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Anja Tippner (Hamburg)

,Diaspora im Tal“. Das jiidische Ruthenien als Ort
zwischen orientalistischem Mythos und Realitiit bei
Ivan Olbracht

Die orientalische Herkunft der Juden figurierte bis in das 20. Jahrhundert hinein
als wichtiger Bestandteil jiidischer Auto- und Heterostereotypen. Juden erschei-
nen als westlich und orientalisch zugleich: als typische Reprisentanten Halb-
Asiens (vgl. Franzos 1878). Die Auseinandersetzung mit Juden ist immer ein
Teil des europdischen orientalistischen Diskurses gewesen, darauf haben Ivan
Kalmar Davidson und Derek Penslar aufmerksam gemacht.! Im Anschluss an
Edward Said sind sie der Auffassung, dass die jiidische im gleichen MaBe wie
die islamische Kultur Objekt des westlichen Orientalismus sei. Fiir Said ist der
Orientalismus gewissermaflen ein ,strange secret sharer of Western anti-
Semitism* und damit der islamische Zweig des westlichen Anti-Semitismus.’
Das bevorzugte Objekt des jidischen Orientalismus in Europa war die Figur des
Ostjuden, der ven Nicht-Juden ebenso wie von den assimilierten Juden Westeu-
ropas als Reprisentant des Anderen in der europdischen Kultur wahrgenommen
wurde. Im Bild des Ostjuden wurden vielfach negative Stereotypen, die sich in
der westeuropdischen Vorstellung mit dem ,,Osten” im allgemeinen verbanden
mit solchen, die spezifisch auf das Judentum bezogen waren, zusammengefiihrt:
Die ostjiidische Kultur wurde einerseits mit Riickstdndigkeit, Schmutz, einer
iibergroBen Emotionalitdt und fehlender Rationalitit, andererseits mit einer be-
sonderen Spiritualitit und Form tieferer Weisheit assoziiert.” Wie andere For-
men orientalistischer Wahrnechmung und Darstellung war auch der jiidische Ori-
entalismus nicht durch Evidenz, sondern durch das Imagindre gepriigt. Es ver-
wundert daher nicht, dass auch die grundlegenden Haltungen des westeuropi-

—

Vegl. die Einleitung zu ihrem Sammelband Ovientalism and the Jew, S. XV.

2 Said 1978, S. 28. In der Diskussion des Zionismus hat allerdings die Wahrnehmung des
Zionismus als koloniale Aneignung arabischer Gebicte diese Tatsache oft iiberdeckt.
Vgl. Saids Auseinandersetzung mit dem Zionismus: Said 1979, S. 7-58.

3 Steven Aschheim hat dies fiir die Wahmehmung der osteuropédischen Juden in Deutsch-

land nachgezeichnet, vgl. Aschheim 1982. Im Hinblick auf die Einstellung zum Ostju-

dentum gibt es nur sehr geringe, kaum ins Gewicht fallende Unterschiede zwischen den

assimilierten jiidischen Gemeinden Deutschlands und Béhmens. Aschheims Befunde.

die Aussagen von Prager deutschen Juden mit einbeziehen. haben deshalb grosso modo

auch fiir Bohmen Giiltigkeit.
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326 Anja Tippner

isch assimilierten Judentums im Verhiltnis zum Orientalismus vielfiltig und
widerspriichlich waren. Man kann sie kurz auf drei grundlegende Positionen
bringen: Partizipation und Idealisierung der eigenen orientalischen Herkunft,
Partizipation unter Auslagerung der orientalistischen Aspekte in das Ostjuden-
tum sowie eine vollstindige Ablehnung (vgl. Davidson/Penslar 2005, S. XVIII).
Die Idealisierung und Bewunderung der Ostjuden beruhte zu einem Grofiteil auf
einer positiven Wendung orientalistischer Diskurselemente, die nun nicht mehr
als Ausdruck von Riickstandigkeit, Anachronismus und Kulturfeindlichkeit ge-
deutet. wurden, sondern als Indikator von Authentizitit und Ausdruck eines
ganzheitlichen und religiés geprégten jiidischen Lebensstils.* Paul Mendes-Flohr
fiihrt die Neubewertungen eines orientalistisch wahrgenommenen Ostjudentums
dieser Art auch auf das andere, positive Orientbild, das charakteristisch fiir die
Kultur des fin-de-siécle war, zuriick (vgl. Mendes-Flohr 1984).

Im Zuge des Ersten Weltkriegs gewann das Bild der ostjiidischen Kultur in
der tschechischen Literatur realistischere Ziige, da viele Tschechen durch den
Krieg vor Ort einen Einblick in das Leben der Ostjuden und deren kulturelles
Umfeld gewonnen hatten und weil eine ganze Welle ostjiidischer Fliichtlinge
und Emigranten nach Westeuropa kam. Das Interesse am Ostjudentum hielt in
den 1920er Jahren unvermindert an, wovon zahlreiche Reiseberichte und Re-
portagesammlungen zeugen. Nun gerit neben Polen und Galizien auch Ruthe-
nien’ in das westliche Blickfeld. Die erste Anniherung des tschechischen
Schriftstellers Ivan Olbracht an die Region und das Thema der Ostjuden fiel in
die frithen 1930er Jahre. Dies war ein Zeitpunkt, zu dem der orientalistische
Diskurs iiber die Ostjuden auch fiir die tschechische Literatur bereits eine ge-
wisse Stabilisierung erfahren hatte. Ab 1931 fuhr Olbracht mehrfach zu lingeren
Aufenthalten in die stlichste Region der Tschechoslowakei, die v.a. von Ruthe-
nen und Juden bewohnt wurde. Von seinen Aufenthalten und der Faszination
durch die lindliche Kultur der Gegend um den Ort Kolotava zeugen seine Re-
portagen Hory a staleti (Berge und Jahrhunderte, 1935) sowie der Erzihlband
Golet v udoli (Diaspora im Tal, 1937). Olbrachts Beschiiftigung mit den Chassi-
den Rutheniens soll hier als eine Form des internen Orientalismus betrachtet

4 Im tschechischen Kontext findet sich diese positive Hinwendung zum Ostjudentum, die
geradezu als Kippfigur der negativen Stereotypen erscheint und als Antwort auf den Be-
fund der Entfremdung eines westlich assimilierten Judentums von seinen Wurzeln in
den Texten Jifi Langers; vgl. Tippner 2008,

5 Dass die Region eine Ubergangszone war, die im Laufe der Geschichte verschiedenen
staatlichen Gebilden zugeordnet war, spiegelt sich in den ungenauen geographischen
Grenzen und den wechselvollen Bezeichnungen. Im Folgenden werden die beiden kon-
kurrierenden Bezeichnungen: ,,Ruthenien” und ,Karpatoukraine* gleichberechtigt ver-
wendet.
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werden, der am ,cult of the Ostjuden® partizipiert (Aschheim 1982, S. 189). Das
heifBt nicht vorrangig als ein Versuch, das Andere zu beherrschen oder zu do-
mestizieren®, sondern eher als eine Schreibweise, deren Ziel es ist, die Alteritit
des Ostjudentums zu erfassen und sie fiir jiidische Selbstreflexion fruchtbar zu
machen.

1. Das ,,vergessene Land Ruthenien* als orientalistischer Topos

Durch die politische Neuordnung der Territorien der Habsburger Monarchie
nach dem Ersten Weltkrieg erhielt die neu gegriindete Tschechoslowakei Gebie-
te, die zuvor dem ungarischen Teil der Habsburger Monarchic unterstelit waren,
so dass die Tschechoslowakei nun an die Ukraine, Ruminien, Polen und Ungam
gfenzte.7 Die kulturelle Topographie der Tschechoslowakei unterschied sich
dadurch signifikant von jener der alten Kronlinder Bohmen und Mizhren und,
wenn auch in geringerem Mafle, von jener der Slowakei: Sie umfasste nun mit
der sogenannten Podkarpatska Rus, das heifit mit Ruthenien, einen kulturellen
Raum, der noch nicht im gleichen Malle beschrieben und bekannt war wie etwa
die béhmische Industrie- und Kulturlandschaft. Die tschechischen literarischen
Texte, die sich in der Zwischenkriegszeit dem Topos Ruthenien zuwenden, stel-
len deshalb auch eine Art dsthetischer und kultureller Landnahme dar. Als | ges-
koslovensky dalny vychod®, als tschechischer Ferner Osten, und als nej-
zapadnéj§i orient”, westlichster Orient®, nahm Ruthenien einen pﬂ?vilegieﬁén
Platz im Imagindren tschechischer Autoren wie Karel C'apek, Jaroslav Durych,
Vladislav Vancura und eben Ivan Olbracht cin. Dabei integriert der Topos Ru-
theniens verschiedene Formen der Alteritit; Zundchst einmal standen die neu
hinzugekommenen Gebiete in einem deutlichen Kontrast zu den wirtschaftlich
hoch entwickelten westlichen Landesteilen, insbesondere zu Bshmen und Mih-
ren, und partiell auch zur Slowakei. Ruthenien gehorte in dieser Zeit zu den
drmsten und riickstindigsten Regionen Europas. Als der franzdsische Journalist
Albert Londres in den 1920er Jahren in Mukadevo, im #duBersten Osten der
tschechoslowakischen Republik ankam, fragte er sich: ,,Wo bin ich? In welchem
Land der Triume?*’ Was er in Ruthenien vorfand, waren v.a. unvorstelibare

6 Said macht v.a. diese negativen Aspekte des Orientalismus stark. vgl. Said 1978, S. 12.
Olbrachts Texte unterscheiden sich von diesem Machtdiskurs durch ihren Glauben an
den Sozialismus, was nicht heiBen soll, dass nicht Juden wie Ruthenen gleichermaBen
zu Objekten seiner textuellen Emanzipationsvorschlige werden.

7 Zur Geschichte Rutheniens vgl, Magosci 1978 und Shandor 1997.

Hart] 1933, hier zitiert nach Hanuek 2001, S. 425.

9  Londres 1998, S. 62. Auf die Frage, warum er in diese abgelegene Gegend reise. ant-
wortet der Journalist: .Ich bin hierhergekommen, um die Juden zu sehen [...]* (ebd.. S.

o0

PR

Rt e i e RIS




328 Anja Tippner

Armut und eine Riickstindigkeit, die ihn erschiitterten und firr die er seinen so-
zialistischen Grundsatzen getreu Besserungsvorschlige machte.

Doch nicht nur Skonomisch und kulturell waren die Unterschiede zwischen
dem industrialisierten Béhmen und dem lindlichen Ruthenien enorm, auch die
judischen Gemeinden hitten unterschiedlicher nicht sein konnen. Ezra Men-
delsohn stellt fest, dass es in der Zwischenkriegstschechoslowakei , three sepa-
rate and very different Jewries* gab: die tschechischen Juden, die slowakischen
Juden und die Juden Rutheniens.'’ Wihrend die tschechischen und mihrischen
Juden zu einem grofien Teil entweder deutsch oder tschechisch assimiliert wa-
ren, war die Akkulturation der Juden in der Slowakei weniger fortgeschritten.
Um die Jahrhundertwende orientierten sich die Reformgemeinden hier zudem
eher nach Ungarn als nach Béhmen. Anders als in Bshmen gab es in der Slowa-
kei noch eine starke jiddische Tradition, die sich nicht an die slowakische, deut-
sche oder ungarische Sprachumgebung assimiliert hatte.'' Die Juden der Kar-
patoukraine waren zum grofiten Teil Chassiden und ihre Gemeinden bildeten
nun einen dritten, distinkten Block innerhalb der tschechoslowakischen Juden-
heit. Thre Lebenswelt war christlichen wie jiidischen Tschechen in B&hmen
gleichermafien fremd. Es war gerade diese Fremdheit, die sie interessant, zu-
gleich aber auch erklirungsbediirftig’? machte und zum Medium vielfiltiger
Projektionen werden lief.

Obwohl Ivan Olbrachts Mutter, Kamila Schonfeldova, aus einer jiidischen
Familie stammite, spielten jiidische Themen und Motive in secinen Texten vor

65). Ganz &hnlich beschreibt auch Alfred Déblin seinen Impuls nach ,,Osten® zu reisen,
den er 1925 in einem Reisebericht aufzeichnet: ,,Ich fragte mich also und fragte andere:
Wo gibt es Juden? Man sagte mir: In Polen. Ich bin darauf nach Polen gefahren® (vgl.
Heinz Garber: ,,Nachwort", in Déblin 2000, S. 352). Der Fall Olbracht ist anders gela-
gert: Die Begegnung mit den Ostjuden war zunichst nicht das vorrangige Reiseinteresse
Olbrachts, vielmehr suchte er nach neuen Stoffen und nach Luftverdnderung.

10 Vgl. Mendelsohn 1983, S. 132. Katetina Capkova stellt fest, dass es bis in die 1930er
Jahre kaum nennenswerte Kontakte zwischen den Juden in B&hmen und jenen in der
Slowakei gab. Vgl. Capkova 2005, S. 145,

1 Vgl. Mendelsohn 1983, S. 140. Hugo Stransky hebt den Unterschicd sogar noch stirker
hervor: ,,Subcarpathian Ruthenia was populated by a Hasidic element, in many respects
untouched by Western civilization (Stransky 1971, S. 350).

12 Von dieser Fremdheit zeugt in den 1930er Jahren eine Publikation des tschechischen
Autors Jifi Langer, in der er versucht, einem tschechischen Publikum, insbesondere
auch den administrativen Krifien, die Kultur der Chassiden niher zu bringen; vgl. Lan-
ger 1938, S. 5. Wihrend Langer gleichermaBen ein jiidisches wie nicht-jiidisches Publi-
kum im Blick hat, richtet sich Olbracht eher an ein nicht-jiidisches Publikum. Davon
zeugen auch die in den Text eingeschalteten Erkldrungen zu jiidischen Brauchen; vgl.
Israe] 1995, S. 21.
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den 1930er Jahren kaum eine Rolle (vgl. Pokorny 1998, S. 267). Aufgrund sei-
ner internationalistischen, sozialistischen Ausrichtung war eine solche Fokussie-
rung von Ethnizitdt oder Nationalitidt auch nur schwer denkbar. Uber den Um-
weg Rutheniens fand das jiidische Thema jedoch Eingang in Olbrachts Werk. In
seinem vielleicht berlihmtesten Text iiber dic Karpatoukraine, dem Roman Niko-
la Suhaj loupeznik (Der Réuber Nikola Suhaj) aus dem Jahr 1933, spielt es noch
eine untergeordnete Rolle im Verhiltnis zur sozialromantischen Darstellung der
armen, ruthenischen Landbevélkerung. Wirklich zentral werden jiidische The-
men in seinem Reportage-Buch Zemé bez jména (Land ohne Namen, 1932), das
Olbracht 1935 in einer erweiterten Fassung unter dem Titel Horv a staleti (Ber-
ge und Jahrhundert) nochmals veroffentlichte.” Bereits seine erste Reportage
aus Ruthenien aus dem Jahr 1931 bezieht die jiidische Bevélkerung der Region
in die Darstellung mit ein. Olbracht fuhr in der ersten Hilfte der 1930er Jahre
immer wieder zu ldngeren Aufenthalten nach Ruthenien, nach Kolo¢ava, wo er
Bekannte hatte. Von hier aus untcrnahm er Reisen und Ausfliige, die dann das
Material seiner Reportagen lieferten. Den Hintergrund seiner journalistischen
Texte bildete dic Wirtschaftskrise der 1930er Jahre, die dicse Region besonders
hart traf. In seinen Reportagen aus Ruthenien wendet er sich nationalen und kul-
turellen Minderheiten wic den Deutschen, den Huzulen oder den Chassiden zu,
wobei sein besonderes Interesse gesellschaftlich benachteiligten Gruppen gilt,
verarmten Landarbeitern ebenso wie jiidischen Tageldhnemn.

Rekonstruiert man Olbrachts Schreibsituation, dann wird erkennbar, dass
Reportagen und Erzéhlungen gleichermalien von einem orientalistischen Zugang
gekennzeichnet sind: Die Kultur der assimilierten tschechischen Juden, aus der
Olbracht kam, und dic Kultur der orthodoxen Juden Rutheniens, die er nun ken-
nen lernte, stellen zwei Punkte maximaler Entfernung innerhalb des tschecho-
slowakischen Judentums dar, cine Entfernung, die man auch im Verhaltnis von
deutsch assimilicrten Juden und Ostjuden beobachten konnte. Zygmunt
Baumann beschreibt diesen Zustand der Zerrissenheit einer chemals homogenen
Gemeinschaft als Charakteristikum der modemen jidischen Welterfahrung:
,,The traditional pre-modern Jewish segregation took on, therefore, a new and
subtler form: that of estrangement. Territorial and functional separation was re-
placed (sometimes merely topped up) by social scparation and spiritual loneli-
ness” (Baumann 1991, S. 120). Wenn man auch nicht so weit gehen muss wie

13 Der Band aus dem Jahr 1935 prisentiert eine erweiterte Ausgabe der Reportagen aus
Ruthenien, die zuerst im Jahr 1932 erschienen waren. Er enthélt insgesamt zehn Repor-
tagen zu unterschiedlichen Themen. Zur Publikationsgeschichte vgl. die Anmerkungen
des Herausgebers in Olbracht 1956, s. 212. Fiir das groBe Interesse an diesem Thema
zeugt auch die Tatsache, dass das Buch noch im gleichen Jahr zwei weitere Auflagen
erlebt und bis zum Jahr 1950 finf; vgl. Pokomy 1998, S. 268.
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der tschechisch-jiidische Schriftsteller, Egon Hostovsky (Hostovsky 1968, S.
450), der schreibt, Olbracht sei nur iiber sein Interesse am ,,Exotischen® zum
ostjildischen Thema gekommen, so ldsst sich doch feststellen, dass sich Ol-
brachts Zugang auf die ostjiidische Lebenswelt durchaus als ,orientalistisch®
bezeichnen lisst, denn er war zunichst von einem Interesse an der Alteritit der
chassidischen Juden und ihrer Kultur geprigt.

Als Olbracht sich dem Thema der Chassiden im &uBersten Osten der Tsche-
choslowakei zuwendet, war Ruthenien als orientalistischer Topos bereits kontu-
riert.'* In vielen Hinsichten folgt Olbracht dem orientalistischen Muster: Er ent-
wirft Ruthenien in seinen Reportagen als einen Ort der Urspriinglichkeit und
Zeitlosigkeit, an dem sich vieles erhalten hat, was andernorts bereits ver-
schwunden ist: Hier gibt es noch Riuber, Urwilder (pralesy) und altertiimliche
Handwerke. Der Begriff der ,,Urspriinglichkeit* (pfirozenost) spielt eine grofie
Rolle in Olbrachts Reportagen und wird gleichermaflen im jiidischen wie im ru-
thenischen Kontext aufgerufen. Immer wieder aktiviert er das ostjiidische Sch-
tetl als iiberzeitlichen Chronotopos, wenn er einen seiner Artikel mit der Uber-
schrift ,Reise ins 14. Jahrhundert* versicht oder in seiner Erzahlung ,,Udélost v
mikve“ (,,Der Vorfall in der Mikve®) die Kontinuitit betont, die das Leben im
Schtetl von Polana mit der Kultur des alten Israel und dem Begriinder des Chas-
sidismus dem Baal Schem Tov verbindet (vgl. Olbracht 1937, passim in der Ex-
position der Erzihlung). In dieser Hinsicht fiigt sich das jiidische Schtetl in die
kulturelle Topographie der Karpatoukraine ein, denn auch die Kultur der Ruthe-
nen ist in den Augen Olbrachts mit Indikatoren der Riicksténdigkeit und der Un-
terdriickung besctzt. Bereits im ersten Abschnitt seiner Reportage weist er da-
rauf hin, dass die Ruthenen nicht {iber eine eigene politische und historische
Identitét verfligen, die auch textlich fixiert ist:

Podkarpatsky Iid nema nérodni tradice a nema psanych déjin. Nelze pochybovat o

tom, Ze dfive &i pozdéji budou napsany [...] (Olbracht 1956, S. 79).

Das Karpatenvolk hat keine nationale Tradition, es hat auch keine geschriebene

Geschichte. Aber es besteht gar kein Zweifel, dass seine Geschichte friiher oder

spéter geschrieben wird [...]. (Ubersetzung: A.T.)

In einem gewissen Mafe trifft dies auch die chassidische Kultur, die wie die
Kultur der Ruthenen von Miindlichkeit geprigt ist. Es ist dieses Verharren in
einem ,,vorgeschichtlichen* und vorliterarischen Raum, der gleichermafien die
Jidische und die ruthenische Tradition prigt. Hier wird die Welt noch durch Ge-
schichten und Mythen erklért und die Aufklirung hat keinen Einzug in die Hiu-

14 Das Schtetl erscheint hier zugleich als orientalistischer Topos und als konkrete soziale
Realitit. Zur Verwandlung des Schtetl in ein kulturelles Symbol und einen Erinne-
rungsort vgl, Roskies 1999.
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ser und Stuben der Juden gchalten. Wenn der Reporter mit seinem Wirt, einem
jiidischen Schuster, ,philosophiert” und sich mit ihm iiber Stratosphirenfliige,
die Ursachec von Erdbeben und das galildische Weltbild unterhilt, dann wird
deutlich, dass der ruthenische Jude Abram Herskovié-Alter noch in der Vormo-
demne lebt. Er glaubt nicht daran, dass dic Erde rund ist. und erklirt Erdbeben
damit, dass dic Erde auf dem Wasser stehe und im Wasser ein groBer Fisch sei,
dessen Flossenbewegungen, dic Erde beben lassen. Olbracht kommentiert diese
Theorie mit den Worten

Aha. Takhle ono to je! Kde sc v téhle kon¢inach vzala assyrsko-babylonska my-

thicka ryba? Pfiplovala zfejmé pies talmud (Olbracht 1956, S. 55).

Aha, so ist das also! Wic aber kommt dicser assyrisch-babylonische mythische Fisch

in diesc Gegend? Er ist offensichtlich {iber den Talmud herbei geschwommen.

(Ubersetzung: A.T.)
Auch in der Erzéhlung ,,Udélost v mikve™ ist dem Erzéhler daran gelegen, in der
Exposition einc ununterbrochene Traditionslinie aufzuzeigen, die vom bibli-
schen Palistina (iber die Griinderviter des Chassidismus bis in das kleine ruthe-
nische Dorf reicht. Diese Betonung ciner ahistorischen Verfasstheit ist zugleich
auch ein orientalistischer Topos, an den Olbracht hier anschlieft, denn die ju-
dischen Gemeinden Rutheniens waren nur von auflen betrachtet so homogen und
in der Orthodoxic verhaftet.”” Durch diese Parallelisierung von jidischer und
ruthenischer Armut und Riickstindigkeit wendet sich Olbracht auch gegen Ar-
thur Londres, der in sciner Reportage die These aufstellt, dass es lediglich die
Juden sind, die in solchem Elend leben. Er fokussiert in seinen Texten verarmte
Bauern und die sozialékonomischen Unterschichten der kleinen Handwerksbe-
rufe. Seinc Figuren sind Kleinhindler, Hausierer, oder wenn sie Juden sind,
Luftmenschen, deren finanzielle Basis vollends ungeklart ist. Olbrachts Perspek-
tive ist dic des iiberzeugten Kommunisten, der die ostjiidische ebenso wie die
ruthenische Bevdlkerung im Hinblick auf ihr revolutiondires Potential betrachtet.
Dies gilt neben den Erzéhlungen zur jiddischen Thematik insbesondere fiir den
Roman Nikola Suhaj loupeznik, der gleichfalls auf eine Reportage zuriickgcht
und in dem Olbracht den Deserteur und Réuber Suhaj als anarchistischen Rebel-
len gegen einc fecudale Staatsmacht entwirft. Eine Frage, die sich Olbracht in
seiner Reportage iiber dic Juden in den Karpaten stellt, ist: Warum gibt es hier
kaum Antisemitismus und schon gar keine Pogrome? Seine Antwort lautet, weil

15  Ein Beispiel fiir dic inncrjiidische Binnendifferenzierung und die Herausbildung unter-
schiedlicher konfessioneller Muster ist der .Orgelstreit*. der verschiedene ostslowa-
kische und ruthenische Gemeinden bewegte. Wie schon in Deutschland im 19. Jahrhun-
dert ist diese Auscinandersetzung cin Sinnbild fiir die widerstrebenden Einstellungen
zur umgebenden christlichen Kultur; vgl. Stransky 1971, S. 353-55.
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die Juden wie Ruthenen gleichermaBen verarmt sind und ausgebeutet werden, so
dass es keine dkonomische und soziale Konkurrenz zwischen beiden Gruppen
gibt (vgl. Olbracht 1956, S. 46). Die Argumente Armut und intellektuelle Riick-
standigkeit liefern gleichsam auch die Begriindung fur den orientalistischen (und
kolonialistischen) Zugriff auf die Region und ihre Bewohner.

Olbracht fiihrt seinen Rutheniendiskurs in fiktionalen und faktualen Texten
gleichermafBen und schlieBt damit an eine Diskussion iiber die Genregrenzen an,
die in den 1920er Jahren in Prag gefiihrt wurde. Die tschechische Reportage der
1920er Jahre war gepriigt von der Auseinandersetzung mit der russischen Jitera-
tura fakta und dem Dokumentarismus. In mehreren Beitrigen zum Thema Re-
portage, die {iber mehrere Nummern der linksliberalen Zeitschrift Cin verdffent-
licht wurden, spielt Egon Erwin Kisch Reportage und Roman als faktuale und
fiktionale Textsorten gegeneinander aus und vertritt dic Position, dass der Re-
portage die Zukunft gehore (Kisch 1929, S. 121). Der Dramatiker FrantiSek Lan-
ger hiilt wenig spiter dagegen, dass die Reportage ebenso fiktionale Anteile ent-
halte und dass es gerade diese seien, die sie lesenswert machten (vgl. Langer
1929, S. 265f.). Dies gilt auch fiir die Reportagen Olbrachts: Bereits in den spi-
ten 1920er Jahren kombiniert er fiktionale und dokumentarische Passagen und
tiberschreitet so immer wieder die Grenzen zwischen fiktionalem und faktualem
Schreiben. Neben rein faktographischen Passagen stehen in seinen Reportagen
aus Ruthenien mythisierende Beschreibungen des geschichtlichen Hintergrunds
der Region und dramatisierende Szenen, in denen Grundkonflikten inszeniert
werden.'® Andererseits integriert er in seine Erzahlungen erkldrende und doku-
mentarische Abschnitte, die Faktenwissen vermitteln.

Dies mag auch daran liegen, dass sich Olbracht wie Egon Erwin Kisch in
seinem Reportage-Band Geschichien aus sieben Ghettos (Kisch 1982) v.a. fir
die sozialen Aspekte des Lebens in der Diaspora interessiert und mit seinen Tex-
ten politisch wirken will, ganz unabhingig davon, ob er sich den Chassiden als
Reporter oder Schrifisteller zuwendet. Dies gilt auch fiir seine fiktionalen Texte,
hier schliefit er an das um die Jahrhundertwende populire Genre der Ghettoge-
schichte an, in dem gewisse Aspekte der Erzdhlung bereits angelegt sind, wie

16  Havlové gelangt deshalb in einer kurzen Studie zu Olbrachts Reportagen aus Ruthenien
zu der Auffassung, dass sich die Reportagen stilistisch nur geringfiigig von den
fiktionalen Texten unterschieden. Eine Differenz nimmt sie beispielsweise in der pro-
noncierten Leseranrede wahr, die kennzeichnend fiir die Reportagen ist; vgl. Havlova
1974, S. 158. Ein weiteres verbindendes Element ist das jiddisierende Tschechisch, das
Olbracht in Reportagen wie Erziihlungen punktuell zum Einsatz bringt und das nicht
zuletzt zum verfremdenden, orientalisierenden Effekt der Texte beitrigt. Besonders
deutlich markiert kommt es in der Erzihlung ,,Udélost v mikve* zum Einsatz, hier ist es
die Rede der Erzihlinstanz die sich durch Anleihen an das Jiddische hervorhebt.
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die Konfrontation von modernen Lebensweisen und solchen, die in der Tradition
verharren. Aber auch der nostalgische Grundton sowic die Mischung tragischer
und komischer Elemente sind in der Ghettogeschichte vorgeprigt (vgl. Ober
2001, S. 12f.). Das Ghetto bezichungsweise sein osteuropiisches Pendant, das
Schtetl, ist zunichst einc Metapher fir Trennung und Isolation, fiir Armut und
Riickstindigkeit, kurz fiir ein orthodoxes Judentum, das sich nicht assimilieren
will. Doch bereits zu Beginn des 20. Jahrhunderts setzt eine Idealisierung und
emotionale Verkldrung ein, die unter dem Vorzeichen des Orientalismus steht.'’
Einer der Effekte dieses orientalistischen Diskurses ist die klare Trennung von
judischer und nicht-jidischer Welt, die bei Olbracht punktuell zugunsten der
héheren Opposition des Klassengegensatzes aufgelost wird. Olbrachts Erzih-
lungen und Reportagen sind — gerade auch wenn es um die Juden geht — nicht
frei von Klischees und Stereotypen. So kontrastiert er in der Reportage ,,Stoleti
osmnicté” (Das achtzehnte Jahrhundert) deutsche und jiddische Siedlungen (OI-
bracht 1956, S. 117-131). Wahrend das deutsche Dérfchen geordnet, sauber und
idyllisch, wenngleich ein wenig altertiimlich ist und an ein Genrebild des 19.
Jahrhunderts erinnert, fallen in der jiidischen Siedlung v.a. Elend und Unord-
nung auf: Die Kinder laufen halbnackt herum, Vieh und Mensch hausen unter
einem Dach, die Hiitten sind windschief und zerfallen. Olbracht erklirt diese
Differenz dadurch, dass dic jiidischen Bewohner auf den Messias warten und
sich im ,,golet®, in der Diaspora, eingerichtet haben. Auch wenn AuBerlichkeiten
wie Hauser und Girten betont werden, so sind es doch eigentlich die unter-
schiedlichen Lebensweisen und Mentalitéten, die sich hier abbilden. Auffillig
ist, dass Olbracht vor allem in seinen Erzéhlungen das Schtet] als rein jiidische
Siedlung entwirft und die ruthenischen, ukrainischen oder ungarischen Bewoh-
ner ausblendet. So wie er das deutsche Dérfchen ,,germanisiert, judaisiert und
orientalisiert er das Schtet! (vgl. Miron 2000, S. 4).

2. Wie aus dem Exil heraus- und in dic Moderne eintreten?

Olbrachts Erzdhlungen aus Ruthenien erinnern in vielen Hinsichten an die ost-
judische Welt, die wir auch bei Scholem Alejchem oder Mendele Mojcher
Sforim finden. Sie teilen das Interesse fiir die kleinen Leute, die prekire Situati-
on eines intellektuell in der Voraufklirung verharrenden Chassidismus ange-
sichts der Anforderungen einer zunechmenden Industrialisierung. Im Gegensatz
zu Erzdhlungen Scholem Alejchems, etwa in ,,Tevje, der Milchmann®, findet
sich bei Olbracht cine starke Betonung des Exils, des Exterritorialen. Dies mag
auch daran liegen, dass die jiidische Besiedelung Rutheniens erst relativ spit

17  Zur Uberhéhung und Idealisierung des Schtetl vgl. Zborowski 1992 und Miron 2000,
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erfolgte. Eine weitere Parallele zu Alejchems Text besteht in der Reflexion ver-
schiedener Lebensentwiirfe im Schtetl. Wihrend der jiddische Autor diese Le-
bensentwiirfe am Beispiel der Tochter Tevjes als ein System multipler Moglich-
keiten umkreist, bringt Olbracht es auf die Opposition von Chassidismus, Zio-
nismus und Atheismus.'® Die ersten beiden Erzéhlungen des Bandes Goler v
udoli widmen sich der traditionellen Lebensweise, erst die letzte Erzdhlung setzt
einen anderen Akzent und fithrt Alternativen im Sinne Alejchems vor.

Galut (tschech. golet oder goles) ist das hebriische Wort fiir Diaspora. Es ist
sicherlich kein Zufall, dass Olbracht den Begriff des Exils bereits im Titel seines
Sammelbandes einfithrt. Ort des Exils ist das fiktive Dorf Polana inmitten der
Karpaten. Olbracht entwarf es nach dem Vorbild des Dorfes Kologava, in dem
er sich in den Jahren 1931-1936 immer wieder fiir lingere Zeit authielt. Galut
oder Exil ,,war ein integraler Bestandteil der jiidischen Identit4t* und besonders
in der Auffassung der Chassidim war eine Riickkehr in die Heimat, so wie die
Zionisten sie anstrebten, ein Ding der Unméglichkeit, ja sie wurde sogar als hs-
retisch abgelehnt (Eisen 1986, S. XXII). Bis zum Erscheinen des Messias war es
fir die Chassidim véllig unerheblich, wo sie lebten. Dies macht eine jiddische
Anekdote deutlich, die Eisen im Kontext seiner Uberlegungen zum Verhéltnis
von Judentum und Exil anfiihrt: ., Als Gott den Chassidim fragte, ,wo bist Du?’,
antwortete er, ,irgendwo’, die Antwort wire auch nicht anders ausgefallen,
wenn der Chasside im gelobten Land gelebt hitte."” Genauso unsinnig ist je-
doch auch der Versuch der neuen tschechischen Regierung, aus den Chassidim
Tschechen zu machen:

Ceiti pani cht&ji z malych chasidi udslat loyélni statni obany a dobré Cechy. Jenze

bude trvat je$t& vice ne¥ jednu generaci, nez se viibec podafi véleniti tento podkar-

patsky lid do souhry spoletné lidské prace. Jejich v&domi vyluénosti a pycha vyvo-
leného néroda jsou pli§ srostlé s jejich nejvnitin&jsim nitrem, jejich Stitivé opovrze-

ni proti viemu netistému, to jest viemu neZidovskému, je pfili§ neptekonatelng, a

stoji-li goj o néco niZe nez vepf, stoji nevémny zdpadni Zid jest& o néco nize nez 20j

(Olbracht 1956, S, 62).

18  Die These, dass Tevjes Téchter paradigmatisch die Mbglichkeiten ostjiidischer Identitit
zu Beginn des 20. Jahrhunderts reprisentieren, findet sich in Slezkine 2004. Vor dem
Hintergrund von Slezkines Analyse fillt auf, dass die nationale Option, d.h. der Gang in
die beiden Hauptstidte Prag und Bratislava und damit die Akkulturation an eine natio-
nale Kultur in Olbrachts Erzihlung ,,0 smutnych ogich Hany Karadzi¢ové“ (Die trauri-
gen Augen der Hana KaradZi¢ova) keine Rolle spielt.

19 Eisen 1986, S. 86: ,,Conversely, when God asked the Hasid »where are you« and he an-
swered »somewhere«, the reply would not have been any different if the Hasid had
lived inside rather than outside the Land.*
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Die tschechischen Herren wollen aus den kleinen Chassidim loyale Staatsbiirger und
gute Tschechen machen, Allein. es wird langer als eine Generation dauern. bevor es
tiberhaupt gelingl, dieses Kampatenvolk in das Zusammenspiel gemeinsamen Men-
schenarbeit einzugliedern. Thr Bewusstsein von der AusschlieBlichkeit und ihr Stolz.
das auserwihlte Volk zu sein, sind allzu verwachsen mit ihrem allerinnersten Sein,
ihre Uberheblichkeit gegeniiber allem Unreinen: und wenn der Goj um ein weniges
tiffer steht als das Schwein, so steht der treulose Westjude noch tiefer als der Goj.
(Ubersetzung: A.T.)

Olbracht wendet sich dem Thema der Chassiden Mitte der 1930er zu, das heif3t
zu einem Zeitpunkt als die ostjiidische Lebensweise nicht nur durch den Zionis-
mus und dic Modemisicrungsbestrebungen des neuen tschechoslowakischen
Staates, sondemn auch durch den Antisemitismus in den angrenzenden Lindern
immer mehr unter Druck gerit, Er erlebt die neuen tschechischen Gebiete in der
Karpatoukraine in cinem historischen Moment, der nicht nur aus der Riickschau,
sondem auch im Bewusstsein der Zeitgenossen als Ubergangszeit wahrgenom-
men wurde. Die Chassidim sind noch keine loyalen Tschechoslowaken und sie
wiirden es in nichster Zukunft auch nicht werden. Diese Zwischenzeit, die hier
beschrieben wird, ist fiir Olbracht ganz offensichtlich ein philosophischer Au-
genblick, der auch ein politisches Potential zur Verstindigung von Ost- und
Westjudentum enthilt. Denn das Schret/ beginnt zu diesem Zeitpunkt bereits
seine Transformation zum Erinnerungsort genuin jiidischer Kultur, nicht zuletzt
fiir die assimilierten jiidischen Gemeinden Westeuropas.

Der konkreten historischen Zeit der administrativen Inbesitznahme der Kar-
patoukraine und damit auch ihrer jiidischen Dorfer stellt Olbracht in seinem
Text, dic iberzeitliche Zeitwahmehmung der Bewohner von Polana entgegen.
Fiir Bajnys, den Fuhrmann und Protagonisten der ersten Erzihlung, ist die ,,Welt
in unablissiger Bewegung, angetrieben durch den Willen des Hermn*, auch wenn
er individuelle Ereignissc, wie ctwa das Auftauchen von tschechischen Touris-
ten wahrnimmt, so ordnet er sic jedoch stets in ein héheres gottliches Programm
ein, auf dass er keinen Einfluss hat. Bajnys erscheint hier als Prototyp des Juden
als Orientalen, so wie Buber ihn entworfen hat: passiv und perzeptiv. Als zu ei-
ner Zeit, zu der er nicht mehr weifl, wie er seine Familie vor dem Hunger be-
wahren soll, zwei Touristen dazu beitragen, das Uberleben seiner Familie zu si-
chern, nimmt er dies als Wunder wahr und nicht als Folge der historischer und
6konomischer Verdnderungen, die Fremde selbst in den letzten ruthenischen
Winkel bringt.”” Olbracht lisst das Denken stets in einem Lobgesang auf den
Herrn aufgehen, ganz so wiec Buber den Juden als Orientalen als rein passives

20  Teile der Karpatoukraine und Rutheniens waren bereits in der Habsburger Zeit ein tou-
ristisches Reiseziel, insbesondere lungenkranke Patienten suchten durch den Aufenthalt
in der Natur und Milchtrinkkuren Besserung: vgl. Dabrowski 2005. S. 383.
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Wesen présentiert.”’ Im Sinne eines orientalistischen Othering prisentieren seine
Narrative ein biblisches Damals als chassidisches Jetzt und widersprechen so
letztlich dem eigenen kritischen Anspruch (vgl. Fabian 1993, S. 338).

In der Erzdhlung ,,0 smutnych ofich Hany KaradZi¢ové“ (,,Die traurigen
Augen der Hana Karad?i¢ova“) bildet er die Frage nach der nationalen Loyalitit
der Ostjuden nicht nur religits und politisch, sondern dariiber hinaus auch tko-
nomisch ab. Nach dem Ende des Ersten Weltkriegs stellt sich den Juden Polanas
die Frage, ob sie die ungarischen Geldscheine behalten, sprich an der alten Ord-
nung festhalten und auf eine Revision der Grenzen vertrauen sollen, oder ob sie
auf dem status quo setzen und ihr ungarisches Geld in tschechische Wahrung
umtauschen sollen. Die Entscheidung fillt umso schwerer, als sie aus der Sicht
der Juden mehr oder weniger arbitrar ist, da sie sich weder den Ungarn noch den
Tschechen zugehérig fiihlen. Am Ende sind alle Verlierer bis auf jene gewiefien
Hindler, die rechtzeitig gewechselt haben. Im weiteren Verlauf der Erzihlung
wird die Loyalititsfrage noch einmal in einen anderen Kontext iibersetzt, nim-
lich in den von elterlicher und romantischer Liebe. In dieser Episode zeigt sich
eine klare Differenz in der Gestaltung und Bewertung zwischen Reportage und
Erzihlung, Wiahrend die Erzéhlung das Festhalten am alten, ungarischen Geld
bis zum Bankrott der Familie der Hauptfigur zuspitzt, wird im faktualen Text
das 6konomische Scheitern nicht nur wirtschaftlich, sondern identitétspolitisch
begriindet. Es ist das Verharren im Zwischenraum — nicht ungarisch, nicht tsche-
chisch, nicht jiddisch national —, das zwar dkonomisch negative Folgen hat, in
seiner philosophischen Grundierung einer nicht-nationalen, nicht territorial defi-
nierten Identitit im Zeitalter des gesteigerten Nationalismus aber durchaus ein
utopisches Potential enthilt.

Reki Jjsem mu: ,,Stoji to opravdu za to, zachovavat narodnost za tuto cenu?* Velmi

se vzrudil. AZ se pozvedl! na lavici: , Nejsme narod, nechceme byt narodem, to nim

mezi ostatnim{ nérody zjednava nova nepfételstvi, chceme slouzit jen svému Panu

Bohu, nic jiného (Olbracht 1932, §. 57).

Ich sagte zu ihm: ,,Lohnt es sich denn wirklich, die Nationalitit um einen solchen

Preis zu bewahren?* Er wurde ganz erregt, erhob sich gar von der Bank. ,,Wir sind

kein Volk, wir wollen kein Volk sein, das trigt uns nur neue Feindschaft unter en

21 Peter Schubert sieht in dieser Erzihlung auffillige Parallelen zu Scholem Alejchems
~Tevje, der Milchmann®, denn auch hier sind es Fremde, welche die Orientierung ver-
loren haben, die der Titelfigur auf wundersame Weise zu Geld verhelfen und damit das
Uberleben sichern. Aufgrund dieser Ahnlichkeit unterstellt er, dass es eine gemeinsame
Quelle fiir beide Texte geben miisse oder Olbracht Alejchems Erzihlung gekannt habe;
vgl. Schubert 1980. Efraim Israel liest jedoch gerade an dieser Episode und der Inter-
pretation des ,,Wunders“ durch Bajny$ die marxistische Einstellung Olbrachts ab; vgl.
Israel 1995, S. 20.
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Volkern ein, wir wollen nur unsecrem Gott dem Herm dienen. nichts anderes.
(Ubersetzung: A.T.)

Die hier formulierte Riickzugsposition auf eine unpolitische geistige und religio-
se Heimat, dic unabhingig von den Wechselfillen der Politik 1st, erweist sich
zunchmend als unhaltbar — auch wenn fallweise die Stabilisierung des ostjiidi-
schen Territoriums mit duBerer Hilfe gelingt. Hier wie an anderer Stelle repri-
sentieren dic ilteren Mitglieder der orthodoxen Gemeinden ein Festhalten am
Prinzip der Diaspora und eine Ablehnung der Nationalstaatlichkeit als distinkti-
ves Merkmal judischer Identitit. Jede Identifikation mit einer anderen als der
religidsen ldentitdt fihrt in den Novellen Olbrachts zur vélligen Aufgabe der
eigenen Kultur. Die Erzihlung iiber Hana KaradZi¢ova und ihre Suche nach ei-
nem Lebensgliick aulerhalb der chassidischen Gemeinschaft ist aber auch ein
Ausdruck dafiir, dass dic Auffassungen des aufgeklirten Judentums bereits Ein-
gang in das Schtetl gefunden haben. Hanas Konflikt mit ihrer Familie ist die
Folge gleich mehrerer Modernisierungserscheinungen: zum einen der Nationali-
titenfrage, mit der sowohl der Zionismus als auch der tschechoslowakische
Staat die Juden konfronticren, zum anderen dic gewandelte Stellung der Frau,
die es Hana iiberhaupt méglich macht, ihr Dorf zu verlassen. Gleichzeitig stellt
diese Modemisierung das Judentum an sich in seiner Kontinuitit und Autono-
mie in Frage:

Jakou zménu nezplisobi arka a hatek a jak pravdu maji lidé moudti a vedouci. kdyz

tikaji: »Zidovstvo jest fetéz! Otfeste jedinym jeho ¢lankem a otfese se cely! Pridejte

¢arku nebo uberte puntik, a znigili jste vie!« (Olbracht 1956, S. 94)

Welchen Wandel bewirkt nicht ein Strichelchen und Hikchen. und wie recht haben

kluge und wissende Leute, wenn sic sagen: »Das Judentum ist eine Kette!

Erschiittert ein einziges ihrer Glieder, und das Ganze ist erschiittert! Gebt ein

Strichelchen hinzu oder nehmt cin Piinktchen hinweg. und vemichtet ist es'«
(Ubersetzung: A.T.)

Am Beispiel der ,hacky a ¢arky", der Hikchen und Strichelchen, thematisiert
Olbrachts Protagonistin das Problem der Ausdifferenzierung der jiidischen Ge-
sellschaft und ihre Geféhrdung durch die Zersplitterung in viele verschieden Un-
tergruppen (vgl. Haumann 2008, S. 159).

Die grundlegende Form der Bedrohung der traditionellen jiidischen Le-
benswelt ist in Olbrachts Erzihlungen zunéchst einmal durch die prekire 6kono-
mische Situation der Chassiden gegeben, die kaum iiber Moglichkeiten zum
Broterwerb verfiigen. Dabei ist eine ambivalente Ausrichtung der Texte hierzu
zu konstatieren: Einerseits stellen alle drei Erzdhlungen des Bandes dieses Pro-
blem als existentiell, ja sogar lebensbedrohend dar, andererseits lost jeder einzel-
ne der Texte es wieder auf und stellt damit seine Bedeutung auch wieder in Fra-
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ge, indem er es in einen gleichsam abstrakten Orientalismus verklirt, innerhalb
dessen er eher Ornament denn Argument ist. So ist die Hauptfigur der ersten Ge-
schichte ,,Zazrak s Juléou* (,,Wunder mit Jul¢a“) ein typischer Luftmensch, der
keine namhaften Einkiinfie hat, dessen Familie Hunger leidet und der dennoch
ein zufriedenes und gliickliches Leben fiihrt. Die Quelle seiner Zufriedenheit ist
sein Gottvertrauen und seine Spiritualitit, die ihn durch alle Untiefen tragen und
selbst den Hunger der Kinder als pittoresken Ausdruck einer geradezu bibli-
schen Armut, die nur durch ein ,,Wunder” gemildert werden kann, erscheinen
lassen. Auch die Hauptfiguren der Erzihlung ,,Udalost v mikve* zeichnen sich
durch ihre Spiritualitit, ihren Eifer in Glaubensfragen und ihre Vernachléssi-
gung der realen Konsequenzen dieses Eifers aus. In dieser Erzdhlung kommt es
zu einem religidsen Eklat als der Wasserpegel in der Mikve nicht den vorge-
schriebenen Stand erreicht. Ein religioses Problem, das die Erzihlung aber auch
mit personlichem Eigennutz kombiniert. Nun wird eine ganze Kette ritueller
Handlungen in Gang gesetzt, die sich zu verselbstindigen drohen. Doch es ist
gerade die scheinbare Sinnlosigkeit der Gesetze, die sie den Ortsbewohnern so
teuer machen, dass ihnen kein Weg zu weit ist, die jedoch auch den Pachter der
Mikve fast in den Bankrott und seine Familie in den Hunger treiben. Eine Tatsa-
che, die am Ende der Geschichte selbst fiir den Erzihler irrelevant geworden ist,
wenn das Gleichgewicht wieder hergestellt zu sein scheint, auch wenn sich die
finanzielle Situation des Pichters effektiv dramatisch verschlechtert hat. Indem
Olbracht die Dynamik seiner Erzahlungen immer wieder an die Skonomische
Situation der Figuren anbindet und einen starken Gegensatz von verarmter Be-
volkerung und reichen Hiindlern und Rabbinern konstruiert, bringt er aber nicht
nur einen sozialkritischen Impuls zum Ausdruck, sondern er aktualisiert auch
ein jiidisches Heterostereotyp. Der Zusammenhang zwischen der Weigerung,
sich zu akkulturieren und der wirtschaftlichen Zwangslage ebenso wie die intel-
lektuelle Riickstindigkeit der Chassiden ist ein vielfach variiertes Thema in Ol-
brachts Texten.

Die Verschrinkung von Liebe und Politik bzw. Okonomie fungiert auch in
der Erzdhlung ,,0 smutnych o&ich Hany KaradZi¢ové® als zentrale Interpretati-
onsfigur. An seiner Protagonistin, der Tochter eines verarmten chassidischen
Wirts und Héndlers, fithrt Olbracht nicht nur die Folgen 8konomischer Zwiinge
vor, sondern er schildert auch den damit verbundenen jihen Einbruch der Mo-
derne in die Welt der Chassiden in Form des Zionismus. Olbrachts Erzdhlung
schildert die Anniherung an die westlich orientierte Kultur des Zionismus als
eine unumkehrbare Entscheidung, die den ersten Schritt in eine sikulare Welt
bedeutet. Der Zionismus erscheint fiir seine Anhinger nicht als Weg aus dem
»golet”, als Weg aus der Diaspora, sondern auch aus der 8konomischen Abhin-
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gigkeit und Ausbeutung.** Zionismus wic Chassidismus erheben Anspruch auf
Exklusivitdt und unbedingte Gefolgschaft und schlieBen sich gegenseitig aus,
was die Dorfbewohner in schwere religidse, politische und identitire Konflikte
stiirzt.” An der schonen und klugen Hana demonstriert Olbracht, in welchem
Bedingungsverhdltnis Religion und Okonomie stehen: In der dérflichen Ge-
meinschaft ist kein Platz fir die arme Hana, denn es findet sich kein Ehemann,
der sie ohne Mitgift heiraten wiirde. Erst als sie das Dorf verlisst, eréffnen sich
fiir sie neue Lebensperspektiven. Zwar erlauben ihre Eltern den Umzug in die
Stadt, weil sie die Ausweglosigkeit von Hanas Position erkennen, der Wunsch
der Tochter sich den Zionisten anzuschlicBen und nach Paléstina zu gehen, wird
jedoch nicht akzeptiert. Auch wenn sic noch Kontakt zu ihren Eltern hat, lockert
sich das Band. Als sie in Ostrava den assimilierten Juden Ivo Karadzi¢ kennen-
lernt, kommt es zu einer zweifachen AusschlieBung — sie wird von der lokalen
Hachschara-Gruppe ausgeschlossen (Olbracht 1959, S. 177) und, was im Text
schwerer wiegt, von ihren Eltern verstoBen. Am Ende wird sie gar vom ganzen
Dorf fiir tot erkldrt. Hana, so der Text, wird dem Chassidismus geopfert:

Ach, krvi predki, poplivana, Stvand, prolévana tisici ranami. nedej Hanele

upadnouti! [...] Hle, kozitka bozi, ktera shala hfichy Izraele! Ona samojedina za

viechny! (Olbracht 1959, S. 252)

Ach, Blut der Vorfahren, bespien, geichtet, vergossen von tausendfachen Verwun-
dungen, lass Hanele nicht fallen! [...] Schau, du GeiBlein Gottes. welches auf sich
genommen hat die Siinden Israels! Jene Allereinzigste fiir alle. (Ubersetzung: A.T.)

In Olbrachts Metaphorik findet sich hier nicht zufillig die Identifizierung der
judischen Frau mit einem Tier — dem GeiBlein. Die verfremdende Verschriin-
kung von christlicher und jiidischer Metaphorik — vom Lamm Gottes zum GeiB-
lein Gottes, von Jesus zu Hana, die hier stattfindet, ist nicht nur eine Aufwertung
des Jiidischen, sondern auch Ausdruck einer religiés und gesellschaftlich nicht
zu verwirklichenden dritten Position. In keiner der von Olbracht beschriebenen
Welten ist Platz fiir das jeweils Andere. Olbrachts Hauptfigur sucht den Ausweg
aus der Enge und Armut der orthodoxen Gemeinschaft zunichst im Zionismus.
Thr Engagement ist jedoch weniger politisch motiviert, als vielmehr personlich
geprégt als Akt der Emanzipation. Die Trauer, die sich in ihren Augen spiegelt,
ist v.a. der Unmoglichkeit geschuldet in beiden Welten zuhause zu sein. Das

22 Olbracht 1959, S. 140. , Palestina! Zem¢ otct! Svoboda! Blahobyt! Stésti! Pry¢ z bidy,
pry¢ od vykofist’ovatelll, pry¢ ze tmy galutu!*

23  Die Ablehnung des Zionismus und der siikularen jiidischen Partei durch die chassidi-
schen Gemeinden Rutheniens war — wie in Olbrachts Erziihlung geschildert ~ zum Teil
sehr vehement. Die Auseinandersetzung iiber den richtigen Weg in die Zukunft wurde
auf beiden Sciten mit groBer Leidenschaft ausgetragen; vgl. Mendelsohn 1983, S. 155.
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Leben in der Stadt erscheint so als Potenzierung des Goler. In einem gewissen
MaB ist die Geschichte der Hana Karadzifova auch die Geschichte von Ol-
brachts eigener Mutter, die das orthodox geprigte Leben ihrer Eltern ebenfalls
wegen eines Mannes hinter sich lieB. In seiner Verbindung der Motive von As-
similation und Alteritéit mit dem Verlassen des Schtetis aus Liebe schlieBt Ol-
bracht an ein Muster an, das fiir den Kontext der jiidischen Literatur in den
Ghetto-Erzihlungen, etwa von Franzos vorgeprigt war, das sich aber fast zeit-
gleich auch in der Auseinandersetzung um das Verhiltnis von Zionismus und
Chassidismus fand. Hana reprisentiert in dieser Erzihlung die Figur der ,sché-
nen Judin“ (vgl. Krobb 1993; Grézinger 2003), die im westlichen Imagindren
einen besonderen Platz einnimmt. ,,Die Figur des Ostjuden ist das Konstrukt ei-
ner spirituellen, natiirlichen, femininen Essenz, die der maskulinen Existenz der
westeuropdischen Kultur kontrastiert” (Spector 2000, S. 187). Heimat, Tradition
und Familie auf der einen Seite, die Liebe und die Mdglichkeit, sich zu entfalten
auf der anderen — erst in dieser Situation einer prekiren Wahl wird ihr Ji-
dischsein fiir Olbrachts Protagonistin zum Problem. ,Erst mit der Krise er-
scheint die Zugehorigkeit zu einer jiidischen Nation oder Ethnizitit im Sinne
einer kulturgebundenen Herkunft in dem Sinne gewandelt, dass auf vormoderne
Sakralzeiten rekurriert wurde, damit ,,das jiidische Volk™ als profane Entitiit in
der konfliktschwangeren Modeme begriffen werden konnte.*?, Fiir Hana bedeu-
tet die Ehe mit dem Atheisten jlidischer Herkunft Ivo KaradZi¢ auch die endgiil-
tige Trennung von ihren Eltern und der alten Welt des Schfetl. Olbracht schlieBt
mit dieser Wendung der Dinge an den orientalistischen Diskurs der Ghettoge-
schichte an, in der Ost und West nicht zusammenkommen kénnen.

Bemerkenswert an Olbrachts Erzihlungen iiber die Juden Rutheniens ist
v.a., dass thm anders als in seinen Reportagen nicht daran gelegen ist, tiber die
Beschreibung hinaus zu gehen und konkrete Losungen fiir das existentielle Di-
lemma der Juden vorzuschlagen.” In seiner abschlieBenden Bewertung der Si-
tuation der ostjiidischen Gemeinden weist Olbracht auf ein weiteres orientalisti-
sches Paradox hin. Es sind gerade jene Teile der Bevolkerung, die in den groBen
Stidten Westeuropas als ostjiidisch erlebt werden, die sich innerlich schon am
weitesten von der Kultur des Chassidismus und des Ostjudentums entfernt ha-
ben.

24  Picard 2004, S. 355.

25  Dieser Umstand mag nicht zuletzt der Wirkungsmacht der existierenden Narrative von
Alteritdt — Ghettogeschichte, aber auch Kolonialerzihlung — geschuldet sein, die dazu
fithren, dass das ruthenische Schtetl aller historischen Fundierung zum symbolischen,
ahistorischen Raum wird.
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Nebot’ evropsky vychod je velkym reservoirem Zidovstva, odkud kazdy pronika-
vEjsi intelekt, obchodni zdatnost nebo i jen bohatstvi se stehuji na zapad. aby se tu
v generacich asimilovalo, k malé skod¢ Zidovstva, které mie na zépad vyslat jeste
statisice a ponechat si doma jen bidu, hlad [...] (Olbracht 1956, S. 184).

Denn der européische Osten ist ein groBes Reservoir der Judenheit, jeder aufstre-
bende Intellektuelle. jeder geschiftlich begabte oder einfach nur begiiterte zieht von
hier in den Westen, um sich dort in wenigen Generationen zu assimilieren. zum
Schaden der Judenheit (in Ruthenien), die noch Hunderttausende in den Westen
schicken kann, um zu Hause nur Armut und Hunger [...] zuriick zu lassen.
(Ubersetzung: A.T.)

Olbracht geht in dieser Passage ein letztes Mal auf jene Bewegung zwischen
Westen und Osten cin, die seinc Familie Jahrzehnte zuvor vollfiihrt hat und die
er nun zumindest temporir umkehrt, wenn er in der Ruthenien seinen zeitweili-
gen Wohnsitz nimmt und es zu seinem Schreibort macht. Olbrachts Texte zei-
gen, dass die Erfahrung des ,golet”, des Exils vielschichtig und nicht nur nega-
tiv ist, dass es sich um einen dynamischen Prozess handelt, der durchaus positiv
sein kann, wenn sich die Akteure zwischen verschiedenen Riumen bewegen
konnen und nicht auf einen festgelegt sind, sei es religids, dkonomisch oder po-
litisch. In Olbrachts Auseinandersetzung mit der orthodoxen Kultur Rutheniens
ist nicht die Notwendigkeit einer Entfremdung enthalten. Es ist nur das Zusam-
menspiel beider Kulturen, die Integration des jeweils Anderen in das Eigene, die
die oben beschriebene Dynamik von Auswanderung und Assimilation durchbre-
chen kénnen.

Olbracht schricb seine jiidischen Erzéhlungen, als in Deutschland der Anti-
semitismus virulent wurde. Sie waren zunichst einmal bestimmt fiir eine Leser-
schaft, die nicht national oder religios definiert ist. Riickblickend erscheint Ol-
brachts Zugriff auf die Kultur Galiziens und der Rutheniens aber auch als ein
Versuch, die ostjiidische Kultur als einen Spiegel einzusetzen, in dem sich die
assimilierte jiidische Kultur dort sehen kann, wo sie nicht ist und doch unter der
Oberfliche ihre Wurzeln vermutet. Einerscits werden die jiidischen Dorfer der
Karpatoukraine als Orte eines Ursprungs und als Residuen einer europiischen
Vormoderne wahrgenommen, andererseits scheinen sie besonders empfinglich
zu sein fiir utopische Formen der Modemisierung wie den Zionismus. Ein Pro-
jekt, das in der Literatur wie im Leben nur bedingt gelingen kann, wie Olbrachts
Hauptfigur Hana zeigt. Dic Reterritorialisierung der assimilierten jiidischen Kul-
tur im orientalistischen Heterotopos kann ebenso wenig gelingen wie die Mo-
demisierung des Chassidismus, wenn im gesellschaftlichen Raum des Westens
weiterhin kein Platz fiir den Osten und im Osten kein Platz fiir den Westen ist.
Ruthenien und Palidstina erscheinen als Orte, die auflerhalb der Geschichte ste-
hen und doch in ihr verwurzelt sind. Es ist diese Gleichzeitigkeit des Ungleich-
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zeitigen und die Situierung innerhalb eines jiidischen Orientalismus, die die ru-
thenisch-jiidische Kultur als Heterotopos kennzeichnen und zugleich ihr kultur-
kritisches Potential ausmachen. Es ist sicherlich kein Zufall, dass sich Olbracht
in seiner Konstruktion eines alternativen narrativen Raums auf das riumlich und
kulturell weit entfernte Ruthenien bezieht. Er entwirft das Ostjudentum, wie zu
sehen war, nicht als eine eigenstindige ,,Nationalitit“, so wie sie eine neue Ge-
neration ostjiidischer Intellektueller seit der Mitte des 19. Jahrhunderts gedacht
hatte (Haumann 1999, S. 112). So erklirt sich auch die Ambivalenz seiner Tex-
te: ihr aufkldrerischer Impetus auf der cinen Seite und ihre Mythologisierung des
Ostjudentums im Sinne eines Orientalismus auf der anderen. ,In dem Wider-
streit um jldische Authentizitét, der uns heute als [...] Mosaik jiidischer Selbst-
konzepte erscheint, [nimmt] die Orientierung® auf den jiidischen Orientalismus
einen wichtigen Platz ein. Gert Mattenklott hat angesichts der Texte deutsch-
jdischer Autoren iiber das Ostjudentum festgestellt, dass die jiidischen Autoren
Osteuropa unter dem ,,Eindruck der Bilanz der Moderne* betrachteten und es
nicht als einen ,Riickzugsort, sondern als Eingang zur Nachmoderne* darstellten
(Mattenklott 1995, S. 28). In seiner Verschrinkung des Temporalen mit dem
Spatialen erweist sich Olbracht als atypisch und doch symptomatisch fiir die
Auseinandersetzung mit dem Judentum im ersten Drittel des 20. Jahrhunderts.
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