter Auschnitt, wo ein Lagerhiftling
iiber die Peiniger spricht:

Es gab dort einen Mann, der nachts von seinem Lager aus rief: “Uber

ihr verbrecherisches Verhalten werden sie noch Rechenschaft abgeben

miissen. Die deutsche Kultur selbst wird sie ausspeien.”

“Und du glaubst noch an die deutsche Kultur.”

“Das ist meine Kultur, und eine andere Kultur habe ich nicht.”
“Dein Judentum bedeutet dir nichts?”

“Um die Wahrheit zu sagen, nein.”

“Wie erklérst du dann ihr Verhalten?”

“Eine Verfinsterung der Gestirne, eine andere Erkldrung habe ich
nicht.”*

Der kurze Dialog entbldsst die besondere Tragik der assimilierten Juden,
werden sie doch aufs grausamste von der Nation verfolgt, deren Kultur zu ithrem
hochsten geistigen Gut wurde. Die Verwurzelung des Sprechers im deutsch-jii-
dischen Kulturgut ist in dieser Szene wiederum mit einem theologischen Schliis-
selbegriff vertieft, nimlich mit “Ligqui Me’orot”, der Verfinsterung der Gestir-
ne, welcher wohl auf Martin Bubers Gottesfinsternis®** anspiellt.

Ebendieses deutsche Kulturgut war die geistige Heimat des Autors Aharon
Appelfeld, und sie ist auch die geistige Heimat des Ich-Erzihlers Erwin. Der er-
staunliche Kunstgriff in Die Eismine besteht nun aber darin, dass der Protagonist
Erwin wohl der gebildeten Assimiliertenschicht angehort, doch die eigentlichen
Helden sind Pinchas und Buzi, also Vertreter der frommen Juden. Denn wihrend
die Argumente in einer Patt-Sitation verharren, liegt doch im Handlungsverlauf
die eigentliche Wertung. So ist es Buzi, der seine Mitgefangenen im Arbeitslager
korperlich und moralisch aufrichtet und der mit seinem mirtyrerhaften Tod —
einer Art “Qiddusch ha-Schem” — die Befreiung des Lagers bewirkt. Und es ist
Pinchas, der nach der Befreiung als einziger die Kraft findet, das ganz alltigliche
Uberleben zu organisieren. Pinchas, vorerst verlacht, erweist sich als eigentli-
cher Eckpfeiler, der die Gemeinschaft der jiidischen Uberlebenden am Leben
erhilt.

Appelfeld ist weit davon entfernt, der Schoa Offenbarungscharakter zuzu-
schreiben, “dies ist kein Ort der Wunder”, ldsst er eine seiner Figuren im Lager

32 Jean Améry, Jenseits von Schuld und Siihne. Bewdiltigungsversuche eines Uberwiil-
tigten, Miinchen 1988 (Erstausgabe 1966), 27.

33 Aharon Appelfeld, aaO 84f.

34 Martin Buber, Gottesfinsternis, Stuttgart: Lambert Schneider 1994 (Erstausgabe
1953), vgl. auch die hebriische Ubersetzung, Ligqui ha-Or ha-Elohi, Jeruschalajim:
Mossad Bialik 1962; in dieser Aufsatzsammlung, die grossenteils nach der Schoa
verfasst wurde, bezeichnet Buber den Charakter der momentanen Welt als Verfinste-
rung des Himmelslichts, als Gottesfinsternis.
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sagen. Er ist von seiner Herkunft und von seiner Bildung her ein assimilierter
Jude, der sich selber als “religiosen Anarchisten” bezeichnet® . Dennoch hat er
die Weitsicht, den religionstreuen Juden die bedeutendere Rolle zuzuweisen, ei-
nerseits wohl aus der eigenen Erfahrung, dass im Lager nur ein tiefer Glaube eine
geistige Hilfe sein konnte, andererseits ebenso durch die Einsicht, dass die Or-
thodoxie das Judentum am Leben erhalt.

Die in Die Eismine gezeichneten Fronten zwischen frommen und sdkulari-
sierten Juden sind von der Schoa auf die Verhiltnisse im Israel der spiten neun-
ziger Jahre iibertragbar, und teilweise schafft der Autor auch bewusst Realitits-
beziige (beispielsweise mittels einer wiederholt auftretenden Gruppe von ehe-
maligen Hiftlingen, welche sich zu militanten Nachahmern ihrer Peiniger ent-
wickeln — eine Entwicklung, die wohl als Warnung dienen soll, aus der Erfah-
rung der Unterdriickung nicht selber zu Unterdriickern zu werden). Die Achtung,
mit der Appelfeld den verschiedensten Richtungen des Judentums in seinen Fi-
guren begegnet, ist dabei ein Briickenschlag der Toleranz, ein Weg, der Ausweg
sein kann in der briichigen Atmosphire des heutigen Judentums in Israel.

Der Roman als Beitrag zur theologischen Diskussion

Am Anfang dieses Artikels stand die Frage nach dem Unterschied zwischen
literarischen und theologischen Texten. Die vorausgehenden Betrachtungen ha-
ben gezeigt, dass ein Roman sowohl von der Thematik wie von der religiosen
Tiefe her mit philosophisch-theologischen Abhandlungen vergleichbar ist. Die
Gegeniiberstellung von verschiedenen Holocaust-Theologien mit Die Eismine
veranschaulicht indes die Eigenart literarischer Darstellung. Dem Roman fehlt
die ausschopfende Systematik der Traktate, und dementsprechend kann und will
er auch nicht eine giiltige Erklirung der Rolle Gottes in der Schoa geben. In Die
Eismine bindet Appelfeld die verschiedenen theologischen Ansitze an einzelne
Protagonisten, die er behutsam auf ihrem geistigen Hintergrund formt und somit
ihre Argumentation in ihren Grenzen plausibel macht. Die literarische Art zu
differenzieren liegt im Reichtum der Darstellungsebenen, indem Handlungen
versus Worte, Autor versus Erzéihler, Ahnungen versus Wissen stehen. Mit die-
sen Techniken bricht Appelfeld jeden Ansatz, der die Frage “Wo war Gott in
Auschwitz?” befriedigend beantworten méchte. Die Wahrheit und Gott schwe-
ben iiber den gestammelten Erkldrungsversuchen. Gerade die Figur des Ich-Er-
zihlers Erwin, die einerseits einen kritischen Denker darstellt, andererseits iiber
eine hochste Sensibilitit verfiigt, veranschaulicht in iiberzeugender Weise, wie
die denkerische Enge iiberwunden wird in einer Art mystischer Ahnung, dass
hinter der Tradition mehr steht, als Worte und Theorien einzufangen vermégen.

Trotz der religiosen Tiefe ist Die Eismine beileibe kein theologisches Pro-

35 So in seiner Gastvorlesung an der Theologischen Fakultit der Universitit Ziirich
vom 13. Mai 1998 unter dem Titel “Personal memory of an assimilated Jew facing
the Holocaust™.
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grammheft. Der Leser, die Leserin kénnen den Roman durchaus auch als ein
Stiick moderner Belletristik konsumieren, auf den Ebenen von spannendem Plot
oder psychologischer Feinsinnigkeit. Doch so wie Chajim Soutines weltliche
Bilder von jiidischer Spiritualitit erfiillt sind, atmet das Werk Aharon Appelfelds
jiidisches Gedankengut und umfassenden Humanismus zugleich.
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