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Nœ ZUVOR habe ich unter Israelis, Christen und Moslems in Israel, den besetzten 
Gebieten und unter Libanesen eine so tiefe Betroffenheit über die Greuel der 

Gewalt und des Krieges, die - von allen Seiten - verübt wurden oder werden, angetrof
fen; nie zuvor wurde so klar ausgesprochen, daß eine Bewältigung der Lage eine Gesin
nungsänderung fordert: daß der Hochmut abgelegt, die Bereitschaft zu ehrlichem 
Kompromiß und zu einem Miteinander in Achtung und Gerechtigkeit von Grund auf 
neu aufgebaut werden muß - denn die Beziehungen sind zerschlagen. Nie zuvor bin ich 
auf Gebetskreise in verschiedenen Religionsgemeinschaften gestoßen, die dieses Anlie
gen durch Gebet und Fasten intensiv aufgenommen haben. Nie zuvor habe ich so viele 
Israelis kennengelernt, die intensiv nach gewaltfreien Initiativen suchen, die Zeichen 
der Buße und Umkehr und zugleich Gesten eines neuen Miteinander in Gerechtigkeit 
gegenüber der palästinensischen Bevölkerung sein können. Jedoch nie zuvor war die 
Alternative so eindeutig gestellt: Verhandlungsfriede oder Apokalypse.» 

Gesucht wird eine Friedensethik 
Dies ist das Fazit einer Reise, die Hildegard Goss-Mayr, die bekannte österreichische 
Pionierin der Bewegung für Gewaltfreiheit, in der zweiten Julihälfte durchgeführt hat. 
In ihrem Bericht1 fügt die Verfasserin allerdings sogleich hinzu, daß die israelische Frie
densbewegung, die sich auf Intellektuelle, einen Teil der jungen Generation sowie auf 
Soldaten und Offiziere (!) stütze, doch nur eine Minderheit der Bevölkerung erreiche. 
Das bestätigt eine jüngst durchgeführte Umfrage, nach der die große Mehrheit der Isra
eli für die Palästinenser nach wie vor keinen anderen Namen kennt als den von Terrori
sten. Auf diesem Hintergrund, zu dem ein starker Druck emotionaler, regierungs
freundlicher Kräfte gehört, ist jedenfalls der Mut, mit dem die Friedensgruppen gegen 
den Krieg eintreten, um so höher einzuschätzen. Auch scheint mindestens die Basisbe
wegung «Frieden jetzt» (Schalom Achschav), in der sich verschiedene Gruppen treffen, 
schon ziemlich gut strukturiert zu sein, brachte sie doch am 3. Juli zu einer Demonstra
tion gegen den bewaffneten Angriff auf Beirut gegen 100000 Menschen auf die Beine. 
Das war, wohlgemerkt, die einzige wirkliche Massendemonstration, die es, wo immer, 
gegen den Libanonkrieg gegeben hat. 
Wenn nun in dieser Bewegung - aber auch in der extremen Gegenbewegung! - religiöse 
Gruppen von wesentlichem Gewicht sind2, stellt sich die Frage nicht nur auf Seiten des 
Judentums und Israels, sondern für die ganze in den Nahostkonflikt einbezogene 
Region, welche Rolle der Religion bzw. den Religionen und Kirchen für eine langfristi
ge Lösung zukommt: Bilden sie eher Hindernisse oder Brücken für die von den zahllo
sen Leidenden und Betroffenen ersehnte Aussöhnung, und wie weit sind sie überhaupt 
relevant? 
In einem Aufsatz über Aspekte politischer Ethik im Nahost-Kontext3 geht der in der 
ökumenischen Bewegung engagierte Libanese Gabriel Habib von den ausgeprägten 
religiösen Spaltungen im gesamten Nahostgebiet aus: «Für viele Leute», sagt er, 
«gehen Religion und Treue gegenüber der religiösen Gemeinschaft vor Nationalitätszu
gehörigkeit». Die Prägung durch die drei großen, in dieser Region entstandenen Reli
gionen, Judentum, Christentum und Islam, scheint ihm so beträchtlich zu sein, daß 
eine auf Koexistenz bezogene Ethik, die die gegenseitigen Rechte und Pflichten verkör
pere, notwendigerweise auch das Zusammenleben der drei Religionen und seine 
Geschichte durch die Jahrhunderte in Betracht ziehen müsse. Und weil Habib jenseits 
der nationalistischen Aspekte eine «christliche Identität», eine «Moslem-Identität» und 
eine «jüdische Identität» wahrnimmt, scheint es ihm «schwierig, aber nicht unmög
lich», genügend gemeinsame ethische Perspektiven zu entfalten, die «Gerechtigkeit 
und Frieden» erlangen und verankern lassen. Doch nach dieser ersten, sehr allgemeinen 
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und vorläufigen Antwort auf unsere Frage kommt Habib auf 
die «gegenwärtige Rückkehr zur Religion im Judentum, im Is
lam und Christentum» zu sprechen. Sie sei von erstrangiger Be
deutung für politische Ethik, insofern hier eine Richtung auf
trete, die «Religion zur Hauptquelle oder einzigen Grundlage 
für Macht, Gesetzgebung und soziale Struktur macht». Aus
drücklich genannt wird hier die islamische Erweckungsbewe
gung, insofern sie rückgängig machen wolle, was Atatürk in 
der Türkei getan habe. Aber analoge Phänomene sieht Habib 
auch unter Juden und Christen, und zwar nicht minder mit der 
Versuchung, Religion mit Macht zu verbinden und Reflexen 
der bloßen Überlebensangst zu folgen. Anderseits sieht er eine 
Chance in der Entdeckung, welche Kraft für den Aufbau einer 
gerechten und friedfertigen Gesellschaft im prioritären Be
kenntnis zu Lukas 4, 18 (Frohe Botschaft den Armen, den Ge
fangenen Befreiung) und zu einer Theologie der Armen liegt: 
«Jesu eigene Verkündigung an und für die Armen ist kein willkürliches 
oder entbehrliches Kriterium für die christliche Theologie, genausowe
nig wie das Kreuz. Zu entdecken, wer (die Armen) im Nahen Osten 
wirklich sind (Arme gibt es auf beiden Seiten des Konflikts und in allen 
Gemeinschaften), und mit Wort und Tat solidarisch für sie einzutre
ten, ist von ungleich höherer Bedeutung als der Versuch, unter den ge
waltigen Kräften, die in die Auseinandersetzungen verwickelt sind, 
einen möglichen Sieger auszumachen und ihm den Segen zu erteilen.» 
Neben dieser vom Evangelium her motivierten Entscheidung 
für die Armen sieht Habib gegenüber der alten bzw. erneuten 
Versuchung zur Verbindung von Religion mit Macht noch eine 
Alternative, die als gemeinsame Bewegung von Christen und 
Moslems auf säkularer Ebene bereits historische Wurzeln und 
Erfahrungen hinter sich hat und seinerzeit im Aufstand gegen 
das Ottomanenreich auch politisch wirksam wurde: die Pflege 
des Arabischtums (Arabity). Den Sinn für diese säkulare Ebene 
zu wecken und zu stärken, sei - von ihrer ganzen bisherigen Ge
schichte her - die besondere Rolle der Christen. Indem er an sie 
appelliert, hat Habib zunächst das Zusammenleben mit den 
Moslems im Auge. Von den Juden spricht er in diesem Kontext 
nicht, wie er auch bei der Motivation für eine Theologie der Ar
men nur mit einer Zeile an die «Propheten der Gerechtigkeit» 
erinnert, an denen sich die Juden orientieren könnten. 
Wenn wir nun aber zu Israel zurückkehren und konkret fragen, 
wie Juden von theologischen Grundlagen her ihren Einsatz für 
den Frieden begründen, so stoßen wir auf die Auseinanderset
zung um den anzustrebenden oder zu relativierenden Besitz des 
«Eretz Israel», d.h. des «ganzen Landes, das Israel vor seiner 
Zerstreuung bewohnte». Die Friedensgruppe Os Ve' Schalom 
an der Bar Ilan Universität des orthodoxen Judentums weist 
nach, daß Gott den Frieden höher stellt. Ihr Gründer, Prof. 
Uriel Simon, sagt: «Das wahrhaft jüdische Wesen wird durch 
die geistigen und ethischen Werte des Landes und nicht durch 
seine Ausmaße bestimmt ... Es schmerzt mich, einen Teil des 
Eretz Israel zu verlieren. Doch zu denken, daß der Staat Israel 
mit Gewalt mehr als eine Million Araber beherrscht, ist viel 
schmerzlicher als der Verzicht auf einen Teil des Eretz Israel.» 
Öffnen sich nun diese und andere Gruppen dem Gedanken an 
ein «Heimatrecht» der Palästinenser, so gehen sie vom bibli
schen Gebot, den Pflichten gegenüber dem «Fremden», aus. 
Man mag sich fragen, wie weit diese religiöse Motivation aus
reichen wird. Müßte nicht ebenso anerkannt werden, was die 
Palästinenser nicht als Fremde erscheinen läßt, sondern was 
mit ihnen viele Israeli gemeinsam haben: die bisherige Verwur
zelung in der arabischen Kultur. Wird es rechtzeitig gelingen, 
das von Einwanderern aus West- und Osteuropa dominierte Is
rael im Sinne jenes kulturellen Erbes, das vor allem die Kultur 
der armen Leute in diesem Lande ist, zu verändern? L. K. 
1 Vgl. Berichte aus dem Internationalen Versöhnungsbund, Österreichi
scher Zweig, Sondernummer, August 1982, S. 1-5. 
2 Vgl. Israelische Friedenskräfte in der Opposition, in: Nahost - einander 
leben lassen, hsg. von P. Braunschweig u.a., Basel 1981, S. 70-121. 
3 Vgl. Reformatio (Bern), Juni 1982, S. 351-367. Der Verfasser ist Gene
ralsekretär des Middle East Council of Churches in Beirut. 

Realitat, Utopie, Metaphorik 
Zu Tankred Dorst: Merlin oder das wüste Land1 

Die Auseinandersetzung mit der Vergangenheit, das Problem 
eines angemessenen Zugangs zu Tradition und Geschichte also, 
stand in den letzten Jahren weithin unter der Alternative Affir
mation oder Kritik. Für den Bereich der Geisteswissenschaften 
unübersehbar wurde diese Alternative unübersehbar in der 
Hermeneutik-Diskussion formuliert2, deren Protagonisten H.-
G. Gadamer und J. Habermas waren. Einem vorgegebenen 
Sinn- und Wertkosmos, wie ihn die Hermeneutiker postulierten 
(die Geistesgeschichte als ganze ist ein in sich sinnhafter Dis
kurs, in den wir bloß einzutreten brauchen, um an dieser Sinn-
haftigkeit teilzuhaben), wurde ein kritisch-rekonstruktives Ver
fahren gegenübergestellt, das vor allem dabei behilflich sein 
sollte, glaubwürdige Kategorien für eine Aneignung der Tradi
tion zu entwickeln, in der das Vergangene nicht wahllos als 
Vergangenes kanonisiert würde, sondern unter den Bedingun
gen der Gegenwart (im Blick auf die gesellschaftliche Relevanz) 
zu reformulieren wäre, was über den Zeitkern der jeweiligen 
Tradition hinaus Relevanz beanspruchen darf. 
Dabei braucht kaum erwähnt zu werden, daß diese Kontrover
se über den relativ begrenzten Kreis von Hermeneutikern und 
Traditionskritikern hinaus Beachtung fand und ihrerseits rezi
piert wurde, unübersehbar in der Theologie3, aber auch in 
Kunst und Literatur. In bezug auf letztere sei verwiesen auf die 
öffentliche Diskussion der Frage, wie klassische Texte heute 
auf die Bühne zu bringen seien (wörtlicher Text des Klassikers 
versus [mögliche] gesellschaftskritische Intention des Textes 
und Aufführung (contra versionem explicatam>). Allerdings 
war sowohl in der ursprünglichen Hermeneutikdebatte wie bei 
jenen, die deren Fragestellung rezipierten, von Anfang an un
umstritten, daß neben dem Zeit kern des Tradierten auch ein 
Wahrheitskern angenommen werden müsse, so daß Rezeption 
und Kritik von einem Zeitkern der Wahrheit auszugehen hät
ten, den es in die Gegenwart und ihre Sprache, orientiert an den 
Erwartungen der Gegenwart, zu übersetzen gelte. Das Wie sol
chen Übersetzens war der eigentliche Gegenstand der Kontro
verse. 
Neben diese Weise der Auseinandersetzung mit der Tradition 
ist in den letzten Jahren eine weitere getreten, die ich die meta
phorische (im Unterschied zur hermeneutischen und kritischen) 
nennen möchte. Sowohl das Problem der Wahrheit des Ver
gangenen wie ihrer Adaption und darüber hinaus das generelle 
Problem möglicher Objektivitätsfaktoren spielen hier, wenn 
überhaupt, nur eine untergeordnete Rolle. Der als metapho
risch bezeichneten Hinwendung zur Vergangenheit geht es le
diglich um Motivationszusammenhänge, durch die allerdings 
ein theoretisches Interesse durchscheint, das zu dem betreffen
den Zeitpunkt im Vordergrund stand und eine Lösung forder
te, das gegenwärtig aber als inzwischen überholt nichts weiter 
bedeuten kann als den Hinweis auf einen Motivzusammen
hang, der nunmehr für den, der von der Gegenwart her an die 
Vergangenheit herantritt, zum bevorzugten Gegenstand des In
teresses wird. Vor allem in Metaphern scheint er präsent.4 

1 Tankred Dorst, Merlin oder das wüste Land. Mitarbeit Ursula Ehler. 
Suhrkamp-Verlag, Frankfurt 1981. 
1 Vgl. u.a. Karl-Otto Apel, Claus von Bormann, u.a., Hermeneutik und 
Ideologiekritik. Frankfurt 21971. 
3 Etwa in den Auseinandersetzungen zwischen politischen Theologen und 
Neofundamentalisten, vgl. J.B. Metz, Glaube in Geschichte und Gesell
schaft. Studien zu einer praktischen Fundamentaltheologie. Mainz 1977. 
* Vgl. Hans Blumenberg, Die Genesis der kopernikanischen Welt. Frank
furt 1975, 97: «Die Metapher konserviert oder restauriert den lebensweltli
chen Motivationszusammenhang, in dem ein theoretisches Interesse seinen 
Ursprung hat und dem es einen Anspruch entnimmt, dessen zwar nur prak
tische Erfüllung durch die methodisch definierten Verzichte der Wissen
schaftsgeschichte erkauft worden ist. Wissenschaft floriert zu Lasten der 
Fragen, zu deren Beantwortung sie in Gang gesetzt worden ist; jede unkon-
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Artus-Sage als Metapher 
Diese Einstellung, ursprünglich im Blick auf Fragestellungen 
der Wissenschaftsgeschichte konzipiert, findet unübersehbare 
Parallelen in der Gegenwartsliteratur. Im folgenden soll sie nä
her diskutiert werden im Zusammenhang mit Tankred Dorsts 
Bühnenwerk Merlin, das zu einem der großen Theaterereignis
se der letzten Jahre wurde. Aufführungen dieses Stücks, unter 
anderem in Düsseldorf und München, die über acht Stunden 
dauerten, fanden in der Tagespresse ein großes Echo. Im Mit
telpunkt des Stückes steht die Sage von König Artus und seiner 
Tafelrunde, daneben tritt die Geschichte von Parzival und dem 
Zauberer Merlin, alles Stoffe, die seit dem 12. Jahrhundert 
(vgl. den ersten Artus-Roman von Chrétien de Troyes) immer 
wieder neu gestaltet wurden und in der Fassung des Engländers 
Thomas Malory im 15. Jahrhundert zumindest in der angel
sächsischen Welt zum Bildungsgut wurden; der Nobelpreisträ
ger J. Steinbeck versuchte eine Nacherzählung, Mark Twain 
eine Satire und die jüngste Popularisierung des Stoffes, der 
Film Excalibur von J. Boorman, wird inzwischen als das Signal 
für eine neue Mittelalter- Welle in den Kinos gewertet. 
Tankred Dorst will mit seinem Stück aber nicht nur einen eige
nen Beitrag zur Wiederentdeckung des Mittelalters leisten, der 
eingereiht werden könnte in die angeführte Liste von Artus-
Transformationen, sondern will im Sinne der eingangs skizzier
ten Problemstellung über das Artus-Motiv und das darin sich 
spiegelnde mittelalterliche Weltbild hinaus in selbständiger 
Weise ein Thema variieren, das, sich der Artus-Sage lediglich als 
Metapher bedient, aus diesem Grunde auch nicht streng an die 
historische Vorlage gebunden ist und sie, wenn es die eigenen 
Intentionen verlangen, durch das Einschieben anderer Motive 
und Zusammenhänge ergänzen kann. 
Konträr zur ursprünglich utopischen Grundfärbung der Artus-
Erzählung und ihrer vielfältigen Rezeptionen (der Gral als 
Chiffre für ein künftiges brüderliches Versammeltsein freier 
Menschen in humanen Verhältnissen und Gesellschaftsformen) 
macht Dorst das vorgegebene historische Subjekt zur Folie sei
ner Vision vom Untergang: die Artus-Erzählung wird zum Pa
radigma der Gegenutopie. Wenn z.B. für Friedrich Engels der 
Gral noch auf das Selbstbewußtsein der Menschen verweisen 
konnte, aus dem heraus es gelingen sollte, alle Verhältnisse, die 
umfassender Selbstverwirklichung hinderlich entgegentreten, 
zu ändern, so ist im Gegensatz dazu für Dorst das Artus-Ge
schehen «das große Weltmärchen von Ängsten, Träumen und 
Hoffnungen der Menschen in der blinden Entsetzlichkeit des 
Weltalls». Engels konnte dagegen schreiben: «Die Welt, die 
mir als ejn Gefängnis erschien, zeigt sich nun in ihrer wahren 
Gestalt, als ein herrlicher Königspalast, darin wir alle aus und 
ein gehen, Arme und Reiche, Hohe und Niedere. Das ist unser 
Beruf, daß wir dieses Grals Tempeleisen werden, für ihn das 
Schwert um die Lenden gürten und unser Leben fröhlich einset
zen in dem letzten, heiligen Krieg, dem das tausendjährige 
Reich der Freiheit folgen wird.» Was dagegen Dorst in Anleh
nung an die mittelalterlichen Mysterienspiele rekonstruiert, en
det nicht im Reich der Freiheit, sondern in dem Untergang (das 
wüste Land), auf den die 97 Szenen höchst unterschiedlichen 
Inhalts und Umfangs hinarbeiten. Es ist daher im Rahmen die
ser Konzeption auch konsequent, daß Dorsts Hauptperson 
nicht der König Artus, nicht der Ritter Lancelot oder Parzival 
ist, sondern der Zauberer Merlin, Sohn der Riesin Hanne und 
des Teufels. Er lenkt gleich einem geheimen Regisseur die 
Handlung und beeinflußt das ganze Geschehen. Er ist ausge
stattet mit ererbtem visionärem Wissen, das alles von der 
Schöpfung bis zum Untergang umfaßt. 

Ein Paradigma der Gegenutopie 
Merlins Person und Wirken explizieren das, was Dorst jenseits 
vordergründig politischer oder ökonomischer Kritik bzw. Erör
terung zur Darstellung bringen will: den Automatismus des 
Untergangs, die Vergeblichkeit humanistisch-zivilisatorischer 

Anstrengungen. Merlin, der die Errichtung der Tafelrunde 
zwecks Institutionalisierung zivilisatorisch-humaner Errungen
schaften betreibt, um gleichzeitig mit ihr die Pläne, die sein Va
ter, der Teufel, mit der Welt im Sinn hat, zu durchkreuzen, 
scheitert mit seinem Entwurf. Vordergründig scheitert Merlin 
an den Menschen, die seine Einsichten entweder zurückweisen 
oder seine zivilisatorisch-humanisierenden Pläne um des vor
dergründigen Nutzens willen ignorieren. Die wirkliche Ursache 
dieses Scheiterns übersteigt aber den Verantwortungsbereich 
einzelner Menschen, da sie zusammenfällt mit der Unmöglich
keit, die weitreichenden Pläne, die beispielsweise aus Merlins 
utopischem Geschichtsprospekt resultieren, mit dem konkreten 
Handeln in der jeweiligen geschichtlich-gesellschaftlichen Si
tuation in Übereinstimmung zu bringen. Dem Glauben an das 
Gute in der Geschichte entspricht nicht der konkrete Gang der 
Dinge in der Geschichte. Letzterer scheint bei Dorst auf als ein 
blinder Automatismus, wie er sich konkretisiert, im schrittwei
sen Verfall der Gralsrunde. Diese verfällt nicht etwa deshalb, 
weil ihre Wirkung auf die einzelnen Ritter um den runden Tisch 
nachgelassen hätte, sondern weil jene auch dann noch an der 
Idee des Grals - jenseits der Metapher also an der Utopie von 
der humanisierten Menschheit - festhalten und sie verteidigen, 
als das Destruktive dieser Idee zutage tritt: im Kampf gegenein
ander und in Eifersucht und Neid aufeinander bei der Gralssu
che. In Dorsts Interpretation der Legende hat die Gralsidee die 
Ritter der Tafelrunde nur deshalb zusammengeführt, um sie 
nachher um so gründlicher zu vereinzeln. Die Vereinzelung 
weitet sich ihrerseits in dem Maße aus, in dem die Ritter die 
Idee wörtlich nehmen und in die Tat umzusetzen suchen. Man 
kann daher - weniger abgehoben auf den Inhalt des Stücks und 
abstrakter formuliert - resümieren: weil die Utopie ihrem Be
griff nach kontrafaktisch konzipiert ist, ist sie faktisch nicht 
durchsetzbar. Ist sie deshalb wertlos? 
Allerdings trägt auch die ursprüngliche Gralssage, die Dorst 
metaphorisch aufgegriffen hat, negative Züge, auch wenn eine 
Lösung diese abzumildern sucht, die im Mittelalter durchaus 
plausibel war. Die letzte Schlacht des stets siegreichen Artus en
det in einer Katastrophe, der zahlreiche politische Intrigen vor
ausgegangen waren. Artus wird in dieser Schlacht tödlich ver
wundet und - so die frühmittelalterliche Wendung - von den 
Göttern auf die Feeninsel Avalon entrückt, an jenen Ort, an 
dem einst das Schwert Excalibur, das ihn unbesiegbar gemacht 
hatte, geschmiedet worden war. Für den mittelalterlichen Leser 
ist der Fall des Artus und seines Reiches daher zwar eine un-
überhörbare Warnung (wie umgekehrt sein Aufstieg als Vor
bild gelten konnte), aber die Entrückung läßt noch einen Aus
weg: zur festgesetzten Zeit kommt Artus wieder und errichtet 
als Friedensfürst die Tafelrunde, Sinnbild einer Gesellschaft, 
die kein Oben und kein Unten mehr kennt, sondern alle, zu-, 
mindest aber den Adel, um den runden Tisch versammelt. 

Das Unternehmen Dorsts, das begrenzte Paradigma der Sage 
auf Weltebene zu projizieren, maximiert das Scheitern und mi-
nimalisiert die Hoffnung angesichts dieses Scheiterns. Die Ka
tastrophe, die jetzt in den Bereich des Möglichen rückt, ist 
nicht mehr nur der Untergang eines einzigen Königs und seines 
Reiches, sondern das Ende der Menschheit. Der Rückblick, 
den Dorst auf den letzten Seiten des Buches gewährt, schließt 
unmittelbar an das definitive Verlöschen des Planeten Erde an 
und kennt den Blick nach vorn nicht mehr': 
Der erloschene Zwergplanet, der zu einem flach elliptischen, das galak-
tische Zentrum der Milchstraße in 30000 Lichtjahren Entfernung 
umkreisenden Sonnensystem gehörte, hatte nur einen Mond, geringen 
Durchmesser, hohe Dichte und feste Oberfläche. Darin glich er den 
kleineren Schwesterplanetoiden seines Sonnensystems. Die langen 
Rotationsperioden veränderten zyklisch den Einfall des Sonnenlichts, 

trollierte Überschwenglichkeit stört den Erfolg, bringt aber zugleich das 
Motiv wieder zur Sprache.» 
5 Die beiden folgenden Textpassagen aus Merlin oder das wüste Land fin
den sich auf den Seiten 370f. bzw. 372. 
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so daß helle und dunkle Perioden, warme und kalte Perioden einander 
abwechselten. 
Auf seiner erstarrten Außenhaut aus Gestein und Metall bildete sich 
unter der schützenden Umhüllung einer feuchten Aura aus Sauerstoff 
und Stickstoff, in der sich das Licht brach und sie blau färbte, durch 
organisch-chemische Vorgänge eine planetarische Fauna von großer 
Vielfalt. Sie überzog die Oberfläche des Planetenballs wie ein grüner 
Flaum. Später entwickelten sich auch verschiedene vielzellige Lebens
formen, Sie konnten sich frei bewegen und paßten sich in Form und 
Färbung den Gegebenheiten ihrer Umwelt an. Kurz vor dem Ende des 
Sterns entstand aus den mehrzelligen Organismen eine Vielzahl ver
schieden pigmentierter androgyner Wesen. Sie waren zweigeschlecht
lich angelegt und pflanzten sich mit lebend geborenen Nachkommen 
fort, die sich aus Samen im weiblichen Wirtskörper bildeten. Diese Le
bensform von niedriger Intelligenz war jedoch mit rudimentären Er
kenntnissen über ihr Entstehen und minimalen Einsichten in die Zu
sammenhänge ihres Sonnensystems ausgestattet. Sie entwickelten ver
mutlich eine gewisse Kultur mit primitiven Religions- und Gesell
schaftsformen und erreichten wohl zu gewissen Zeiten ein schwaches 
Bewußtsein ihrer Vergänglichkeit. Es ist nicht erwiesen, inwieweit sie 
das Ende des Planeten voraussahen oder sogar herbeiführten. Die we
nigen Spuren ihrer Existenz bleiben rätselhaft. 
Mit dieser Retrospektive kontrastiert das Sagenmotiv, das in 
der Interpretation Dorsts verschlüsselt dasselbe zum Ausdruck 
bringt. Sein Schluß: 
Im Morgengrauen erscheint nun eine schwarze venezianische Gondel, 
blumengeschmückt, darin stehen drei schöne Königinnen, Morgane le 
Fay, Morgause, Ginevra. Sie steigen aus und gehen zu König Artus. Sie 
führen den Sterbenden zu der Gondel, sie betten ihn dort und rudern 
mit ihm davon über das dunkle Meer, nach Avalon. 

Aufschließende Wirkung eines Vexierbildes 
Bereits Dorsts frühe Arbeiten hatten sich durch eine skeptische 
Grundhaltung ausgezeichnet (etwa: Die Kurve [1960], Große 
Schmährede an der Stadtmauer [1961], Wittek geht um [1967], 
die noch unterstrichen wurde durch Anlehnungen an die Form 
der Parabel und der jetzigen Metaphorik sehr nahe kommt. 
Seine letzte größere Arbeit dagegen, das Stück Toller (1968), 
durch das er einem größeren Publikum bekannt wurde, ist aus
schließlich gesellschaftskritisch akzentuiert, so daß sich ange

sichts des Merlin die Vermutung aufdrängen könnte, Dorst sei 
nunmehr zu einem Protagonisten der vielzitierten Tendenzwen
de geworden. Gegen eine solche Annahme stehen freilich die 
unzweifelhaft politischen Argumente des Merlin-Projektes, 
wenngleich jenseits der Euphorie und Aufbruchstimmung, die 
das politische Theater zu Beginn der siebziger Jahre begleitet 
hatten. Gerade Dorsts Merlin macht deutlich, daß die Artikula
tion politischer bzw. gesellschaftskritischer Interessen bzw. 
Motive und ihre künstlerische Umsetzung von der realen Poli
tik und der wirklichen Gesellschaft schwer zu trennen sind. 
Im Merlin deutet auf diesen Zusammenhang bereits der Unter
titel Das wüste Land hin. Das wüste Land, durch das Parzival 
und die Ritter der Tafelrunde bei ihrer Suche nach dem Gral 
streifen, ist nunmehr, aller Metaphorik ledig, zur realen Mög
lichkeit der Menschheit geworden. Das Ende der Menschheit, 
vor dem eine weltweite Friedensbewegung warnt, ist aus den 
Visionen der Apokalyptiker herabgestiegen in die Realität und 
in greifbare Nähe gerückt. Das offenbare Unvermögen soge
nannter Realpolitik, diese Situation zu ändern oder zumindest 
die berechtigten Sorgen und Ängste vieler Menschen zu zer
streuen, zwingt - das ist die Aussage Dorsts, unterstrichen 
durch die Parallele zwischen dem Politiker Artus und seinem 
Scheitern und dem in der Retrospektive geschauten Ende der 
Welt - die Kunst, die politisch sein will, zu einem Medienwech
sel: an die Stelle der eingegrenzt fixierten Wirklichkeit (der 
Handlung eines Bühnenstückes etwa, die auf konkrete politi
sche Probleme bezogen ist) und der eindeutigen politischen 
Aussage tritt eine Art Vexierbild. Durch es soll zum Ausdruck 
kommen, daß keine Phantasie ausreicht, sich das vorzustellen, 
was bereits reale Möglichkeit geworden ist. Auf diesem Hinter
grund auch ist die Flucht in die Metapher als Gegenutopie zu 
buchstabieren, d.h. sowohl als die Korrektur der gängigen 
Utopien wie der herrschenden Realität, die jede Utopie von 
sich weist. Flucht in die Metapher wäre damit zugleich Aus
druck des einzig noch möglichen Realismus: Metapher, Bild 
und Parabel sind dabei behilflich, das Unerhörte hörbar und 
das, was die Phantasie eines einzelnen übersteigen müßte, vor
stellbar zu machen. Carl-Friedrich Geyer, Eichstätt 

«Das Gedächtnis ist das Tor zur Erlösung» 
Zu den jiddischen Gedichten von Lajzer Ajchenrand 

Wie hatte der gläubige Jude den Schock der Gaskammer ertra
gen, wie den auf ihn gerichteten Gewehrlauf, der ihn ins Mas
sengrab trieb? Und wie hatte er, falls ihn die große Vernichtung 
nicht heimgeholt hatte, fortan gelebt? Es gibt mehrere Varian
ten dieses Weiter- und Überlebens; gerade in jüngster Zeit ha
ben die Medien verschiedene Schicksalsläufe nachgezeichnet. 
Für den in seinem Glauben lebenden Juden steht jedenfalls 
eines fest: Seine geheime Dynamik, die dauernde Triebfeder 
seiner Treue und Beständigkeit ist seit jeher die aktive Erinne
rung an die ihm für die Zukunft verheißene Erfüllung gewesen. 
Baal-Schem-Tow (1700-1760), der Begründer des Chassidis
mus, hat diese Heilsgewißheit auf die bewundernswerte Formel 
gebracht: «Das Gedächtnis ist das Tor zur Erlösung!» 

Ein geheim berühmter Lyriker 
Aus dem Land der Chassidim stammt der Lyriker Lajzer Aj
chenrand, der seit 1942 in der Schweiz lebt und heute in Küs
nacht ZH wohnt. Seine Gedichte sind gelebtes Judentum, ge
prägt vom Zeichen «Auschwitz». Sie stehen auf dem Funda
ment jener langatmigen Hoffnung auf das Kommen des Mes
sias, zehren von der Stärke des Verharrens und Beharrens. Ge
rade weil die Figuren der Bibel derart lebendig in seinem Be
wußtsein weiterleben, konnte er die bedrängende Gegenwart 
bestehen, hat er Perspektiven für die Zukunft aufreißen kön
nen. Sein Anker, an den er sich hielt, war der Vers; die Spra

che, der er die Treue bewahrt hat, ist noch heute sein «Máme-
Lóschen» («Muttersprache»), das (Ost-)Jiddische. Er hat sich 
damit zu einer Sprache bekannt, die seinen Publikationen zum 
vornherein den großen Leserkreis verwehrte. So ist er hierzu
lande in Vergessenheit geraten, ist bestenfalls zum Geheimtip 
unter Kennern geworden (Paul Nizon hat ihn 1968 in seinen 
«Zürcher Almanach» aufgenommen; Egon Ammann/Eugen 
Faes haben ihn zehn Jahre später in ihrem Text- und Materia
lienband «Literatur aus der Schweiz»1 mit drei Gedichten an
geführt). 
Mehrere Übersetzer, unter ihnen auch Leopold Lindtberg und 
Max Frisch, haben versucht, seine jiddischen Verse in hoch
deutsche Sprache umzuschmelzen. Das Resultat allerdings will 
nicht überzeugen und enthüllt einmal mehr die Schwierigkeiten 
der Übersetzung lyrischer Dichtung. Das Jiddische zumal war
tet mit Tücken auf: zwar täuscht es dem Übersetzer Nähe zum 
Hochdeutschen vor, irritiert ihn dann aber um so mehr durch 
Klang, Farbe, Vokabular und Rhythmus, die alle dem Jiddi
schen so sehr eigen sind, im Hochdeutschen aber kaum ange
messen eingeholt werden können. Eine künftige Edition der 
Ajchenrandschen Lyrik im deutschsprachigen Raum müßte 
sich zum Originaltext bekennen und auf eine Übertragung ver
zichten; dem Leser könnte ein Glossar der schwer verständli
chen Begriffe die Lektüre erleichtern. 

Suhrkamp-Verlag, Zürich 1978. 
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Lajzer Ajchenrand hat sich durch solche Rezeptionsschwierig
keiten nicht beirren lassen. Beharrlich hat er geschrieben, oft 
unter schwierigsten Umständen (Freunde von ihm berichteten 
mir, daß er, der 1943-45 im Lager Zürichhorn, einem der 
schweizerischen Arbeitslager für jüdische Flüchtlinge, Bügelar
beiten versah und unter dem Mangel an Schreibutensilien lift, 
Verse auf seine Ärmelmanschetten gekritzelt habe). Darüber 
hat er die Wirklichkeit während Augenblicken vergessen. 

Arm-seliges Kinderland Polen 

Die Berufung zum Schreiben hatte schon immer in ihm ge
schlummert, auch wenn die äußeren Vorzeichen auf andere 
Wege wiesen. Am 23. September 1912 wurde er im Städtchen 
Demblin geboren, unweit Lublins, nahe bei Majdanek («Die 
Nationalsozialisten haben uns eine neue Geografie gelehrt. Ort
schaften sind da ins Bewußtsein gehoben worden, von denen 
vorher niemand gesprochen hat», sagt der Dichter im Ge
spräch). Der Vater übte das Amt des Rabbiners aus. Die fami
liären Verhältnisse waren höchst bescheiden, aber Lajzer Aj
chenrand spricht heute von einer «erhabenen Armut». Denn 
die Dürftigkeit wurde überstrahlt von der Würde der jüdischen 
Riten innerhalb des festlichen Jahresablaufs. Und Jossele, It-
schele, Mendele, Moj sehe, Joschua und Menachim, die an Wo
chentagen hungrig und oft kränkelnd im Cheder2 zusammenge
sessen hatten, vergaßen den bedrückenden Winkel, sobald die 
Mamme die Schabbatkerzen angezündet hatte und das feierli
che Essen auf den Tisch kam, für das man sich sechs Tage lang 
durchgehungert hatte. Dann war da auch die herrliche Weite 
der Weichselniederung, nur hie und da aufgehalten durch einen 
Wald. Es schützte die Geborgenheit der jüdischen Glaubensge
meinschaft: Demblin war noch eines jener intakten Stetl, eine 
geschlossene Gemeinschaft der Juden. Es wärmte die Nähe der 
Angehörigen. - Heute dagegen erkennt Lajzer Ajchenrand, 
daß er sich nirgendwo ganz zuhause fühlt, am ehesten noch im 
Polen seiner Kindheit, das für ihn heute allerdings «zu einem 
großen Grab» geworden ist, wo der Staub seiner Toten in der 
Luft liegt. Ajchenrand ist als einziger zurückgeblieben: 

AN ALT WIEGLIED3 

Mein Schwester Etke un die umgezeilte getoitetn Schwester 
Oif vardarrte Zweign Mutters toite Stimme bliht. 
In stille Necht dunklen ihre spurlose Tritt -
Var mein Tir weiße Teppicher spreit sie ois. 
Kihl ruht ihr Stern in Nachts silberne Hent. 
Oif a Feld gliwert Schwester stumm un geschendt. 
A broine Hyäne, gesättigt wacklt in Weit arois -
Un die Stern glihen weiß un kalt, 
Iber Schwester un Hyäne zittert Gotts Gestalt -
Mit bloie Lippn redt vun Liebe ein vargaster Jid. 
Tief un kristalnrein rinnt Schweign ibern Feld. 
Nacht hot von Seh west ers Brust sich trinkn gestellt. 
Weinend singt Mutter zu an alt Wieglied -

Ein altes Wiegenlied 
Meiner Schwester Etka und den ungezählten getöteten Schwestern 
Auf dürrea Zweigen Mutters tote Stimme blüht, 
In stiller Nacht dunkelt spurlos ihr Schritt -
Vor meiner Tür sie breitet weißen Teppich aus. 
Kühl Mutters Stirn die Nacht in Silberhänden hält, 
Geschändet liegt die Schwester stumm erstarrt im Feld -
Braun wackelt die Hyäne in die Welt hinaus. 
Und die Sterne glühen weiß und kalt, 
Über Schwester und Hyäne zittert Gott 's Gestalt -
Mit blauen Lippen spricht von Liebe ein vergaster Jid. 
Tief und kristallrein rinnt das Schweigen übers Feld, 
Auf Seh westers Brust hat Nacht zum Trinken sich gestellt -
Weinend singt die Mutter ihr ein altes Wiegenlied. 

Lajzer Ajchenrand ergriff jenen Beruf, den so viele der «Juden 
auf Wanderschaft» (Joseph Roth) ergriffen haben, waren sie 
2 cheder - traditionelle jüdische Elementarschule. 
3 Aus: «Hörst Du nicht» (vgl. Anm. 4). 

nicht Trödler, Wasserträger, Bettler, Hausierer, Handwerker, 
mobile Kleinkrämer: jenen des Schneiders. Als er vierzehn Jah
re alt war, verblüffte ihn seine Schwester, daß sie heimlich eines 
seiner Gedichte einer Zeitschrift einsandte, die einen literari
schen Wettbewerb angekündigt hatte. Die Produktion des Bru
ders errang den ersten Preis und wurde auf der Titelseite abge
druckt; der junge Ajchenrand sah sie zufällig, als er am Kiosk 
seines Städtchens vorbeiging. 

Austreibung aus dem Mutterland 

Sonst bescherten die Verhältnisse wenig äußeren Glanz. Die 
Jahre des Ersten Weltkrieges hatten die Menschen an den Rand 
des materiellen und geistigen Elends getrieben, die schwierigen 
Jahre danach sie kaum davon entfernt. Arbeitslosigkeit, Hun
ger, Apathie und eine dumpfe Verzweiflung eroberten sich 
Raum. Lajzer Ajchenrand sah sich gezwungen, seine Heimat 
zu verlassen und 1937 nach Frankreich auszureisen. Hier reihte 
er sich als Nr. 444 ins 1. Regiment der Freiwilligendivision ein; 
seine Kameraden fanden den Tod in der Schlacht von Narvik 
(Frühsommer 1940), während er krank in einem südfranzösi
schen Spital lag. 
Der Antisemitismus des Vichy-Regimes trieb ihn in verschiede
ne Konzentrationslager. Lajzer Ajchenrand wurde einem der 
für Auschwitz bestimmten Transporte zugeteilt. Er entkam 
und floh 1942 auf abenteuerliche Weise über die Haute-Savoie 
in die Schweiz. Hier weilte er vorerst im Interniertenlager Zü
richhorn und versuchte sich anschließend - völlig mittellos - im 
sogenannten normalen Leben einzurichten. Freunde und Ver
ehrer wurden auf ihn und seine Lyrik aufmerksam; prominente 
Schriftsteller wie Dürrenmatt, Frisch, Carl Seelig, R. J. Humm 
interessierten sich für die Gedichte, und die Schauspieler der 
damals so gefeierten Pfauenbühne Zürich besuchten seine Le
seabende. Hier überzeugte er seine Zuhörer mehr als die gleich
falls vorgetragenen Gedichte der Else Lasker-Schüler (so be
richten es die damaligen Presserezensionen), und Nelly Sachs 
bekannte ihm ihre Begeisterung für seine Verse, ebenso Her
mann Hesse. Fasziniert hatte sie wohl alle auch das Schicksal 
dieses kleinen Mannes, dieser zarten und agilen Erscheinung, 
und Max Brod hat denn auch die Fluchtgeschichte Lajzer Aj-
chenrands in seinem Roman «Unambo» (Steinberg-Verlag, Zü
rich 1949) als «Bericht Renés» eingefügt. 

Die Leserschaft - ein mächtiges Häuflein 

1945 und 1946 kamen im damaligen Zürcher Posen-Verlag 
zwei Gedichtbände Lajzer Ajchenrands heraus. Danach veröf
fentlichte der Autor seine Lyrik in Paris und Tel Aviv4, wo sich 
eine jiddische Leserschaft fand und noch immer findet - der 
Rest der großen Zerstreuung und Vernichtung: 
Nacht rinnt von starbendns Hend, 
Un dunkele Stimmen kihln sein Tir. 
Kains Schotn zittert oif bleiche Wend, 
Umendlich schweigt sein Schreck in mir ...5 

Für den Druck außerhalb des deutschsprachigen Raumes be
nutzte nun Ajchenrand die hebräische Schreibweise seiner jid
dischen Sprache, entzog seine Verse damit aber auch dem Ver-
4 Werke von Lajzer Ajchenrand: 
Wir verstummen nicht. Gedichte in der Fremde, zusammen mit Jo Mihaly 
und Stephan Hermlin (Gedichte von L. A. in jiddischer Sprache, mit einem 
knappen Glossar versehen). Carl Posen-Verlag, Zürich 1945. 
Hörst Du nicht. Eine Auswahl. Mit Übertragung der Gedichte aus dem 
Jiddischen von Walter Lesch. Carl Posen-Verlag, Zürich 1946. 
(Diese beiden Bände sind nicht mehr im Buchhandel erhältlich.) 
Gedichtbände nach 1950 (in hebräischer Schrift gedruckt): Des profon
deurs de l'abîme (Mimaamakim), Paris 1953; Das Broit fun zaar / Das 
Brot der Qual, Tel Aviv 1964; Dorscht noch doyer / Durst nach Dauer, Tel 
Aviv 1970; Landschaft fun Goirl / Landschaft des Schicksals, Tel Aviv 
1979. 1970, 1974 und 1977 erschienen drei Übertragungen aus dem Jiddi
schen ins Hebräische: «Windminuten», «Stille des Schnees» und «Das 
Brot der Qual». 
s 1. Strophe aus «Nachtelegie», in: «Hörst Du nicht». 
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