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JEDER VERSUCH EINER grundsätzlichen Kritik an den objektivierenden Verfahren 
der Wirtschafts- und Sozialwissenschaften setzt sich dem Verdacht aus, unzulässige 
Anleihen bei geschichtsphilosophíschen Positionen zu machen. Diese Vermutung, 

mit der jeder zukünftigen "Kritik von vorneherein die Berechtigung abgesprochen wer
den soll, hat der vor 70 Jahren am 12. Januar 1931 in Emsdetten (Westfalen) geborene 
und seit den sechziger Jahren in Lateinamerika tätige Wirtschaftswissenschaftler und 
Theologe Franz J. Hinkelammert immer wieder - und zwar in einer Umkehr der Posi
tion ihrer Vertreter - zum Ausgangspunkt seiner wissenschaftstheoretischen Analysen 
der ökonomischen Debatten in Lateinamerika gemacht.1 Seit seiner 1981 veröffentlich
ten großen Studie «Die ideologischen Waffen des Todes» hat er die vom Kapitalismus 
und Neoliberalismus verschwiegenen erkenntnistheoretischen Voraussetzungen zum 
Gegenstand seiner Untersuchungen gemacht.2 Dabei konzentrierte er seine Aufmerk
samkeit auf die Kritik am utopischen Denken,3 die von den neoliberalen Denktradi
tionen formuliert worden ist, indem er nachzuweisen versuchte, wie sich hinter dem 
vermeintlich realistischen Anspruch einer «Gesellschaft ohne Utopie» eine «utopische 
Naivität» verbirgt, insofern den Abläufen eines universal gewordenen Marktes die 
Lösung der gesellschaftlichen und sozialen Konflikte zugetraut wird. 

Gesetze des Marktes und Glaube 
Daß Franz J. Hinkelammert die «Kritik der Utopie» als deren Rettung formulieren 
kann, hängt an der von ihm akzeptierten Voraussetzung, daßjn der Moderne mit der 
Entwicklung der Erfahrungswissenschaften und deren Umsetzung in der Technologie 
wie in der Politik die Vernunft selbst utopischen Charakter angenommen hat, sind Uto
pien doch «Imaginationen, die sich auf ein <Jenseits> der conditio humana beziehen, 
ohne die wir aber, nichts von der conditio humana wissen könnten»4. Ihr Ziel ist dem
nach nicht deren Abschaffung, sondern die Aufklärung über ihre Auswirkungen und 
Grenzen. Franz J. Hinkelammert sieht sein Projekt in der Tradition des kritischen Den^ 
kens I. Kants, und darum nimmt in seinen Publikationen die Auseinandersetzung mit 
den wissenschaftstheoretischen Voraussetzungen der Erfahrungswissenschaf^en (vor 
allem mit K. R. Poppers Utopie-Kritik und Logik der Forschung) einen breiten Raum 
ein. Die «Kritik der utopischen Vernunft» soll also die Möglichkeiten freisetzen, «die 
Erfahrungswissenschaften über die Blindheit bezüglich ihrer eigenen utopischen In
halte aufzuklären». 
Die Fruchtbarkeit seiner methodologischen Überlegungen, die hier im einzelnen nicht 
dargestellt werden können, hat Franz J. Hinkelammert in den letzten Jahren in einer 
Reihe von Aufsätzen zu den gesellschaftlichen und politischen Folgen des Neolibera
lismus für Lateinamerika unter Beweis gestellt.5 Im Unterschied zum Liberalismus des 
18. und 19. Jahrhunderts lebt der Neoliberalismus des zwanzigsten Jahrhunderts von 
der Magie des «vollkommenen Wettbewerbes», welcher die Globalisierung des Mark
tes und die Rücknahme jeder Einschränkung auf dem Weg zu seiner vollkommenen 
Realisierung fordert. Franz J. Hinkelammert nennt dies seine «Utopisierung». So ist die 
Vorstellung eines «vollkommenen Wettbewerbes» die Leitlinie, wenn von Vertretern 
des Neoliberalismus das Problem der Arbeitslosigkeit auf folgende Weise debattiert 
wird: «Wenn es einen vollkommenen Wettbewerb gäbe, gäbe es Vollbeschäftigung. 
Folglich sucht man nach den Fesseln, die dem Markt angelegt wurden und die für die 
Arbeitslosigkeit verantwortlich sind, weil sie den Markt daran hindern, sich bis zu sei
ner Vollkommenheit hin zu totalisieren. Die Gründe findet man dann im Mindestlohn, 
in der Existenz von Gewerkschaften und im Staat, der diese <Marktmonopole> toleriert. 
Wenn man nun diese Schränken beseitigt, wird es Vollbeschäftigung geben. Wäre der 
Markt vollkommen, gäbe es keine Verarmung.» Im Rahmen dieser Logik ist es nicht 
überraschend, «daß der Neoliberale die Ursachen für die Umweltzerstörung gerade in 
der Politik des Umweltschutzes findet. Wenn es keinen Umweltschutz gäbe und die 
Umwelt ganz den Marktkräften überlassen würde, gäbe es keine Umweltzerstörung.» 
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«Utopisierung» schließt für Franz J. Hinkelammert darüber hin
aus mit ein, daß sich das neoliberale Denken seiner utopischen 
Denkform nicht bewußt ist, sondern sich selbst als die einzig 
mögliche realistische Position versteht. Darum denunziert es die 
Suche nach Alternativen als «Utopie», zu deren Realisierung, 
weil sie in der Gesellschaft nicht die ausreichende Plausibilität 
fänden, Gewalt in Anspruch genommen wird. In der Folge sind 
dann auch ohne Scham viele Themen und die Sprache der Be
freiungsbewegungen der sechziger und siebziger Jahren - wie 
Reform, Strukturwandel, Demokratisierung, Neue Weltordnung 
- von Vertretern neoliberaler Positionen für sich vereinnahmt 
worden, und sie haben auf diese Weise die politische Sprache, 
den wissenschaftlichen Diskurs und die religiöse Sprache bis in 
die großen Kirchen hinein geprägt. Darum rückte für Franz 
J. Hinkelammert während des letzten Jahrzehnts neben der 
Kritik am Irrationalismus «ökonomischer Vernunft».die (Selbst-) 
Kritik theologischer Begriffe immer mehr in das Zentrum 
seiner Analysen. Die damit geforderte hermeneutische Anstren-
1 Nach dem Studium der Wirtschaftswissenschaften in Freiburg, Hamburg 
und Münster/Westf. war er von 1963 bis zum Militärputsch von General 
Augusto Pinochet 1973 Professor an der Universidad Católica de Chile 
(Santiago de Chile) tätig. Seit 1976 unterrichtet er an den Universitäten 
von Tegucigalpa (Honduras) und Heredia (Costa Rica) und arbeitet am 
Departemento Ecuménico de Investigaciones (DEI) in San-José (Costa 
Rica) zusammen mit Hugo Assmann, Pablo Richard, Elsa Tamez und 
Jung Mo Sung. 
2 Deutsch: Edition Exodus, Freiburg 1985. 
3 Franz J. Hinkelammert, Kritik der utopischen Vernunft. Eine Auseinan
dersetzung mit den Hauptströmungen der modernen Gesellschaftstheo-. 
rie. Luzern und Mainz 1994; Ders., Der Glaube Abrahams und der 
Ödipus des Westens. Münster/Westf. 1989. 

gung ist radikal, Franz J. Hinkelammert nennt sie im Blick auf 
die Geschichte des Christentums und der Theologie «eine 
schmerzliche», betrifft sie doch zentrale Aussagen des christ
lichen Glaubens: «Sich auf die Seite der Opfer des Gesetzes der 
Geschichte zu stellen, schließt ein, gerade diese Opfertradition 
des christlichen Glaubens in Frage zu stellen.» In der überliefer
ten Geschichte von Abraham, der seinen Sohn Isaak nicht 
opfert, findet er das Paradigma jeder christlichen Opfertheo
logie. In der ursprünglichen Form stellt nämlich diese Erzählung 
den «Schrei nach Freiheit dar, eine Bestätigung des Menschen 
gegenüber dem Gesetz, das tötet, und die Forderung, das Gesetz 
den Bedürfnissen des menschlichen Lebens zu unterwerfen. So 
wird Abraham wiedergegeben, was seine Größe ausmacht. Aber 
auch Gott wird seine Größe zurückgegeben.» 

Nikolaus Klein 
4 «Die empirischen Wissenschaften umschreiben solche Welten, indem sie 
die Prinzipien menschlicher Unmöglichkeit negieren - oder positiv ge
wendet: indem sie theoretisch als möglich imaginieren, was die von ihnen 
selbst verwendeten transzendentalen Begriffe implizieren. In dem 
Gesamt der imaginär möglichen Welten existieren also das Perpetuum 
mobile, allwissende Menschen, unbegrenzte. Produktivität menschlicher 
Arbeit, eine nicht-sukzessive Zeit und ein nicht-begrenzter Raum. Für die 
Kritik solcher Welten reicht die negative Kritik nicht hin, weil ihre Imagi-. 
nation ein methodologischer Teil der empirischen Wissenschaft selbst 
ist.» (Kritik der utopischen Vernunft, S. 298). 
5 Franz J. Hinkelammert, Kultur der Hoffnung. Für eine Gesellschaft 
ohne Ausgrenzung und Naturzerstörung. Luzern und Mainz 1999. Für das 
erste Halbjahr 2001 sind bei der «Edition Exodus» (Luzern) angekündigt: 
Luzifer und die Bestie. Opferfnythen im christlichen Abendland; Der 
Schrei des Subjekts. Vom Welttheater des Johannesevangeliums zu den 
Hundejahren der Globalisierung. 

WAS IST JÜDISCHKEIT HEUTE? 
Isaac Bashevis Singers Roman «Schatten über dem Hudson» 

Mit «Schatten über dem Hudson» ist der letzte Roman des jüdi
schen Nobelpreisträgers Isaac Bashevis Singer ins Deutsche 
übertragen. Das jiddische Original war von Januar 1958 bis Ja
nuar 1959 in der New Yorker Zeitung Forverts als Fortsetzungs
roman erschienen.1 Der Roman selbst spielt zwischen Dezember 
1947 und November 1948 in New York, im letzten Jahr vor der 
Gründung des Staates Israel. Eine Gruppe jüdischer Emigran
ten aus Warschau und Berlin treffen sich im Salon des verwitwe
ten Geschäftsmanns Boris Makaver an der New Yorker Upper 
West Side. Boris Makaver war aus Berlin über Paris nach New 
York gekommen. Als Überlebende des Holocaust halten die 
Emigranten untereinander Kontakt. Sie erzählen von früher. Sie 
feiern die jüdischen Feste: erfolgreiche Geschäftsleute, einige äl
tere in ihrem Lebenswillen gebrochen, einige aus der mittleren 
Generation lebenshungrig Gescheiterte. Hertz Dovid Grein, 
Makavers Tochter Anna, die bezirzende Esther, der jiddische 
Komiker Jascha Kotik sind in erotischen Leidenschaften ver
wickelt. Fast alle kommen aus der einst überschaubaren Welt 
des galizischen Schtetl. Die Älteren haben im Holocaust 
Angehörige verloren. Die Älteren und die Jüngeren sind von 
Fragen des Glaubens-betroffen, vom Glauben an Gott, vom 
Glauben an ihre Jüdischkeit. Sie leiden unter ihrer sozialen 
Randexistenz in der fremden Stadt. Ihre gesellschaftliche Frem
de hat auch die religiöse Existenz erschüttert. Wie können sie in 
der paganen Stadt als gläubige Juden leben? Nicht Aufklärung, 
das intellektuelle Bewußtsein, sondern die grenzenlose Freiheit 
ist ihr Problem, ein modernes Leben; das sich an die Zehn 
Gebote nicht mehr hält. Da ist kein Gesetz, das den einzelnen 
bindet. Man nimmt sich, was man will. Die Gebote, deren Ein
haltung an Gott erinnert, gelten nicht mehr. 

1 Isaac Bashevis Singer, Schatten über dem Hudson. Roman. Hanser Ver
lag, München 2000. 645 S., 49.80 DM. Die amerikanische Ausgabe des 
Romans in Buchform erschien erst 1998 unter dem Titel «Shadows on the 
Hudson» (Farrar, Straus and Giroux, New York). Der deutsche Text wur
de von Christa Schuenke aus dem Amerikanischen übertragen. 

Singer erzählt eine ehemals geschützte, jetzt schutzlose Füile des' 
Lebens und der Lebensläufe. Ihr jüdischer Glaube steht einer un
geschützten Wirklichkeit gegenüber. Auf der Flucht vor den^Na-
zis gelangten sie aus Polen und Berlin nach New York. Hier 
müssen sie sich als Vereinzelte finanziell wie religiös behaupten. 
So etwas wie Patron der zu den Festtagen Versammelten ist der 
verwitwete Geschäftsmann Boris Makaver. Er lädt Freunde und 
Bekannte in seinen Salon ein. Dr. Solomon Margolin, ein alter 
Schulfreund, gehört dazu. «Man erzählte sich, er sei durch illegale 
Abtreibungen reich geworden.» (17) Um Kontakt mit seiner im 
Warschauer Getto umgekommenen Frau zu finden, nimmt der 
wortkarge Professor Schräge - seine Vorfahren waren Chassidim 
- sogar an einer Séance teil. Zadok Halperin - er hatte Boris Ma
kaver in Berlin unterstützt - , der Rationalist mit philosophischem 
Doktorgrad aus der Schweiz, verachtet die Religion. Von der 
überliefert religiösen Seite kommt das einstige Warschauer Wun
derkind Hertz Dovid Grein. Der damalige junge Talmudgelehrte 
ist jetzt Börsenmakler. An jenem Dezemberabend im Salon 
bricht die Liebe von Makavers unglücklich verheirateter Tochter 
Anna zu ihrem einstigen Lehrer Hertz Dovid Grein neu aus. 
In die Diasporageschichte der Emigranten flicht Singer die Lie
besgeschichte Hertz Dovid Greins zu seiner früheren Schülerin. 
Anna ist mit dem untüchtigen Stanislaw Luria, Hertz Dovid 
Grein mit der Geschäftsfrau Leah verheiratet. Obschon Hertz 
Dovid Grein zwei Kinder hat, flieht er mit Anna nach Miami. 
Das erhoffte Glück scheitert an der entgegenstehenden Wirk
lichkeit. Aus New York ruft seine frühere Liebe Esther Hertz 
Dovid Grein zurück. In einem alten Farmhaus in New Hamp
shire versuchen die beiden, ihr paradiesisches Glück zu finden. 
Auch dieser Versuch mißlingt. Der Erzähler ironisiert den pa
thetischen Freiheitsanspruch der beiden. Hertz Dovid Grein 
kann die Schuld gegenüber seiner an Krebs erkrankten Frau 
Leah nicht mehr verdrängen, auch nicht die Schuld an seinen 
zwei Kindern, die, noch unerwachsen, abdriften in eine sinnleere 
Welt. Zu tief hat er sie alle verletzt, als daß Versöhnung noch 
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möglich wäre. Hertz Dovid Grein flieht von allen und allem 
nach Mea Shearhn in Jerusalem, ins Quartier der Orthoxen, die 
streng nach mosaischem Gesetz leben... 
Durch fast alle Szenen, Gespräche, Episoden, durch die Überle

bensgeschichte der Älteren und die Liebesverstrickungen der 
Jüngeren, zieht sich die Frage nach der Jüdischkeit hier und 
jetzt. Überleben durch Assimilation oder in aussondernder 
Treue zu den Geboten des Moses?  das ist die Frage. In der 
Diaspora heiraten die Kinder, ohne sich ein Gewissen zu ma

. chen, Gojim (Nichtjuden). 

Die unablässige Frage nach der «Jüdischkeit» 

.«Die Jüdischkeit von deinem Vater und deinem Großvater», 
sagt Dr. Margolin zu Boris Makaver, «die gibt es nicht mehr, die 
ist ein für allemal untergegangen. Das war nur eine kurze Episo

de in der jüdischen Geschichte.» (12) Es war die Jüdischkeit des 
Schtetl, die Jüdischkeit in einer geschlossenen Gesellschaft, der 
Glaube in einer fraglosen Welt. Jetzt aber sind sie zerstreut, zer : 

teilt, von Fragen und Zweifeln belastet. Was kann Jüdischkeit, 
nach dem Holocaust bedeuten, wenn ihr Gott schwieg und 
schweigt? Was ist Jüdischkeit in der neuen Welt, wo Juden nicht 
mehr im Schtetl, nicht einmal mehr in einer Gemeinde leben. 
Was bedeutet Jüdischkeit, wenn sich auch Gläubige an mora

lisch zweifelhaften Geschäften beteiligen? Und was kann Jü

dischkeit im neu entstehenden Staat Israel sein? Dort finden 
sich zwar Juden mit Gebetsriemen und.Schläfenlöckchen ein, 
sagt der Erzähler, aber auch solche ohne mosaischen Glauben. 

■ Man stelle sich vor, ein deutschsprachiger Roman aus Deutsch

land, Österreich, der Schweiz hätte in den fünfziger Jahren oder 
später2 die Frage nach der Christlichkeit der Christen, nach der 
Christlichkeit der getauften Bürger gestellt? Vielen wäre das als 
Tabubruch erschienen. Kritiker hätten die Zuständigkeit des The

mas im Roman geleugnet, die ästhetische Form in Frage gestellt. 
Eine so hartnäckig thematisierte Frage wäre als Rückfall in die 
Zeit eines Bernanos oder einer Langgässer erschienen, als Ver

lassen der Aufklärung, als konfessionelles Sonderthema. 
Eine so radikale Frage nach Christlichkeit, eine solche Sorge um 
die religiöse Identität war für deutschsprachige Autoren jener 
Jahre kein Thema. Die deutschen Autoren waren voll beschäftigt 
mit der «Bewältigung der Vergangenheit», bald mit der 
Kritik der neuen. Wohlstandsgesellschaft, mit individuellen Frei

heitsansprüchen und der Emanzipation. Die einzige Ausnahme 
war Heinrich Böll. Er hat in seinen Romanen die Frage nach der 

.Christlichkeit in der katholischen Form unablässig gestellt, von 
«Wo warst du, Adam?» (1951) bis zu «Frauen vor Flußland

schaft» (1985).3 Die schwierigsten Anfragen an die Christlichkeit 
. hat damals Reinhold Schneiders «Winter in Wien» (1958) gestellt. 

Isaac B. Singer, Redakteur des «Yewish Daily Forward», hat 
den Roman zunächst als Fortsetzungsroman in seiner Zeitschrift 
publiziert. Sie wurde vorab von Einwanderern gelesen. Für die 
Juden in der Diaspora war die Frage nach der Jüdischkeit eine 
Überlebensfrage. Weil Singer, nicht nur ein spannendes «plot» 
entwickelt, sondern  erzählerisch durchaus konservativ  eine 
Fülle von Personen, Charaktere und Schicksale ausbreitet, weil 
seine Erörterung der Jüdischkeit zum Bewußtsein der Personen 
gehört, bilden Geschichte und Thema eine Einheit. Die Frage 
glüht in jedem, derdie jüdische Erinnerung mit ihren Riten 
nicht ausgelöscht hat. Sie durchdringt das Bewußtsein, ordnet 
Erfahrungen, gewährt Gemeinschaft. Jüdischkeit ist nicht die 
Credo oder Gesetzesvorgabe einer Glaubenskongregation, son

dern das, was der einzelne, die Familien, die Väter und Mütter 
mit ihren Kindern an Überlieferung vergegenwärtigen und als 
Lebensform machen. 
Wie kann Jüdischkeit in der Diaspora, in der Moderne ausse

hen? Dem Aufklärer Zadok Halperin ist sie eine Sache von 
2 Es war die Zeit von Heinrich Böll, Günter Grass, Martin Walser, Sieg
fried Lenz, von Thomas Bernhard, Max Frisch, Friedrich Dürrenmatt. 
3 Zu «Frauen vor Flußlandschaft» vgl. P.K.Kurz in «Orientierung» 49 
(1985), S. 217ff. 

früher. «Man kann nicht rückwärts drehn die Uhr von der Ge

schichte», sagt er zu Boris Makaver. «Nur weil der Hitler ein 
Meschuggener war, ein Psychopath, soll die Welt darum wieder 
zurück ins Mittelalter? Schmonzes! Die Erkenntnis kommt al

lein aus der Erfahrung  aus der guten alten sinnlichen Erfah

rung von Locke und Hume. Alles andre hat nebbich keinen. 
• Wert. Ich geh sogar noch weiter als der Hume: für mich ist die 
empirische Mathematik die einzig gültige Determinante.» (15f.) 
Daß das Schtetl, diese Dorfgemeinschaft vor aller Aufklärung 
und vor allem wissenschaftlichen Denken, nicht mehr das Maß 
gibt und die Lebensform bestimmt, gibt auch Dr. Solomon Mar

golin zu. Der in seinen Leidenschaften hin und her gerissene 
Hertz Dovid Grein meint, daß den Großvätern die nötige mora

lische Disziplin zukam, weil sie «dreimal täglich gebetet, die 
Thora studiert und fleißig die Gebote befolgt haben» (49). So

lange wir auf der Seite der «modernen Kultur» leben, «können 
wir den Teufel nicht besiegen» (49). «Die Thora» kann die Kin

der in der Thoraschule nicht mehr «beeindrucken, weil sich die 
Thora nicht mit Baseball.verträgt und mit dem ganzen Mist, den 
sie allabendlich im Radio hören» (219). «In meiner Familie da

gegen», sinniert Hertz Dovid Grein, «ist die Jüdischkeit mit mir 
zu Ende gegangen: Ich bin ein. Ehebrecher, ein Mörder, ein Lüg

ner. Meine Kinder haben ihr Erbe von sich gewiesen. Ich habe 
die Zügel des ehernen göttlichen Gesetzes gesprengt» (436), be

schuldigt er sich. «Für mich ist die moderne Kultur das genaue 
Gegenteil der Jüdischkeit, die ich seit meiner Kindheit kenne. 
Das Christentum ist ja sowieso mit dieser modernen Kultur im 
Bunde, weil das Christentum einen Kompromiß zwischen Gott 
und der Welt darstellt  dort sind alle schönen Worte Gott zuge

schrieben und alle bösen Taten den Menschen.» (519f.) Die Ju

den in Polen, in Spanien, in Babylon, im Gelobten Land hatten 
ihren idealen Gott, argumentiert Hertz Dovid Grein, der sich 
jetzt «Atheist» nennt, aber nach jedem Erwachen aus der Lei

denschaft von der Beziehung zu Gott spricht. Die früheren Ju

den hatten «einen Gott, der zu allen gütig war und sich all seiner 
Geschöpfe erbarmte; einen Gott, der den Gestrauchelten Halt 
gab und jene aufrichtete, die mühselig und beladen waren, der 
gerecht war in all seinen Wegen und gnädig in all seinen Wer

ken, der die erhörte, die ihn ernstlich anriefen» (439). Aber die 
Realität heute war eine andere. Gott rührte sich nicht, als sein 
Volk gemordet wurde. Mit dieser Wirklichkeit kann Hertz 
Dovid Grein seinen Frieden nicht machen. «Er war ein Ungläu

biger, der in Zeiten des Unglücks oder angesichts von UngeS 

rechtigkeit und Schmach zwanghaft den Blick zum Himmel 
wenden muß, um ebenjefien Gott, dessen Existenz er leugnet, 
anzurufen, denn bei den Juden ist Gott eine Krankheit, eine Ob

session, eine Manie. Für einen Juden ist der Gedanke, daß Gott 
gütig und gerecht ist, die Quintessenz des Lebens. Ein Jude hat 
ständig eine Rechnung mit dem Allmächtigen zu begleichen, ob 
er will oder nicht: er kann ihn preisen oder ihn verhöhnen, er 
kann ihn lieben oder hassen,' nur von ihm frei sein kann er 
nicht... Seinen Gott kann er ebensowenig ablegen wie seine 
Haut, sein Blut, sein Mark und Bein.» (439) Der leidenschaftli

che, wegen seines Lebenswandels Gott leugnende, aber aus dem 
ganzen Tiefenbewußtsein Gott bezeugende Hertz Dovid Grein 
spricht als Mundstück des Autors. Das große Ja zu dem einsti

gen Mosesgott und das große Nein zu dem (nicht)erfahrbaren 
Geschichtsgott stoßen zusammen, sie reiben, streiten, widerle

gen sich. «Ein Jude ohne Gott ist ein Goj, auch wenn er noch so 
gut Hebräisch spricht.» Dennoch kann Grein sich «nicht dazu 
durchringen, ein frommer Jude zu werden, der streng nach den 
Gesetzen des Schulchan Aruch lebte» (179).4 Junge Männer, die 
jetzt aus Israel nach New York kommen, haben Gesichter «wie 
Gojim. Hebräische Gojim. Ohne Gott.gibt's keine Juden» (219). 
Das ist die Kritik des argumentativ Ungläubigen, aber in einer 
tieferen Schicht Angebundenen. 
Der Roman endet mit Unglücksmeldungen aus New York. Wie 
das Leben der jüdischen Emigranten dort weitergeht, bleibt of
4 Schulchan Aruch: Kompendium des jüdischen Religionsgesetzes, das 
seit dem.17. Jahrhundert für orthodoxe Juden maßgebend ist. 
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fen. Der alte Boris Makaver hat die deutsche Frieda geheiratet. 
Sie soll ihm im Alter noch einen Sohn gebären. Ihr Kind ist 
mongoloid. Viele Schatten liegen über dem Hudson. So düster 
darf der Roman nicht enden. Das alte New York blickt auf das 
neue Israel, das zehn Jahre vor Abfassung des Romans politisch 
gegründet wurde. 

«Jüdischkeit» aus Mea Shearim 

In Miami Beach war Hertz Dovid Grein seinem früheren polni
schen Freund Moritz Gombiner begegnet. Die Nazis hatten ihn 
als Zwangsarbeiter verpflichtet. Daß er überlebte, ist ein «Got
teswunder» Aber es ist eine Gotteswunde, daß «der Herr der 
Welt» zu den Morden an den vielen, «geschwiegen hat». (214) 
Moritz Gombiner war bereits über Israel nach New York ge
kommen. Offenbar konnte es seine Heimat nicht werden. 
Singer überspringt mit einem Brief aus Jerusalem als «Epilog» 
alle Erzählkontinuität. Hertz Dovid Grein aus Mea Seharim, 
schreibt an Moritz Gombiner in New York. Der Schreiber ist 
zurückgekehrt zu den Vätern. Er bekennt, daß er jetzt die Dinge 
anders wertet. Der Brief ist eine Glaubensepistel. «Wenn du 
heute ein neumodisches Jackett anziehst, wirst du morgen sündi
gen mit einer verheirateten Frau», hatte Hertz Dovid Greins 
Vater gesagt. Er selbst bekennt: «Man kann die Zehn Gebote 
nicht einhalten, wenn man in einer Gesellschaft lebt, in der es 
gang und gäbe ist, sie zu übertreten. Ein Soldat muß eine Uni
form tragen und in einer Kaserne wohnen. Und wer Gott dienen 
will, der muß die Zeichen Gottes tragen und sich von denen 
trennen, die nur sich selber dienen. Der Bart, die Schläfen
locken, der Gartl, den man beim Gebet trägt, der Arbe-kanfes 
mit seinen Schaufäden dran - das ist die Uniform der Juden, 
sind die äußeren Zeichen, an denen man erkennt, daß er zu 
Gottes Welt gehört und nicht zur Unterwelt. (...) Heute glaube 
ich, selbst unsere Heiligen wären nicht besser gewesen, hätten 
sie inmitten von Frevlern gelebt.» Hertz Dovid Grein kritisiert 
«die aufgeklärten Juden» in Israel, die so tun, als wären sie vor 
der Assimilation geflohen, aber in Wirklichkeit sie herbrachten. 
«Wer sich auch nur einen einzigen Schritt von der alten Jüdisch
keit entfernt, der findet sich unter den Götzenanbetern und 
Mördern wieder und zieht Kinder groß, die Nazis heiraten. (...) 
Man kann nicht die Kleider der Gojim tragen, ihre Literatur ge
nießen, sich in ihren Theatern unterhalten lassen, in ihren Re
staurants essen und sich dabei an die Zehn Gebote halten.» 
Zuletzt bekennt er, was der Leser schon weiß. «Einen wesentli
chen Glauben habe ich niemals verloren: den Glauben an die 
Existenz und die Einheit unseres Schöpfers.» Jetzt ist er nahe 
daran, «zu glauben, daß es eine göttliche Vorsehung gibt, die für 
jeden Menschen sorgt. (...) Die Thora ist die einzig brauchbare 
Lehre, die wir haben, um die Bestie im Menschen in Schach zu 
halten. (....) Die Christen haben eine Handvoll Mönche und 
Nonnen. Wir aber haben ein ganzes Volk gebildet, das Gott 
diente. Wir waren einst ein heiliges Volk. Gott sei Dank gibt es 
von diesem Volk noch ein paar Überreste».5 

Hertz Dovid Greins pathetische Credorede geht auf die kriti
schen Fragen des Romans nicht direkt ein. Der Epilog argumen
tiert nicht, er bekennt. Er spricht botschaftlich, pathetisch, 
außerhalb des epischen Erzählens und seiner Dialoge, außer
halb des Widerstands der berichteten und besprochenen Erfah
rungen. Mea Shearim hat gesprochen, das neue, nicht mehr 
glaubensnaive, sondern militante Schtetl. 
LB. Singer hat im Roman «Schatten über dem Hudson» eine Fül
le jüdischen Lebens in New York ausgebreitet, prall, spannungs
voll, realistisch, mit viel jüdischer Erinnerung und Gegenwart. 
Über die Schilderung des Verhaltens hinaus wird der Leser mit 
dem Diskurs über Jüdischkeit konfrontiert. Singer stimuliert Fra
gen, Antworten überläßt er überwiegend dem Leser. Auf das zu 
lebende Leben, die argumentativen Einwände, die enttäuschen
den Erfahrungen gehen die Epilogsätze nicht ein. Der Brief 

,5 Alle Zitate aus dem Epilog, a.a.O., S. 631ff. 

klammert jene mehrschichtige Welt aus, die der Roman hart
näckig zeigt. Er beansprucht eine höhere Warte des Erkennens. 
Wer seine Bekehrung aus Mea Shearim mitteilt, schreibt nicht 
den Frage- und Zweifelkatalog der Welt weiter. Der Fromme be
kennt, der Bewußte verkündet, der Bekehrte gibt Weisung. 

Die erneute Gestalt des Büßers 

1935 aus Polen in die USA ausgewandert, hat der Rabbinersohn 
Isaak Bashevis Singer (1904-1991) der mondänen Lebensweise 
der modernen Menschen zeitlebens widersprochen. Als Autor 
schafft er im späteren Roman «Der Büßer»6 dem Epilog-Schrei
ber eine eigene Gestalt: Joseph Shapiro. Den Greueltaten der 
Nazis in Polen entkommen, wurde Joseph Shapiro in Amerika 
ein erfolgreicher Geschäftsmann. Er wird ein Bekehrter. Sha
piro erkennt sein gewissenloses Leben im Luxus. Er verläßt 
Frau und Geliebte, die ihn beide betrügen, und beginnt in Jeru
salem ein neues Leben. «Der Büßer», mehr Erzählung als 
Roman, erzählt legendenhaft mit traktathaften Passagen. Singer 
typisiert den Gegensatz «gottvergessene Welt - gläubige 
Jüdischkeit» antagonistisch. Kein Kompromiß, keine Vermi
schung, keine Assimilation. Shapiro spricht als Bekehrter beleh
rend. Im Vorwort nimmt der Autor als Person Stellung. «Ich 
habe mit meinem Bruder oft über die Würdelosigkeit und Er
niedrigung des modernen Menschen gesprochen, über dessen 
gefährdetes Familienleben, seine Gier nach Luxus und techni
schen Kinkerlitzchen, seine Geringschätzung der Alten, sein 
Katzbuckeln vor den Jungen, seinen blinden Glauben an die 
Psychiatrie, seine zunehmende Tolerierung des Verbrechens. 
Vielleicht können Joseph Shapiros Seelenqual und Desillusio
nierung dazu beitragen, Gläubige wie auch Skeptiker zu einer 
Selbstprüfung zu bewegen.» (7) 
In der Rahmenhandlung begegnet der Erzähler 1969 an der Kla
gemauer zu Jerusalem dem Büßer (Ba'al t'schuwe) Joseph Sha
piro. Der kommt wie er aus New York. Shapiro erzählt ihm sein 
Leben. In Warschau war er junger Zionist. Vor den Nazis floh er 
nach Rußland. Nach dem Krieg kam er (trotz eines Visums für 
Palästina) in die USA. Reich geworden gab er seinen Glauben 
auf. «Der moderne Jude ist nicht besser als der NichtJude», sagt 
Shapiro. «Auch er nützt die Situation häufig für seine eigenen 
Zwecke und für seinen Profit aus. (...) Und ich war ein Bestand
teil dieses Systems.» (35f.) Nicht wenige moderne Juden tauchen 
unter in diesem Brei aus Wohlleben und Entertainment. Shapiro 
will ein neues Leben beginnen. Abscheu gegen die moderne 
Welt, ihre Barbarei, ihre Kriege, ihre Zügellosigkeit, ihre Lügen 
erfüllt ihn. Der Sprecher Shapiro differenziert nicht, er appel
liert. Er selbst sucht eine Form des einfachen, aufrichtigen Le
bens. Gerne würde er zur Jüdischkeit zurückkehren, «und zwar 
nicht bloß zu einer x-beliebigen modernen Jüdischkeit, sondern 
zu der Jüdischkeit meiner Großväter und Urgroßväter» (45). Ei
ne Stimme sagt ihm: «Alle Wege, ausgenommen der in die kom
promißlose Jüdischkeit, führen unweigerlich in die Verlogenheit 
und Unzüchtigkeit, die du verabscheust.» (46) Eine Gegenstim
me höhnt: «Der Gott, zu dem du beten willst, existiert nicht. Wo 
war Er, als die Juden in Polen sich ihr eigenes Grab schaufeln 
mußten?» (49) Ein Frommer, der Majdanek überlebt hat, nahm 
ihn in New York zum Gebet «zu echten Juden». «Da die soge
nannte neue Jüdischkeit im Grunde das gleiche ist wie Weltlich
keit - das heißt voller Falschheit, Habgier und Eitelkeit - , mußte 
ich zur alten Jüdischkeit zurückkehren.» (58). Shapiro flog nach 
Israel. Bald erkennt er, daß sich das Gelobte Land kaum von 
dem Sündenbabel unterscheidet, aus dem er floh. Er entscheidet 
sich für Mea Shearim, heiratet die Rabbinertochter Sara. Er 
taucht ein in die Lebensform der Frommen. Im Unterschied zu 
6 Der Büßer. Roman. München 1987. 155 S. Die Erzählung ist von Januar 
bis Marz 1973 im «Jewish Daily Forward» erschienen, in Buchform 1974 
in Israel, unter dem Titel «The Penitent» 1983 bei Farrar, Straus, Giroux 
in New York. Isaac B. Singers Bruder ist Israel Joshua Singer 
(1883-1944), ebenfalls Romanautor. In «Joshe Kalb» (jiddisch 1932, ame
rikanisch 1988, deutsch bei Zsolnay in Wien 1999) hat Israel J. Singer eine 
Büßergestalt im altgalizischen Kontext vorgestellt. 
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Shapiro will sein Autor Singer sich mit dem Elend und der Bru
talität der Welt nicht abfinden. Er kann sich nicht zurückziehen 
in eine geschützte Unschuld. Protest gehört für ihn zur Religion. 
«Der Büßer» ist eine Exempelgeschichte. Die Erzählung ist Pre
digt und Parabel, nicht zuletzt ein leidenschaftliches Plädoyer 
für einen ungebrochenen Glauben. Ihr Protest richtet' sich gegen 
das verlogene mondäne Leben. Auch wo sich die Erzählung der 
Legende annähert, erregt sie den Leser, der weiß, daß er mehr 
zu den mondänen als zu den gesetzestreuen Menschen gehört. 
Die Frage nach der Jüdischkeit in der modernen Welt trifft je
den, der glaubt,,zuerst den Juden, aber auch den Christen. Ist ein 
unvermischter Glaube in einer vermischten Welt lebbar? Muß 
man sich in ein Mea Shearim, einen Schtetl-Bezirk, ein Kloster 
(von «claustrum») zurückziehen, um den reinen Glauben leben 
zu können? Die Fähigkeit, formulierte Credosätze aufzusagen, 
beantwortet die Frage nach dem tatsächlichen Weltverhalten 
nicht. Singers Roman «Schatten über dem Hudson» beschreibt 
das reale Spannungsfeld des In-der-Welt-Seins. «Der Büßer» 
zieht sich auf die Antithetik der Zwei-Wege-Lehre zurück. Als 

Weltmensch lebt Hertz Dovid Grein in New York, als Büßer Jo
seph Shapiro in Mea Shearim. Gibt es eine Brücke; eine Passa
ge, ein Tor, unter dem man vom einen Ort zum anderen gehen, 
die beiden verbinden kann? Nicht übersehen sollte man, daß 
Shapiro sein Weltleben-in Fülle gelebt hat. Wenn er sich, al
ternd, zurückzieht, versammelt und reinigt er seine Kraft. Er 
lebt ein zweites Leben. Welche Konflikte hätte er als Frommer 
in seinem «ersten Leben» auf sich nehmen müssen? Gäbe es ei
nen dem ersten Leben helfenden, den Glauben fördernden Dia
log. Gibt es reine Jüdischkeit nur als Bekenntnis aus Mea 
Shearim? Isaac B. Singer zeigt die Welt der leidenden, begeh
renden und handelnden Personen im Roman «Schatten über 
dem Hudson», den Anspruch des Glaubens in der Gestalt des 
«Büßers». Der geht - ohne Widerrede - ins briefliche Bekennt
nis. Erzählerisch, dialogisch ist der Gegensatz weltliches Leben -
frommes Bekenntnis nicht ausgetragen. Der Autor übergibt die 
erregende Fragestellung dem Leser. Kein Glaubender, ob Jude 
oder Christ, kann sich der Spannung entziehen. 

Paul Konrad Kurz, Gauting bei München 

FORTSCHRITT UND ABGRUND 
Erinnerungen an die Zukunft der Modernen Welt (Zweiter Teil)" 

Das 20. Jahrhundert hat keine neuen Ideen, Visionen oder Uto
pien in die Welt gebracht, die der Geschichte einen Sinn geben 
könnten. Die Leichenfelder der Geschichte, die wir gesehen ha
ben, verbieten jede Sinngebung und jede Theodizee, jede Fort
schrittsideologie und jede Globalisierungslust. Der fortschritt 
hat in diesem Jahrhundert Trümmer und Opfer zurückgelassen, 
und keine geschichtliche Zukunft macht diese Leiden wieder 
gut. Keine bessere Zukunft kann uns versichern, daß ihre Lei
den «nicht umsonst» gewesen sind. Eine totale Sinnunfähigkeit 
angesichts der Geschichte ist im 20. Jahrhundert an die Stelle 
der Zukunftsgläubigkeit des 19. Jahrhunderts getreten. Wenn 
die Errungenschaften von Wissenschaft und Technik zur Ver
nichtung der Menschheit eingesetzt werden können - und wenn 
sie es können, werden sie es auch einmal - , fällt es schwer, sich{ 
für Internet oder Gentechnologie zu begeistern. Jede Akku
mulation von Macht akkumuliert auch die ' Gefahr ihres 
Mißbrauchs. So viel aber sollte uns das 20. Jahrhundert im 
Rückblick auf das 19. Jahrhundert gelehrt haben: Es ist uhmög-

. lieh, die Geschichte in der Geschichte zu vollenden. Keine ge
schichtliche Zukunft trägt das Potential dazu in sich. Und es ist 
unmöglich, die Geschichte zu vollenden, wenn man selbst als 
Mensch nur ein geschichtliches Wesen ist. 

Die Zukunft der christlichen Hoffnung 

Ich nenne die Hoffnungen, die in die Zukunft des nächsten Jahr
tausends weisen, Brücken in die Zukunft, weil sie über den Ab
gründen der Vernichtung gebaut werden müssen, die wir im 20. 
Jahrhundert erfahren haben. Es sind praktisch dieselben Hoffnun
gen, die im 19. Jahrhundert die moderne Welt ins Leben gerufen 
haben - die demokratische und die industrielle Revolution - , aber 
es sind heute Hoffnungen, die aus bösen Erfahrungen klug gewor
den sein müssen. Sie werden nicht mehr so fortschrittsgläubig und 
risikoblind sein wie damals, als sie das Licht der Welt erblickten. 
Sie werden heute Hoffnung mit Vorsicht und Rücksicht sein müs
sen. Subjektiv ausgedrückt: Hoffen und Arbeiten für die Zukunft 
ohne Hochmut und ohne Verzweiflung. Mit den Menschheitshoff
nungen des 19. Jahrhunderts existieren wir auf den Massengräbern 
des 20. Jahrhunderts. Ob wir uns hoffnungsfroh oder skeptisch 
dem nächsten Millennium zuwenden, wir brauchen eine Versöh
nung mit der Vergangenheit des 20. Jahrhunderts, damit dieses 
Jahrhundert für uns zur Vergangenheit wird und uns mit seinen 
Katastrophen nicht immer wieder einholt. 

: Vgl. den ersten Teil des Beitrages in: Orientierung 65 (2001) S. 6-9. 

Bevor ich auf die. Anknüpfungen der säkularen Hoffnungen an 
das 19. Jahrhundert im Angesicht des 20. Jahrhunderts eingehe, 
möchte ich noch einmal auf Walter Benjamins «Engel der Ge
schichte» zurückkommen: Er sieht vor sich in der Vergangenheit 
«Trümmer auf Trümmer» sich häufen, der «Trümmerhaufen» 
der Geschichte wächst vor seinen weit aufgerissenen Augen zum 
Himmel. Er ist erstarrt, denn der «Sturm vom Paradies her» hat 
sich in seinen Flügeln verfangen, so daß er sie nicht mehr 
schließen kann. Was aber wollte dieser Engel eigentlich tun? 
Wozu ist er gesandt? «Er möchte verweilen, die Toten wecken 
und das Zerschlagene zusammenfügen.» Das aber kann er nicht, 
so lange sich jener Sturm inseinen Flügeln verfangen hat. Dieser 
«Sturm» ist, «was wir Fortschritt nennen», sagt Benjamin. Im 
Umkehrschluß gesprochen: Wenn wir diesen Sturm unter
brechen könnten und vom Wind des Fortschritts ablassen könn
ten, dann könnte der Engel die Toten erwecken und das 
Zerschlagene zusammenfügen und wir könnten uns ihrer erin
nern und unsere Erinnerungen heilen. . 
Das biblische Bild, das dahinter steht, findet sich in Ezechiel 37: 
Israels Auferstehung und Wiedervereinigung. Der Prophet wird 
im Geist des Herrn auf das «weite Feld, das voller Totengebeine 
lag, geführt». Das ist der Blick zurück in die Leidensgeschichte 
Israels. Und die Gebeine «waren sehr verdorrt». Dann hört der 
Prophet die Stimme: «Siehe, ich will einen Odem (Ruah, Le
benskraft) in euch bringen und ihr sollt wieder lebendig werden, 
und Du sollst zu dem Odem sagen: <Wind, komm herzu aus den 
vier Winden und.blase diese Getöteten an, daß sie wieder leben
dig werden.»> Nachdem er diese Vision von der Auferweckung 
der Toten erfahren hat, geht der Prophet zu seinem Volk und 
verkündet: «Jetzt sprechen sie: <Unsere Gebeine sind verdorrt 
und unsere Hoffnung ist verloren. Es ist aus mit uns> ... Der 
Herr aber spricht: <Ich will meinen Geist in euch geben, damit 
ihr wieder leben sollt und will euch .in euer Land setzen.>». 
(37,11.14). 
«Die Toten erwecken und das Zerschlagene zusammenfügen», 
das ist eine Zukunftshoffnung für die Vergangenheit. Es. gibt 
keine geschichtliche Zukunft, in der das geschehen könnte. Es 
muß eine Zukunft für die ganze Geschichte sein und darin eine 
transzendente Begründung haben. Denn sterbliche Menschen 
werden die Toten nicht erwecken und die es zerschlagen haben, 
werden das Zerschlagene nicht zusammenfügen können. Keine 
menschliche Zukunft kann die Verbrechen der Vergangenheit 
«wieder gut machen». Um aber mit dieser Vergangenheit der 
Trümmer und der Opfer leben zu können, ohne sie zu verdrän
gen und ohne sie wiederholen zu müssen, brauchen wir diese 
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