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Anja Tippner (Hamburg)

Konversion(en): Translation und
Identitét in Ljudmila Ulickajas Roman
Daniel’ Stajn - perevodcik //

Daniel Stein — Ubersetzer

Ljudmila Ulickajas Romane und Erzihlungen aus den 1990er und 2000er
Jahren bieten ein Spektrum russischjiidischer Protagonisten, deren Identitat
sich als Ergebnis komplexer und komplizierter Arrangements und Uberset-
zungen vor dem Hintergrund der spiten Sowjetunion und des post-sowjeti-
schen Russland erweist. Ein wiederkehrendes Thema in ihren Texten ist die
Frage nach den Méglichkeiten einer jiidischen Identitt unter den Bedin-
gungen des real existierenden Sozialismus in der Sowjetunion. Wie konnten
sich jiddisches Bewusstsein und jidisches Leben im Angesicht eines nicht
immer nur latenten Antisemitismus formieren und artikulieren? Wie lieffen
sich jiidischer wie christlicher Glauben in einem erklirtermaflen atheisti-
schen Staat leben? Und mehr noch, wie sieht ein erfiilltes, titiges Leben aus?
Ein Zugang, den Ulickaja in ihren Texten vorfiihrt, eroffnet sich iiber geleb-
te jiidische oder christliche Werte und ein soziales Engagement, ohne dass
sich dies immer mit einer klaren konfessionellen oder politischen Aussage
verbinden miisste. Im Gegenteil: Zu viel religioser oder politischer Eifer be-
ziehungsweise ein Festhalten am Dogma fithren in ihren Texten meist nicht
zum Ziel. Die Basis eines ethisch motivierten Lebens nach religidsen Geset-
zen ist dabei keineswegs durch enge Definitionen religioser Zugehorigkeit
oder Identitit definiert: In ihrem Roman Jauuens llitaiH - NEPEBOTUMK
(Daniel Stein - Ubersetzer)! wird diese Kernaussage sogar explizit formu-
liert: ,EBpeiicTBO BHe BCAKOIO COMHEHMs mmpe geM nypnausM. > Andere Ro-
manfiguren Ulickajas, wie etwa die Gestalt der Medeja im Roman Meodes u
ee demu (Medea und ihre Kinder), Alik aus dem Roman Becenvie noxopobi
(Ein frohliches Begrabnis) oder Sonetka aus der gleichnamigen Erzdhlung,
leben diese Vorstellung eines religios motivierten Lebens ohne dogmatische
Bindung in transponierter Form fiir das Judentum, Christentum oder den Is-
lam. Immer jedoch gilt, dass die positiven Protagonisten Ulickajas eingebun-
den sind in ein Netz vielfaltiger religioser, familialer und freundschaftlicher
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Bindungen, die sie als soziale Wesen zeigen und durch die sie gehalten und
gestiitzt, aber auch in ihren Uberzeugungen gepriift werden.

Ulickajas Texte sind unter anderem auch eine Variation auf das Thema,
wann und unter welchen Umsténden sich Personen in einem russisch-jiidi-
schen Kontext dafiir entscheiden, Juden zu sein und wann nicht, und dariiber,
wie sie diese Entscheidungen leben. Besonders priagnant hat sie dieses Mo-
tiv in ihrem jiingsten Roman Daniel’ Stajn gestaltet. Hier erzihlt sie in kaum
transponierter Form die Geschichte des polnischen Juden Oswald Rufeisen’
und seiner biographischen Auseinandersetzung mit Judentum und Christen-
tum, die auch geprigt ist durch die Wechselfille seines Lebens. Rufeisen lebte
wihrend des Kriegs zunichst unter falscher Identitit im Dienst der deutschen
Schutzpolizei als Hilfswilliger und Ubersetzer in Weifirussland. Nach seiner
Enttarnung versteckte er sich mehrere Monate in einem kleinen Nonnenklos-
ter und hatte wihrend dieser Zeit ein Erweckungserlebnis, aufgrund dessen er
sich taufen lie. Das Kriegsende erlebte er als Mitglied einer Partisaneneinheit
in den Wildern um das weifirussische Mir. Nach dem Krieg lebte Rufeisen in
Polen-als Priester bis er in den 1950er Jahren nach Israel auswanderte, Hier
betreute er eine kleine Gemeinde von nicht-jiidischen Migranten in Israel und
setzte sich fiir jiidische Christen in Israel ein. Eine weitere Bekanntheit erlang-
te er vor allem auch durch seine Klage beim Obersten Gerichtshof Israels, als
ihm aufgrund seiner Konversion die automatische Einbiirgerung verweigert
wurde. Rufeisen fiihlte sich dem Judentum trotz seiner Konversion noch stark
zugehdrig und setzte sich in Israel vor allem fiir sogenannte Judenchristen ein.
Seine Idee einer jiidisch-christlichen Symbiose, die sich nicht zuletzt in he-
braischsprachigen Gottesdiensten manifestiert, brachte ihn in seinen letzten
Lebensjahren auch in Konflikt mit der katholischen Kirche. Ulickajas Prota-
gonist Daniel’ Stajn durchliuft die gleichen Lebensstationen wie der histori-
sche Oswald Rufeisen und trigt nach der Taufe den gleichen Vornamen wie
Rufeisen. Sie bezieht sich mit ihrer Hauptfigur jedoch nicht nur auf Rufeisen:
Als weiteres Vorbild fiir einen christlichen Theologen, der die gemeinsamen
Waurzeln von Christentum und Judentum betont und auch biographisch durch
beide Religionen geprigt ist, kann der russisch-orthodoxe Priester Aleksandr
Men (1935-1990) gelten, mit dem Ulickaja in den 1960er Jahren Bekannt-
schaft schloss.* Ulickajas Roman lasst sich als eine ,,Biofiktion* lesen, die das
Material der Biographie Rufeisens fiktionalisiert, es in Teilen verfremdet und
mit anderen Konversionserzihlungen kombiniert.® Daniel’ Stajn - perevodcik
ist damit mehr als ein Roman iiber Oswald Rufeisen und sein ungewshnli-
ches Leben, es ist auch eine Auseinandersetzung mit jiidischen Biographien im
Lichte von Parametern wie Religion, Totalitarismus und Migration. Ulickaja
reflektiert in ihrem Text, auf welche Weise sich biographische Entwiirfe, die in



einem nationalen, religisen und totalitdren Kontext entstanden sind, in einen
anderen iibersetzen lassen und ob sich ein unverinderlicher Identititskern de-
finieren lasst.

Die zentrale Biographie Daniel’ Stajns wird keineswegs chronologisch dar-
gestellt, sondern unterbrochen von einer Vielzahl von Einschiiben anderer Le-
benserzihlungen, die Parallelen zum einen oder anderen Aspekt der hybriden
Identitit Rufeisens aufweisen. Ulickaja rahmt die Biographie ihrer Hauptfigur
gleich durch mehrere von nachgeordneten Biographien russischer und polni-
scher Juden, eines arabischen Christen und einer deutschen Christin, die als
Pastoralassistentin Stajns wirkt. Sie greift fiir die Gestaltung dieser Lebensge-
schichten auf die Erfahrungen russisch-jiidischer Christen zuriick, die in den
1970er Jahren nach Israel emigrierten und das Land aufgrund der Schwierig-
keiten, beide Kulturen, die jiidische und die christliche, zu leben, zum Teil wie-
der verlieen. Die Biographien, die der Roman vorfiihrt, sind partiell ,erfun-
den* oder ,halberfunden®, zum Teil historisch dokumentiert.” In einem der
metafiktionalen Briefkommentare schreibt sie, der Text sei kein Roman, son-
dern eine Collage, fiir die sie Ausschnitte aus ihrem ,.eigenen Leben” und ,,dem
Leben anderer Menschen™® verwendet habe. Alle Biographien, ob fiktiv oder
real, sind wie die Geschichte Rufeisens gepragt von vielfiltigen Ubersetzun-
gen kultureller und sprachlicher Art, von Konversionen vom Judentum zum
Christentum, der Bekehrung vom Atheisten zum gliubigen Juden oder vom
Christentum zum Judentum. Sie entwirft Daniel’ Stajn einerseits als durchaus
singuldren Fall eines jiidischen Christen und Shoah-Uberlebenden, der durch
seine charismatische Personlichkeit etwas Besonderes ist und andererseits als
ein reprisentatives Beispiel fiir eine spezifisch ostmitteleuropaische Biogra-
phie, die sich den politischen und historischen Wechselfillen verdankt und
deren Kennzeichen eine permanente Uberschreitung von nationalen, sprachli-
chen und religiésen Grenzen ist. In der Summe entsteht so das Konzept trans-
nationaler, transreligiéser® Identitit, also von Zugehorigkeit, die sich durch Be-
wegungen der Ubertragung kultureller, sprachlicher und religidser Inhalte von
einer Kultur/Religion in die andere herstellt. Im Grunde entfaltet der Roman
auf programmatische Art kulturelle und identitire Konzepte im Kontext von
Translation und Transformation sowie Nation und Religion. Ausgehend von
Ulickajas Entwurf kultureller und religioser Identitit als Ergebnis vielfdltiger
Ubersetzungs- und Transformationsprozesse sollen hier Translation und Kon-
version zueinander in ein Verhiltnis gesetzt werden.

Ulickajas Darstellung jiidischer Identitit muss vor dem Hintergrund der
komplizierten und ambivalenten sowjetischen Einstellung zum Judentum be-
trachtet werden. Die russisch-jiidischen Kulturhistoriker Petr Vajl und Alek-
sandr Genis charakterisieren diese in einer Studie so: ,EBpeii 6pimy 4yTb /11
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He rnasHOt TaiHoi Coerckoro Como3a. MoxeT ObITb, TONBKO TIOJIOBYI0

YU3HD CKpbIBaNy C euie GonpuimM ycepmmem. Y To, u Apyroe, TONbKO Morno
CYIecTBOBAaTh TOMbKO B cdepe CTHIANMMBOLO yMOMYaHMSA, TOMBKO B Buje
ademuamos.“* In Erinnerung an die Verfolgungen der Stalindra und ange-
sichts eines immer noch nur schlecht verhiillten und alltaglichen Antisemitis-
mus war die jiidische Herkunft ein Faktum, iiber das man nur mit ausgewihl-
ten Personen des Vertrauens sprechen konnte." Fiir die meisten sowjetischen
Biirger war judische Identitit weniger mit einem religiosen Bekenntnis oder
einer gelebten Praxis jidischer Kultur verbunden, sondern manifestierte sich
eher als nationale Zuordnung im Pass und als vage Erinnerung an die Her-
kiinfte von Eltern und Grofieltern, namentlich an das Shtetl. Zvi Gitelman hat
darauf hingewiesen, dass dies viele sowjetische Juden in eine paradoxe Lage
brachte: ,, Ironically, the two strongest forces for the preservation of Jewish na-
tional identity were the official classification of Jews as a nationality and social
antisemitism. [...] they were Jews officially and socially, but Russians cultu-
rally. They were acculturated without being assimilated.“!?

Textuelle Ubersetzungen

Nahezu alle identitiren Entwiirfe in Ulickajas Roman Daniel’ Stajn beinhalten
zumindest einen Sprach-, Landes- oder Religionswechsel. Es handelt sich um
erzwungene und freiwillige Migrationen, zumeist um die Emigration aus der
Sowjetunion, aber auch um die Immigration nach Israel. Die vielfiltigen Orts-
wechsel und biographischen Translationen der Romanfiguren bilden sich auch
formal ab: Lebensldufe und Biographien werden in Form von Briefen, Gespri-
chen, Interviews, Tagebuchausziigen, autobiographischen Berichten und Zeit-
schriftenausschnitten sowie anderen Dokumenten prisentiert. Die einzelnen
Texte werden mit kurzen Orts- und Zeitangaben versehen, aber fiktional nicht
gerahmt, sondern sie stehen jeweils fiir sich, wenngleich sie mit anderen Tex-
ten korrespondieren und diese ergéinzen. Dabei dominiert der Brief als Medi-
um der Selbstauskunft die anderen eingesetzten Textsorten. Auffillig ist, dass
der Text seiner vielstimmigen Form zum Trotz nicht dialogisch ist, da es sich
um Einzelbriefe bzw. Brieffolgen handelt, die nie eine Antwort erfahren. Die
narrative Konstruktion des Romans baut statt dessen auf einer lektiirebeding- -
ten Teilhabe des Lesers am Romangeschehen auf, denn erst im Lektiireakt fii-
gen sich die einzelnen Biographien ebenso wie die Vielzahl der Lebensbilder
zu einem Narrativ zusammen. Der Roman erreicht dies durch das Prinzip der
Anrede, der Apostrophe, die auf eine Partizipation des Lesenden zielt und In-
timitdt und Unmittelbarkeit simuliert.




Gleichzeitig manifestiert sich in der Form des Briefromans immer auch ein
Moment der Trennung, der Isolation, die ein kennzeichnendes Merkmal der
biographischen Entwiirfe ist, die der Roman vorfithrt. Im Text manifestiert
sich diese Entfernung zumeist raumlich als Trennung von der alten Heimat
- Russland, Polen, Deutschland, in Einzelfillen iiberbriicken die Briefe aber
auch eine emotionale oder ideelle Entfernung zwischen den Protagonisten.

Die Briefe des Romans gehen zwischen verschiedenen Personen und Lindern
hin und her, wobei auffillt, dass es sich hier nicht um Briefwechsel im eigent-
lichen Sinne handelt, da jeder Brief, jede Interviewpassage fiir sich steht und
ein eigenes Mikrosujet entfaltet. Auch wenn es Gruppen von Briefen gibt und
manche Briefwechsel itber mehrere Jahre, gar Jahrzehnte hinweg gefithrt wer-
den, so wechseln das ,Du‘ wie das ,Ich’ der Briefe hiufig von einem Brief zum
nichsten, so dass es auler dem impliziten Leser keinen festen Adressaten gibt,
an den sich die Briefe richten. Der Leser wird so auf besonders intensive Wei-
se in die Deutungsarbeit eingebunden. Ulickajas Text verfiigt dabei Uber eine
erhebliche Zahl an Registern, die jedoch durch ihre Themen Migration, Iden-
titit, Religion verbunden sind. Unter den Schreiben sind auch metatextuelle
Briefe der Autorin, die an Elena Kostjukovi¢ gerichtet sind und das Konzept
wie den Fortgang des Romans reflektieren. Es sind unter anderem die Briefe
an Elena Kostjukovi¢, die fiir die Vermischung von faktualen und fiktionalen
Charakteren stehen, denn als literarische Agentin Ulickajas hat Kostjukovic
ein reales Interesse am Fortgang des Schreibprozesses und seiner Fertigstel-
lung." Die vielstimmige Konstruktion des Romans erscheint an vielen Stellen
didaktisch motiviert und intendiert, da sich die Sprecher und Sprecherinnen
und die Korrespondenten und Korrespondentinnen gegenseitig nicht nur tiber
vergangene Ereignisse aufkliren, sondern geradezu belehren. Hier wird eine
Tendenz sichtbar: Die Pluralitit der Positionen ist in mancher Hinsicht nur
vordergriindig: Letztlich sind alle Stimmen der ordnenden Instanz der Figur
»Ljudmila Ulickaja“ zuzuordnen, auch wenn die Einordnung ihrer Briefe in
das Konvolut Gleichrangigkeit suggeriert und auch der Leser durch das Prin-
zip der Apostrophe immer wieder angesprochen und so zu einer zentralen Fi-
gur im Text gemacht wird.!* Ebenso wie der Text fiktionale und reale Personen
verbindet, vermischt er so auch fiktionale Welt und reale Welt des Lesers.

Seit den 1990er Jahren geht es in Ulickajas Texten um die Vermittlung zwi-
schen alteritiren Positionen, um eine Entddmonisierung des Fremden, des
Anderen, namentlich des Jiidischen und Weiblichen, sowie um die Auflésung
kultureller Dichotomien.'¢ Die bevorzugten Agenten der Vermittlung sind in
ihren Romanen meist Frauen, denen es gegeben ist, widerspriichliche Positio-
nen zu versbhnen. Ulickaja setzt sich in jhren Romanen und Erzéhlungen in-
tensiv mit Fragen der Religiositit, ethischer Verantwortlichkeit und der Liebe,
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besonders in ihrer Form als Agape, das heifit einer bedingungslosen, nicht ero-

tischen, auf den anderen gerichteten Liebe, auseinander. Diese Prinzipien sind
es auch, die zur Ausbildung neuer Identititen fithren, durch die sich ein Leben
in Verantwortung und Empathie scheinbar besser verwirklichen lasst. Diese
~humanistischen Ideale [sind] die [von ihr préferierten] Modi zur Uberwin-
dung ethnischer Grenzen innerhalb der politischen Realititen der Sowjetuni-
on""” Dariiber hinaus lasst sich das Ideal der Uberwindung von Differenzen
auch auf die Opposition der Nation der Titer und jener der Opfer beziehen,
denn in Ulickajas Roman gibt es auch die Figur einer deutschen Christin,
die als treue und ergebene Helferin des Priesters Daniel’ fungiert und eine
nachgeborene Generation personifiziert, die vor allem fiir ihre Schuldgefiihle
lebt. Und auch die arabische Kultur ist prisent, wenngleich nicht in Gestalt
eines Muslims, sondern durch Mussa, einen arabischen Christen und treuen
Freund Daniel’ Stajns. Die Vermittlung zwischen muslimischen und jidisch/
christlichen Positionen wird anders als in Medes u ee demu (Medea und ihre
Kinder),'® Ulickajas zehn Jahre zuvor erschienenem Roman iiber menschliche
Werte, die eine Person ganz unabhingig von ihrem Geschlecht, ihrer natio-
nalen und religiésen Zugehdorigkeit verkérpern kann, nicht angestrebt und
gestaltet. Die Romankonstruktion blendet den Antagonismus zwischen Islam
und jiidisch-christlicher Kultur, sowie er uns in der israelischen ebenso wie
der post-sowjetischen Realitiit begegnet, auf auffillige Weise einfach aus bzw.
iiberdeckt ihn in der Kommunalitit der Apostrophierungen, die die vielfil-
tigen Prozesse der Ubersetzung nachvollziehbar machen sollen. Wenngleich
im Text eine Vielzahl von Einzelstimmen zu Wort kommen, so bleiben die-
se doch einem Grundprinzip verbunden und lassen das Individuelle hinter
dem Kollektiven zuriicktreten. Sie schaffen eine Gemeinschaft, in die auch der
Leser miteinbezogen wird. Vom implizit angesprochenen Leser wie von den
explizit angesprochenen Briefpartnern werden Einstellungen und Haltungen
gefordert, die den Bereich der literarischen Rezeption iiberschreiten und ei-
nen Raum des ethischen Handelns eréffnen. Ein Kennzeichen der von Ulickaja
entworfenen Menschlichkeit ist die Bereitschaft, sich von anderen beriihren
zu lassen und mit ihnen in ein Gesprich einzutreten. Es ist eine Haltung der
Adressierbarkeit und Ansprechbarkeit, ein Prinzip, das sich in der Hauptfigur
Daniel’ Stajn verkorpert, die wie immer wieder betont wird, in allen Sprachen
kommuniziert: russisch, polnisch, deutsch, arabisch, hebriisch, franzésisch,
englisch und vielen weiteren."

Das Prinzip Mehrsprachigkeit wird im Roman durch das Prinzip Uberset-
zung komplementiert, das sich gleichfalls in der Figur Rufeisens verkérpert,
der sein Leben ja nicht zuletzt seiner Mehrsprachigkeit und seinen Fihigkeiten
als Ubersetzer verdankt. Aus dieser Mehrsprachigkeit ergibt sich jedoch, wie



der Text selbstreflexiv anmerkt, ein Widerspruch gerade in Bezug auf die Hei-
lige Schrift: Wenn die Sprachen gleichberechtigt sind, warum dann soviel Zeit
auf das Ubersetzen verwenden und nach der perfekten Ubertragung suchen?*
Translation wird in Ulickajas Roman weniger als Arbeit mit Texten und mit
Sprache entworfen, sondern als eine existentielle Tétigkeit, als identitéres Pro-
jekt und humanitare Praxis. So schreibt er an seinen Neffen Alon:

S1 B Monogple rofibl MHOTO OOLIANCA C BOEHHBIMM — C HEMELKUMH,
PYCCKUMM, TIONBCKUMM, BCAKMMM, ¥ BCE ITU TOAbl TONBKO ORHO MEHA
panoBano, uyto A 6N nepeBOAYMKOM, YTO HU TOBOPH, moMoran nriiM
NOTOBapUBATHLCA MeXy co60il M HU B KOTO He CTpemsiy.”

Die Selbstbeschreibung §tajns als Ubersetzer in den Zeiten des Krieges un-
terschligt hier aber, dass er nicht nur Ubersetzer war und von einer Kultur/
Sprache in die andere tibersetzt hat, sondern dass seine Ubersetzertitigkeit
sich zu diesem Zeitpunkt mit einem mimetischen Prinzip verbunden hat. Die
Annahme der Identitat eines jungen, christlichen Polen wird spater durch die
Konversion mit der eigenen Identitéit zur Deckung gebracht. Die mimetische
Fahigkeit ist auch fiir Walter Benjamin eine Uberlebensfihigkeit, wie er sie in
seiner Theorie des Ahnlichen entwickelt. Denn es gilt Ahnlichkeiten wahrzu-
nehmen und sie in Verhalten zu tbersetzen. Seine Ubersetzungstatigkeit ist
hier nicht zuletzt eine Form der Manipulation von Texten, Informationen, Per-
sonen, so etwa wenn er versucht, einem Partisanen das Leben zu retten, den
ein Dorfbewohner denunziert hat. Unsicher dariiber, ob eine der anwesenden
weifirussischen Personen nicht vielleicht doch Polnisch oder Deutsch versteht,
manipuliert er seine Rede so, dass die entscheidenden Worter — Partisan, deut-
scher Soldat, Fluchtweg - vorkommen, wenngleich in verstellter Form und der
Aufenthaltsort des Partisanen nicht verraten wird. Der Text, den er in diesem
Moment produziert, ist also nur die Mimikry einer Ubersetzung. Mit der Mi-
mikry eines Volkspolen tauscht Stajn nicht nur die Deutschen, Polen, Weifi-
russen, sondern auch die Juden und nimmt dadurch im Beziehungsgeflecht
van Opfern und Titern eine besondere Stellung ein, die in der Beschreibung
des Ubersetzens nicht aufgeht, da er Diener nicht nur zweier Herren ist, son-
dern gleich mehrerer.

In Israel wird Daniel’ Stajn dann ein zweites Mal zum Ubersetzer, wenn er
die liturgischen Texte des katholischen Gottesdienstes ins Hebraische iibersetzt
und auslindische Reisegruppen durch das Land fithrt. In dieser Ubersetzungs-
titigkeit manifestiert sich ein weiteres Mal sein humanitires Projekt der Ver-
stindigung, Anders als in der ersten Ubersetzungssituation fiihlt er sich hier
dem Text, den er iibersetzt, verpflichtet und greift nicht manipulativ auf ihn
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zu. Hier verwirklicht sich auf den ersten Blick das Ideal des Briicken bauenden
Ubersetzers, der durch seine Ubersetzung jenen israelischen Christen den Zu-
gang zu Gottes Wort ermdglicht, die nur noch in Hebréisch kommunizieren
konnen. Doch auch diese Ubersetzerrolle ist nicht so einfach, wie sie auf den
ersten Blick scheint. In einem Brief macht der Vorstand des Karmeliterklosters
den Leiter der katholischen Glaubenskongregation darauf aufmerksam, dass
der Priester Daniel die Messe auf Hebriisch liest und damit gleich gegen zwei

Seite, die israelische, weist die hebrdische Messe als Form von Missionierung
zuriick, die andere, die katholische sieht in ihr eine Selbstermachtigung des
Priesters, dem dieser kreative Zugriff auf den Text so nicht zusteht. Im Grun-
de genommen versucht Rufeisen durch diese Ubersetzung der Liturgie und
den Neuen Testaments einen Text zur realisieren, der durch das Hebriische,
,Hal[OHa/bHOI 1o hopMe [...] BoxecTserHO No cofepkannio” wird.” Diese
Vorstellung der Gleichzeitigkeit von religiésen und kulturellen Ubersetzungen
hat Ulickaja schon einer anderen ihrer jiidischen Vermittlungsfiguren, namlich
dem Ehemann ihrer Protagonistin Medea im Roman Medea i ee deti (Medea
und ihre Kinder) zugeschrieben. Hier wird eine Grundidee der Sowjetunion
transponiert, namlich die Vorstellung einer sowjetischen Kulturidentitit, die
national in der Form und sozialistisch im Inhalt sein sollte.

Im Werkkontext von Ulickaja deutet sich hier eine Verschiebung an: statt
der familidren Beziehungen, die bisher in ihren Texten im Mittelpunkt standen
und entfaltet wurden, geht es ihr jetzt um eine groflere Gemeinschaft, die man
im Grunde als jene derjenigen bezeichnen kénnte, die ,guten Willens® sind.
Denn: ,,Der Konvertit findet nicht nur die subjektive Gewissheit, er findet in
der Regel auch den Zugang zu einer Gemeinschaft, in der er diese Gewissheit
verkorpert sieht.“* Der Zugang zu einer neuen Gemeinschaft ist jedoch oft nur
um den Preis des Verzichts auf alte Bindungen zu haben, insbesondere auf einer
institutionellen, nationalen oder religivsen Ebene. Auch hierfir steht der Fall
Oswald Rufeisens exemplarisch wie der Gerichtsprozess um seine Einbiirge-
rung in Israel zeigt. Auch wenn Ulickaja nicht unterschligt, dass die Bewegung
im religidsen, nationalen oder sozialen Raum nicht ohne Konflikte ablauft, so
fithrt keine der von ihr inszenierten Konversionen zu einem radikalen Bruch
mit Familie oder Freunden. Dabei sind es in ihrer Darstellung vor allem die
Zuriickgebliebenen, die der Abkehr von der alten Ordnung verstindnislos ge-
geniiberstehen, so wie Daniel Stajns Bruder Avigdor, den sie im Buch folgenden
Ausspruch zuschreibt: ,,Ecnu yx Boibupats (60ra), espeio nornuno Beibupars,
eBpeiickoro 6ora.“” Gleichwohl 16st Ulickaja auch diesen potentiellen Konflikt
in ihrem Roman zumindest im familidren Kontext durch ein liebevolles Aufein-




Wie schon das sowjetische Projekt des Kulturtransters in seiner utopischen
Konsequenz von den gleichen Institutionen, die es initiiert hatten, unterdriickt
wurde, scheitert auch Stajns religiéses Ubersetzungswerk an den Wider-
stinden hegemonialer Strukturen (der katholischen Kirche, des israelischen
Staats), aber auch an einer divergierenden Einstellung der Gesellschaft im Um-
gang mit Alteritit und Assimilation des Fremden. Dieser Umgang spiegelt sich
auch in der Ubersetzungstheorie: Deren Diskurs bezieht sich seit der Roman-
tik auf politische Strukturen und die verschiedenen Umgangsformen sowie na-
tionale Definitionen des Fremden. Hier seien nur die Begriffe ,Einbiirgerung;,
,Assimilierung‘ und ,Repatriierung’ als Ubersetzungsmetaphern genannt.* Im
Zeitalter der Franzésischen Revolution wird der politische Umgang mit Frem-
den und damit Fremdheit selbst zum politischen Problem. Einbiirgerung ist
nun nicht mehr unreflektiert moglich, darauf hat Julia Kristeva in ihrem Buch
Fremde sind wir uns selbst hingewiesen.” Exemplarisch wird dies an der Ver-
weigerung der automatischen Einbiirgerung Rufeisens im Roman thematisiert.
Einbiirgerung ist in der Ubersetzungswissenschaft nur um den Preis absoluter
Assimilierung zu haben. Der Fall Rufeisen macht so auch exemplarisch deut-
lich, dass zwischen den identitdren Bestimmungen ,,israelischer Staatsbiirger”
und ,Jude“ eine Liicke klafft, die sich durch Ubersetzung nicht iiberwinden
lasst. Ulickaja ldsst ihre Hauptfigur dies in einem Brief an einen Freund so for-
mulieren: ,,fl exan B VI3spauns kak eBpeil M Kak XpUCTHAHMH V3pauns npuHAn
MeHs KaK reposi BOJHBI, HO He Ipu3Han Bo MHe eBpes.“?® Die israelische Posi-
tion, dass ein Jude auch jiidischen Glaubens sein muss, wird von Bruder Daniel
zuriickgewiesen, indem er darauf beharrt, dass sein christlicher Glaube nichts
an seiner jiidischen Identitit geindert habe. Eine Uberzeugung, die Ulicka-
ja auch anderen Figuren im Text zuschreibt, etwa wenn Musa, der arabische
Geliebte von Stajns deutscher Gemeindehelferin Hilda schreibt, dass selbst
eine Konversion, ein Wechsel der kulturellen Zugehorigkeit die alten Identi-
taten nicht vollstindig ausloscht, sondern nur iiberschreibt.”® Das Projekt ei-
ner transgressiven Identitit lisst sich so immer nur fiir eine Generation, einen
Kontext entwerfen, da Kinder und Enkelkinder schon wieder ihre je eigenen
Konstellationen vorfinden. In ihrem letzten metatextuellen Brief weist Ulickaja
nochmals auf den utopischen Charakter von Stajns Projekt hin, darauf, wie
sehr sein Traum, ,Bocnesard Mentya Ha ero pogtom A3bike  (Jeschua in sei-
ner Muttersprache zu preisen), d. h. eines Briickenschlags zwischen jiidischem
und christlichem Glauben, die Wiedererrichtung der Kirche des Jakobus mit
seiner Person verbunden war, und sie schlieit mit der Beobachtung, dass es
wohl in Israel nach seinem Tod einen hebriischsprachigen Gottesdienst gibt,
aber keine jiidischen Christen.*




Konversion

Die zentrale Form kultureller Ubersetzung in Ulickajas Roman ist die Kon-
version. Sie steht im Mittelpunkt der Biographie Rufeisens sowie der Lebens-
ldufe anderer Protagonisten, die um Rufeisen gruppiert sind, und begriindet
ihren besonderen Charakter. Die Vorstellung von Konversion als Ubersetzung
widerspricht nur oberflichlich einer Definition der Konversion als ,radika-
lem persénlichen Wandel, der andauernd ist und nicht riickgingig gemacht
werden kann und eine grundlegende ,Reinterpretation” und ,.Reorganisation”
der subjektiven Realitdt mit sich bringt.* Die Soziologie fiihrt hier noch den
Begriff der ,, Alternation” ein, der Glaubensubertritte bezeichnet, ,die weniger
krisenhaft und anderen Perspektiven gegeniiber weniger ausschlielich sind,
fiir die sich im Text gleichfalls Beispiele finden lassen. Gerade die Betonung der
»Alteritit“ und der ,Neuinterpretation“ weist auf Parallelen zur Translation,

die einen Text ebenso wie den Konvertiten in einem ,verdnderten gesellschaft-
' | lichen [kulturellen und, so miisste man fiir die Ubersetzung erginzen, sprach-
| ; | lichen, A. T) Beziehungsnetz“ positioniert, das nur unter Preisgabe des alten
zu haben ist.* Sigrid Weigel hat allerdings darauf aufmerksam gemacht, dass
die 6konomische Konnotation des Begriffs der Konversion im Sinne eines mo-
netiren Tauschs, die Konversion aus der Sphire der Innerlichkeit 16st und sie
als ,,Kulturtechnik® auffasst.** In diesem Sinne ldsst sich die Konversion auch
| als Ubersetzung fassen, denn beides, Konversion und Ubersetzung, geht aus
g von der Moglichkeit der Ubertragung und Transformation, die immer auch
eine Angleichung an eine bestimmte, meist herrschende Kultur darstellen.*
Mit der amerikanischen Slavistin Judith Deutsch Kornblatt, die in mehreren
Bio-Interviews der Frage niher zu kommen suchte, warum russische Juden
I zum russisch-orthodoxen Glauben konvertieren, obwohl die orthodoxe Kir-
che in Russland notorisch antisemitisch eingestellt ist, beschreibt sie die von
ihren Informanten vielfach geduflerte Auffassung, sie seien nicht konvertiert,
sondern sie hatten sich vielmehr der Religion zugewandt. In gewissem Sinne
| stimmt dies, da die meisten nicht eine radikale Abkehr von der alten Identitit
leben, sondern vielmehr eine Hinwendung zur Religion nach einer eher siku-
lar orientierten Phase.*

e Diese Ansicht vertritt auch Oswald Rufeisen, der betont: ,In the end my
r move to Christianity was not an escape from Judaism but, on the contrary, a
i way of finding answers to my problem as a Jew.”” In seinen Gesprichen mit
der amerikanischen Historikerin Nechama Tec betont Rufeisen mehrfach, dass
| er seine jiidischen Wurzeln nicht habe verraten wollen, dass er zum Zeitpunkt
j seiner Konversion und auch danach ,very much a Jew [...] and also a Zio-
| nist“*® gewesen sei. Als Grund fiir sein wachsendes Interesse am Christentum
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fithrt Rufeisen die Lektiire des Neuen Testaments an, mit der er sich in seinem

Versteck bei den Nonnen die Zeit vertrieb und versuchte, die Ermordung der
Bewohner des Ghettos von Mir zu verarbeiten, an der er sich zumindest eine
gewisse Mitschuld gab. Die Entscheidung fiir Jesus sei dem Wunsch nach Auf-
erstehung der vielen Toten geschuldet gewesen, ,,in Jesus I found an answer
to the Holocaust which I did not find in Judaism®* Ulickajas Entwurf der
Konversion Daniel’ Stajns weicht punktuell von dem biographischen Text ab,
der durch Interviews und Gespriche von Rufeisen praformiert worden ist. Sie
nihert die Konversion ihrer Figur textuell an traditionelle Konversionserzah-
lungen an, und motiviert den Ubertritt zum Christentum anders, némlich im
Sinne eines klassischen Erweckungserlebnisses in Form eines Traums, einer
Vision, eines Wunders. Der Roman gibt gleich mehrere Griinde an (so als sei
jeder einzelne allein nicht stark genug): angefithrt werden das Erlebnis einer
,wunderbaren Heilung", die Lektiire des Neuen Testaments und die ,,Krisen-
erfahrung” der Shoah. Die Konversion Daniel Stajns wird durch eine Vielzahl
weniger prominenter Konversionen komplementiert, die gleichfalls Wunder
und Gebet als zentrale Komponenten der Konversion zugrunde legen.®® Wie
auch immer die Konversion motiviert wird, sie ist in der Erzdhlung Ergebnis
einer Rekonstruktion, einer nachholenden Erklarung:* Sie zieht eine Grenze
und setzt einen Moment des Umschlags, der ein identitires Vorher und Nach-

vorherige 1dentitit ausloscht.* Konversionen bringen auch das Bediirfnis zum
Ausdruck, Teil einer Gemeinschaft zu werden, der man sich zugehérig fithlt
bzw. im Falle russischer Juden nicht mehr aus einer Gemeinschaft ausgeschlos-
sen zu werden, der man angehdren mdochte.

In diesem Aspekt kollidiert die Konversion mit dem Prinzip Ubersetzung,
das die Prisenz der beiden identitiren ,, Texte® — des jiidischen und des christ-
lichen — impliziert. Im Konzept des ,Catholic Jew*? versuchte Rufeisen, die-
sen Widerspruch aufzuheben und zwischen seiner alten und seiner neuen
Identitit zu vermitteln. Ganz dhnlich lasst Ulickaja die Figur des Daniel’ Stajn
argumentieren. Jiidische Identitit und damit jiidische Zugehorigkeit werden
hier nicht mehr ethnisch oder politisch konstruiert, und eben auch nicht re-
ligi6s, sondern als Ergebnis persénlicher Zuordnungen und Affiliationen so-
wie vielfacher Prozesse der Transformation und Transposition. Das Behar-
ren auf der Position, Jude und Christ zu sein, widersetzt sich der Entweder/
Oder-Logik, der sowohl die israelischen Einbiirgerungsbestimmungen,* die
jildischen Religionsgesetze als auch die katholische Kirche aber auch die na-
tionalen Ubersetzungskonzepte nach der Romantik folgen, und entwirft sich
als ,in-between’, als hybride im Sinne postkolonialer Literaturkonzepte. Die
Faszination, die die Figur Rufeisens nicht nur auf Ulickaja austibt und die sie
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im Text zu gestalten sucht, basiert ja zu einem nicht geringen Teil darauf, dass

er einerseits das Prinzip Konversion sehr affirmativ reprisentiert, andererseits
jedoch nicht bereit ist, den Preis der historischen und individuellen Amnesie
zu zahlen, der tiblicherweise damit verbunden ist.** In Ulickajas Lektiire von
Interviews mit Rufeisen und der Biographien von Corbach und Tec, aus denen
sie zentrale Elemente (ibernimmt, wird die Konversion eher als Qbersetzung
denn als , Lebenswende“ oder Bewegung, die mit dem Finden der eigentlichen
spirituellen Heimat endet, gelesen. Rufeisens Selbstbestimmung als ,Catholic
Jew" ist im Grunde genommen der Versuch, eine Differenz zu iiberwinden, die
fiir Judentum wie Christentum konstitutiv ist.

Eine weitere Konvertitenfigur im Text ist die polnisch-russisch-jiidische
Kommunistin und ehemalige Partisanin Rita, die auf ihre alten Tage vom Glau-
ben an den Sozialismus abfillt und im Christentum eine neue Religion findet.
Wenn man den Sozialismus/Kommunismus als ,,sidkulare Religion** auffasst,
dann fiigt sich diese Konversion noch nahtloser in das System des Textes ein.
Rita kann deshalb in ihrem Konversionsbericht ohne zu liigen schreiben, dass
sie seit ihrer Jugend glaubig ist.*” Wie fiir Arthur Koestler ging auch fiir sie der
»neue Stern von Betlehem im Osten* auf, der Weg in die Partei prafiguriert fiir
sie den Weg zu Gott, er stellt im Grunde genommen einen Umweg dar, der
jedoch dadurch gerechtfertigt ist, dass es sich fiir Rita beim Kommunismus um
einen Glaubensinhalt handelt. Fiir sie ist die Konversion nicht eine Kehre oder
Wende im Leben, da in ihrer Logik der Glaube an den Kommunismus eine Vor-
bereitung fiir die Annahme des umfassenderen Prinzips der christlichen Lehre
darstellt. Andererseits muss man diese Konversion zum Christentum in Israel
wohl als eine Form der symbolischen Emigration und des symbolischen Exils
betrachten, in das sich die Figur begibt und damit letztlich wieder als Riickbe-
zug auf eine existentielle jiidische Lebenserfahrung, die auch das Leben Ritas
zwischen der Sowjetunion, Polen, dem Baltikum und schliefllich Israel gepragt
hat. Ihre Uberlegungen machen ebenso wie die Rufeisens deutlich, dass Kon-
version v.a. auch ,,Arbeit an der Sprache",* Arbeit an einer teils vorgeformten
Sprache ist und Neu-Interpretation des eigenen Lebenstextes ist. Wenn Rita
im Neuen Testament Elemente ihrer alten Identitat wie Besitzlosigkeit, Kol-
lektivitdt und Solidaritét prifiguriert sieht und so den Bibeltext bearbeitet und
umschreibt, dann manifestiert sich hier trotz des radikalen Umschlags der
Konversion auch der Wunsch nach Kohirenz der eigenen Lebensgeschichte.
Nur so lésst sich erkliren, dass aus der ~glaubigen” Kommunistin und Atheis-
tin jildischer Herkunft eine ebenso gldubige Christin wird. Justin Stagl weist in
einer Auseinandersetzung mit dem Konzept der Konversion darauf hin, dass
Konvertiten haufig Menschen seien, die sich in Krisensituationen befinden
oder von den Sinnangeboten ihrer kulturellen oder religiosen Gemeinschaften




enttiduscht seien, vor allem aber, dass sie ,Suchende® seien, das heif3t Men-
schen, denen die ,Orientierung am Sinn des Lebens ein vordringliches Pro-
blem" sei.* Wie schon die Figur des Samuel in ihrem Roman Medea und ihre
Kinder versohnt die Figur der Rita Kova¢ in sich atheistisch-sozialistische und
religivse Elemente, die vor allem durch die soziale und ethische Ausrichtung
und Deutung, welche die Figuren kommunistischen wie religiosen Uberzeu-
gungen geben, in einander konvertierbar werden.

In Ulickajas Roman werden im Gegenteil zentrale Elemente osteuropéisch-
jiddischer Erfahrung im 20. Jahrhundert aufgerufen: Jiidisches Leben in Polen
und der Sowjetunion unter wechselnden Regierungen mit wechselnden natio-
nalen und sprachlichen Affiliationen, Shoah, Emigration nach Israel. All diese
Erfahrungen werden jedoch nicht nur aus dem eigenen Erleben rekonstruiert
oder imaginiert, sondern, wie Ulickaja betont, auf der Basis von Dokumenten,
Gesprichen, Interviews und Biichern. Ihr Roman-Text setzt auf eine schein-
bare Anteilhabe auch der Erzdhlstimmen an den geschilderten Ereignissen.
Das Verhiltnis von Teilhabe und generationsbedingtem Abstand, lasst sich
mit Marianne Hirsch als ,Nach-Gedichtnis“ oder Postmemory beschreiben.
Postmemory ist in ihrer Definition: ,,a powerful and very particular form of
memory precisely because its connection to its object or source is mediated,
not through recollection but through an imaginative investment and creati-
on.“® Sie verldngert diese imaginire Beteiligung bis in die nahe Gegenwart,
wenn nicht nur traumatische Ereignisse der russisch-jiidischen und polnisch-
jiidischen Kriegs-Geschichte, sondern auch der jiingsten israelischen, etwa das
Attentat Baruch Goldsteins, in ihren Text integriert und nachtréglich russisch-
jiidisch kontextualisiert werden. Besonders deutlich tritt die Nachtraglichkeit
dieser Erfahrungen und ihrer Bewusstwerdung durch das Gestaltungsprinzip
Briefkommunikation, aber auch durch die Idee des Ubersetzens hervor. Wie
der Brief zeichnet sich auch die Ibersetzung durch ihre Nachtriglichkeit aus,
darauf hat schon Benjamin in seinem Ubersetzungsaufsatz hingewiesen.” Sie
werden so - formal motiviert durch die Briefform oder die Form des rekon-
struierenden Dialogs - zu ,Nach-Bildern“ im Sinne von James E. Young.*
Zentrale Elemente jiidischer Identitit werden durch diese postmemorialen
Rekurse immer schon als Ubersetzungen und Wahrnehmungen zweiter Hand
konstruiert. Dies gilt sogar fiir den Kern jiidischer Identitét — das Bekenntnis
zur jiidischen Religion und zur jiidischen Kultur -, gerade im sowjetischen und
post-sowjetischen Kontext ist eine Auseinandersetzung mit der Art und Weise,
wie jiidische Kultur tradiert und weiter gegeben wurde von zentraler Bedeu-
tung. Autoren und Autorinnen, die wie Ulickaja sowjetisch sozialisiert wurden
und in deren Leben Religion und judische Kultur zunéchst keine oder eine ge-
ringe Rolle spielten, arbeiten mit Bildern der Shoah und einer jidischen, aber

231




232

auch christlichen Religiositit, die ihrer eigenen Erfahrung vorausgehen und
vermittelt sind. Thre dokumentarischen und fiktiven Protagonisten sind ge-
formt durch nationale, politische und religivse Determinanten, anhand deren
sie den realen TragGdien der Zeit zum Trotz eine Art skumenische Utopie ent-
wickelt, in der immer wieder punktuell durch Spiritualitdt, sei sie jidisch oder
christlich, verschiedene Zeiten und Schicksale konvergieren. Ubersetzung und
Konversion sind in diesem Romantext also zugleich Modelle von etwas und
Modelle fiir etwas, sie bilden referentiell das konkrete Leben des Monchs Dani-
el ab und sie entwerfen narrativ dieses Leben durch seine fiktiven Rahmungen
als Modell fiir ein friedliches Zusammenleben und eine gelebte Spiritualitat.>
Sie lassen sich als Interpretationsfiguren lesen, durch die sich eine dritte Kon-
stellation zwischen Judentum und Christentum abbildet und auf Bruchstellen
in den Selbstbildern aufmerksam macht.

Ulickajas eigene (post)sowjetische Biographie mit jlidischen Wurzeln spielt
sicherlich keine geringe Rolle fiir ihr Konzept der jiidischen Zugehorigkeit, das
sich nicht iiber enge Definitionen im Sinne der Halacha herstellt - ein Kriteri-
um, dem viele russische Juden nur ungeniigend entsprechen -, sondern das oft
genug das Ergebnis einer Wahl ist. Ihre Auffassung jlidischer Identitit fordert
genauso wie die Rufeisens Denkkonventionen heraus, aber nicht nur judische,
sondern auch christliche. In ihrem Roman manifestiert sich die christlich-ji-
dische Kultur als ein Reservoir des Denkens, in dem die Anspriiche auf Sinn-
haftigkeit scheinbar beliebig hin und her transferiert oder iiber-setzt werden
konnen. Es ist gerade diese Liberalitit, die im Roman immer wieder postulier-
te Gleichwertigkeit der Religionen im Hinblick auf ihre Praxis, ihren Umgang
mit Andersdenkenden und ihre identitiren Konzepte, die ihn gefahrlich in die
Néhe von Kitsch riickt. Thre Konstruktion einer transnationalen, transreligio-
sen Identitit bleibt, das macht der Roman deutlich, im besten Fall Konstruktion.
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{Hg.), Religion and Nationalism in Soviet and Eastern European Politics, Durham 1989, S. 59-77,
hier S. 67,

Es ist deshalb vielleicht kein Zufall, dass der Briefroman gerade in Texten von (E)migrantinnen
eine besondere Bedeutung gewinnt, so etwa in Marija Rybakovas Briefroman Anna Grom i ee priz-
rak. Marija Rybakova, Anna Grom i ee prizrak, Moskva 1999 (Dt. Die Reise der Anna Grom. Eine
Liebesgeschichte, Deutsch von Dorothea Trottenberg, Berlin 2001). Dieser Roman gestaltet eine
Liebes- und Fernbeziehungen als Briefroman, in dem das Medium des Briefs gleichfalls dazu dient,
metafiktionale und metabiographische Uberlegungen anzustellen.

Vgl. Elena Kostjukovi¢s homepage, auf der sie laufend Informationen zu Ulickajas Publikationen
und Lesungen sowie zu sich selbst verdffentlicht. http://www.elkost.com/

Zur doppelten Gerichtetheit von Briefliteratur und zur Apostrophe vgl. Bernhard Siegert, Relais.
Geschicke der Literatur als Epoche der Post (1751-1913), Berlin 1993.

Vgl. Christina Parnell, WIR und IHR/IHR und WIR. ldentitatsdiskussion in der postsowjetischen
Prosa russisch-jiidischer Autorinnen, in: Via Regia 66/67 (2000), S. 39-45.

Zepp/Gordinsky, Kanon und Diskurs, S. 33.

Ulickaja, Ljudmila, Medeja i ee deti, Moskva 1996. Die deutschen Ubersetzungen stammen aus:
Ljudmila Ulitzkaja, Medea und ihre Kinder. Roman, aus dem Russ. von Ganna-Maria Braungardt,
Berlin 1997.
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Ulickaja, Daniel’ Stajn, S. 214,
Ulickaja, Daniel’ $tajn, $. 215. )
Ulicka;a, Daniel’ Stajjn, S. 51. ,Ich hatte in meiner Jugend viel m.i‘t Mili_térs zu tun, mit d-ﬁ%ﬁ:ﬁ
russischen, polnischen, und in all den Jahren habe ich mich nur iber eines ‘gefreut: dan ich e
setzer war, also irgendwie geholfen habe, dass die Menschen sich verstiandigten, und dass ich ni
schieflen musste.” (Ulickaja, Daniel Stein, S. 51.)
Ulickaja, Daniel’ Stajn, §. 355, o o . (ot eine
Ulickaja, Medeja, S. 170. D. h. national in der Form, gottlich im lr_nhtht: Dxe.se Formuunetu-nﬁ i N
Abwandlung der sowjetischen Losung ,national in der Form, sozialistisch im Inhalt*. Ulickaja st
in diesem Roman den Mann ihrer Protagonistin Medea kurz vor seinem T?d zum Judentum 2
riickfinden. Sie schreibt Samuel nicht nur diesen Satz zu, sondern auch die Uberzeugung, dass c!lne
Sprachen den gottlichen Sinn ~verunreinigen”. Vgl. hierzu auch Zepp/Gordinsky, Kanon und Dis-
kurs, 8. 53, . ‘
Christian Heidrich, Geistiges Entziicken. Uber Konversionen und Konvertiten, in: Sinn und Form
(2000) 1, 8. 5-31, hier S. 30. sre es logisch
Ulickaja, Daniel’ Stajn, S. 47. .Wenn man schon einen Gott auswihlen muss, dann wire es logi
als Jude einen jiidischen Gott zu wihlen.” o d Kul-
Zum Verhiltnis von Alteritit und Ub‘ersetzung vgl. Anja Tippner, Alteritit, Ubersetzung unc
tur. Cechovs Prosa zwischen Russland und Deutschland, Frankfurt am Main 1997, S. 2{ .
Vgl. dazu Julia Kristeva, Fremde sind wir uns selbst, Frankfurt am Main 1990, S. 164-176. o
Ulickaja, Daniel’ $tajn, S. 81. ,Ich ging als Jude und als Christ nach lsrae]_. und Is‘rael e.mp‘ﬁng mi
als Helden deg Krieges, akzeptierte mich jedoch nicht als Juden.” (Ulickaja, Daniel Stein, S. 80.)
Ulickaja, Daniel’ $tajn, S. 211.
Ulickaja, Daniel’ $tajn, S. 515.
Ulickaja, Daniel’ $tajn, S. 516. ) )
Monikja Wohlrab-SaJhr, Paradigmen soziologischer Konversionsforschung, in: Chris?nap Henning/
Erich Nestler, Konversion. Zur Aktualitit eines Jahrhundertthemas, Frankfurt am Main 2003, S. 75-
95, hier 8. 79, )
Otto Bischofbe,rg‘er, Art. ,,Bekehrung/Konversion, religionswissenschaftlich”, in: H@s Dmetf;r iﬂ:
u.a. (Hgg.), Religion in Geschichte und Gegenwart, Bd. 1, Tiibingen 1998, Sp. 1228-1229, hie
Sp. 1228. _ _ ellenkunde in
Sigrid Weigel, Die Konversion zwischen religidsemn Ritual und Kulturtechnik. Schwellen nmh- .
der Dialektik der Sakularisierung, in: Sigrid Weigel, Literatur als Voraussetzung der Kulturgeschich-
te. Schauplitze von Shakespeare bis Benjamin, Miinchen 2004, S. 86-96, hier S. 87.
Weigel, Konversion als Kulturtechnik, S. 89. o h
Deutsch Kornblatt, Doubly Chosen, S. 57. Sie weist zudem darauf hin, dlas§ es sich hzauﬁrg auc Vllm
einen Ansdruck des politischen und kulturellen Dissens’ gehandelt habe, insbesondere unter Ver-
tretern der 1960er-Generation, die auch Vajl und Genis in den Blick nehmen, und l?etom, dies sei
ein spezifisch sowjetisches Phanomen. Vgl. Deutsch Kornblatt, Doubly Chosen, S. 132-133.
Nechama Tec, In the Lion’s Den. The Life of Oswald Rufeisen, New York 1990, S. 167,
Tec, In the Lions Den, S. 166.
Tec, In the Lion’s Den, S. 169. .
Gemeinth :ii:;?;er die Konversion einer russischen Immigrantin nach Israel, fiir die dneuGebgte
ihrer russischen Schwiegertochter fiir ihren kranken Sohn und seine Gcsgndiung zum‘ A}islo§€r dell:
Konversion werden und die Konversion der atheistischen, aber fast religiés kommunistischen po
nischen Jiidin Rita durch die Lektiire des Neuen Testaments. o ]
Vgl dazgl Bernd Ulmer, »Konversionserzihlungen als rekonstruktive .Gattu;ng. Efzalilensc.llr; MW’;'E;
und Strategien bei der Rekonstruktion eines Bekehrungserlebnisses”, in: Zeitschrift fiir Soziologie
1988), S. 19-33, hier 21.
$/‘wfenn?gleicl"n diese Léschung, dieser Umschlag oder Wandel nicm von alle.'ln"AuQ»‘:nst'eh‘;nvt.:lctl%l‘tﬁ;’fi;r
Zeptiert und auch geglaubt wird. Im Buch wird diese Skepsis mehrfach vorgefith rt, av-uf mﬂ. \:h PEm_
Ebene durch Avigd@r, den Bruder Stajns, und auf insti‘mtio\n‘eller JEber?e durch die israelische
biirgerungsbehsrde, die Stajns Konversion nicht eigfachsszgnggl;men-
Vgl. das gleichnamige Kapitel in Tec, In the Lion's Den, S. 222-231. ) o i
ZEr geric%tlichen Afseinaidersetzumg um die Frage jﬁdischm_r S‘taatsburiger%cl.mftdlir_ld re,l:‘gafsitf;;j
gehdrigkeit vgl. Aharon Lichtenstein, Brother Daniel and Jewnsfh Fratﬁrl}lty. in: Ju —fl‘-;llfie- ™ m Fai]
Journal of Jewish Life and Thought 12 (1963) 3, S. 260-280. Lichtenstein zeigt auf,
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Rufeisen nationale und religiéise Fragestellungen iiberkreuzen. Seiner Auffassung nach kénnte sich
das Problem in der Diaspora und im Galut so nicht stelien.

Gesine Carl, Zwischen zwei Welten? Ubertritte von Juden zum Christentum im Spiegel von Konver-
sionserzihlungen des 17. und 18. Jahrhunderts, Laatzen 2007, S. 534. Sie betont, dass Misstrauen als
zentrales Element christlicher Reaktion auf jiidische Konversionen angesehen werden konne. Die
Reaktion der Umwelt auf die Konversion ist eher negativ: Rufeisens jiidische Familie und Bekannte
versuchen zunichst, ihn wieder umzustimmen und die christliche Umgebung traut ihm nicht ganz,
weil sie ganz richtig erkennt, dass er mit seiner jiidische Identitdt nicht so volistdndig abgeschlossen
hat, wie es von einem Konvertiten gefordert wird.

Raymond Aron, The future of secular religions, in: Raymond Aron, The Dawn of Universal History,
New York 2002, S. 177-201.

Ulickaja, Daniel’ Stajn, $. 313 ff.

Nicholas Brucker (Hg.), La conversion, Bern-Berlin 2005, S. 213.

Justin Stagl, ,.Soziale Metamorphosen: die Konversion®, in: Herwig Gottwald/Holger Klein (Hg.),
Konzepte der Metamorphose in den Geisteswissenschaften, Heidelberg 2005, S. 153-167, hier
S. 157. Stagl schreibt weiter: ,,Der Suchende ist offenkundig ein homo religiosus.”

Marianne Hirsch, Family Frames: Photography, Narrative and Postmemory, Cambridge 1997, S. 22.
Walter Benjamin, Die Aufgabe des Ubersetzers, in: ders., Gesammelte Schriften, Bd. IV,1, Frankfurt
am Main 1971, §. 7-21.

James E. Young, Nach-Bilder des Holocaust in zeitgendssischer Kunst und Architektur, Hamburg
2002.

Clifford Geertz, Religion als kulturelles System, in: ders., Dichte Beschreibung. Beitrage zum Verste-
hen kultureller Systeme, Frankfurt am Main, S. 44-96, hier 5. 52.

Sie ist sicherlich auch vor dem Hintergrund ihrer sowjetischen Erfahrung zu sehen, in der eine aus-
geprigte Religiositit ohnehin schwer zu leben war und die Differenzen zwischen Religionen durch
den Druck von aufen eher verschwinden liefs.
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