Die judische Volkskunde
im Kontext ihrer Zeit

Klaus Hédl

Die vorliegenden Ausfithrungen bestehen aus zwei Teilen. Der erste
Abschnitt ist der judischen Volkskunde gewidmet. Es werden die Be-
dingungen ihrer Entstehung herausgearbeitet und Vergleiche mit ande-
ren zeitgendssischen Disziplinen gezogen. Der zweite Teil des Artikels
beschiftigt sich mit Skizzen des Schtetl-Lebens, die von der jiidischen
Volkskunde und der klassischen jiddischen Literatur gezeichnet wurden,
wie auch mit Prisentationen, die in der Gegenwart, um die Wende zum
21 Jahrhundert, vorgestellt werden. Abschlieflend werden die verschie-
denen Entwiirfe ostjiidischen Alltagslebens miteinander verglichen und
Kentinuititen bzw. Divergenzen zwischen ihnen hervorgehcben.

Ganz generell lisst sich festhalten, dass die jiidische Volkskunde
eine von mehreren Reaktionsformen auf tiefgreifende Krisenerfahrun-
gen darstellt, die die Juden Zentraleuropas im spiten 19. Jahrhundert
machten. Fiir die Entstehung der jiidischen Volkskunde ist dabei u.a. die
Erschiitterung des positivistischen Geschichtsverstindnisses relevant,
das durch die Auffassung eines linearen Progresses charakterisiert ist.
Der Niedergang des Liberalismus und der neue Antisemitismus seit den
188oer Jahren fihrten zu einer Hinterfragung der Vorstellung eines ste-
tigen historischen Fortschritts." Die bislang von Juden verfolgten Strate-
gien zur Erlangung ihrer vollstindigen Akzeptanz durch Nichtjuden und
ihrer Anerkennung als vollberechtigte Mitglieder der Gesellschaft hatten
ganz offensichtlich nicht gegriffen. In der Folge kam es zu einer Neuori-
entierung der Juden in Bezug auf ihr Verhiltnis zu Nichtjuden, wobei
die hiufig bemerkbar gewesene Zuversicht auf ein nahe bevorstehendes
Diskriminierungsende stark geschwicht wurde und ein bisweilen unge-
zwungen scheinendes Miteinander einer skeptischen Distanz wich. Da-
mit verbunden war eine merkbare Riickbesinnung auf das »Jiidische«.

1 Nils Roemer: Jewish Scholarship and Culture in Nineteenth-Century Germany.
Between History and Faith. Madison 2005, $. 114.
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Da die Modernisierung der Juden im Zentraleuropa des ausgehenden
19. Jahrhunderts sehr fortgeschritten war, konnte es sich dabei kaum um
eine religiose Dimension des Judischen handeln. Stattdessen wurde es in
weitern Mafle als Kultur begriffen. Die Jiidische Renaissance stellt einen
beispielhaften Ausdruck dieser Entwicklung dar.? Der Zionismus, Ten-
denzen der »Szientifizierung« von Judentum, d.h. die wissenschaftliche
Auslegung jiidischer Riten,® die jiidische Sozialwissenschaft® oder die
Entstehung judischer Museen® waren neben der jiidischen Volkskunde
weitere Folgen der tiefen Enttiuschung, die Juden aufgrund der Nicht-
realisierung ihres Emanzipationszieles erfuhren. Es handelte sich bei ih-
nen um keine streng voneinander getrennten Auswirkungen, sondern
sie waren bisweilen eng miteinander verkniipft.

Die judische Volkskunde: Voraussetzungen und historischer Kontext

Im Folgenden werden einige Bedingungen fiir die Entstehung der jidi-
schen Volkskunde und aspekthaft auch ihr geschichtliches Umfeld dar-
gestellt. Es werden Entwicklungslinien nachgezeichnet, die schon Jahr-
zehnte vor ihrer formellen Griindung durch Max Grunwald im Jahr 1898
beobachtbar waren und dann zu ihrer Etablierung gefithrt haben. Damit
wird keiner deterministischen Geschichtsperspektive gehuldigt, sondern
lediglich ein Narrativ vorgestellt, das die Herausbildung der jiidischen
Volkskunde, und besonders ihre spezifische Ausformung, unter einem
konkreten Gesichtspunkt nachvollziehbar macht. Ein weiterer Fokus
wird auf die Bedingungen gerichtet, die zur Uberbriickung der ost- und
westjiidischen Kluft sowie zur Verdringung einer Vergangenheitskon-
zentration durch ein gesteigertes Interesse fiir die jiidische Gegenwart,
beides integrale Merkmale der jiidischen Volkskunde, gefiihrt haben.

2 Michael Brenner: Jiidische Kultur in der Weimarer Republik. Miinchen 2000.

3 Siche Robin Judd: Contested Rituals. Circumcision, Kosher Butchering, and Jewish
Political Life in Germany, 1843—1933. Ithaca 2007.

4 Mitchell Hart: Social Science and the Politics of Modern Jewish Identity. Stanford
2000,

5  Klaus Haodl: Wiener Juden — Jitdische Wiener. Identitit, Gedichinis und Perfor-
manz im 19. Jahrhundert (=Schriftenreihe des Centrums fiir Jiidische Studien, 9).
Innsbruck 2006, S. 71—77.
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Verwissenschaftlichung von Judentum

Als ein Frankfurter Jude namens Flersheim im Jahr 1843 die Beschnei-
dung seines Sohnes verweigerte, war der grofite Teil der lokalen Juden-
schaft Giber das Verhalten ihres Glaubensgenossen tief befremdet.® Die
Brit Mila, der religidse Ritus der Beschneidung, war fiir Juden eine ganz
zentrale religiose Praxis und eine unverzichtbare Komponente ihres Zu-
sammengehorigkeitsgefithls sowie ihrer Identitit. Deswegen konnte der
Verzicht von Flersheim auf dessen Durchfiihrung kaum nachvollzogen
werden. Nichtsdestotrotz war es nicht das erste Mal, dass einzelne Ju-
den von der Beschneidung ihrer S6hne Abstand nahmen, und es sollte
auch nicht das letzte Mal sein. Auch war der Ritus um die Mitte des
19. Jahrhunderts nicht mehr ganz unumstritten. Schon seit einigen Jahr-
zehnten war iiber seine medizinischen Auswirkungen diskutiert worden,
im konkreten Fall allerdings weniger innerhalb der jiidischen Gemein-
de als unter (jiidischen und nichtjiidischen) Arzten. Die Beschneidung
wurde zunehmend mit einem gesundheitlichen Risiko assoziiert, und in
einzelnen Fillen soll sie sogar zum Tod von Siuglingen gefithrt haben.’
Im medizinischen Diskurs ging es weniger um die Richtigkeit dieser Be-
hauptungen, sondern um die Auslotung von Méglichkeiten, wie gesund-
heitsgefihrdende Auswirkungen in Zukunft vermieden werden konn-
ten. Dabei schlugen jiidische und nichtjiidische Arzte der Tendenz nach
unterschiedliche Mafinahmen vor. Wihrend Erstere auf Modifikationen
der Brit Mila pochten, wollten nichtjiidische Mediziner den gesamten
Ritus abschaffen.®

Ahnlich wie die Beschneidung wurden auch das Schiichten (Schechi-
ta) und das Ritualbad (Mikwe) sowie die religiosen Speisegesetze von
vielen Nichtjuden kritisiert, und bisweilen verlangten sie deren Authe-

6  Andreas Gotzmann: Jiidisches Recht im kulturellen Prozefl (=Schriftenreihe wis-
senschaftlicher Abhandlungen des Leo Baeck Instituts, 55). Tiibingen 1997, S. 261—
262.

7 Klaus Hédl: Dic deutschsprachige Beschneidungsdebatte im 19. Jahrhundert. In:
Aschkenas, Zeitschrift fitr Geschichte und Kultur der Juden 13, 2003, S. 189—209,
hier S. 193—196.

8  Siehe zu diesem Punkt auch Eberhard Wolff: Medizinische Kompetenz und talmu-
dische Autoritit. Jiidische Arzte und Rabbiner als ungleiche Partner in der Debatte
um die Beschneidungsreform zwischen 1830 und 18s50. In: Arno Herzig, Hans Ouo
Horch, Robert Jitte (Hg.): Judentum und Aufklirung. Jidisches Selbstverstandnis
in der biirgerlichen Offentlichkeit. Géttingen 2002, §. 119—149.
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bung. Jiidische Mediziner widersprachen den Behauptungen iiber die
Gesundheitsgefihrdung, die aus der Observanz jiidischer religivser Ge-
setze resultierte, nicht zur Ginze. Bisweilen waren sie in ihrer Kritik ge-
gen judische Zeremonialgesetze sogar radikaler als einzelne Nichtjuden.
Allerdings verwahrten sie sich in der Regel gegen deren komplette Ab-
schaffung.® Stattdessen fithrten sie eine Art counter discourse ein, wobei
die gegen judische Riten vorgebrachten Argumente in ihr Gegenteil ver-
kehrt und gegen die urspriinglichen — nichtjidischen — Kritiker gerich-
tet wurden. Nicht Juden, die religiose Gesetze beachteten, wiirden ver-
stirkt erkranken, so behaupteten sie, sondern Nichtjuden, da sie keinen
religiésen Praktiken wie Juden anhingen.

Als Beispiel fiir diese Argumentation mag die Syphilis dienen, deren
Verbreitung eine Zeitlang auf den traditionellen Beschneidungsmodus
zuriickgefithrt wurde.'® Da in diesem diskursiven Kontext nicht aus-
gefithrt wurde, was die urspriingliche Ursache fiir deren Vorkommen
unter Juden gewesen sei bzw. sie geférdert habe, wurde allein durch
den Zusammenhang zwischen Beschneidung und Syphilis das Bild ei-
ner innigen Verbindung zwischen Juden und der Geschlechtskrankheit
hergestellt. Jiidische Arzte trugen demgegeniiber vor, dass die rituelle
Entfernung der Vorhaut der Syphilisprivention diene." Nichtjuden, die
sich nicht beschneiden liefien, seien in diesem Sinne stirker gefidhrdet,
mit Lues angesteckt zu werden.

Ohne an dieser Stelle der Thematik der angeblichen gesundheit-
lichen Vorteile bzw. abtriglichen Folgen einer Durchfiihrung der Brit
Mila weiter Aufmerksamkeit schenken zu wollen, die in #hnlicher
Weise in den Auseinandersetzungen iiber die Mikwe oder das Schich-
ten diskutiert wurden, soll eine wesentliche Folge des medizinischen
Diskurses iiber jidische medizinische Praktiken benannt werden: Da-

9 Einbekanntes Beispiel eines Rabbiners, der der Beschneidung eher skeptisch gegen-
iiberstand und ihre im Judentum zugeschriebene Bedeutung hinterfragte, stellte der
Landesrabbiner von Mecklenburg-Schwerin, Samuel Holdheim, dar. Siche: Samu-
¢l Holdheim: Ucber die Beschneidung zunichst in religigs-dogmatischer Hinsicht.
Schwerin 1844.

10 J. B. Friedreich: Ueber die juedische Beschneidung in sanititspolizeilicher Bezie-
hung. In: Centralarchiv fiir die gesamte Staatsarzneikunde 3, 1846, 8. 679—685, hier
S, 684.

11 Elias Collin: Die Beschneidung der Israeliten und ihre Nachbehandlung. Leipzig
1838, S. 10; Mlichael Tschoetschel: Die Diskussion iiber die Hiufigkeit von Krank-
heiten bei den Juden bis 1920, Med. Diss., Mainz 1990, S, 56.
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bei handelt es sich um die wissenschaftliche Neuinterpretation von Ju-
dentum. Die medizinische Begriindung beispielsweise der Speisegesetze
verdringte zumindest tendenziell ihre religiose Legitimation. Das heifit
nicht, dass alle Juden Judentum nur mehr als einen Kanon krankheits-
priventiver Mafinahmen verstanden. Aber bei einem wachsenden Teil
der Judenschaft stief} die medizinische Auslegung religidser Riten auf
Resonanz. Sie ermdglichte, dass Judentum in einem Zeitalter verbreite-
ter Wissenschaftsgliubigkeit als mit wissenschaftlichen Erkenntnissen
ibereinstimmend dargestellt werden konnte. Selbst religios indifferente
und positivistisch gesinnte Juden konnten sich vor diesem Hintergrund
zum Judentum bekennen und einen positiven Bezug zu ihm herstellen.
Eine weitere Folge dieser Entwicklung war, dass Judentum gemessen,
in seinen Auswirkungen auf das Krankheitsverhalten von Juden nume-
risch fassbar gemacht wurde. Zwischen Judentum als Religion und der
gesundheitlichen Verfassung der Juden wurde ein Zusammenhang an-
genommen, der als empirisch tiberpriifbar galt und an Berechnungen,
Tabellen u. a. ablesbar war. Judentum schien nunmehr auch an Zahlen
festgemacht werden zu kénnen.

Neue Vergangenheitsschou

Neben der tendenziellen Erosion der religidsen Dimension von Juden-
tum zugunsten seiner wissenschaftlichen Auslegung bildete auch die Be-
schiftigung mit der jlingeren, voremanzipatorischen Vergangenheit des
aschkenasischen Judentums eine Voraussetzung fir die Herausbildung
der jiidischen Volkskunde. Historisches Denken und eine Beschiftigung
mit der eigenen Geschichte waren im Judentum relativ rezente Erfah-
rungen. Es hatte im Groflen und Ganzen bis zum Ende der zweiten De-
kade des 19. Jahrhunderts gedauert, bis mit der Wissenschaft des Juden-
tums eine wissenschaftliche Erforschung der Vergangenheit in Angriff
genommen und damit auch ein dominant zyklisches Geschichtsverstind-
nis verdringt wurde. Progression, und nicht immerwihrende Wiederho-
lung bestimmter Zeitabschnitte, sollte die neue Betrachtungsweise ihrer
Tendenz nach charakterisieren.'

12 Siehe dazu Yosef Hayim Yerushalmi: Zachor: Erinnere Dich! Jiidische Geschichte
und jiidisches Gedichtnis, Berlin® 1996, S. 54.
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Bis auf wenige Ausnahmen interessierten sich die Reprisentanten
der Wissenschaft allerdings nur fiir ausgesuchte Aspekte der Geschichte.
Ihre Aufmerksamkeit war zuvorderst auf eine weit zuriickliegende Zeit,
die Antike, gerichtet, oder auf sefardisches Judentum der Iberischen
Halbinsel vor dem Abschluss der Reconquista.’ Sie mieden die jlingere
Vergangenheit des aschkenasischen Judentums, das sie mit Statik, geisti-
ger Verknocherung und Irrationalismus gleichsetzten.

Trotzdem war im 19. Jahrhundert eine Auseinandersetzung mit dem
voremanzipatorischen, d.h. traditionellen aschkenasischen Judentum
nicht unbekannt. Selbst einige Reprisentanten der Wissernschaft des Ju-
dentums beschiftigten sich mit ihr, auch wenn sie unter ihren Kollegen
Ausnahmen bildeten. Zu ihnen zihlten vornehmlich Leopold Zunz wie
auch in spiteren Jahren der Wiener Rabbiner Moritz Giiddemann." Bei-
de lieflen ihr Forschungsfeld in positivem Licht erstrahlen. Eine Beschif-
tigung mit der vormodernen aschkenasischen Vergangenheit ist aber vor
allem auflerhallb des Wissenschaftszirkels, vornehmlich in der jiidischen
Genremalerei bei Moritz Daniel Oppenheim'™ und der Ghettoliteratur™
nachweisbar. Auch in diesem Fall erhielt sie eine ausgesprochene Wert-
schitzung.

Mit der Darstellung der jiingeren Vergangenheit wurde nicht nur
eine zur Vergangenheitsschau der Wissenschaft des Judentums alternative
historische Betrachtungsweise vorgetragen, sondern auch ein neuer his-
torischer Akteur eingefiihrt. Wihrend bei Letzterer eine Betonung jii-
dischen intellektuellen Schaffens vorgenommen wurde, die in Heinrich
Graetz’ elfbindiger »Geschichte der Juden« beispielhaften Ausdruck fin-

13 Ismar Schorsch: From Text to Context. The Turn to History in Moedern Judaism.
Hanover 1994, S. 71—92.

14 Zu Giidemann siche Monika Richarz (Hg.): Biirger auf Widerruf. Lebenszeugnisse
deutscher Juden 1780—1945. Miinchen 198g, S. 175 f. Ismar Schorsch: Moritz Gii-
demann — Rabbi, Historian and Apologist. In: Leo Baeck Institute Year Book XI
(1966), S. 42—66, hier S. 54.

15 Siche vor allem Norman Kleeblatt: Abschied und Heimkehr. Quellen und Kontext
zu Moritz Oppenheims Meisterwerk »Die Heimkehr des Freiwilligen«. In: Georg
Heuberger, Anton Merk (Hg): Moritz Daniel Oppenheim. Die Entdeckung des
modernen jiidischen SelbstbewuBtseins in der Kunst. Jewish Identity in 19th Centu-
ry Art. Frankfurt/M. 1999, S. 113—130.

16 Siehe Gabriele von Glasenapp: Aus der Judengasse. Zur Entstehung und Auspri-
gung deutschsprachiger Ghettoliteratur im 19. Jahrhundert (=Conditio Judaica, 11).
Tiibingen 1996.
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det, fokussierten Oppenheim, die Schriftsteller der Ghettoromane oder
auch Giidemann das alltigliche Leben. Sie schenkten nicht den Arbeiten
einzelner Geistesgrofien, sondern der Lebensfithrung der breiten Masse
Aufmerksamkeit. Und die jidischen Volksschichten fithren dabei keine
Existenz, die immer nur von Verfolgungen geprigt gewesen wire, wie
Graetz es in seiner »Leidens- und Gelehrtengeschichte« nahe legt.”” Op-
penheim malte Bilder, in denen gewdhnliche Juden bei der Bewiltigung
ihres Alltages, vor allem beim Feiern des Schabbats, dargestellt werden
und tiefe Zufriedenheit ausstrahlen.

In diesen historischen Skizzen gilt das Interesse der alltiglichen Kul-
tur. Im spiten 19. Jahrhundert gab es vereinzelte Bemithungen, diese
Geschichtsschau in ein methodologisches Konzept zu fassen und als Cul-
turgeschichte zu etablieren. Dabei wurde sie in einer Weise definiert, die
wesentliche Merkmale der Volkskunde vorwegnahm. Nach ihrem Be-
griinder, Max Grunwald, ist »die jiidische Volkskunde ... eben ein ande-
rer Zweig der Culturgeschichte des Judenthums. Sie ist gewissermaflen
das Spiegelbild des jiidischen Lebens und Treibens im Ghetto«. '

Eine zentrale Komponente der Vergangenheitsschau, die vormo-
dernes aschkenasisches Judentum positiv darstellte, war, dass es mit
judischer Orthodoxie in Osteuropa, wo die Modernisierung der Juden
im Vergleich zu Zentraleuropa deutlich nachhinkte, nicht gleichgesetzt
wurde. Religidse Strenggliubigkeit wurde demnach in ein vormodern-
traditionelles auf der einen und zeitgendssisches, osteuropiisch-ortho-
doxes Judentum auf der anderen Seite unterteilt. In diesem Sinne wur-
de an der Differenzierung in Ost- und Westjuden, die die Haskala, die
jidische Aufklirung, in den 1790er Jahren eingefiihrt hatte,'® weiterhin
festgehalten.

17 Nach Marcus Pyka hat Graetz diese Formulierung lediglich geprigt, ohne dass sie
sein Geschichtswerk bestimmt hitte. Siehe Marcus Pyka: Jiidische Identitit bei
Heinrich Graetz (= Jiidische Religion, Geschichte und Kultur, 5). Géttingen 2009, S.
26.

18  Oesterreichische Wochenschrift 1898, S. 610.

19 Shmuel Feiner: The Jewish Enlightenment. Philadelphia 2002, 8. 303—304.
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Die judische Volkskunde

Mit der wissenschaftlich-numerischen Erfassung von Judentum und der
positiven Beurteilung der traditionellen aschkenasischen Vergangenheit
sowie der Hervorhebung des Alltagslebens waren wichtige Vorausset-
zungen fur die jiidische Volkskunde gegeben. Sie erméglichten die Aus-
formung ihrer Spezifika, wozu vor allem die Authebung des Gegensatzes
zwischen Ost- und Westjuden gehdrte. Die judische Velkskunde ver-
dankt sich nicht zuletzt den Verwissenschaftlichungstendenzen von Ju-
dentum, die kulturelle Faktoren, die der konstruierten Unterscheidung
zugrunde gelegt waren, irrelevant werden liefl. Die Volkskunde ging von
einem einheitlichen jiidischen Kollektiv, einem Volk, aus.

Die Abstrahierung von einer ost-westjiidischen Differenzierung er-
moglichte es im Weiteren, die Wertschidtzung des voremanzipatorischen
traditionellen Judentums auf die ostjiidische Gegenwart zu transponie-
ren. Dadurch erfuhr das bisher kritisierte Ostjudentum eine positive Be-
wertung. Das zeigt sich in exemplarischer Weise an einem Aufruf zur
Sammlung volkskundlichen Materials, der im Jahre 1905 ausgegeben
wurde: »Wir wenden uns besonders an die gebildete jiidische Jugend bei-
derlei Geschlechtes, die noch den Zusammenhang mit dem Volke nicht
verloren hat, namentlich aber in jenen Lindern, wo die Juden am dichtesten
wohnen und das jiidische Volk sich noch unberiibrt in aller Unrwiichsigkeit und
Frische erbalten bat, mit der herzlichen Bitte, sich an unserer Sammelar-
beit aufs lebhafteste zu beteiligen.«®

Die Gebiete, »wo die Juden am dichtesten wohnen ...«, bezeichnet
Osteuropa. Die jiidische Volkskunde entdeckte somit ostjiidische Exis-
tenz als Fundus fiir ein positiv konnotiertes Judentum.

Mit der Fokussierung der Ostjuden konnte der Blick in die Vergan-
genheit einer Auseinandersetzung mit der Gegenwart und dem Aufbau
einer gemeinsamen jiidischen Zukunft weichen. Obwohl die jiidische
Volkskunde Traditionen, die aufgrund der Modernisierung jiidischen
Lebens zu verschwinden drohten, retten und bewahren wollte, war sie
eher auf das zeitgendssische Leben als auf die Geschichte orientiert. Max
Grunwald hebt in diesern Zusammenhang in seinen Memoiren hervor,
dass er ganz bewusst keine »Mumien« konservieren wolle.?' Stattdessen

20 Ost und West 1, 1905, 8. 1—6, hier S. 6. (nachtrigliche Kursivsetzung zur Hervorhe-
bung vorgenommen; K. H.)
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suchte er eine praktische Anwendung der Wissenschaft des Judentums.
Die Protagonisten der jiidischen Volkskunde meinten, dass anders als
die Historiographie, die der Vergangenheit verhaftet bleibe, ihre eige-
ne Disziplin stirker gegenwartsbezogen und dadurch auch von groflerer
Relevanz sei.

Die drei Prozesse, die zur Vorstellung eines einheitlichen, d. h. Ost-
und Westjuden umfassenden, jiidischen Volkes, zur Aufwertung des
Ostjudentums und zur Konzentration auf die Gegenwart und Zukunft
gefithrt haben, waren eng miteinander verzahnt und kénnen nur aus
Verstindnisgriinden als konsekutive Abfolge, wie eben skizziert, dar-
gestellt werden. Bis zu einem gewissen Grad waren sie zeitgenossische
Phinomene, d. h. Entwicklungen, die auch auf anderen Gebieten als der
Volkskunde bemerkbar waren. Sie lassen sich u. a. an der jiidischen So-
zialwissenschaft, die ungefihr zur gleichen Zeit wie die jiidische Volks-
kunde ins Leben gerufen wurde, ablesen.

Die judische Sozialwissenschaft

Die jiidische Sozialwissenschaft verdankte ihre Entstehung den gewal-
tigen Umbriichen, die die Modernisierung jiidischen Lebens vor allem
in Osteuropa hervorgerufen hat. Sie 18ste starke Migrationsbewegun-
gen aus und konfrontierte Juden in den urbanen Zentren Zentraleuropas
mit Glaubensgenossen und -genossinnen, von denen sie nur sehr wenig
wussten. Um ihnen notwendige Hilfe gewihren zu konnen, war es aller-
dings wichtig, grundsitzliche Kenntnisse iiber die Lebensverhiltnisse der
osteuropiischen Judenschaft zu erlangen. Der auf der Grundlage dieser
Uberlegungen 1902 in Berlin gegriindete »Verein fiir jiidische Statistik«
sollte eine entsprechende Wissensbasis erarbeiten.?? Mit der Einbezie-
hung des jidischen Umfeldes in den Destinationen, in denen sich die
ostjiidischen Migrantinnen und Migranten niederlieflen, wurden auch
die Westjuden zum Adressaten der Forschungen. Ost- und Westjuden
wurden dadurch zu einem einheitlichen Untersuchungsobjekt.??

21 Michael Brenner: Jidische Kultur in der Weimarer Republik. Miinchen 2000, S. 41.
Vgl. auch den Beitrag von Peter Horz in diesem Band.

22  Hart (wie Anm. 4), S. 31

23 Ebd, S. 4.
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Wihrend das Judentum im Laufe des 19. Jahrhunderts von der Wis-
senschaft des Judentums vor allem historisch untersucht worden war, setz-
te sich die neue (Sozial-)Wissenschaft mit demographischen Prozessen,
Krankheitsstatistiken, Wanderbewegungen, interkonfessionellen Ehe-
schliefungen und dhnlichen Entwicklungen der Gegenwart auseinander.
Der Schwerpunkt der wissenschaftlichen Arbeit verlagerte sich von der
Vergangenheit auf zeitgentssische Verhiltnisse und die Zukunft. Einer
der Begriinder der jiidischen Sozialwissenschaft, Osias Thon, duflerte
sich iiber den Unterschied zwischen seiner Wissenschatt und der Histo-
riographie wie folgt: »Da versteht es sich von selbst, dass eine Wissen-
schaft ... nur zum geringeren Teil Vergangenheitswissenschaft ist. Den
weitaus grossten Umfang nehmen immer Fragen der Gegenwart und
Zukunft ein: Statistik ... Es muss erst die Ueberzeugung durchdringen,
dass das Problem einer jiidischen Wissenschaft das ganze Judenvolk als
lebendiger Organismus ist. Ein lebendiger Organismus hat seine imma-
nenten Lebens- und Entwicklungsgesetze.«?

In engem Zusammenhang damit trieb die jiidische Sozialwissenschaft
auch eine Neukonzeption des Jiidischen voran. Die religidse Dimension
von Judentum wurde zugunsten seines ethnischen Verstindnisses hint-
angestellt. In den Fokus der Untersuchung riickten Juden als Menschen,
an denen Entwicklungen festgemacht werden konnten.?® Die Religion
selbst war in diesem Zusammenhang von keiner primiren Bedeutung
mehr. Und mit ihr verloren auch wesentliche Differenzierungsmerkma-
le zwischen Ost- und Westjuden an Relevanz. Juden wurden als ein Volk
betrachtet, oder, wie Thon es in seinem obigen Zitat ausgedriickt hat,
als ein »lebender Organismus«. Es gab zwar eine Vielzahl medizinischer
Untersuchungen, die auf Unterschiede zwischen Ost- und Westjuden
in Bezug auf Erkrankungsmuster und anthropologische Merkmale hin-
wiesen, womit kulturelle Differenzen »biologisiert« wurden und einen
unverinderbaren Charakter erhielten.?® Die jiidische Sozialwissenschaft,
die ebenfalls mit Krankheitsstatistiken arbeitete, sah aber nicht zuletzt
aufgrund ihrer zionistischen Ausrichtung von dieser Unterscheidung ab.
Dem vormals abschitzig beurteilten Ostjudentum wurde von den jidi-

24 Osias Thon: Das Problem der jiidischen Wissenschaft. In: Jiidischer Almanach
1902/03, S. 183—1809, hier §. 188.

25 Hart (wie Anm. 4), S. 16.

26  John M. Efron: Defenders of the Race. Jewish Doctors and Race Science in Fin-De-
Siecle Europe. New Haven 1994, S. 24.
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schen Sozialwissenschaftlern sogar besondere Hochachtung entgegenge-
bracht. Das zeigt sich bei Arthur Ruppin, dem Direktor des Bureaus
fiir jiidische Statistik, der sich auf einer Reise durch Galizien mit den
Lebensverhiltnissen der dortigen Juden niher auseinander setzte. In der
Folge meinte er, unter den Ostjuden »jiidische Authentizitit« feststellen
zu kénnen und bei ihnen die Voraussetzungen fir eine verheiflungsvol-
le jiddische Zukunft zu finden.?” Ostjuden gewannen in diesem Zusam-
menhang eine ausgesprochene Wertschitzung, wihrend die so genann-
ten Westjuden eher als dekadent galten. Damit wurde aber keine neue,
gleichsam spiegelverkehrte, Differenzierung zwischen ithnen eingefiihrt.
Da sich die neuen Beurteilungen hauptsichlich an Westjuden richteten,
sollte lediglich die bisherige Herabsetzung der Ostjuden kompensiert
werden.

Das Verhdltnis zu Nichtjuden

All die Merkmale, die bei der kurzen Skizzierung der jiidischen Volks-
kunde und Sozialwissenschaft genannt wurden, die zunehmende Ge-
schichtsverdrossenheit zugunsten von Gegenwarts- und Zukunftspro-
jekten, die Uberbriickung des ost- westjiidischen Gegensatzes und die
positive Evaluierung des Ostjudentums, zeigten sich auch auf anderen
Gebieten, beispielsweise an der Zeitschrift »Ost und Westx, die 1901 in
Berlin vom Studenten Leo Winz gegriindet wurde.?® Im Jahre 1903 er-
schien in dem Medium ein Artikel, in dem in gleicher Weise wie vorhin
bei Osias Thon vor zu intensiver Vergangenheitsschau gewarnt wird:
»Wir Juden, so heifit es darin, »haben uns vor einer grossen Gefahr in
acht zu nehmen; ich meine vor der tibertriebenen Wertschitzung des
Altertums. ... wir miissen uns mit aller Kraft dagegen striuben, dass die
Judenheit, das lebendige und lebensfihige Volk, zu einer Art archiologi-
scher Triimmer gemacht werde, die man in einem Museum sorgfiltig ka-
talogisieren und aufbewahren miisste. ... das Judentum aber ist ein leben-
der Organismus, der sich fort und fort entwickelt.«?® Die Zeitung war

27 Ebd, S. 62.

28 David A. Brenner: Marketing Identities. The Invention of Jewish Ethnicity in Ost
und West. Detroit 1998, S. 25.

29 S, Bernfeld: Geistige Strémungen im Judentum. In: Ost und West 3, 1903, S. 20—40,
hier S. 29 1.
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auch bestrebt, die ost- westjiidische Dichotomie zugunsten einer einheit-
lichen jiidischen Ethnie zu neutralisieren. Sie verfolgte das Ziel, indem
sie ostjiidisches Judentum in besonders positiver Weise skizzierte.®

Die bisher betonten Komponenten der Volkskunde stellten demnach
keine Spezifika von ihr dar, sondern waren einem konkreten historischen
Kontext geschuldet, aus dem auch die erwihnte jiidische Sozialwissen-
schaft oder das Publikationsprojekt von »Ost und West« erwuchsen.
Deswegen verwundert es nicht, dass sich zwischen ihnen Ahnlichkeiten
und Parallelen finden lassen. Das heifdt aber nicht, dass dies die einzigen
Entwicklungen um die Wende vom 19. zum 20. Jahrhundert waren. Zur
gleichen Zeit erfuhren nimlich die Vereine zur jiidischen Geschichte und
Kultur, also Gruppen, die sich intensiv mit der Geschichte auseinander
setzten, einen Aufschwung, Auch die Griindung des Ordens B'nai B'rith
ist in diesem Zusammenhang zu nennen.* Jiidische Vergangenheit war
demnach von unterschiedlichen, bisweilen gegensitzlichen Entwick-
lungen geprigt. Es gibt also nicht nur eine einzige jiidische Geschichte,
sondern verschiedene jiidische Geschichten. Und die Herausbildung der
judischen Volkskunde bildet einen Aspekt davon.

Die jidische Volkskunde unterschied sich aber auch in ihrem Zugang
zum Verhiltnis von Juden und Nichtjuden von anderen zeitgendssischen
Unternehmungen, wie beispielsweise der jiidischen Sezialwissenschaft.
Das zeigt sich beispielhaft an den Bemiihungen der jiidischen Volks-
kunde, nicht allein auf Juden als Rezipienten ihrer Arbeiten abzuzielen,
sondern auch Nichtjuden einzubeziehen. Einerseits gab es das Ziel, ji-
disches kulturelles Erbe zu bewahren und fiir die Zukunft zu sichern.
Gleichzeitig war die jiidische Volkskunde bestrebt, Nichtjuden mit jidi-
scher Alltagskultur bekannt und dabei Gemeinsamkeiten zwischen den
jeweiligen Traditionen erkennbar zu machen. Das war das explizite An-
liegen sowohl von Max Grunwald als auch von Moritz Glidemann.* Sie
fassten ostjiidisches Leben nicht als exklusiv jiidisch auf, sondern als im
Verband mit Nichtjuden konstituiert. Mit dieser Orientierung befand

30 David A. Brenner: German-Jewish Popular Culture Before the Holocaust. Kafka's
kitsch. London 2008, S. 1s.

31  Andreas Reinke: »Eine Sammlung des jiidischen Biirgertums«: Der Unabhingige
Orden B'nai B’rith in Deutschland. In: Andreas Gotzmann, Rainer Liedtke, Till van
Rahden (Hg.): Juden, Biirger, Deutsche. Zur Geschichte von Vielfalt und Differenz
1800-1933. Tiibingen 2001, 8. 315-340.

32 Roemer (wie Anm. 1), S. 117,
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sich die jidische Volkskunde in Dissens mit der jiidischen Sozialwissen-
schaft, die stark zionistisch beeinflusst war und das spezifisch Jiidische
erforschen wollte.

Die jiidischen Migrationsbewegungen im ausgehenden 19. und frii-
hen 20. Jahrhundert waren einerseits durch Emigrationsprozesse aus
Osteuropa gekennzeichnet, und andererseits durch die Aufgabe kleine-
rer Siedlungen zugunsten groflerer Niederlassungen, d. h. durch eine
ausgeprigte Urbanisierung. In der Folge wurde das Schtetl immer mehr
zu einem zurlickgelassenen Erinnerungsort, der gleichzeitig auch mit
sauthentischem« Judentum assoziiert wurde. Das Schtetl wurde zum
Gegenstand der volkskundlichen Beschiftigung und Forschung, der fest-
gehalten und vor dem Verschwinden kommemorativ bewahrt werden
sollte. Die ethnographischen Expeditions- und Sammlungsaktivititen
eines S. An-sky in den Jahren 1912—1914, die ihn in die Schtetl-Welt von
Wolhynien und Podolien fithrten,® sind bekannte Beispiele fiir diese
neue Entwicklung. Aber auch dabei ging es nicht um eine Fokussierung
allein auf das Judentum. Die russische »Jiidische Historische und Eth-
nographische Gesellschaft«, deren Mitglied An-sky war, zeigt mit Nach-
druck eine Forschungsorientierung, die Nichtjuden aus dem jiidischen
Kosmos nicht ausschloss. Ein Grofiteil der Arbeiten ihrer Historiker war
darauf ausgerichtet, die enge Verbindung von Juden und Nichtjuden im
Bereich des Alltagslebens und des volkskundlichen Erbes zu belegen.®
Das Schtetl, wie es die Volkskunde erforschte, war ein Begegnungsort
von Juden und Nichtjuden.

Damit unterscheiden sich die volkskundlichen Schtetl-Prisentatio-
nen von einer gegenwirtigen Schtetl-Darstellung, die im Folgenden kurz
skizziert wird. An den Unterschieden zwischen den jeweiligen Ansitzen
zeigt sich, in welchem Mafle ostjidisches Leben bzw. das Schtetl Kon-
struktionsobjekte bilden kénnen, die aus einer bestimmten Perspektive
resultieren und kaum etwas mit einem »Realititsbezug« zu tun haben.

33 Jeffrey Veidlinger: Jewish Public Culture in late Russian Empire. Bloomington
2009, S. 258.
34 Ebd., 8. 261—264.
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Das Schtetl als Freizeitpark

Im Jahr 2003 begannen in Rischon le-Zion, einer der gréfiten Stidte
Israels, die Arbeiten fiir ein Open Air-Museum, das einen Nachbau des
litauischen Schtetl Eishyshok (Eisiskés, lit., Ejszyszki, pol.) bilden soll.
Es stellt den Geburtsort der Projektplanerin, Yaffa Eliach, dar.®® Die Ar-
beiten sollten urspriinglich 2010 zum Abschluss kommen, werden sich
aber betrichtlich verzogern.®® Das Schtetl am Mittelmeer wird dann an
die vierzig Gebiude umfassen, worunter sich Privathiuser und fiir das
religiose Leben relevante Einrichtungen wie Synagoge, Mikwe oder
Friedhof befinden. Zum Gebiudekomplex zihlt auch eine Burg. Um
eine groflere Authentizitit zu vermitteln, wird um das Schtet] herum ein
Wald gepflanzt, und auch ein kiinstlicher See soll angelegt werden.?’
Das rekonstruierte Schtetl wird keine blofle Ansammlung von Ge-
biuden darstellen und lediglich zur Besichtigung einladen. Vielmehr ist
es als ein living bistory museum konzipiert, in dem an die 400 Akteure Sze-
nen aus dem Schtetl-Leben nachspielen werden. Dabei wird vergangenes
ostjiidisches Leben performativ rekonstruiert. Gleichzeitig werden die
Besucher am Treiben teilhaben, sich in der Synagoge in osteuropiischem
Stil trauen lassen, Auffithrungen im jiddischen Theater beiwohnen oder
sich als Kdufer am Markt versuchen kénnen.®® Der Schtetl-Alltag wird
somit von fiktiven Bewohnern und den Besuchern gemeinsam gestal-
tet werden, von Akteuren, die lose einem Rollenspiel verpflichtet sind,
und Menschen mit einem lebensgeschichtlichen Background, in dem das
Schtetl bisweilen nicht vorgekommen ist. Da das Ergebnis von interakti-
onalen Handlungen nicht im Vorhinein festgelegt werden kann, ist auch
das Produkt der gemeinsamen Praktiken von Akteuren und Besuchern
des Museums in Rischon le-Zion, die Darstellung einer Schtetl-Exis-
tenz, unbestimmt. Es ist sehr wahrscheinlich, dass sie eine vollstindig
neue Form annehmen wird, die dem Tagesablauf im urspriinglichen Eis-
hyshok kaum dhneln bzw. nur wenig mit ihm zu tun haben wird.

35 Jeffrey Shandler: The Shtet]l Subjunctive: Yaffa Eliach’s Living History Muscum.
In: Banjamin Nathans, Gabriella Safran (Hg.): Culture Front. Representing Jews in
Eastern Europe. Philadelphia 2008, S. 288—306, hier S. 294.

36  Siehe hup://www.shtetlfoundation.org (Zugriff: 18.10.2010).

37 Juri Ginsburg: Ein litauisches Shted fiir Israel. In: Berliner Zeitung, 14.4.2001,
S, 13.

38 Ebd, S. 13.
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Abgesehen von der praxisbedingten Verzerrung des Schtetl-Alltags
wird trotz gegenteiliger Ankiindigungen® auch die bauliche Kompositi-
on des Schtetl-Museums keine Kopie des historischen Eishyshok bilden.
Die Burg, die Teil der israelischen Schtetl-Variante sein und ein Fami-
lienforschungsarchiv, einen Konzertsaal und andere Ridumlichkeiten be-
herbergen wird, gab es im originalen litauischen Schtetl nicht. Sie gleicht
vielmehr einer Burg in der Nihe des ehemaligen Eishyshok. Die Syna-
goge im Schtetl-Museum wird ebenfalls nicht dem Gotteshaus im histo-
rischen Eishyshok nachgebildet, sondern der Synagoge im nahe gelege-
nen Olkenig. Das Schtetl-Museum wird dadurch, wie Jeffrey Shandler
schreibt, die Gestalt einer »synthetischen Umgebung annehmen, die fiir
Weltausstellungen kreiert wirde.

Die Hinweise auf die Implikationen einer performativen Gestaltung
des Schtetl-Alltages und die architektonischen Differenzen zwischen dem
Schtetl-Museum und dem urspriinglichen Eishyshok lassen es jedenfalls
sehr wahrscheinlich erscheinen, dass das rekonstruierte Schtetl-Leben
von seiner Vorlage stark abweicht. Was mit Sicherheit dazu beitragen
wird ist der Umstand, dass keiner der Akteure im Schtetl-Museum als
Nichtjude figuriert. Das rekonstruierte Eishyshok stellt eine durchgin-
gig judische Enklave dar. Zwar hatte auch das urspriingliche Schtetl vor
dem Holocaust eine liberwiegend jliidische Bevélkerung — 3500 Juden
standen lediglich 500 Nichtjuden gegeniiber*’ —, aber nichtsdestoweni-
ger waren sie vorhanden. Sie waren Teil der Einwohnerschaft im Schtetl
und bestimmten seinen Alltag mit. Sie kamen nicht nur aus der Umge-
bung fiir kurze Zeit nach Eishyshok, um auf dem Markt als Kdufer auf-
zutreten, sondern sie lebten im Schtetl, interagierten mit der jidischen
Bevolkerung und konstituierten zusammen mit ihr seine kulturelle Tex-
tur. Bei der Rekonstruktion des Schtetl-Lebens handelt es sich nicht nur
um eine Verzerrung des Alltages im historischen Eishyshok, sondern
auch um eine bemerkenswerte Divergenz zum volkskundlichen Schtetl-
Bild, in das Nichtjuden einbezogen wurden.

39  Steve Lipman: Lithuanian Shtetl to Live again. In: The Jewish Week, 26.5.2009,
ey

40 Shandler (wie Anm. 35), S. 296.

41 Lipman (wie Anm. 39), S. 13.

w
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Klossische jiddische Literatur

Das Schtetl-Museum konstituiert ein Narrativ von osteuropiisch-jii-
dischem Leben, das vom volkskundlichen Ansatz abweicht, aber eine
Entsprechung in der Literatur, speziell in der klassischen jiddischen
Prosa eines Scholem Aleichem, findet. Er hat sein bekanntes Kasrilev-
ke ebenfalls als fiktives Schtetl skizziert, in dem Nichtjuden weitgehend
unbekannt sind. Sofern sie genannt werden, dann meist nur in Erfillung
bestimmter Funktionen, wie jener des Schabbesgoi.*?

Stellte Kasrilevke lediglich einen fiktiven Ort in irgendeiner Ge-
schichte dar, miisste es an dieser Stelle nicht erwihnt werden. Sch. Alei-
chems Schtetl ist jedoch von Relevanz, weil es iiber Jahrzehnte hinweg
die Vorstellung von ostjiidischem Leben geprigt hat und dabei hiufig
als authentische Darstellung gesehen worden ist.** Im Weiteren kénnen
an Kasrilevke exemplarisch die Konstruktionsleistungen von Schtetl-Be-
schreibungen deutlich gemacht werden, weil es neben der fiktionalen Be-
schreibung durch Sch. Aleichem auch noch Hinweise von seinem Bruder,
Wolf Rabinowitsch, gibt. Kasrilevke hat in Woronko, der Heimatstadt
von Sch. Aleichem, eine reale Vorlage. Aus den Memoiren von W. Rabi-
nowitsch ist zu erfahren, dass auch viele Nichtjuden in Woronko lebten.
Er erwihnt in seinen Erinnerungen aber nicht nur deren Prisenz, son-
dern berichtet auch von Interaktionen zwischen Juden und Nichtjuden,
von Streichen, die er mit seinem Bruder und anderen jiidischen Knaben
Nichtjuden spielte, von kleineren Vandalenakten an der Kirche, die sich
unweit vom Hause der Rabinowitsch-Familie befand, u.a.** Nichtjuden
waren somit Teil des realen Schtetl-Alltages, und sie mussten auch Sch.
Aleichems Kindheitserfahrungen beeinflusst haben. Trotzdem bleiben
sie in seinen literarischen Texten ausgeblendet.

Die Ausklammerung von nichtjiidischer Existenz kam nicht nur bei
Sch. Aleichem vor. »Kislon«, so schreibt beispielsweise auch Mendele
Moicher Sforim, »ist eine ginzlich jiidische Stadt, bis ins kleinste De-
tail«.*® Es figuriert bei ihm als ein jiidischer Ort ohne Kirche oder andere

42 Dan Miron: The Image of the Shtetl and other Studies of modern Jewish literary
Imagination. Syracuse 2000, S. 1—4.

43  Ebd, S. 6—10.

44 Ebd, S, 1-2.

45  Israel Bartal: Imagined Geography. The Shtetl, Myth, and Reality. In: Steven T.
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Gebiude, die auf eine christliche Prisenz hinweisen. Nichtjuden waren
lediglich jenseits der Schtetlgrenze zu finden, im Umland.

In den erwihnten jiddischen Texten gab es, dhnlich wie im ent-
stehenden Freizeitpark in Rischon le-Zion, eine »Judaisierung« des
Schtetls, wodurch es zum Inbegriff jiidischen Seins und einer ganz be-
stimmten — traditionellen — jidischen Lebensweise wurde. Das geplante
Open Air-Museum in Israel hat wenig mit den volkskundlichen Darstel-
lungen der Schtetl-Welt zu tun, sondern ist eher von einem verbreiteten
Schtetl-Bild beeinflusst, das vielleicht von den literarischen Entwiirfen
eines Sch. Aleichem gepriigt wurde. Es ist im Ubrigen nicht unihnlich
der Schtetl-Nostalgie, die es vor einigen Jahren gegeben hat und die
durch den Klezmer-Hype verursacht worden war. Auch in diesem Um-
feld wurde eine ostjiidische Welt projiziert, die wenig mit der Realitit
gemein hatte. Selbst der Klezmer, weithin als Inbegriff ostjiidischer Mu-
sik verstanden, war in Wirklichkeit ein Sammelsurium unterschiedlicher
Musikstile, das in gewissem Sinne die jildisch-nichtjiidischen Interaktio-
nen in Osteuropa reflektiert.“®

Forschungen zum Schiet!

Schtetl-Darstellungen bilden selbst dann, wenn sie mit gréfiter Sorgfalt
und dem ausdriicklichen Bestreben, sich lediglich an Fakten zu orientie-
ren, durchgefiihrt werden, keine originalgetreuen Abbildungen. Auch die
volkskundlichen Bestrebungen »erfanden« in gewissem Mafle jiidische
Tradition und die Schtetl-Existenz, die sie lediglich bewahren wollten.
An dieser Stelle kann die Frage formuliert werden, welche Konstruktion
mehr von einem historischen Urbild abweicht. Konkret: Kommt bei den
volkskundlichen Arbeiten, die Nichtjuden in den Schtetl-Kosmos einbe-
ziehen, oder beim Open Air-Museum in Rischon le-Zion ein gréfierer
»Realititsbezug« zum Vorschein? Wie haben die Beziehungen zwischen
Juden und Nichtjuden im Schtetl tatsichlich ausgesehen? Lisst sich dies
geschichtswissenschaftlich feststellen?

Katz (Hg.): The Shtetl. New Evaluations (=Eli Wiesel Center for Judaic Studies, 1).
New York 2007, 8. 179—192.
48 Siehe Rita Ottens, Joel Rubin (Hg.): Klezmer-Musik. Miinchen *2003.
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Der Frage nach dem tatsichlichen Verhiltnis von Juden und Nicht-
juden im Schtetl sind unterschiedliche Historiker bereits nachgegangen.
Sie haben dabei u. a. Aufzeichnungen von alten Siedlungen untersucht,
auf deren Basis sich Haushaltslisten rekonstruieren lassen. Diese zeigen,
dass es kein ausgesprochen jlidisches Siedlungsmuster gab, sondern dass
Juden in enger Nachbarschaft mit Nichtjuden lebten.*” Im weifirussi-
schen Pinsk waren beispielsweise auch die Gotteshiuser von Juden, Ka-
tholiken und Russisch-Orthodoxen nebeneinander im Zentrum des Or-
tes. In diesem Sinne gab es nicht nur keine Abwesenheit von Nichtjuden,
selbst Segregationstendenzen zwischen Letzteren und Juden sind nicht
zu erkennen.’® Diese Konstellation wird exemplarisch von Gershon Da-
vid Hundert betont,*® der nicht nur eigene Untersuchungen zu dieser
Thematik durchgefiihrt hat,% sondern seine Aussage auch auf Arbeiten
anderer Historiker stiitzt.>'

Auf der Basis dieser Verweise lisst sich unschwer festhalten, dass
das volkskundliche Bestreben, Nichtjuden in die Untersuchung jiidischer
kultureller Traditionen einzubeziehen, weil es Interaktionen zwischen
ihnen und somit auch wechselseitige Beeinflussungen gegeben haben
musste, einen héheren Realitdtsgrad aufweisen als die literarischen Wer-
ke eines Sch. Aleichem oder gegenwirtige Schtetl-Rekonstruktionen wie
jene in Rischon le-Zicn.

Zusammenfassung

In den obigen Ausfithrungen wurden einige Voraussetzungen fir die
Entwicklung der jiidischen Volkskunde dargestellt. Im Weiteren wur-
de gezeigt, dass es in einigen wesentlichen Aspekten zwischen ihr und
anderen zeitgentssischen Unternehmungen, wie beispielsweise der jiidi-
schen Sozialwissenschaft oder der Zeitschrift »Ost und West«, Parallelen

47  Bartal (wic Anm. 45), S. 183.

48 FEbd, S. 183.

49 Gershon David Hundert: The Importance of Demography and Patterns of Settle-
ment for an Understanding of the Jewish Experience in East-Central Europe. In:
Katz (wie Anm. 45), S. 20—38, hier §. 35.

50 Siehe ders.: The Jews in a Polish Private Town: The Case of Opatow in the 18th
Century. Baltimore 1992, S. 45.

51  Siehe Hundert (wie Anm. 49), S. 28, Fuflnote 21.
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und Ubereinstimmungen gab. Deswegen kann die jiidische Volkskunde,
zumindest bis zu einem gewissen Grad, als Ergebnis eines konkreten
historischen Kontextes gedeutet werden.

In einem weiteren Schritt wurde das Schtetl-Bild, das die jiidische
Volkskunde gezeichnet hat, mit anderen zeitgendssischen Schtetl-Dar-
stellungen wie auch einem Schtetl-Museum der Gegenwart verglichen.
Dabei wurde der Frage nachgegangen, welche Prisentationen einen stir-
keren »Realititsbezug« aufweisen. Es zeigte sich, dass die volkskundli-
chen Skizzen stirker als die anderen Darstellungen mit den Erkenntnis-
sen der Geschichtswissenschaft tibereinstimmen.
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