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1 EINLEITUNG

1.1 FRAGESTELLUNG UND FORSCHUNGSSTAND

Im literarischen Diskurs wird das 6sterreichische Galizien oft als klares Beispiel einer
multiethnischen und multikonfessionellen Gesellschaft prasentiert. Denn die religiose
Landschaft war hier mannigfaltig und wurde im Wesentlichen durch drei Konfessionen®
gepréagt, die sich groftenteils in ethnisch-nationaler Hinsicht berlappten: die rémisch-
katholischen Polen, die griechisch-katholischen Ukrainer/Ruthenen? sowie die traditionelle
und chassidische Strémung des orthodoxen Judentums.

Alle der drei genannten Bevolkerungsgruppen waren tief in ihrer religidsen Tradition
verankert, die die wichtigsten Aspekte ihres Alltags regulierte und beeinflusste. Diese
kulturelle Einbettung in die Religion pragte den Charakter nicht nur der konfessionellen,
sondern auch der politischen und 6konomischen Verhdltnisse. Nicht zuletzt trug dieser
multikonfessionelle Charakter zur Etablierung des Mythos von Galizien als Vorbild eines
multikulturellen und zugleich friedlichen Landes bei, wie es Leopold von Sacher-Masoch

einst zur Sprache brachte:

[...] In einem Land wie Galizien, in dem es seit Jahrhunderten so viele verschiedene
Nationalitdten und Konfessionen gibt, ist es nahezu eine Selbstverstindlichkeit, sich zu
tolerieren und gegenseitig zu achten. In einem Gebiet, in dem Polen, Russen, Kleinrussen,
Rumanen, Juden, Deutsche, Armenier, Italiener, Ungarn, Zigeuner und Tirken eintrachtig
zusammenleben, das also, was die Religionen betrifft, griechisch und romisch Katholische,
Armenier, griechisch Orthodoxe, Lipowaner, Duchoborzen, Juden, Karéder, Chassidim,

! In der Arbeit wird der Begriff ,Konfession* fiir alle drei genannten religiésen Gruppen verwendet, obwohl aus
dogmatischer Sicht nur die rémisch-katholische und die griechisch-katholische Kirche eine Konfession bilden.
Vgl. z.B. folgende Definition: ,,Konfession bedeutet [...] die Gesamtheit derer, die sich zur gleichen Auspragung
des christlichen Glaubens und der gottesdienstlichen Formen bekennen.”, in EGGENBERGER, OSWALD:
Konfession. In: GALLING, KURT [u.a.] (Hrsg.): Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handw®orterbuch fir
Theologie und Religionswissenschaft. 2. elektronische Ausgabe der dritten Auflage. Berlin: Directmedia 2000,
S. 18285-18286; Es wird somit vor allem der abgrenzende Charakter des Begriffs beriicksichtigt, wodurch seine
Anwendung sich auch fiir das Judentum erklért. Siehe auch KEHRER, GUNTER: Konfession. In: CANCIK, HUBERT
/ GLADIGOW, BURKHARD / KoHL, KARL-HEINZ (Hrsg.): Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe,
Bd. Il Gesetz-Kult. Stuttgart [u.a.]: W. Kohlhammer 1993, S. 419-421; Fiir die Differenzierung zwischen dem
Chassidismus und der traditionellen jiidischen Orthodoxie wird jedoch der Begriff ,Stromung‘ verwendet. Vgl.
z.B. SoLomMON, NoRMAN: Das Judentum. Eine kleine Einflihrung / Aus dem Eng. von SCHOLLER, EKKEHARD.
Stuttgart: Reclam 2009. Hier vor allem Kap. 7, S. 128-142.

2 Die in Galizien lebenden Ukrainer nannten sich bis zum Ende des 19. Jahrhunderts ,Rusyny, wovon die
deutsche und in Galizien offizielle Bezeichnung ,Ruthenen‘ abgeleitet war. In der vorliegenden Arbeit wird von
dem Gesichtspunkt der Einheit des ukrainischen Volkes ausgegangen und daher die Bezeichnung ,Ukrainer*
bevorzugt. Ausnahmen bilden in dieser Hinsicht die offiziellen Bezeichnungen politischer Parteien und
Institutionen wie z.B. Der Ruthenische Hauptrat (ukr. Holovna Rus’ka Rada) wie auch die angefthrten
Textbeispiele, in denen die Bezeichnungen ,ruthenisch®, ,ruskyj‘ bzw. ,rus’kyj* von Autoren verwendet wurden:
In solchen Fallen wird die deutsche Variante ,ruthenisch® bzw. ,Ruthenen‘ angefiihrt. Beide Begriffe
,ukrainisch* und ,ruthenisch‘ werden in der Arbeit somit synonym gebraucht.



Lutheraner, Calvinisten, Mennoniten, Mohammedaner und Heiden aufgenommen hat, kann
es keinen RassenhaR, keine religiése Verfolgung und auch keinen Antisemitismus geben.®

Doch richtet man einen naheren Blick auf die Darstellung gesellschaftlicher
Beziehungen, darunter auch religidser, im Schaffen galizischer Schriftsteller, entdeckt man in
dieser Multikulturalitdt ein groRes Konfliktpotenzial. Der Analyse der literarischen
Auffassung dieses Konfliktpotenzials im Sinne eines damit verbundenen religiosen Konflikts
im Schaffen galizischer Schriftsteller ist die vorliegende Arbeit gewidmet.

Die primare Forschungsfrage der Arbeit richtet sich darauf, welche thematischen
Gruppen unter den dargestellten religiosen Konflikten differenziert werden koénnen. Als
Kriterium fur eine Typologie dient das jeweilige Hauptmotiv, welches den literarischen
Auffassungen von Konflikten zugrunde liegt. Die Herausarbeitung und Beschreibung eines
solchen Motivs sowie die Analyse seiner narrativen Struktur in einem literarischen Werk
stehen somit im Mittelpunkt der vorgenommenen Untersuchung. Bei der Analyse wird von
der These ausgegangen, dass in den literarischen Werken ein wirtschaftlicher, politischer und
sprachlich-kultureller Konflikt als religioser Konflikt fungieren kann. Zugleich ist eine
entgegengesetzte Perspektive mdglich, indem ein als religios dargestellter Konflikt keine
primére religiose Bedeutung aufweist. Aus dieser Polaritat der Darstellungsweisen ergibt sich
die Definitionsproblematik eines religiosen Konflikts, die eine zentrale Rolle fur seine
literarische Analyse spielt.

Die sekundare Forschungsfrage bezieht sich auf den Vergleich der Darstellungsweisen
religioser  Konflikte bei  Schriftstellern mit  verschiedenem ethnisch-kulturellen
(deutschen/6sterreichischen,  deutsch-jlidischen,  polnischen und ukrainischen) und
konfessionellen  (rdmisch-katholischen, griechisch-katholischen, judischen/mosaischen)
Hintergrund. Es werden dabei mdgliche inhaltliche Parallelen bei der Darstellung eines
religiosen Konflikts in der Kurzprosa solcher Autoren herausgearbeitet und verglichen. Im
Zentrum der Analyse steht das Schaffen von Michat Batucki, Ivan Franko®, Karl Emil
Franzos, Teodor Tomasz Jez, Stefan Kovaliv, Osyp Makovej, Leopold von Sacher-Masoch,
Jozef Rogosz und Jan Zachariasiewicz. In der Arbeit werden somit Texte behandelt, die auf
drei Sprachen — Deutsch, Polnisch und Ukrainisch — verfasst wurden. Es wird dabei auch das
Verhdltnis von literarischem und historischem Kontext beriicksichtigt, d.h. wie sich die

¥ SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Souvenirs. Autobiographische Prosa. Ubers. v. FARIN, SUSANNE. Dt.
Erstausg. Minchen: Belleville 1985, S. 42.

*In der vorliegenden Arbeit werden die ukrainischen Eigennamen, Ortsnamen, Publikationstitel etc. nach dem
wissenschaftlichen Transliterationssystem (DIN 1460) transliteriert.

8



literarische Auffassung eines religiosen Konflikts auf die auRerliterarische Wirklichkeit
bezieht.

Dariiber hinaus lassen sich zwei Analyseebenen in der Arbeit voneinander
unterscheiden:

1) innertextuelle Ebene: Herausarbeiten eines einem religiosen Konflikt
zugrundeliegenden Motivs sowie Beschreiben seiner narrativen und inhaltlichen Struktur in
einer Erzahlung; Ausarbeitung einer Typologie anhand von verwandten thematischen und
strukturellen Konfliktmerkmalen;

2) intertextuelle Ebene: Vergleich der Motive und Darstellungstendenzen im Schaffen
der ausgewahlten Autoren; Herausarbeiten inhaltlicher Zusammenhange und Unterschiede
samt ihrer Kontextualisierung;

—

Waéhrend  bereits  einschldgige  geschichtswissenschaftliche  Arbeiten  zur
konfessionellen Situation in Galizien vorliegen®, ist die Darstellung religiéser Thematiken in
der galizischen Literatur® bisher wenig erforscht. Mit der vorliegenden Arbeit mochte ich
mich dieses Forschungsdesiderates annehmen.

In der literarischen Forschung ist Galizien kein neues Thema. Der polnischen
Literaturwissenschaftlerin Maria Ktanska ist es zu verdanken, dass Galizien zum Gegenstand

literaturwissenschaftlicher Forschung geworden ist.” Hier seien auch die Studien der

> Siehe vor allem WANDRUSZKA, ADAM / URBANITSCH, PETER (Hrsg.): Die Habsburgermonarchie 1848-1918.
Bd. IV. Die Konfessionen. Wien: Verl. der Osterr. Akad. der Wiss. 1985; HIMKA, JOHN-PAUL: Dimensions of a
Triangle: Polish-Ukranian-Jewish Relations in Austrian Galicia. In: Polin. Studies of Polish Jewry, 12 (1999), S.
25-48; KosYk, IHOR: To Marry the Other: Zur Geschichte der gemischten Ehen in Galizien und Lemberg in der
zweiten Hélfte des 19. Jahrhunderts. In: Doktoratskolleg Galizien (Hrsg.): Galizien — Fragmente eines
diskursiven Raums. Innsbruck, Wien [u.a.]: StudienVerl. 2009, S. 99-112; MARK, RuUDOLF A.: Galizien unter
osterreichischer Herrschaft. Verwaltung-Kirche-Bevoélkerung. Marburg: Herder-Institut 1994; SCHATTKOWSKY,
RALPH / OSATSCHUK, SERGIJ / WOJTOWICZ-HUBER, BERNADETTA: Kirche und Nation: WestpreufRen, Galizien
und die Bukowina zwischen Vélkerfruhling und Erstem Weltkrieg. Hamburg: Kovaé 2009; STRUVE, KAL:
Gentry, Jews, and Peasants: Jews as Others in the Formation of the Modern Polish Nation in Rural Galicia
during the Second Half of the Nineteenth Centry. In: WINGFIELD, NANCY M. (Hrsg.): Creating the Other: Ethnic
Conflict and Nationalism in Habsburg Central Europe. New York [u.a.]: Berghahn Books 2003, S. 103-126;

® In der vorliegenden Arbeit wird von Jurko Prochas’kos Definition der ,galizischen Literatur* ausgegangen. Er
definiert diese kulturelle Erscheinung als gesonderten Prozess von bestimmter Beschaffenheit, der auferhalb
Galiziens als einer administrativen und sprachlich-kulturellen Einheit nicht entstehen und existieren konnte. Vgl.
PROCHAS’KO, JURKO: Cy mozlyva istorija ,halyc’koi literatury“? [Ist die Geschichte einer ,galizischen
Literatur moglich?] In: HALETA, OLENA / HULEVYC, JEVHEN /RYBCYNS’KA, ZORJANA (Hrsg.): Istorii literatury:
Zbirnyk statej. Kyiv: Smoloskyp, L’viv: Litopys 2010, S. 2-30, hier S. 24 Die dhnlichen Strategien bei der
Darstellung religioser Konflikte, die bei wverschiedenen Schriftstellern in Hinsicht auf die Darstellung
heterogener konfessioneller Beziehungen vorkommen und herausgestellt werden kénnen, kénnen als Merkmal
eines einheitlichen literarischen Raums gedeutet werden.

" KLANSKA, MARIA: Daleko od Wiednia: Galicja w oczach pisarzy niemieckojezycznych 1772-1918 [Weit von
Wien. Galizien aus der Perspektive deutschsprachiger Schriftsteller 1772-1918]. Krakéw: TAIWPN Universitas
1991; KrANskA, MARIA: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger Prosa 1846-1914. 2. Aufl. Wien [u.a.]:

9



ukrainischen Literaturwissenschaftler Jurko Prochas’ko und Larissa Cybenko erwéhnt, in
denen die galizische Literatur als literarisch heterogener Raum in den Blick genommen wird
und die Wechselbeziehungen zwischen politischen, administrativen und ethnisch-kulturellen
Aspekten aufgedeckt werden.® Zudem gibt es Arbeiten, die dem Schaffen einzelner
galizischer Schriftsteller gewidmet sind. Unter den in der vorliegenden Arbeit
beriicksichtigten Schriftstellern wurde vor allem das Werk von Leopold von Sacher-Masoch?,

Karl Emil Franzos® und Ivan Franko™ Gegenstand literarischer Analysen. Die galizische

Bohlau 1991; KraNska, MARIA: Aus dem Schtetl in die Welt. Ostjudische Autobiographien in deutscher
Sprache. Wien [u.a.]: Bohlau 1994.

¢ Siehe PROCHAS’KO, JURKO: Cy mozlyva istorija ,halyc’koi literatury“? [wie Anm. 6]; PROCHAS’KO, JURKO:
MozZlyva istorija ,halyc’koi literatury™ [Die mdgliche Geschichte der ,galizischen Literatur“]. In: HALETA,
OLENA / HULEVYC, JEVHEN /RYBCYNS’KA, ZORJANA (Hrsg.): Istorii literatury: Zbirnyk statej. Kyiv: Smoloskyp,
L viv: Litopys 2010, S. 2-87; CYBENKO, LARISSA: Galicia miserabilis und/oder Galicia felix? Ostgalizien in der
osterreichischen Literatur. Lwiw: VNTL-Klasyka, Wien: Praesens 2008.

® Zur galizischen Thematik bei Leopold von Sacher-Masoch siehe neben den erwahnen Arbeiten von Klanska
und Cybenko vor allem BORAKOVSKYY, LYUBOMYR: ,,Der lluj* von Leopold von Sacher-Masoch. Versuch einer
Textanalyse. In: DaFiU 1 (2011), S. 84-86; HorcH, HANS OTTO: Der Aulenseiter als ,,Judenraphael®. Zu den
Judengeschichten Leopolds von Sacher-Masoch. In: HORCH, HANS OTTO / DENKLER, HORST (Hrsg.): Conditio
Judaica. Judentum, Antisemitismus und deutschsprachige Literatur vom 18. Jahrhundert bis zum Ersten
Weltkrieg. Bd. 2. Tubingen: Max Niemeyer 1989, S. 258-286; KAINz, GERTRUD: Leopold VVon Sacher-Masoch:
Galizische Judengeschichten (Auswahl): eine Textanalyse. Diplomarbeit. Wien 1990; MICHLER, WERNER:
Darwinismus und Literatur: naturwissenschaftliche und literarische Intelligenz in Osterreich, 1859-1914. Wien
[u.a.]: Bohlau 1999; WEISMANN, STEPHANIE: ,,In einem Land wie Galizien...* Leopold von Sacher-Masochs
Funktionalisierung Galiziens. Dissertation. Wien 2014; WODENEGG, ANDREA: Das Bild der Juden Osteuropas.
Ein Beitrag zur komparatistischen Imagologie an Textbeispielen von Karl Emil Franzos und Leopold von
Sacher-Masoch. Frankfurt am Main [u.a.]: Peter Lang 1987.

% In Bezug auf das Schaffen von Karl Emil Franzos sind vor allem die Arbeiten zu erwahnen, die die
Dichotomie zwischen der judischen Orthodoxie und Aufkladrung bzw. dem Rationalismus im westeuropéischen
Sinne betrachten. Siehe diesbezlglich ERNST, PETRA: ,,Ach! Was wif3t ihr Gebildeten in den groflen Stadten...*
Zum Motiv des Lesens in ,,Ghettogeschichten” von Karl Emil Franzos. In: ERNST, PETRA (Hrsg.): Karl Emil
Franzos. Schriftsteller zwischen den Kulturen. Innsbruck, Wien [u.a.]: StudienVerl. 2007, S. 77-101; RelFowITzZ,
IAaN: ,,Saviour of the People(s)*: The Enlightenment and the Depiction of the Jews, Poles, and Ukrainians in the
Stories of Karl Emil Franzos. In: East European Quarterly, XLII (2008), S. 1-25; SCHWARZ, EGON/BERMAN,
RusseLL A.: Karl Emil Franzos: Der Pojaz (1905). Aufklérung, Assimilation und ihre realistischen Grenzen. In:
DENKLER, HORST (Hrsg.): Romane und Erzéhlungen des burgerlichen Realismus. Neue Interpretationen.
Stuttgart: Reclam 1980, S. 378-392; SoLOMON, FRANCISCA: Blicke auf das galizische Judentum: Haskala,
Assimilation und Zionismus bei Nathan Samuely, Karl Emil Franzos und Saul Raphael Landau. Wien [u.a.]:
LIT-Verlag 2012; Hinsichtlich des Motivs der interkonfessionellen Ehe und der Darlegung ihrer sozialen und
konfessionellen Problematik bei Franzos sind vor allem die Arbeiten von Paula Giersch und Gabrielle von
Glasenapp von groRer Relevanz. Siehe GIERSCH, PAULA: Heiraten mit Herz oder Verstand. Karl Emil Franzos’
Die Juden von Barnow und der Liebesdiskurs im 19. Jahrhundert. In: GIERSCH, PAULA / KROBB, FLORIAN /
SCHOBLER, FRANZISKA (Hrsg.): Galizien im Diskurs: Inklusion, Exklusion, Représentation. Frankfurt am Main,
Wien [u.a.]: Peter Lang 2012, S. 115-136; GLASENAPP, GABRIELE VON: ,,Nur die Liebe macht selig, der Glaube
aber blind“. Zur Inszenierung interreligioser Liebesbeziehungen im Werk von Karl Emil Franzos. In: ERNST,
PETRA (Hrsg.): Karl Emil Franzos. Schriftsteller zwischen den Kulturen. Innsbruck, Wien [u.a.]: StudienVerl.
2007, S. 59-75; Zur galizischen Thematik bei Franzos siehe auch CYBENKO, LARISSA: Galicia miserabilis
und/oder Galicia felix? [wie Anm. 8]; KrLANSKA, MARIA: ,,Jedes Land hat die Juden, die es verdient.” Karl Emil
Franzos und die Juden. ERNST, PETRA (Hrsg.): Karl Emil Franzos. Schriftsteller zwischen den Kulturen.
Innsbruck, Wien [u.a.]: StudienVerl. 2007, S. 37-50; PACYNIAK, JOLANTA: Das Werk von Karl Emil Franzos im
Spannungsfeld der Kulturen Galiziens: ein Spiegelbild des zeitgendssischen Diskurses. Lublin: Wydawnictwo
Uniwersytetu Marii Curie-Sktodowskiej 2009.

1 Zur Erforschung der interkonfessionellen Beziehungen im Schaffen von Ivan Franko sind vor allem die
Studien zu Frankos Auseinandersetzung mit jlidischer Thematik anzufiihren. Dabei wird insbesondere seine
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Thematik bei Michat Batucki'?, Teodor Tomasz Jez", Stefan Kovaliv'*, Osyp Makovej®,

Jozef Rogosz'® und Jan Zachariasiewicz'’ ist bis jetzt kaum erforscht worden.*®

biographische Erfahrung beriicksichtigt bzw. der sozialkritische Aspekte in seinem Schaffen akzentuiert. Siehe
vor allem GrRABoOwICZ, GEORGE G.: The Jewish Theme in Nineteenth- and Early Ttwentieth-CenturyUkrainian
Literature. In: POTICHNYJ, PETER J. / ASTER, HOWARD (Hrsg.): Ukrainian-Jewish Relations in historical
perspective. 2. Aufl. Edmonton: Canadian Istitute of Ukrainian Studies Press 1990, S. 327-341; HRYCAK,
YAROSLAV: Prorok u svoij vit¢yzni. Ivan Franko i joho spil’nota (1856-1886) [Der Prophet in seiner Heimat.
Franko und seine Gemeinschaft (1856-1886)]. Kyiv: Krytyka 2006; MNICH, ROMAN: Ivan Franko im Kontext
mit Theodor Herzl und Martin Buber (Mit Originalbeitrdgen v. Ivan Franko, Mathias Acher, J. Karenko [u.a.].
Hrsg. v. WIEHN, ERHARD RoY). Konstanz: Hartung-Gorre 2012; WOLDAN, ALols: Die ,,Holle von Boryslaw* -
Avrbeiterelend in Galizien. In: VAN UFFELEN, HERBERT, [u.a.] (Hrsg.): Literatur im Kontext: ein gegenseitiges
Entbergen. Wien: Praesens Literatur 2010, S. 67-82. Hier sei auch die Konferenz lwan Franko und die jiidische
Frage in Galizien an der Universitdt Wien am 24-25. Oktober 2013 und die Debatte um den antisemitischen
Charakter seiner Prosa zu erwahnen.

Vgl. http://medienportal.univie.ac.at/uniview/wissenschaft-gesellschaft/detailansicht/artikel/zusatztafel-zu-iwan-
franko-an-der-universitaet-wien/ (Letzter Zugriff am 22.01.14);

In Bezug auf die religidse Thematik bei Franko sind vor allem die Beitrdge aus dem Sammelband Ivan Franko i
pytannja velihii. Zbirnyk naukovych prac’ (lvan Franko und die Fragen der Religion. Sammelband
wissenschaftlicher Beitrége) zu erwédhnen. Es ist dabei zu betonen, dass die meisten Autoren sich vor allem auf
das Funktionieren der Religion bei Franko als System bestimmter Vorstellungen und philosophischer Ideen
konzentrieren. Siehe z.B. COPYK, ROSTYSLAV: Ranni relihijni manifestacii I. Franka ta ich rol’ v evoljucii joho
tvor¢osti 1870-1880-ch rokiv [Frankos frihe religidse Haltungen und ihre Rolle fur seinen schopferischen
Werdegang in den Jahren 1870-1880]. In: BAaHAN, OLEH: Ivan Franko i pytannja relihii. Zbirnyk naukovych
prac’. Drohoby¢: Beskyd 2004, S. 33-53; HUzZAR, ZENON: Syntez chrystyjans’koi i nazional’noi idei u sviti lvana
Franka [Die Synthese einer christlichen und nationalen Idee in Frankos Welt]. In: BAHAN, OLEH: Ivan Franko i
pytannja relihii. Zbirnyk naukovych prac’. Drohoby¢: Beskyd 2004, S. 22-32; Zu antiklerikalen Motiven im
Fruhschaffen von Franko siehe auch BORAKOVSKYY, LYUBOMYR: Kirche im oder auf dem Weg der Moderne?
Die Stellung der ukrainischen Geistlichkeit zur Modernisierung in Galizien und ihre literarische Austragung bei
Ivan Franko und Osyp Makovej. In: HAID, ELISABETH / WEISMANN, STEPHANIE / WOLLER, BURKHARD (Hrsg.):
Galizien: Peripherie der Moderne - Moderne der Peripherie? Marburg: Herder-Institut 2013, S. 145-157.

12'1n der Literaturwissenschaft und -kritik ist Michat Batucki vor allem mit seinen Theaterstiicken vertretet. Zu
den aktuellen Studien zu seinem Schaffen siehe z.B. BUDREWICZ, TADEUSZ (Hrsg.): Swiat Michata Batuckiego
[Die Welt von Michat Batucki]. Krakéw: Collegium Columbinum 2002.

3 Die Darstellung polnisch-ukrainischer Bezichungen im Werk von Teodor Tomasz Jez wurde bis jetzt vor
allem von Wiestaw Ratajczak analysiert, siche: RATAICZAK, WIESLAW: Teodor Tomasz Jez (Zygmunt
Miltkowski) i wiek XIX [Teodor Tomasz Jez (Zygmunt Mitkowski) und das 19. Jahrhundert]. Poznan:
Poznanskie Studia Polonistyczne 2006.

14 Zum Schaffen von Stefan Kovaliv gibt es praktisch nur eine aktuelle, umfangreiche Arbeit von Olena
Kolin’ko, siehe KOLIN’KO, OLENA: Stefan Kovaliv. Mala proza kriz’ pryzmu Casu (suCasna interprytacija)
[Stefan Kovaliv. Kurze Prosa aus zeitlicher Perspektive (moderne Interpretation)]. Kyiv: Znannja 2002. Die
Wissenschaftlerin analysiert vor allem die &sthetisch-stilistische Darstellungsweise bei Kovaliv, gibt aber einen
guten Uberblick iiber die von Kovaliv zum Ausdruck gebrachte soziale Problematik. Interessant ist, dass dabei
ethnisch-konfessionelle Aspekte im Gegensatz zu sozial-wirtschaftlichen und politischen nur am Rande erwéhnt
werden.

1> Unter den aktuellen Studien zu Makovej gibt es nur wenige, die religiése bzw. antiklerikale Motive in seinem
Schaffen beriicksichtigen. Siehe dazu vor allem BorAKOVSKYY, LyusomyR: Kirche im oder auf dem Weg der
Moderne? [wie Anm. 11].

16 7u J6zef Rogosz gibt es praktisch keine aktuellen Studien auRer kurzen, vor allem biographisch ausgerichteten
Arbeiten von Stanistaw Burkot. Siehe BURKOT, STaNISLAW: Rogosz Jézef Atanazy. In: Polska Akademia Nauk,
Instytut Historii (Hrsg.): Polski Stownik Biograficzny. Bd. 31: Rehbinder Jerzy - Romiszewski Modest.
Warszawa [u.a.]: Wyd. Polskiej Akad. Nauk 1989, S. 431-434; BURKOT, STANISLAW: JOozef Rogosz. In:
KULCZYCKA-SALONI, JANINA / MARKIEWICZ, HENRYK / ZABICKI, ZBIGNIEW (Hrsg.): Literatura polska w okresie
realizmu i naturalizmu. Bd. 2. Warszawa: Panstwowe Wydawnictwo Naukowe 1966, S. 403-422; Hinsichtlich
der galizischen Thematik sei vor allem die komparatistische Studie von Alois Woldan zu erwahnen: WOLDAN,
ALols: Die ,,Hélle von Boryslaw* - Arbeiterelend in Galizien [wie Anm. 11].

" Einen groBen Beitrag zur Wiederentdeckung und modernen Erforschung des Schaffens von Jan
Zachariasiewicz hat Czestaw Ktak geleistet, wenn auch einige seiner dlteren Arbeiten stark von der sozialistisch
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Der besondere Erkenntniswert dieser Arbeit besteht darin, dass einerseits neue
Textquellen in die literaturwissenschaftliche Galizienforschung eingebracht, andererseits die
verschiedenen Autoren einer vergleichenden Analyse unterzogen werden. Auf3erdem wird ein
Beitrag zur Erforschung mentaler Geschichte der in Galizien lebenden ethnischen Gruppen
geleistet. Die Analyse literarischer Darstellungen von religiosen Konflikten soll daher zur
Entschlisselung gesellschaftlicher Prozesse in Galizien verhelfen, indem die bis jetzt vor
allem in geschichtswissenschaftlichen Arbeiten prasentierten Erkenntnisse zu den religiésen
Verhdltnissen in diesem Land erweitert und vervollstandigt werden. SchlieRlich tragen die
gewonnenen Erkenntnisse zur Analyse des Schaffens einzelner Schriftsteller bei.

geprégten Literaturwissenschaft beeinflusst sind. Siehe KraAk, CzestAw: Literacka milodos¢ Jana
Zachariasiewicza [Die literarische Jugend von Jan Zachariasiewicz]. In: RECZEK, STEFAN / FRYC, STANISLAW
(Hrsg.): Z tradycji kulturalnych Rzeszowa i Rzeszowszczyzny. RzeszOw: Wydawnictwo Wyzszej Szkoty
Pedagogiczne 1966, S. 141-182; KLAK, CZESLAW: Powiesci biograficzne Jana Zachariasiewicza [Biographische
Romane von Jan Zachariasiewicz]. In: KOSTRZEWSKA-KRATOCHWILOWA, STEFANIA (Hrsg.): Z dziejow kultury i
literatury Ziemi Przemyskiej: zbior szkicow, opracowan i utwordw literackich. Przemysl: [s.n.] 1969, S. 125-
172. Neben den biographischen Studien geben die Artikel dieses Autors auch interessante Informationen zur
galizischen Motivik bei Zachariasiewicz. Siehe hier vor allem Krax, CzestAw: Glosa do Czerwonej czapki Jana
Zachariasiewicza [Die Glosse zum Werk Czerwona czapka von Jan Zachariasiewicz]. In: Keak, CZESLAW
(Hrsg.): Pisarze galicyjscy: szkice literackie. Rzeszow: Wydaw. Wyzszej Szkoty Pedagogicznej 1994, S. 57-76;
Zum Motiv der ukrainisch-polnischen Beziehungen bei Zachariasiewicz siehe auch KOROPECKYJ, ROMAN: ,,The
Weakly-Colored Dahlia“: The Ruthenian Language Question in Jan Zachariasiewicz’s Swiety Jur. In: Die Welt
der Slaven. XL (1995), S. 1-21; Einen guten Uberblick iiber das Verhaltnis der asthetischen Position des Autors
zu seinen sozial-politischen Vorstellungen gibt auch Maria Grzedzielska: GRZEDZIELSKA, MARIA: Drogi Jana
Zachariasiewicza [Wege von Jan Zachariasiewicz]. In: KOSTRZEWSKA-KRATOCHWILOWA, STEFANIA (Hrsg.): Z
dziejow kultury i literatury Ziemi Przemyskiej: zbidr szkicow, opracowan i utwordw literackich. Przemysl: [s.n.]
1969, S. 107-124.

8 Diese Diskrepanz kann u.a. auch auf das hohere 4sthetische Niveau und als dessen Folge die groBere
Popularitat des Schaffens von Franzos, v. Sacher-Masoch und Franko im Vergleich zu den anderen erwéhnten
Autoren zuruckgefuhrt werden. In der folgenden Analyse wird auf diesen Aspekt noch genauer eingegangen.
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1.2 KORPUSBILDUNG UND THEORETISCHE ANSATZE

Hauptkriterium fur die Textauswahl ist das Vorhandensein eines literarisch
aufgefassten religidsen Konflikts samt dem ihm zugrunde liegenden Motiv. In das Textkorpus
aufgenommen werden Werke galizischer Autoren mit verschiedenem ethnisch-
konfessionellem Hintergrund und &sthetischer Ausrichtung, in denen ein religidser Konflikt in
der galizischen Gesellschaft thematisiert wird. Es werden Werke behandelt, die zwischen
1848 und dem Ausbruch des Ersten Weltkriegs in Galizien 1914 erschienen sind. Die
jeweiligen Handlungen der Werke spielen jedoch teilweise auch vor 1848.%°

Ein wichtiges Auswahlkriterium ist vor allem die thematische Vielfalt und die
Diversitat der dargestellten Konfliktperspektiven, damit ein Vergleich der verschiedenen
Konfliktbilder vorgenommen werden kann. Aus diesem Grund werden bei der Textauswahl
Kriterien wie die ethnisch-konfessionelle Zugehdrigkeit des Autors und seine ideologische
Einstellung berlcksichtigt. Es kdnnen verstandlicherweise jedoch nicht alle ethnischen und
konfessionellen Darstellungsperspektiven gleichermaen berticksichtigt werden.

Die Wahl der theoretischen Ansatze richtet sich nach den fir jene zwei angegebenen
Analyseebenen gesetzten Zielen. Dabei wird von einer primdren Bedeutung der
innertextuellen Analyse ausgegangen, weil diese in Bezug auf die Herausbildung der
Konflikttypologie eine groRe Relevanz aufweist und den spéteren intertextuellen Vergleich
ermoglicht. Fur die Analyse des religiosen Konflikts als literarisches Motiv und seiner
Funktion im Text werden theoretische Ansédtze sowohl der Konflikt- und Friedensforschung
als auch der Kultursemiotik von Jurij Lotman herangezogen, wahrend fiir die vergleichende
Analyse der zweiten intertextuellen Analyseebene die Ansdtze des New Historicism
verwendet werden.

Die Ansdtze der Konflikt- und Friedensforschung sind vor allem fur die Definition des
Konfliktbegriffs relevant. Hierbei wird sowohl vom allgemein philosophischen als auch vom

% Diese temporale Abgrenzung beruht auf der Tatsache, dass sich nach 1848 die interkonfessionellen
Beziehungen verschérften und damit religidse Konflikte in Galizien zunahmen. Einer dhnlichen VVorgehensweise
bei der Textauswahl bedient sich Maria Ktanska, wobei sie als Ausgangspunkt das Revolutionsjahr 1846 als Zeit
wichtiger sozialer und politischer Umwalzungen in Galizien nimmt. Ihrem Argument, der Erste Weltkrieg stelle
eine eigene Etappe in der Geschichte Galiziens dar und sei daher gesondert zu betrachten, schlieRe ich mich in
der vorliegenden Arbeit an. Vgl. KLANSKA, MARIA: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger Prosa 1846-1914
[wie Anm. 7], S. 15f. Auch bei der Erkl&rung jenes Umstands, dass fiir die Analyse Texte herangezogen werden,
deren Handlungen noch vor 1848 spielen, die aber fir die Analyse religioser Problematik in der Literatur
relevant sind, berufe ich mich auf die erwihnte Arbeit von Maria Ktanska.
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religionswissenschaftlichen Zugang ausgegangen.?’ Der religiose Konflikt wird in der Arbeit
somit als ein sozialer Konflikt zwischen miteinander konkurrierenden religiésen
Verhaltensmustern definiert. Es lassen sich drei wichtige strukturelle Dimensionen eines
religiosen Konflikts ausmachen: Es handelt sich dabei um Konflikte entweder zwischen den
Vertretern verschiedener Konfessionen oder innerhalb einer konfessionellen Gruppe.?* Als
dritte Mdglichkeit gibt es einen innerpsychologischen religiésen Konflikt, wobei dieser
entweder als separater Konflikt oder als Entwicklungsstufe eines inner- bzw.
interkonfessionellen Konflikts auftreten kann.?

Der religionswissenschaftliche Zugang berticksichtigt neben den strukturellen
Unterschieden den Grad religioser Kontextualisierung eines Konflikts, was sich vor allem in
Bezug auf die Analyse politischer und wirtschaftlicher Konflikte mit religidser Schattierung
eignet. Darlber hinaus wird zwischen Konflikten mit einer priméar religiosen Bedeutung
sowie ,pseudo-religiosen® Konflikten, fur die die Koppelung von religiésen und politischen
bzw. wirtschaftlichen Interessen bestimmter sozialer Gruppen charakteristisch ist,
unterschieden.”® Zu der ersten Gruppe gehéren vor allem die Konflikte, die durch eine
interkonfessionelle Liebesbeziehung oder in Folge der Konfrontation zwischen religiésen und

20 1n der Arbeit wird vor allem von philosophisch-wissenschaftlichen Konfliktdefinitionen von Rainer Gollnick
und Harald Mey ausgegangen. Rainer Gollnick definiert den Konflikt als ,[...] eine besondere
Entwicklungsphase und/oder Erscheinungsform eines dialektischen Widerspruchs in den Beziehungen zwischen
gesellschaftlichen Klassen, Gruppen und Individuen und innerhalb letzterer, worin miteinander unvereinbare
Bediirfnisse und Interessen, Denken und Verhaltensweisen aufeinanderprallen. [...]%, in: GOLLNICK, RAINER:
Konflikt. In: SANDKUHLER, HANS JORG (Hrsg.): Europdische Enzyklopédie zu Philosophie und Wissenschaften.
Bd. 2. Hamburg: Meiner 1990, S. 850-851, hier S. 850. Es soll dabei als wichtiges Merkmal eines Konflikts
hervorgehoben werden, dass er sowohl eine kollektive als auch individuelle Dimension des sozialen Daseins hat.
Dies ist ein Aspekt, der besonders hinsichtlich religidser Praktiken wichtig ist. Die bindre Natur eines Konflikts
geht nach Mey u.a. auf die Konfliktkonzeption von Herbart zuriick, der diesen Begriff ,[...] sowohl fir innere
seelische  Hemmungen (von Vorstellungen) als auch fiir die mit Gruppen verbundene &ufere
Krafteentgegensetzung verwandte[...]“, in Mey, HARALD: Konflikt. In: RITTER, JOACHIM / GRUNDER,
KARLFRIED (Hrsg.): Historisches Worterbuch der Philosophie. Bd. 4. Vollig neubearb. Ausg. d. ,,Worterbuchs
der philosophischen Begriffe” von Rudolf Eisler. Darmstadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft 1976, S. 947-
949, hier S. 947.

21 Damit ist auch die Art des Verhaltnisses zwischen den Konfliktparteien verbunden, das im Fall eines
religiosen Konflikts in der Regel asymmetrisch ist, weil einem Individuum bzw. einer kleinen Gruppe eine ganze
institutionelle Religion bzw. ein religidses System gegeniibergestellt wird. Zum Unterschied zwischen
symmetrischen und asymmetrischen Konflikten siehe z.B. BONACKER, THORSTEN/IMBUSCH, PETER: Begriffe der
Friedens- und Konfliktforschung: Konflikt, Gewalt, Krieg, Frieden. In: IMBUSCH, PETER/ ZoLL, RALF (Hrsg.):
Friedens- und Konfliktforschung. Eine Einflihrung mit Quellen. 2. Uberarb. und erw. Aufl. Opladen: Leske +
Budrich 1999, S. 73-116, hier S. 77f.

22 In dieser Hinsicht erwiesen sich die theoretisch-methodologischen Uberlegungen von Sebastian Murken zur
Klassifikation religitser psychologischer Konflikte als von groRer Relevanz. Siehe vor allem seinen Artikel
MURKEN, SEBASTIAN: Selbstliebe, Nachstenliebe oder Gottesliebe? Uberlegungen zur Klassifikation religioser
psychosozialer Konflikte. In: Zeitschrift fiir Religionswissenschaft. 14 (2004), S. 113-140.

*% Diese Gliederung der religiésen Konflikte in religiés motivierte und pseudo-religiése beruht auf der Definition
von Glinter Kehrer, siehe: KEHRER, GUNTER: Konflikt. In: CANCIK, HUBERT / GLADIGOW, BURKHARD / KOHL,
KARL-HEINZ (Hrsg.): Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe. Bd. 111 Gesetz-Kult. Stuttgart [u.a.]:
W. Kohlhammer 1993, S. 421-428.
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sékularen Weltvorstellungen ausgeldst werden. Dagegen sind wirtschaftliche und politische
Konflikte mit religioser Konnotation als ,pseudo-religids‘ zu definieren, weil ihre religiose
Bedeutung nicht aus einem religiésen Widerspruch resultiert.

Da ein interkonfessioneller Konflikt in literarischen Texten in der Regel als Produkt
der Interaktion zwischen Vertretern verschiedener religioser und sprachlich-kultureller
Gruppen in einem multikulturellen Raum auftritt, werden fiir die Analyse die theoretischen
Ansétze von Jurij Lotmans Kultursemiotik verwendet. Vor allem die Konzeption der
Semiosphare als eines heterogenen semiotischen Raums, dessen Funktionsmechanismen und
innere  Regulatoren die Koexistenz und die  Wechselwirkung  verschiedener
Sprachen/kultureller Codes erméglichen, erweist sich fir die Analyse der interkonfessionellen
Beziehungen als brauchbar.?* Die fiir die Semiosphare vorgebrachten Kriterien lassen sich
auch auf die Darstellung des galizischen, multikonfessionellen Raums anwenden. Dies wird
vor allem durch die enge Interdependenz sprachlicher, kultureller, sozialer und religidser
Differenzen bei jeder der genannten konfessionellen Gruppen deutlich,

Dank der hierarchischen Struktur ist nach Lotman ein bestimmtes kulturelles System
durch eine ihm innewohnende Dynamik gekennzeichnet, denn ,,die Zusammensetzung der
Sprachen innerhalb des aktiven kulturellen Feldes &ndert sich fortwéahrend, und noch stéarker
verandert sich die axiologische und hierarchische Position der einzelnen Elemente darin“.?®
Dadurch lasst sich die Differenzierung zwischen den einzelnen konfessionellen Gruppen, die
zueinander in hierarchischer Beziehung stehen und sich gegenseitig beeinflussen, erklaren
und dementsprechend beschreiben. In diesem Zusammenhang soll betont werden, dass die
Wechselbeziehungen zwischen den einzelnen konfessionellen Gruppen unterschiedlich
intensiv sind. Wahrend die Beziehungen zwischen der rémisch-katholischen und griechisch-
katholischen Bevolkerung Galiziens durch einen intensiven Austausch gepragt sind, ist das
Judentum - einzelne Félle ausgenommen — eher isoliert. Ausgehend von dieser Erkenntnis
lassen sich die fremden Elemente herausarbeiten, die in die Sprachen/religiosen Kulturen
eingedrungen sind.

Fir die Analyse des Konflikts ist auch der Begriff der Grenze relevant. Denn Grenzen
treten im kulturell heterogenen System als regulierende Elemente auf und sondern
Kulturraume voneinander ab (in diesem Fall die Religionen samt den von ihnen vertretenen

Vorstellungen und dogmatischen Vorschriften). Andererseits ermdglichen und kontrollieren

4 \/gl. LoTMAN, JURIJ M.: Die Innenwelt des Denkens: Eine semiotische Theorie der Kultur. / Aus dem Russ.
von LEupOLD, GABRIELE. Hrsg. und mit einem Nachw. von FRANK, Susi K. Frankfurt am Main: Suhrkamp
2010, S. 163f.

% Ebd., S. 165.
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sie die interkulturelle Kommunikation zwischen ihnen®® Die Untersuchung dieser
oppositionellen Elemente samt der Natur der Grenze ermdglicht es, den Grund eines
Konflikts zwischen kulturell und religiés verschiedenen Gruppen festzustellen sowie Faktoren
zu beschreiben, die einen kulturellen und informativen Austausch zwischen ihnen
ermoglichen.

Fir den Vergleich der herausgearbeiteten Konfliktmotive auf der intertextuellen Ebene
werden die Ansédtze des New Historicism von Stephen Greenblatt verwendet. Als fruchtbar
fur die Analyse erweist sich insbesondere Greenblatts Herangehensweise an die Kultur als
Text, der sowohl als Représentant seiner Epoche als auch als Trager der sie durchziehenden
und konstruierenden sozialen Energie auftritt.>” Ein solcher Zugang ermdglicht es, bestimmte
thematische Parallelen in den Texten nicht nur zwischen Schriftstellern mit verschiedenem
ethnisch-konfessionellen Hintergrund, sondern auch zwischen diversen Textsorten (z.B.
zwischen belletristischen und publizistischen Werken) sowie sozialen Bereichen
herauszustellen und zu verfolgen.®® Das Verhaltnis zwischen belletristischen und
publizistischen Werken kann sehr eng sein. Nicht selten bedienen sich beide Textsorten
derselben narrativen Strategien, wodurch die Grenzen zwischen ihnen oft verschwimmen.
Auch die Interaktion von belletristischen bzw. publizistischen Texten mit anderen
Diskursebenen (wie Wirtschaft, Wissenschaft und Politik) spielen flr die Analyse eine grolie
Rolle.

Greenblatt leitet seine Konzeption der interdiskursiven Wechselwirkungen von
Foucaults Begriff der Macht ab. Es ist die Macht, die diese gegenseitige Verhandlung
zwischen dem Sozialen und Asthetischen, also zwischen verschiedenen Texten, ermdglicht
und erklart.”® Insbesondere die ambivalente Struktur der Macht, die sowohl eine Affirmation
als auch eine Subversion der eigenen Identitatsbildung beinhaltet®®, ist fur die Analyse
religioser Konflikte von groRer Relevanz: Viele der dargestellten Konflikte beruhen auf einem

2 Vgl. LoTMAN, JURI) M.: Die Struktur literarischer Texte / Ubers. von KEIL, ROLF-DIETRICH. Miinchen: Fink
1972, S. 174.

T vgl. z.B. das folgende Zitat: ,Energia laRt sich nur indirekt durch ihre Auswirkungen feststellen: Sie
manifestiert sich in der Fahigkeit gewisser sprachlicher, auditiver und visueller Spuren, kollektive physische und
mentale Empfindungen hervorzurufen und diese zu gestalten und zu ordnen.”, in GREENBLATT, STEPHEN:
Verhandlungen mit Shakespeare: Innenansichten der englischen Renaissance / Aus dem Amerik. von CACKETT,
RoBIN. Ungekiirzte Ausg. Frankfurt am Main: Fischer-Taschenbuch-Verl. 1993, S. 15.

8 \gl. z.B. das folgende Zitat: ,Poetry, in this account, is not the path to a transhistorical truth, whether
psychoanalytic or deconstructive or purely formal, but the key to particular historically embedded social and
psychological formations.”, in GALLAGHER, CATHERINE / GREENBLATT, STEPHEN: Practicing new historicism.
Chicago, Ill. [u.a.]: Chicago Univ. Press 2000, S. 7.

2% \/gl. SCHOBLER, FRANZISKA: Literaturwissenschaft als Kulturwissenschaft. Eine Einfithrung. Tiibingen [u.a.]:
Francke 2006, S. 82.

%0vgl. ebd., S. 82f.
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Hinterfragen und einer Verneinung der Legitimitdt bzw. Richtigkeit der anderen, fremden
Religion. Dafur stellt man bestimmte religidse Praktiken und Vorstellungen in Frage und
erhebt zugleich den Anspruch auf die eigene Richtigkeit. Aber diese subversive Strategie setzt

zugleich das Hinterfragen des Eigenen voraus.
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1.3 GLIEDERUNG DER ARBEIT

Im zweiten Kapitel wird zundchst ein einfihrender historischer Uberblick tber die
Entwicklung der verschiedenen Konfessionen und Religionen in Galizien gegeben. Im
Hauptteil der Arbeit (Kapitel 3-7) erfolgt die Analyse der literarischen Werke.

Der Aufbau der Arbeit richtet sich nach thematischen Gesichtspunkten, die sich
wahrend der Textanalyse herauskristallisiert haben. In jedem Kapitel wird jeweils ein
bestimmtes Konfliktmotiv angesprochen, das im Zentrum der literarischen Werke steht. Es
handelt sich dabei um die folgenden vier Themen: interkonfessionelle Liebe, Tradition und
Rationalismus, Wirtschaft/Geld und Religion, Politik und Kirche.

Im dritten Kapitel wird die Darstellung religioser Konflikte analysiert, dessen
Hauptmotiv eine interkonfessionelle, judisch-christliche Liebesbeziehung darstellt. Im
Mittelpunkt stehen Erz&hlungen von Karl Emil Franzos, Leopold von Sacher-Masoch und
Jozef Rogosz.

Das vierte Kapitel ist der Analyse derjenigen Konflikte gewidmet, die als
wirtschaftliche Konflikte mit religioser Konnotation fungieren und in der Regel als
Konfrontation zwischen der judischen und christlichen Bevolkerung gezeigt werden. Die
Darstellung eines solchen Konflikts kommt vor allem bei ukrainischen und polnischen
Schriftstellern vor, wie Ivan Franko, Stefan Kovaliv, J6zef Rogosz und Michat Batucki.

Im fiinften Kapitel werden die religiosen Konflikte zwischen der romisch-katholischen
und griechisch-katholischen Bevolkerung behandelt, die durch eine klar ausgepragte
politische Schattierung gekennzeichnet sind. Dieses Konfliktmotiv wird anhand der
Erzahlungen von Jan Zachariasiewicz, Teodor Tomasz Jez, Osyp Makovej und lvan Franko
analysiert.

Im sechsten und siebten Kapitel geht es um religiose Konflikte im Spannungsfeld
zwischen Tradition und Rationalismus. In diesen beiden Kapiteln werden Konflikte innerhalb
des Christentums und des Judentums an Textbeispielen von Ivan Franko, Osyp Makovej, Karl

Emil Franzos und Leopold von Sacher-Masoch behandelt.
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2 DAS IMAGE EINES MULTIKONFESSIONELLEN LANDES. EIN HISTORISCHER

UBERBLICK UBER DAS RELIGIOSE LEBEN IN GALIZIEN (1772-1914)

EINLEITUNG

Infolge der ersten Teilung Polen-Litauens (1772) wurde das habsburgische Kronland
Galizien und Lodomerien geschaffen, das bis zur Auflésung der Donaumonarchie am Ende
des Ersten Weltkriegs Bestand hatte." Zur Zeit seiner Angliederung war Galizien mit einer
Bevolkerung von ca. 2,6 Millionen die grofite, aber auch die &mste und wirtschaftlich
riickstandigste Provinz unter den Kronlandern der Habsburgermonarchie.” Es diente Wien
somit zundchst als Experimentierfeld fur die josephinischen Reformen sowie als Quelle fir
Rekruten und Steuern.® Erst in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts erfolgten hier gewisse
positive Verdnderungen im Okonomischen Leben, die z.B. mit dem Aufschwung der
Industrie, der weiteren Entwicklung des Finanzsektors und Handels wie auch mit dem
Anstieg des Ausbildungsniveaus verbunden waren. Auch die politischen Rahmenbedingungen
verdnderten sich, vor allem durch das Zugestandnis einer politisch formalen Autonomie
(1867) sowie durch die Entstehung eines Parteiensystems. Neben politischen und
wirtschaftlichen Aspekten (bte auch die konfessionelle Situation in Galizien einen
erheblichen Einfluss auf das gesellschaftliche Leben aus.

Die religiose Landschaft Galiziens wurde hauptsachlich durch die Vertreter der
romisch-katholischen Kirche, der griechisch-katholischen (unierten) Kirche und des
Judentums gepragt.* Diese drei konfessionellen Hauptgruppen deckten sich groRtenteils mit
den drei in Galizien dominierenden ethnischen Volksgruppen. So wurde die rémisch-

! Seit 1772 anderte sich die administrative Struktur Galiziens mehrfach. Die wichtigsten Verénderungen betrafen
Krakau und die Bukowina. Krakau kam 1795 infolge der dritten Teilung Polen-Litauens zu Galizien, doch im
Zuge der Napoleonischen Kriege fiel es an das Groherzogtum Warschau. Die neu gegriindete Republik Krakau
(1815) stand unter der Kontrolle der drei Teilungsméchte. Nach der Niederschlagung des polnischen Aufstandes
von 1846 wurde Krakau schlieBlich wieder an Galizien angeschlossen. Die Bukowina, die 1775 an Galizien
gefallen war und seit 1786 den Kreis Czernowitz bildete, wurde 1849 von Galizien abgetrennt und bildete von
da an als Herzogtum Bukowina ein neues eigenstandiges Kronland. Vgl. MARK, RUDOLF A.: Galizien unter
osterreichischer Herrschaft. Verwaltung-Kirche-Bevélkerung. Marburg: Herder-Institut 1994, S. 3f.

2 \gl. VocELKA, KARL: Glanz und Untergang der hofischen Welt. Repréasentation, Reform und Reaktion im
habsburgischen Vielvolkerstaat. Wien: Carl Ueberreuter 2004, S. 98f.

% Vgl. RUMPLER, HELMUT: Eine Chance fiir Mitteleuropa. Biirgerliche Emanzipation und Staatsverfall in der
Habsburgermonarchie. Wien: Carl Ueberreuter 2005, S. 157.

* Firr einen Uberblick tber die konfessionellen Verhaltnisse in Galizien vgl. MARK, RUDOLF A.: Galizien unter
oOsterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1]; HIMKA, JOHN-PAUL: Dimensions of a Triangle: Polish-Ukranian-
Jewish Relations in Austrian Galicia. In: BARTAL, ISRAEL, POLONSKY, ANTONY (Hrsg.): Focusing on Galicia:
Jews, Poles, and Ukrainians. London [u.a.]: The Littman library of Jewish Civilization 1999, S. 25-48;
WANDRUSZKA, ADAM / URBANITSCH, PETER (Hrsg.): Die Habsburgermonarchie 1848-1918. Bd. IV. Die
Konfessionen. Wien: Verl. der Osterr. Akad. der Wiss. 1985.
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katholische Kirche vorwiegend durch die Polen vertreten und bildete die Mehrheit der
galizischen Bevblkerung.® Die griechisch-katholische Kirche wurde dagegen vorwiegend
durch die Ukrainer représentiert, wéhrend ihr nur ein geringer Anteil an Polen angehorte. Das
Judentum stellte die drittgrof3ite und ethnisch am meisten homogene Gemeinde.

Das prozentuale Verhéltnis zwischen den drei dominierenden Konfessionen®:

Jahr romisch-katholisch uniert judisch
1851 45,5 46,9 7,3
1869 46,3 42,7 10,6
1880 45,6 42,1 11,5
1890 45,4 42,2 11,6
1900 45,7 42,4 11,1
1910 46,5 42,1 10,9

Neben diesen drei Konfessionen gab es in Galizien auflerdem Vertreter anderer
religiser Richtungen, wie z.B. Griechisch-Orthodoxe’, armenische unierte Katholiken?,
deutsche Protestanten’, Karaimen'® und Philipponen (Lippowaner).** Diese Gruppen machten
aber zusammen kaum ein Prozent der Gesamtbevdlkerungszahl aus und dbten daher keinen

groRen Einfluss auf die religitse Konstellation in Galizien aus.*

® Hinzu kamen auch deutsche und béhmische Beamte sowie Vertreter anderer Volksgruppen wie Juden oder
Ukrainer, die polonisiert bzw. germanisiert waren.

¢ Vgl. MARK, RUDOLF A.: Galizien unter dsterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1], S. 80.

" Zur Geschichte der Griechisch-Orthodoxen Kirche in Galizien und der Bukowina vgl. z.B. OsADczy,
WLODZIMIERZ: Swigta Ru$. Rozw6j i oddziatywanie idei prawostawia w Galicji [Die Heilige Rus’. Entwicklung
und Wirkung der Idee der Orthodoxie in Galizien]. Lublin: Wydaw. Universytetu Marii Curie-Sktodowskiej
2007, S. 56-75.

® Die in Galizien existierende armenische Gemeinde war zu Beginn des 19. Jahrhunderts schon stark polonisiert
und wich somit von der polnischen Bevélkerung nur konfessionell ab. Da die vorwiegend in den Stadten
lebenden Armenier auch in sozialer und 6konomischer Hinsicht der polnischen Bevdlkerung glichen, waren die
Beziehungen zwischen den polnischen und armenischen Katholiken im Prinzip kaum durch Konflikte geprégt.
Zur Situation der armenisch-katholischen Kirche in Galizien vgl. MARK, RupoLF A.: Galizien unter
Osterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1], S. 41-43.

° Diese Gruppe wurde vorwiegend durch die deutschen Kolonisten vertreten, die u.a. im Zuge der josephinischen
Reformen und der damit verbundenen Germanisierung nach Galizien gekommen waren. Vgl. ebd., S. 58f.

19 Es handelt sich um eine im 8. Jahrhundert entstandene jiidische Sekte, deren Angehérige keine talmudischen
Schriften anerkannten. Vgl. dazu Elektronnaja Evrejskaja Enciklopedija [Elektronische Enzyklopadie des
Judentums], online unter:
http://www.eleven.co.il/?mode=article&id=11972&query=%CA%C0%D0%C0%C8%CC%DB (letzter Zugriff
29.04.13).

1 Damit ist die aus der russischen Orthodoxie stammende Sekte der Altglaubigen gemeint. Vgl. MARK, RUDOLF
A.: Galizien unter Gsterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1], S. 57f.

12 Eine Ausnahme bildeten die Griechisch-Orthodoxen, die in der Bukowina die Bevolkerungsmehrheit stellten.
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Abbildung 1. Die Verteilung der Konfessionen in Galizien 1840 (Quelle: Mark, Rudolf A. (Entwurf),
Kreft, Wolfgang (Kartographie), in MARK, RUDOLF A. Galizien unter 0sterreichischer Herrschaft.
Verwaltung-Kirche-Bevilkerung. Marburg: Herder-Institut 1994, Beilage 2. (Angefuhrt mit freundlicher
Genehmigung des Autors und Verlags).

Die drei genannten Bevolkerungsgruppen waren tief in ihrer religidsen Tradition
verankert, welche die wichtigsten Aspekte ihres Alltags regulierte und beeinflusste. Diese
kulturelle Einbettung in die Religion pragte den Charakter nicht nur der konfessionellen,
sondern auch der politischen und 6konomischen Verhédltnisse in Galizien. Vor allem in
Ostgalizien resultierte der religiose Antagonismus zwischen den Vertretern der Konfessionen
aus der soziostrukturellen Differenz der Bevolkerung. Wahrend hier die rémisch-katholischen
Polen mehrheitlich den Adel représentierten, akademische Berufe austibten und in Stédten
wohnten, stellten die meist griechisch-katholischen Ukrainer die Mehrheit der
Bauernbevoélkerung auf dem Lande. Darin lag ein erheblicher Unterschied zu Westgalizien,
wo die béauerliche Bevilkerung weitgehend rémisch-katholisch war. Auch die Juden bildeten
eine getrennte wirtschaftliche und soziale Schicht und traten h&ufig als finanzielle Vermittler

zwischen den einzelnen gesellschaftlichen Gruppen auf, wodurch neben dem religiésen auch
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der wirtschaftliche Antagonismus zwischen der jidischen und der christlichen Bevolkerung
verstarkt wurde.*?

In ethnisch-konfessioneller Hinsicht war Galizien also gespalten in einen westlichen
Teil, wo die rémisch-katholischen Polen in der Mehrheit waren und in einen dstlichen Teil,
wo zwar die Ukrainer die Mehrheit bildeten, welcher jedoch starker multikonfessionell
gepréagt war als Westgalizien. Auch in Bezug auf die judische Bevolkerung ist diese West-
Ost-Teilung Galiziens offensichtlich: Etwa drei Viertel aller galizischen Juden wohnten in
Ostgalizien.*

Die prozentuale Verteilung der Konfessionen auf West- und Ostgalizien*:

Westgalizien Ostgalizien
1869 1910 1869 1910
rémisch-katholisch 88,25 88,5 21,84 25,3
griechisch-katholisch 3,77 3,24 64,86 61,68
judisch (mosaisch) 7,49 7,92 12,41 12,36
andere 0,49 0,31 0,89 0,65

Die ethnische und sozial-wirtschaftliche Auspragung der Konfessionen erklart, warum
in der ersten Hélfte des 19. Jahrhunderts die meisten religiosen Konflikte vor allem aus
Antagonismen zwischen Vertretern verschiedener sozialer Gruppen resultierten und nicht
durch den nationalen oder religiosen Hintergrund bestimmt waren. Nur im Falle der
christlich-jiidischen Beziehungen kam es gelegentlich zu Konflikten aus Griinden religitser
Differenzen.'®

Die Napoleonischen Kriege und die Revolutionen von 1846 und 1848 flhrten zu
Veranderungen in der galizischen Gesellschaft. Die Multikulturalitdit und damit die
Multikonfessionalitat, die bis dahin kaum als Schwéche der Monarchie angesehen werden
konnte, bekam nun eine politische Bedeutung.’” Nach 1848 wurde die Konfession zu einem
wesentlichen Faktor der Nationsbildung, da sich die Kirche im Laufe des 19. Jahrhunderts zu
einem wichtigen Akteur der polnischen und ukrainischen Nationalpolitik entwickelte. Dieser

3 Vgl. HAUMANN, HEIKO: Geschichte der Ostjuden. 4. Aufl. Miinchen: Dt. Taschenbuch-Verl. 1998, S. 95.

1 Vgl. WENDLAND, ANNA VERONIKA: Galizien: Westen des Ostens, Osten des Westens. In: Osterreichische
Osthefte, 42 (2000), S. 368-421, hier: S. 405.

> Quelle: MARK, RUDOLF A.: Galizien unter dsterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1], S. 85.

18 Vgl. SCHATTKOWSKY, RALPH/ OSATSCHUK, SERGIJ / WOITOWICZ-HUBER, BERNADETTA: Kirche und Nation:
Westpreul3en, Galizien und die Bukowina zwischen Voélkerfrihling und Erstem Weltkrieg. Hamburg: Kova¢
2009, S. 188-189.

" Vgl. CHWALBA, ANDRZEJ: Historia Polski 1795-1918 [Geschichte Polens 1795-1918]. Krakéw: Wydawnictwo
Literackie 2005, S. 188.
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Prozess war sowohl fiir die romisch-katholische Kirche als auch fur die griechisch-
katholische Kirche in Galizien relevant, deren Klerus fir ihre politischen Rechte kdmpfte. Die
Nationalkirchen sahen sich auch mit neuen Gegnern konfrontiert: Ab den 1880er Jahren
musste sich die Kirche aktiv gegen antiklerikale Tendenzen wehren, die sich vor allem aus
sozialistischen Bewegungen speisten.'®

Wie die katholische Kirche unterlag auch das galizische Judentum im 19. Jahrhundert
bestimmten Veranderungen: In der zweiten Hélfte des 19. Jahrhunderts stellten die Juden
schon keine homogene Einheit in sozio-ékonomischer, kultureller und religiéser Hinsicht."
Die soziale Integration bedeutete fur einen galizischen Juden meist die Aufgabe seiner
religiésen Tradition und damit den Verlust seiner jidischen Identitat. Dies flhrte dazu, dass
die wissenschaftlich gebildeten und politisch aktiven Schichten des Judentums nach neuen
Ausdruckmdglichkeiten ihrer judischen Identitat suchten. Man bemdhte sich somit, ,,aus dem
komplexen Zusammenhang judischen Lebens ein jldisches Religionsbekenntnis
herauszulésen und unter grundlegend geénderten politischen und sozialen Verhéltnissen zu
definieren“.?° Unter solchen Umstanden wurden die Voraussetzungen fiir die Entwicklung des
Zionismus geschaffen, der die judische Religion nicht unbedingt als Grundbedingung
judischer Identitadt ansah. In Galizien war die zionistische Bewegung nicht von so groler
Bedeutung wie in Westeuropa. Die Mehrheit der judischen Bevélkerung zeichnete sich hier
noch im 20. Jahrhundert durch eine traditionelle Lebensweise aus, die von den strengen
Vorschriften des Talmuds bestimmt war. Nichtsdestoweniger blieb auch die konservative
judische Gesellschaft von gewissen Modernisierungs- und Sakularisierungstendenzen wie
etwa der Anderung der sozialen Position der Frauen oder der steigenden politischen Aktivitat
der jiidischen Bevélkerung nicht unberiihrt.?!

18 \/gl. RUMPLER, HELMUT: Eine Chance fiir Mitteleuropa [wie Anm. 3], S. 416-422.

¥ vgl. HAUSLER, WOLFGANG: Antisemitische Ideologien und Bewegungen in der Spatzeit der
Habsburgermonarchie. In: HorcH, HANS OTTO / DENKLER, HORST (Hrsg.): Conditio Judaica. Judentum,
Antisemitismus und deutschsprachige Literatur vom 18. Jahrhundert bis zum Ersten Weltkrieg. Bd. 2. Tubingen:
Niemeyer 1989, S. 19-34, hier S. 21.

20 HAUSLER, WOLFGANG: Das dsterreichische Judentum zwischen Beharrung und Fortschritt. In: WANDRUSZKA,
ADAM / URBANITSCH, PETER (Hrsg.): Die Habsburgermonarchie 1848-1918. Bd. IV. Die Konfessionen. Wien:
Verl. der Osterr. Akad. der Wiss. 1985, S. 633-669, hier S. 635.

21 vgl. HopL, KLAus: Als Bettler in die Leopoldstadt. Galizische Juden auf dem Weg nach Wien. 2. unverand.
Auf. Wien [u.a.]: Bohlau 1994, S. 55-57, 91f.
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2.1 DIE ROMISCH-KATHOLISCHE KIRCHE UND IHRE ROLLE IN DEN SOZIALEN PROZESSEN

GALIZIENS

Das 19. Jahrhundert war eine wichtige Periode fir die Entwicklung der romisch-
katholischen Kirche in der Habsburgermonarchie und in Galizien. Vom Ende des 18.
Jahrhunderts bis zum Ersten Weltkrieg erlebte die Kirche einen bedeutenden Wandel ihrer
organisatorischen Struktur. Vor allem ihr Verhéltnis zum Staat unterlag wesentlichen
Verénderungen: Von einer den feudalen Ordnungsprinzipien unterworfenen und vom
Josephinismus zum sozial-geistigen Garanten der absolutistischen Macht bestimmten
Institution entwickelte sie sich in der Verfassungsara zu einer aufRerstaatlichen Organisation.
Auch wenn die katholische Kirche ihren Allgemeingultigkeitsanspruch fur einen gewissen
Teil der Bevolkerung zu verlieren drohte, blieb ihr Einfluss auf die politische und kulturelle
Entwicklung der Gesellschaft weiterhin bedeutend. Die kirchliche Entwicklung war ebenfalls
durch eine nationale Polarisierung bestimmt: In der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts
wurde sie zu einem wichtigen politischen Akteur der polnischen Nationalbewegung.?

Die Entwicklung der romisch-katholischen Kirche wurde von den politischen und
kulturellen Prozessen in der Monarchie geprégt. Die Reformen Josephs Il., die
Restaurationspolitik von Franz 11./1. sowie der Neoabsolutismus und die Verbrgerlichung des
Staates in der Regierungszeit von Franz Joseph 1. ubten unmittelbaren Einfluss auf die
romisch-katholische Kirche und dadurch auch auf die gesamte religiose Situation in Galizien
aus. Es ist jedoch offensichtlich, dass die Entwicklung der Kirche in Galizien auch von
politischen und kulturellen Prozessen innerhalb Galiziens beeinflusst war. Dies betraf
insbesondere die Beziehungen der romisch-katholischen Kirche zur griechisch-katholischen
Kirche, die trotz ihrer Zugehorigkeit zu Rom héaufig in Opposition zur Politik der polnisch-
katholischen Geistlichkeit trat.

—

Die rémisch-katholische Kirche nahm in Galizien eine dominante Position ein. Sie war
tief in der Kultur und Tradition des ehemaligen polnisch-litauischen Staates verwurzelt. In der
einstigen Adelsrepublik waren dem Klerus soziale und wirtschaftliche Privilegien garantiert

2 Vgl. LEISCHING, PETER: Die rdmisch-katholische Kirche in Cisleithanien. In: WANDRUSZKA, ADAM /
URBANITSCH, PETER (Hrsg.): Die Habsburgermonarchie 1848-1918. Bd. IV. Die Konfessionen. Wien: Verl. der
Osterr. Akad. der Wiss. 1985, S. 1-247, hier S. 1.
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worden, wodurch sich der Konig die Loyalitdt und Unterstitzung der Kirche zu sichern
gedacht hatte.”® Ab 1772 anderte sich diese Situation jedoch erheblich.

Die Grundung des Kronlands Galizien bedeutete fur die romisch-katholische Kirche
erhebliche Veranderungen in ihrer organisatorischen Struktur und sozialen Orientierung.?*
Verantwortlich dafur war die fir die ganze Monarchie bindende Religionspolitik von Maria
Theresia und Joseph Il. Die Politik des aufgeklarten Absolutismus zielte darauf ab, die Kirche
unter staatliche Kontrolle zu bringen und sie unabhéngig von der Politik anderer Staaten zu
machen. Joseph Il. sah die Kirche vor allem als eine sozial-kulturelle Institution, die nach
dem Prinzip des Rationalismus und der Nutzlichkeit organisiert werden sollte und deren
geistige und religidse Tétigkeit in Eintracht mit der Regierungspolitik gebracht werden
sollte.” Diese Sakularisierungspolitik brachte neue Veranderungen in der Struktur der Kirche

£.28 Der Staat entmachtete die Kirche in ihrer

mit sich und hob viele kirchliche Privilegien au
Selbstverwaltung, da die Verhandlungen mit Rom nun offiziell von Wien durchgefiihrt
wurden. Kirchliche Erldsse oder die Ernennung von Bischéfen musste nun staatlich
genehmigt werden.?” Im Sinne des aufgeklarten Absolutismus sollte der Klerus als Teil der
staatlichen Macht auftreten und im Gesellschaftssystem bestimmte ,,nitzliche* Funktionen
austiben. Priester sollten ahnlich wie staatliche Beamte unter der Bevolkerung die Ideen der
Aufklarung popularisieren. Eine wichtige Funktion des Klerus war die religidse und sékulare
Lehrtétigkeit unter den Bauern. Zur Ausbildung der katholischen Priester wurde seitens der
Regierung die Grindung von Generalseminarien initiiert, wo diese als staatliche Beamte
unterrichtet wurden.”® Am schwersten trafen die josephinischen Reformen jedoch das

galizische Monchtum. Viele Kloster wurden aufgelost und etliche wirtschaftliche und soziale

2% Zur Situation der rémisch-katholischen Kirche in Galizien vor und in den ersten Jahren der dsterreichischen
Herrschaft vgl. z.B. GLAsSL, HORsST: Das Osterreichische Einrichtungswerk in Galizien (1772-1790). Wiesbaden:
Harrassowitz 1975, S. 115-117.

2% In dieser Hinsicht sind vor allem die administrativen Veranderungen zu erwihnen. Die groRte
Herausforderung fir die Osterreichische Administration stellte in dieser Hinsicht das Bistum Krakau dar,
einerseits wegen seiner groflen kulturell-politischen Bedeutung fiir die polnische Kirche und des damit
verbundenen autonomen Status, andererseits wegen des sich stdndig &ndernden administrativen Status Krakaus
selbst. Zu den Verdnderungen in der administrativen Struktur der rémisch-katholischen Kirche nach 1772 vgl.
ebd., S. 126-135. Vgl. dazu auch MARK, RuDOLF A.: Galizien unter dsterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1], S.
15-17.

5 \/gl. LEISCHING, PETER: Die rémisch-katholische Kirche in Cisleithanien [wie Anm. 22], S. 5.

%6 \/gl. WIENCKA, ANDRZEJ (Hrsg.): Dzieje Kosciola w Polsce. Warszawa: Wydawnictwo Szkolne PWN 2008,
S. 322; Die Abschaffung von Privilegien sowie die finanzielle Regulierung der Kirche durch den Staat hatten zur
Folge, dass der Beruf des Priesters an Attraktivitat verlor. Ende des 18. und zu Beginn des 19. Jahrhunderts gab
es einen Mangel an lateinischem Klerus. VVgl. MARK, RUDOLF A.: Galizien unter Gsterreichischer Herrschaft [wie
Anm. 1], S. 17f.

27\/gl. CHWALBA, ANDRZEJ: Historia Polski 1795-1918 [wie Anm. 17], S. 199.

28 7u den josephinischen Reformen in Bezug auf die katholische Kirche: VOCELKA, KARL: Glanz und Untergang
der hofischen Welt [wie Anm. 2], S. 314, 366-371.
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Ordensprivilegien abgeschafft. Nur die aus aufklarerischer Sicht nltzlichen Orden wie z.B.
die Sakramentinerinnen oder die Barmherzigen Schwestern wurden weiterhin unterstiitzt.*°

Nach der Teilung Polen-Litauens war aber die kulturelle und politische Rolle der
romisch-katholischen Kirche fiir das nun politisch getrennte Polentum sehr grof3, da sie ein
Verbindungselement zwischen den drei Teilungsgebieten bildete. Auf diese Weise wurde die
Kirche allm&hlich zum Tréger einer polnischen Volksidentitdt und vertrat polnische
Anspriche auf politische, religiose und kulturelle Selbstandigkeit. Im Vergleich zum
russischen und preullischen Teilgebiet, wo die Verteidigung des rémisch-katholischen
Glaubens den Charakter eines politischen Kampfes annahm, gab es in Galizien trotz aller
Beschrankungen durch die  josephinischen Reformen bessere politische
Entwicklungsbedingungen.®® Wegen des polnisch-nationalen Charakters der rémisch-
katholischen Geistlichkeit versuchte die Regierung jedoch, die kulturellen und politischen
Einflusse der Kirche auf die Nationalpolitik der Polen in Galizien abzuschwéchen. Die Kirche
sollte der Bevolkerung ausschlieRlich die Loyalitdt gegeniiber dem Hause Habsburg
vermitteln.® Die kirchliche Amtssprache war wie in den Behérden Deutsch, was auch
antimonarchische Stimmungen innerhalb der polnischsprachigen Geistlichkeit hervorrief,
Viele romisch-katholische Priester warfen dem damaligen Erzbischof Ferdynand Kicki (1780-
1797) von Lemberg® (pol. Lwéw / ukr. L’viv) vor, die Rechte der Kirche nicht genug
verteidigt und den Reformen Josephs I1. ohne Widerstand zugestimmt zu haben.*

Die erste Hélfte des 19. Jahrhunderts wurde durch bedeutende politische Ereignisse
und kulturelle Entwicklungen gepragt, die die staatliche Politik der Osterreichischen

Monarchie wesentlich umformten, wie z.B. die Napoleonischen Kriege. Die polnische Allianz

2 \gl. hierzu MARK, RUDOLF A.: Galizien unter osterreichischer Herrschaft. Verwaltung-Kirche-Bevolkerung
[wie Anm. 1], S. 23-25.

% Dies ist u.a. auf das katholische Wesen der Monarchie selbst zuriickzufiihren, wie auch auf die Tatsache, dass
sich der kaiserliche Hof des grofien Einflusses der Kirche auf die Gesellschaft bewusst war und daher diese als
einen wichtigen Machtfaktor respektierte. Vgl. GLAsSL, HORsT: Das 0sterreichische Einrichtungswerk in
Galizien (1772-1790) [wie Anm. 23], S. 113.

31 Damit waren auch einige Kuriositaten verbunden: So war der HI. Stanistaw kein Patron Polens mehr, sondern
nur Galiziens. Auch in Gebetsbiichern, wo z.B. die Andacht zur HI. Maria, der Kénigin der polnischen Krone
stand, wurden die Seiten ausgeschnitten. VVgl. CHWALBA, ANDRZzEJ: Historia Polski 1795-1918 [wie Anm. 17], S.
199.

%2 In der vorliegenden Arbeit werden Ortsnamen nach ihrer modernen Schreibweise transliteriert. Als Kriterium
gilt dabei ihre derzeitige Staatszugehorigkeit: Liegt z.B. eine Stadt derzeit in der Ukraine, wird die ukrainische
Schreibweise transliteriert und in der Arbeit angefiihrt. Die einzigen Ausnahmen bilden dabei die Bezeichnungen
von Lemberg und Krakau: Da ihre deutschen Benennungen sich im deutschsprachigen Raum fest etabliert haben,
werden sie hier gebraucht. Bei der Ersterwahnung einer Stadt werden jedoch alle Ublichen Namen in Klammern
angegeben.

%% WIENCKA, ANDRZEJ (Hrsg.): Dzieje Kosciota w Polsce [wie Anm. 26], S. 322.
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mit Napoleon® sowie die spater kommenden blutigen Aufstande 1846 waren
Ausdrucksformen der sich zusehends intensivierenden polnischen Nationalbewegung, die
jedoch nicht von allen Bevélkerungsschichten teilten.®

Die oben erwéhnten Ereignisse erdffneten der Entwicklung der rémisch-katholischen
Kirche in Galizien jedoch neue Horizonte und verstérkten ihren Einfluss auf die polnische
Nationalbewegung. Die von der Kirche vertretene Politik war in der ersten Halfte des 19.
Jahrhunderts darauf ausgerichtet, sich von der staatlichen Administrationspolitik zu
emanzipieren und ihren Einfluss im Bereich des Schulwesens und Familienrechts
wiederzugewinnen. Stimmen gegen die josephinische Kirchenpolitik wurden jedoch erst in
der Regierungszeit von Kaiser Franz I. laut: Die romisch-katholische Restaurationsbewegung
wurde durch den intellektuellen Kreis um Klemens Maria Hofbauer vertreten, dessen
Anhanger Adam Muller, Friedrich Schlegel und der damalige Staatskanzler Metternich
waren.*® Dies filhrte zur Verbesserung der politischen und sozialen Position der rémisch-
katholischen Kirche in der Metternich-Ara. Nach 1815 wurde der Geistlichkeit gestattet, sich
des Lateinischen statt des Deutschen als Amtssprache zu bedienen, was pro-polnische
nationale Stimmungen unter der Geistlichkeit befliigelte. 1817 wurde der romisch-katholische
Erzbischof von Lemberg Andrzej Ankwicz zum Primas Galiziens ernannt.*” Auch die infolge
der josephinischen Regelungen aufgehobenen Kldster wurden restauriert sowie die Tatigkeit
des 1814 restituierten Jesuitenordens gestattet.*®

—-—

Der Revolution von 1848 folgte die Ara des Neoabsolutismus. Mit dem Silvesterpatent
von 1851 wurde das Verfassungskonzept von 1849, welches einen Reichstag vorsah, revidiert
und eine neue Staatspolitik verkiindet, welche die absolute Macht des Kaisers besttigte.* Als
Stitze dieser Politik sollten die Kirche und das Militar auftreten. Somit wurde die romisch-
katholische Kirche als einer der drei ,,groRen Hebel”“ der monarchischen Gewalt angesehen

% Die politische Position der polnischen Geistlichkeit stimmte mit der des polnischen Adels jedoch nicht
uberein, was Konflikte zwischen dem polnischen Klerus und Politikern ausléste. So unterstiitzten die meisten
polnischen Priester die Allianz mit Napoleon nicht, weil sie in den ldeen der Franzdsischen Revolution eine
Gefahr fiir das religiose Leben des Volkes sahen. Zum Beispiel fanden feierliche Gottesdienste anldsslich der
Siege der Osterreichischen Truppen statt, was die polnischen pro-napoleonischen Kreise empérte. Vgl.
CHWALBA, ANDRZEJ: Historia Polski 1795-1918 [wie Anm. 17], S. 199.

% Die Niederlage des polnischen Adels in der Revolution 1846 lag u.a. in der inneren Spaltung der polnischen
Gesellschaft: das nationale Selbstbewusstsein des polnischen Bauerntums war nicht so stark, dass man einen
Kompromiss mit Gutsherrn eingehen konnte, die flir Bauern eher eine andere soziale Schicht als Vertreter der
gleichen Nation darstellten. Vgl. ebd., S. 161f.

% Vgl. LEISCHING, PETER: Die rémisch-katholische Kirche in Cisleithanien [wie Anm. 22], S. 14.

7 \/gl. CHWALBA, ANDRZEJ: Historia Polski 1795-1918 [wie Anm. 17], S. 199.

%8 \vgl. MARK, RUDOLF A.: Galizien unter dsterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1], S. 25f.

% vgl. dazu RUMPLER, HELMUT: Eine Chance fiir Mitteleuropa [wie Anm. 3], S. 305-324.
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und vom Staat zur Stabilisierung der Innenpolitik instrumentalisiert. Der Katholizismus bot
»als System begrenzter Freiheiten und als tibernationales Identifikationsmuster die passendste
ideologische Fundierung einer nach- und antirevolutionaren Neuordnung“.** Um den
romisch-katholischen Klerus fiir den Staat zu gewinnen, war man bereit, der Kirche
Zugestandnisse im Bereich der Selbstverwaltung und Rechtsprechung zu machen. Die
Beziehungen zwischen Staat und Kirche wurden offiziell im Konkordat von 1855 geregelt,
das neue Privilegien und Verpflichtungen der katholischen Kirche enthielt. Somit wurde
Osterreich wieder zur ,katholischen GroBmacht*.**

Das Konkordat ermdglichte der katholischen Kirche groRen Einfluss auf das
Schulwesen: Der Inhalt des Unterrichts durfte den religiosen Dogmen nicht widersprechen.
Daher wurden alle Lehrer unter kirchliche Kontrolle gestellt. Auch das Eherecht und die
Ehegerichtsbarkeit wurden der Kirche tGbertragen. Aullerdem wurden Klerus und Gottesdienst
unter besonderen staatlichen Schutz gestellt. Die Einfiihrung geistlicher Orden und
Kongregationen wurde den Bischofen freigestellt. Ebenso erhielt die Kirche das
Nominierungsrecht der Bischofe.*

Es stellte sich jedoch bald heraus, dass weder Kirche noch Militdr imstande waren, die
politische Ordnung aufrechtzuerhalten. Die auf3enpolitische Niederlage von 1859 gegen
Napoleon I11. und das Piemont destabilisierte die innenpolitische Situation in der Monarchie
und stellte deren militarische Macht in Frage.”® Mit dem 1860 verkiindeten Oktoberdiplom
und dem danach folgenden Februarpatent von 1861 wurde Osterreich eine konstitutionelle
Monarchie. Die Niederlage im preuisch-Osterreichischen Krieg von 1866 setzte der
zentralistischen Politik des Kaisers ein Ende. 1867 kam es zum Ausgleich mit Ungarn und
dem damit verbundenen Umbau des Kaiserreichs in eine Doppelmonarchie. Im gleichen Jahr
bekam Galizien eine Autonomie de facto zugestanden, die es bis zum Ende der Monarchie
behielt.** Die Aufldsung des Konkordats (1870) stellte die starke kulturelle und politische
Position der Kirche in der Monarchie, darunter auch in Galizien, jedoch nicht in Frage.*

Die zweite Halfte des 19. Jahrhunderts ist durch eine polnische Anndherungspolitik
gekennzeichnet, die darauf ausgerichtet war, das Wohlwollen des Kaisers zu gewinnen und
eigene Positionen im Landtag und Reichstag zu stérken. Ein bedeutender Vertreter einer

“Ovgl. ebd., S. 343.

“1'vgl. ebd., S. 344.

2 \/gl. LEISCHING, PETER: Die rémisch-katholische Kirche in Cisleithanien [wie Anm. 22], S. 31.
“* Vgl. RUMPLER, HELMUT: Eine Chance fiir Mitteleuropa [wie Anm. 3], S. 369-372.

“Vgl. dazu ebd., S. 373-380, 386-418, 430.

> \/gl. LEISCHING, PETER: Die rémisch-katholische Kirche in Cisleithanien [wie Anm. 22], S. 32.
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solchen Kooperationspolitik war der galizische Statthalter Graf Agenor Gotuchowski
(Amtszeiten: 1849-1859, 1866-1868, 1871-1875), dessen Politik die Grundlagen fir eine
politische, wirtschaftliche und kulturelle Dominanz der Polen in Galizien schuf. Nach dem
misslungenen Januaraufstand von 1863/64 in Kongresspolen wurden die politischen
Anspriiche auf einen unabhéngigen Staat unter vielen Polen endgiiltig ins Wanken gebracht.
Es war nun fur viele polnische Politiker offensichtlich, dass eine eventuelle politische und
kulturelle Entwicklung des polnischen Volkes unter solchen Umstéanden vor allem durch das
Bestehen der Osterreichisch-Ungarischen Monarchie garantiert werden konnte. Die
Osterreichische Regierung war sich ihrerseits der Notwendigkeit einer politischen
Kooperation mit den Polen bewusst: Nach den Niederlagen auf der internationalen
Politikarena benétigte Osterreich einen verlasslicheren Biindnispartner in Galizien, der seine
Politik in der Region sichern wiirde.*® Die Zugestandnisse der Regierung an die Polen schufen
somit die Voraussetzungen fur die polnische Restaurationspolitik in den Bereichen der
Verwaltung, Bildung und Kultur, was zu einer starken Polonisierung der galizischen
Behdrden nach 1867 fiihrte.*’

Die Entwicklung der rémisch-katholischen Kirche in Galizien war zu dieser Zeit durch
eine starke Politisierung und insbesondere durch die Verscharfung der polnisch-ukrainischen
Beziehungen gepragt. Das Konkordat garantierte der Kirche die Zustandigkeit fur das
Schulwesen und die Familiengerichtsbarkeit. Die allm&hliche Polonisierung der Schulen und
Universitaten verschérfte jedoch den konfessionellen Konflikt zwischen rdmischen und
griechischen Katholiken. Der Hohepunkt dieses Konflikts spitzte sich gegen Ende des 19.
Jahrhunderts und zu Beginn des 20 Jahrhunderts immer starker zu, als die Nationalbewegung
beider VVolker zu einer Massenbewegung wurde.*®

Ab den 1870er Jahren wurde die katholische Kirche mit dem Sozialismus konfrontiert,
der die Politik der Kirche vehement kritisierte und diese zu einem politischen Umdenken

“\gl. RUMPLER, HELMUT: Eine Chance fiir Mitteleuropa [wie Anm. 3], S. 429-431.

47 1867 kam es zur Einfilhrung des Polnischen als Unterrichtsprache in der Schule, was zur Nationalbewegung
der Polen einen grof3en Beitrag leistete. 1871 begann die allméhliche Polonisierung der Lemberger Universitét.
Dies rief aber logischerweise heftige Proteste seitens der ukrainischen Politiker und der Geistlichkeit hervor, die
sich nun von der kaiserlichen Regierung verraten und benachteiligt fuhlten. Auf diese Weise entstand eine
widerspruchsvolle politische Situation in Galizien: Ukrainer und griechisch-katholische Geistliche, die in den
politischen Vorhaben der Regierung die Gefahr einer polnischen kulturellen und politischen Assimilation sahen,
begannen immer mehr mit den Ideen der Russophilen zu sympathisieren. Das gab aber der Regierung und den
polnischen Politikern Anlass, die Ukrainer der kulturellen und politischen Kooperation mit Russland zu
beschuldigen und die pro-polnische Politik zu forcieren. Vgl. dazu CHWALBA, ANDRzEJ: Historia Polski 1795-
1918 [wie Anm. 17], S. 489; SCHATTKOWSKY, RALPH / OSATSCHUK, SERGI / WOJITOWICZ-HUBER,
BERNADETTA: Kirche und Nation [wie Anm. 16], S. 245; HiIMKA, JOHN-PAUL: Dimensions of a Triangle [wie
Anm. 4], S. 32.

“8 \/gl. CHWALBA, ANDRZEJ: Historia Polski 1795-1918 [wie Anm. 17], S. 478-479.
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anregte.”® Der Sozialismus sollte Antworten auf die sich verscharfende wirtschaftliche
Situation liefern und nationale Auseinandersetzungen entschérfen. Er ubte Kritik an der
archaischen Gesellschaftsordnung der Kirche, die ein Hindernis auf dem Weg zur
Modernisierung und zum Wohl der breiten Bevolkerungsmassen darstelle. Die traditionell mit
dem Adel assoziierte romisch-katholische Kirche wurde von den Sozialisten als eine dem
einfachen Volk fremde und nur die eigenen Interessen vertretende Hierarchie angeprangert.

Sozialistische Ideen drangen auch in geistliche Kreise ein. Ein Beispiel hierfur ist die
Tatigkeit von Stanistaw Stojatowski. Dieser rémisch-katholische Priester Kkritisierte die
Kirchenhierarchie und setzte sich fiir eine aktive politische Rolle der Arbeiter und Bauern ein,
initilerte  die  Grindung von Selbsthilfekassen, verlangte die Verbesserung der
Arbeitsbedingungen und die Einfihrung des allgemeinen Wahlrechtes. Aufgrund seiner
vehementen Kirchenkritik wurde ihm die Abhaltung von Gottesdiensten verboten. Seine
Proteste in Rom blieben jedoch erfolglos. Trotz seiner aktiven sozialistischen Position
nédherten sich die politischen Ansichten Stojatowskis allmahlich denen der Volksdemokraten
an.>®

Schon in der letzten Dekade des 19. Jahrhunderts war der rémisch-katholischen
Geistlichkeit Galiziens klar, dass die Kirche eine volksorientierte Politik zu fuhren hatte, um
ihre gesellschaftliche Position behaupten zu kdnnen. Man setzte daher zunehmend auf eine
Annidherungsstrategie an das Volk und positionierte sich deutlich als polnische
Nationalkirche. Die Priester sollten nun einen engen Kontakt mit dem Volk pflegen und dem
Volk eine auf katholischen Prinzipien beruhende Ausbildung und Aufklarung n&herbringen.
Die national-religitse Agitation richtete sich vor allem auf die polnische Landbevolkerung
Ostgaliziens, wo die polnischen Bauern stark in byzantinische Traditionen eingebettet
waren.* Wichtig war fiir die katholische Administration besonders der Ausbau des Netzes
romisch-katholischer Pfarreien, die den griechisch-katholischen Gemeinden zahlenmaRig

unterlegen waren.>

“ Zur Etablierung und Entwicklung des Sozialismus in Galizien vgl. z.B. HIMKA, JOHN-PAUL: Socialism in
Galicia. The Emergence of Polish Social Democracy and Ukrainian Radicalism (1860 - 1890). Cambridge,
Massachusetts: Harvard University Press 1983. Hier vgl. S. 173f.

%0\/gl. CHWALBA, ANDRZEJ: Historia Polski 1795-1918 [wie Anm. 17], S. 519f.

1 Vgl. SCHATTKOWSKY, RALPH/OSATSCHUK, SERGI/WOJITOWICZ-HUBER, BERNADETTA: Kirche und Nation
[wie Anm. 16], S. 198.

32 Manche polnische Gutsherren und Adlige hatten noch zur Zeit des polnischen Staates lieber die Griindung
einer griechisch-katholischen Pfarrei unterstiitzt, da dies billiger und die gesellschaftliche Position eines
ukrainischen Priesters niedriger gewesen war. Vgl. CHWALBA, ANDRZEJ: Historia Polski 1795-1918 [wie Anm.
17], S. 479.
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Eine bedeutende Rolle flr die Entwicklung der rdmisch-katholischen Kirche in dieser
Hinsicht spielte der Lemberger Erzbischof Jozef Bilczewski (1901-1923).> Er leistete einen
grofRen Beitrag zum Ausbau der Kirche, stiftete Internatsschulen und Heime fur Obdachlose
und vergrolRerte die Zahl der romisch-katholischen Pfarren. Dabei stand er in manchen
politischen Fragen wie z.B. seiner Ablehnung der Einfiihrung des allgemeinen Wahlrechts in
Opposition zum damaligen griechisch-katholischen Metropoliten Andrej Septyc’kyj, der
dafiir pladierte.>

Im 20. Jahrhundert beeinflusste die rémisch-katholische Kirche als wichtiger Akteur
auf der politischen Biihne Galiziens in hohem MaRe die kulturellen und politischen Prozesse
und die innerkonfessionellen Beziehungen in der galizischen Gesellschaft. Die Wandlung des
polnischen Nationsbegriffs von einem multikonfessionellen hin zu einem ethnozentrischen
Versténdnis der polnischen Nation lieR die Idee von einer ,.ethnisch Gberformenden Einheit
des polnischen souverdnen Staates in seinen Grenzen von 1772“ obsolet werden.”® Die Rolle
der katholischen Kirche fiir die polnische Nationalbewegung war auch im Ersten Weltkrieg
von groRRer Bedeutung.

Der politische Wettlauf am Ende des 19. Jahrhunderts und zu Beginn des 20.
Jahrhunderts hatte aber auch seine Kehrseite. Die polnisch-ukrainischen politischen und
religiosen Auseinandersetzungen schoben die wirtschaftlichen und sozialen Reformen in
Galizien auf die lange Bank, so dass das Land und seine Bevdlkerung sich schlie3lich im
sprichwdrtlich gewordenen ,,galizischen Elend“ (pol. nedza galicyjska™) befanden. Die groRe
Emigration, die wirtschaftliche Rickstandigkeit und die mangelnde soziale Absicherung der
Menschen, Polizeiterror, Wahlfalschung und Korruption in Politik und Gerichtsbarkeit
pragten das Bild Galiziens vor dem Ersten Weltkrieg. Eventuelle Abhilfe durch den polnisch-

%% Heilig gesprochen von Papst Benedikt am 23.10.2005, vgl. The Hierarchy of the Catholic Church. Current and
Historical Information about its Bishops and Dioceses. online unter: http://www.catholic-
hierarchy.org/bishop/bbilc.html (letzter Zugriff 10.05.2013).

> Einen weiteren Diskussionspunkt zwischen Septyc’kyj und Bilczewski bildete die Frage nach dem Verhéltnis
zwischen der Sprache, dem Ritus und der nationalen Zugehérigkeit: Septyc’kyj vertrat die Meinung, dass alle
rémischen Katholiken, die Ukrainisch sprachen, als Ukrainer angesehen werden sollten. Bilczewski war dagegen
der Meinung, dass sie als Polen galten. Vgl. HIMKA, JOHN-PAUL: Dimensions of a Triangle [wie Anm. 4], S. 42.
% Vgl. AucusTYNowICz, CHRISTOPH: Ukrainisch-polnische Beziehungen im 19. und 10. Jahrhundert: Versuch
eines chronologisch-thematischen Uberblicks. In: KAPPELER, ANDREAS (Hrsg.): Die Ukraine. Prozesse der
Nationalbildung. KoéIn, Wien [u.a.]: Bohlau 2011, S. 203-214, hier S. 209

% Diesen Begriff prigte Stanistaw Szczepanowski in seiner gleich betitelten Arbeit, siche SZCZEPANOWSKI,
STANISLAW: Nedza Galicyi w cyfrach i program energicznego rozwoju gospodarstwa krajowego [Das galizische
Elend in Zahlen und ein Programm zur energischen Entwicklung der Wirtschaft des Landes]. 2. Aufl. Lwow:
Gubrynowicz i Schmidt 1888.

31



ukrainischen Ausgleich von 1914 kam zu spét: Der Erste Weltkrieg brachte den Untergang

der Habsburgermonarchie und die Auflésung Galiziens.”’

> Vgl. WENDLAND, ANNA VERONIKA: Galizien: Westen des Ostens, Osten des Westens [wie Anm. 14], S. 411.
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2.2 EINE ZEIT GRORER VERANDERUNGEN: DIE GRIECHISCH-KATHOLISCHE KIRCHE IM

GALIZIEN DES 19. JAHRHUNDERTS

Ab 1772 und im ganzen 19. Jahrhundert entwickelte sich die griechisch-katholische
Kirche von einer administrativ, wirtschaftlich und kulturell riickstandigen Institution hin zur
ukrainischen Nationalkirche in Galizien, deren politische und kulturelle Position einen grof3en
Einfluss auf die ukrainische Bevdlkerung und auf deren Beziehung zu anderen ethnisch-
konfessionellen Gruppen und somit auf die gesamte kulturell-politische Situation in der
Region ausiibte.*®

Drei wichtige Merkmale pragten das Bild der griechisch-katholischen Kirche in
Galizien: der byzantinische Ritus, die katholische Verwaltung und Dogmatik sowie die
ukrainisch-national ausgerichtete geistliche Politik, die besonders deutlich in der zweiten
Halfe des 19. Jahrhunderts zum Ausdruck kam.> In der Habsburgermonarchie wurden gute
Grundlagen fir ihre kulturelle und politische Entfaltung geschaffen, was die ukrainische
Geistlichkeit zu nutzen wusste.® Eine wichtige Rolle spielten dabei das Verhaltnis der
griechisch-katholischen Geistlichkeit zum rdmisch-katholischen Klerus sowie polnisch-
ukrainische kulturelle, 6konomische und politische Beziehungen. Diesen Beziehungen war
eine grof’e Entwicklungsdynamik im Laufe des ganzen 19. Jahrhundert eigen, die zu einer
wachsenden religiésen und politischen Polarisierung fiihrte. Somit ist die Geschichte der
griechisch-katholischen Kirche in Galizien nicht von der Geschichte der polnisch-

ukrainischen, aber auch judisch-christlichen Beziehungen zu trennen.

*k*k

%8 Die Griindung der griechisch-katholischen Kirche wurde offiziell 1596 auf der Synode von Brest verkiindigt.
Die rechtliche Grundlage bildete die Kirchenunion vom 23. Dezember 1595, in der sich ein Teil des orthodoxen
Klerus dem Primat des Papstes unterstellte und die Dogmen der rémisch-katholischen Kirche annahm, jedoch
den byzantinischen Ritus sowie die eigene hierarchische Ordnung beibehalten durfte. Um 1700 schlossen sich
der Union auch die Bistimer von Lemberg und Przemysl an. In Galizien wurde die unierte Kirche ab 1774
offiziell als ,,griechisch-katholisch* bezeichnet. Zur Geschichte der Kirchenunion vgl. z.B. LUZNYC’KYJ,
HRUHOR: Ukrains’ka Cerkva miZ Schodom i Zachodom: Narys istorii Ukrains’koi Cerkvy [Die ukrainische
Kirche zwischen Ost und West. Eine Skizze der Geschichte der Ukrainischen Kirche]. L’viv: Svi¢ado 2008, S.
249-258. Vgl. dazu auch MARK, RUDOLF A.: Galizien unter Osterreichischer Herrschaft. [wie Anm. 1], S. 27.

5 Vgl. TurRczYNsKI, EMANUEL: Orthodoxe und Unierte. In: WANDRUSZKA, ADAM / URBANITSCH, PETER
(Hrsg.): Die Habsburgermonarchie 1848-1918. Bd. IV. Die Konfessionen. Wien: Verl. der Osterr. Akad. der
Wiss. 1985, S. 399-478, hier S. 416.

% Dass dieses Verhaltnis einen konfrontativen Charakter hatte, zeigte sich schon am Ende des 18. Jahrhunderts,
obwohl der ukrainische Klerus damals noch stark polonisiert war. So brachte der Lemberger Bischof Lev
Septyc’kyj schon 1774 seine oppositionelle Haltung gegeniiber den Polen und daher auch gegeniiber der
rémisch-katholischen Kirche deutlich zum Ausdruck, indem er in seinem Majestatsgesuch die
Ungleichbehandlung des rémischen und des unierten Klerus beklagte. Der Bischof wies in seinem Schreiben u.a.
darauf hin, dass die Lateiner die unierten Ukrainer als Schismatiker, ihre Kirchen als Synagogen und Priester als
Popen bezeichneten und auf diese Weise ihr katholisches Wesen leugneten. Vgl. ebd., S. 417.
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Die Lage der griechisch-katholischen Kirche war zur Zeit der Inbesitznahme Galiziens
durch das Habsburgerreich durch ein niedriges Bildungsniveau der unierten Priester, eine
direkte finanzielle und politische Abhangigkeit des ukrainischen Klerus vom polnischen Adel
sowie innerkonfessionelle Streitigkeiten zwischen dem hohen und niedrigen Klerus gepragt.®
Auch die wirtschaftlich-politische Situation der Ukrainer beeinflusste die Situation negativ.
Die ukrainischen Bauern und Knechte, die als Leibeigene personlich und wirtschaftlich vom
Adel abhdngig waren, bildeten die untere Gesellschaftsschicht und hatten keinen Einfluss auf
die Entwicklung der eigenen Kirche.®? Angesichts der prekaren Lage der ukrainischen
Geistlichkeit wurde die wirtschaftliche und kulturelle Rickstandigkeit Galiziens besonders
deutlich.

Die habsburgischen Reformen sollten vor allem die griechisch-katholische Kirche mit
der romisch-katholischen Kirche gleichstellen. Schon 1774 hatte Maria Theresia der unierten
Kirche den Namen ,,griechisch-katholisch* gegeben, um ihren ebenbdirtigen Status mit der
romisch-katholischen Kirche zu betonen. Weitere Reformen betrafen den Umbau der
Kirchenstruktur. Dies war notwendig, weil die nach der ersten Teilung Polen-Litauens an das
Habsburgerreich gefallenen unierten Pfarreien vom Metropolitansitz in Kiew durch die neuen
Staatsgrenzen abgetrennt waren. Aus diesem Grund wurde am 11. September 1806 die
Lemberger Metropolie gegriindet. 1808 wurde Bischof Antin Anhelovy¢ zum ersten
Metropoliten ernannt.®® Zur Metropolie gehdrte zundchst auch die Didzese in Chetm (ab
1785), die jedoch ab 1809 zum Herzogtum Warschau und nach dem Wiener Kongress 1815
zum Russischen Reich gehorte.®

Neben der Reorganisation der administrativen Struktur der griechisch-katholischen
Kirche weist John-Paul Himka auf das zweite Hauptziel der josephinischen Reformen hin: die

81 Zum Alltagsleben der ukrainischen Geistlichen im 18. Jh. siehe BORODYN, MELJANIJA: Z Zyttja ukrains’koho
duchovenstva [Aus dem Leben der ukrainischen Geistlichkeit]. In: Zapysky Naukovoho Tovarystva im.
Sevéenka, 109 (1912), S. 39-90. Die Autorin zeigt anhand der Analyse von Gerichtsakten das niedrige geistige
Niveau der meisten ukrainischen Priester sowie ihr Verhdltnis zu Laien, das haufig an Kriminalitat und Unmoral
grenzte.

%2 \/gl. dazu auch MARK, RUDOLF A.: Galizien unter dsterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1], S. 29, 33.

% \gl. ebd., S. 28. Zur Griindung der galizischen Metropolie siehe auch PASLAvVS’kyJ, IVAN: Halyc’ka
Mytropolija [Die galizische Metropolie]. L’viv: Spolom 2007, S. 73-79. Die Nominierung des Metropoliten
erfolgte durch den Kaiser. VVgl. dazu MUDRYJ, VLADYKA SOFRON: Narysy istorii Cerkvy v Ukraini [Skizzen zur
Geschichte der Kirche in der Ukraine]. lvano-Frankivs’k: Vydavnyctvo lvano-Frankivs'koho Teolohi¢no-
Katechyty¢noho Duchovnoho Instytutu 1999, S. 369.

641885 wurde in Stanislau eine dritte Ditzese gegriindet, die samt den Didzesen von Lemberg und Przemysl nun
die ganze Metropolie bildete. Vgl. MARK, RuDOLF A.: Galizien unter gsterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1],
S. 44
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Verbesserung der Ausbildung des ukrainischen Klerus.®> Es gab keine theologische
Hochschule fiir die ukrainische Geistlichkeit und die Ausbildung am Pontificium Collegium
in Lemberg konnte sich aus finanziellen Grinden nur ein kleiner Teil der ukrainischen
Studenten leisten. Bildung wurde meist innerhalb der Priesterfamilien weitervermittelt. Nicht
zufallig bezeichnete man das ukrainische Volk als ,,Volk der Bauern und der Priester.*® Die
einzige Ausnahme bildete der Orden der Basilianer, dessen Mitglieder die Mdglichkeit hatten,
in Rom oder in Bydgoszcz (dt. Bromberg) zu studieren. Die Lehrtatigkeit zéhlte zu den
primaren Aufgaben des Ordens und aus diesem Grund wurden von den Basilianern viele
Schulen gegriindet. Ahnlich wie die rémisch-katholischen Orden waren auch die Basilianer
von den josephinischen Reformen stark betroffen.®’

Um die Ausbildungssituation der ukrainischen Geistlichkeit zu verbessern, initiierte
Maria Theresia 1774 die Griindung des Barbareums, des ersten griechisch-katholischen
Priesterseminars an der St. Barbara Kirche in Wien. Als 1783 in Lemberg ein Generalseminar
fur die Ausbildung der griechisch-katholischen Priester gegrindet wurde, konnte das
Barbareum 1784 geschlossen und die St. Barbara Kirche in eine einfache Pfarrkirche
umgewandelt werden. 1787 wurde das ukrainische philosophisch-theologische Institut
Studium Ruthenum gegriindet, das einen wichtigen Platz in der Ausbildung des unierten
Klerus einnahm. Doch schon 1809 wurde das Studium Ruthenum geschlossen.®® Der
Unterricht am Generalseminar sowie an der 1784 gegrindeten Universitat in Lemberg, an der
die zukinftigen ukrainischen Priester Vorlesungen in Kirchenrecht besuchten, wurde stark
vom polnischen Klerus beeinflusst. Das trug zwar zum hohen wissenschaftlichen Ansehen
dieser Anstalten bei, forderte gleichzeitig aber auch die zu dieser Zeit ohnehin starke
Polonisierung des griechisch-katholischen Klerus.®

Der Kampf um geistige und politische Gleichberechtigung préagte die Entwicklung der
griechisch-katholischen Kirche in der ersten Halfte des 19. Jahrhunderts. Die relativ positiven
Veranderungen im Bereich der Ausbildung und der Landwirtschaft forderten die Loyalitat der
Bevolkerung gegentber der Regierung vor allem wahrend der Napoleonischen Kriege. Dies
verschérfte die Konflikte der griechisch-katholischen Kirche mit polnischen Politikern, die in
einer Allianz mit Napoleon eine Chance fiir die Restauration des polnischen Staates

% HiIMKA, JoHN-PAUL: Religion and Nationality in Western Ukraine: the Greek Catholic Church and the
Ruthenian national movement in Galicia, 1870-1900. Montreal, Quebec [u.a.]: McGill-Queen's Univ. Press
1999, S. 6.

% \/gl. MUDRYJ, VLADYKA SOFRON: Narysy istorii Cerkvy v Ukraini [wie Anm. 63], S. 404.

87 \vgl. MARK, RUDOLF A.: Galizien unter dsterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1], S. 41.

%8 vgl. ebd., S. 34f.

89 vgl. TurczYNSKI, EMANUEL: Orthodoxe und Unierte [wie Anm. 59], S. 461f.

35



erkannten. So wandte sich Bischof Antin Anhelovy¢ in seiner Epistel vom 25. Oktober 1805
an das ukrainische Volk und forderte dieses auf, dem kaiserlichen Hof treu zu bleiben und die
Monarchie zu verteidigen.” Er wurde 1808 zum Metropoliten ernannt, musste aber wahrend
der napoleonischen Besatzung Lembergs 1809 wegen seiner pro-kaiserlichen Stellungnahme
aus der Stadt fliehen, wodurch die Verwaltung des Domkapitels lahmgelegt wurde. Erst nach
dem Frieden von Schénbrunn konnte die Metropolie ihre Tétigkeit wieder aufnehmen.”

Eine wichtige Rolle in der Politik der griechisch-katholischen Kirche spielte die
Sprachfrage. Eine einheitliche Sprachpolitik, insbesondere in Bezug auf die Orthographie,
konnte unter der ukrainischen Geistlichkeit jedoch nicht erzielt werden.”” Die vom Grofteil
des griechisch-katholischen Klerus geférderte VVolkssprache sollte vor allem die Ausbildung
qualifizierter Lehrer sowie die Grindung neuer Schulen erleichtern. 1816 wurde vom
galizischen Metropoliten Mychajlo Levyc’kyj (1816-1858) die Priester-Gesellschaft
gegriindet, deren Aufgabe die Verdffentlichung von ukrainischsprachigen Gebetsbiichern war.
1818 griindete er in Przemys$l die neue Diakon-Schule, die bis zum Beginn des Zweiten
Weltkriegs aktiv war. 1818 wurde seine Initiative unterstiitzt, die Katechese der ukrainischen
Kinder in der Volkssprache zu betreiben.”® Von besonderer kultureller Bedeutung war die
Tatigkeit der ,ruthenischen Triade* (,Rus’ka Trijcja“) unter Markijan Saskevy¢, Ivan
Vahylevy¢ und Jakiv Holovac’kyj. Den HoOhepunkt ihrer Tétigkeit bildete der 1837
erschienene Almanach ,,Rusalka Dnistrovaja“, das erste in der ukrainischen Volkssprache
verfasste Werk, das jedoch von der Regierung als revolutiondr befunden und konfisziert
wurde.”

In der ersten Hélfte des 19. Jahrhunderts war die ukrainische griechisch-katholische
Geistlichkeit in ihrer Mehrheit noch sehr stark polonisiert und zeichnete sich durch eine grofRe

Kluft zwischen hohem und niedrigem Klerus aus. Einer der Griinde der Polonisierung war die

\/gl. MUDRYJ, VLADYKA SOFRON: Narysy istorii Cerkvy v Ukraini [wie Anm. 63], S. 399.

" vgl. LuzNYC’KYJ, HRUHOR: Ukrains’ka Cerkva miz Schodom i Zachodom [wie Anm. 58], S. 459.

2 vgl. dazu MAaGocsi, PAUL ROBERT: The roots of Ukrainian nationalism. Galicia as Ukraine’s Piedmont.
Toronto [u.a.]: University of Toronto Press 2002, S. 89.

" Die offizielle Sprache des orthodoxen Ritus war Kirchen-Slawisch. Deswegen wurde die kyrillische Schrift in
etymologischer Orthographie als einzige fir die ukrainische Volkssprache geeignete Schreibweise angesehen
und nur in geringem Male der gesprochenen Sprache angepasst, was aber ihre Benutzung aufRerhalb des
kirchlichen Bereiches erschwerte. Als eine Alternative zur etymologischen kyrillischen Schrift wurde die
lateinische angesehen. Man unternahm in dieser Zeit die ersten Versuche, die grammatische Struktur des
Ukrainischen in lateinischer Schrift zu beschreiben, wie es Josyf Lozynsjkyj machte. 1835 publizierte er die
ethnographische Arbeit Ruskoje wesilje (Die ruthenische Hochzeit) und danach 1846 die Grammatik der
ukrainischen Sprache (Gramatyka jezyka ruskiego), beide in lateinischer Schrift. Einen &hnlichen Versuch
machte Vahylevy¢ und arbeitete seine Grammatik der ukrainischen Sprache auch in der lateinischen Schrift aus.
Vgl. ebd., S. 90f.

™ Vgl. dazu MARCUK, VASYL’: Ukrains’ka Hreko-Katolyc’ka Cerkva. Istoryényj narys [Die Ukrainische
Griechisch-Katholische Kirche. Eine historische Skizze]. lvano-Frankivs’k: Plaj 2001, S. 40-43.
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Tatsache, dass die polnische Sprache wegen ihrer Ahnlichkeiten mit dem Ukrainischen unter
ukrainischen Seminaristen popularer als die deutsche Sprache war.” Trotz der erwahnten
Konflikte zwischen den Geistlichen lebten die Glaubigen der katholischen Kirche beider
Riten im Grunde friedlich zusammen. Die polnischen Bauern besuchten auch ukrainische
Kirchen, sangen dort ihre Lieder oder liehen sich Kreuze oder Kerzen flir Begrabnisse aus.
Nicht selten unternahmen ukrainische und polnische Christen gemeinsame Wallfahrten oder
feierten zusammen christliche Feste beider Traditionen. Erst mit dem Prozess der
Nationalisierung der beiden Kirchen kam es immer haufiger zu Konflikten und
Missverstanden, die vorwiegend einen politischen Hintergrund aufwiesen.”
—-—

Das Jahr 1848 zeigte, dass es neben dem sozialen und religiésen Antagonismus
zwischen Polen und Ukrainern auch einen politischen Konflikt gab. Beide Volker erhoben
ihre Anspruche auf kulturelle und politische Autonomie. Wahrend es den Ukrainern in erster
Linie um die kulturelle Gleichberechtigung wie die Einfuhrung des Ukrainischen als
Unterrichtssprache in Schulen und Hochschulen, die Verbesserung der Ausbildung der
griechisch-katholischen Priester oder die Vertretung der Ukrainer in den Behdrden ging,
strebten die Polen die Griindung einer polnischen Landesregierung und somit ihre politische
und kulturelle Autonomie in Galizien an.

Eine wichtige Rolle spielte die Aufhebung der Robot am 16. April 1848, ein Ereignis,
das die Sympathie der ukrainischen Bauern fir die dsterreichische Regierung noch verstarkte.
Die politische Tatigkeit der Ukrainer begann mit der Grindung der ersten politischen
Organisation, des Ruthenischen Hauptrates (ukr. Holovna Rus’ka Rada), der vorwiegend aus
Geistlichen der griechisch-katholischen Kirche bestand.”” Eines der Hauptanliegen dieser
Institution war die administrative Teilung Galiziens in ein ,,polnisches* Westgalizien und ein
»ruthenisches* Ostgalizien, welches auf heftige Kritik seitens der polnischen Politiker und
Geistlichkeit stie. Neben politischen Motiven hatte diese Forderung auch einen wichtigen
religiosen Hintergrund: Die Mehrheit der Bevoélkerung Ostgaliziens waren griechisch-
katholische Ukrainer, wahrend in Westgalizien die romisch-katholische Bevolkerung
dominierte. Aus Angst, ihren Einfluss in Ostgalizien zu verlieren, widersetzten sich die Polen

> \/gl. MARK, RUDOLF A.: Galizien unter dsterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1], S. 36.
"6 \/gl. CHWALBA, ANDRZEJ: Historia Polski 1795-1918 [wie Anm. 17], S. 478.
"'Vgl. MUDRYJ, VLADYKA SOFRON: Narysy istorii Cerkvy v Ukraini [wie Anm. 63], S. 405.
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den Anliegen der Ukrainer.”® Eine Teilung Galiziens wurde jedoch von den 6sterreichischen
Behdrden abgelehnt. Der Ruthenische Hauptrat wurde 1851 aufgeldst.”

In der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts trug zum sozialen Prestige der griechisch-
katholischen Kirche bei, dass Metropolit Levyc’kyj 1848 vom Kaiser als erster griechisch-
katholischer Bischof zum Primas Galiziens ernannt wurde. 1856 wurde dem griechisch-
katholischen Metropoliten von Papst Pius IX. der Kardinalstitel verliehen, was die Autoritat
der griechisch-katholischen Kirche weiter vergroRerte.®

Ende der 1850er Jahre wurde erneut die ukrainische Sprachfrage thematisiert. Die von
der griechisch-katholischen Kirche verfolgte Sprachpolitik zur Einfiihrung der ukrainischen
Volkssprache in den geistlichen Lehrprozess und damit auch in andere Anwendungsbereiche
rief viel Kritik unter dem lateinischen Klerus hervor. Eine solche Sprachpolitik wurde als
Sympathie fiir die Orthodoxie und damit als Abweichung vom Katholizismus angesehen. Die
Auseinandersetzungen tiber die Sprachfrage kamen klar im sogenannten Krieg der Alphabete
zum Ausdruck. 1859 initiierte der polnische Statthalter Galiziens Agenor Goluchowski eine
Diskussion Uber die Ersetzung der kyrillischen Schrift durch das lateinische Alphabet. Das
Ziel dieser Reform sollte die Isolierung des ukrainischen Volkes von russischen Einfliissen
sein.®

Gotuchowski glaubte, dass die groRtenteils analphabetische ukrainische Bevolkerung
kein groRes Interesse an der Schriftfrage habe. Die Regierungsinitiative wurde jedoch als

"8 \/gl. SCHATTKOWSKY, RALPH / OSATSCHUK, SERGIJ / WOITOWICZ-HUBER, BERNADETTA: Kirche und Nation
[wie Anm. 16], S. 190.

" Vgl. MARCUK, VAsYL’: Ukrains’ka Hreko-Katolyc’ka Cerkva [wie Anm. 74], S. 49.

8 MUDRYJ, VLADYKA SOFRON: Narysy istorii Cerkvy v Ukraini [wie Anm. 63], S. 406.

81 Als wichtiges Argument fiir die Einfiihrung der lateinischen Schrift fiihrt Goluchowski die Berichte von
Bezirkshauptmannschaften an, dass die schreibkundige ukrainische Bevélkerung das Ukrainische meistens in
lateinischer Schrift schreibt, dass die Kenntnis des lateinischen Alphabets weiter verbreitet sei als die des
kyrillischen und dass die Bevolkerung die Regierungserlésse lieber auf Polnisch und nicht auf Ukrainisch lese.
Dabei wurde darauf hingewiesen, dass diese Situation typisch flr das ganze Ostgalizien sei und nicht nur fur
einzelne Stiadte. Gotuchowski hatte mit seinen Argumenten in gewisser Weise Recht. Unter der ukrainischen
Intelligenz verbreiteten sich die Ideen der Russophilen immer intensiver, besonders unter den Geistlichen. Aber
es handelte sich dabei h&ufig um eine antipolnische Position sowie um eine kulturelle Annéherung. Viele
Russophile blieben damals der Habsburgermonarchie gegeniiber loyal und sahen sich nicht als Teil des
russischen Volkes. Was die Verbreitung der lateinischen Schreibweise unter der Bevdlkerung betrifft, so
resultierte dies aus der damals herrschenden Ausbildungssituation in Galizien: die meisten Lehrféacher wurden
auf Polnisch unterrichtet, die Amtssprache war Deutsch, daher war die ukrainische und bis 1867 sogar die
polnische Variante von Gesetzen nicht rechtsverbindlich. Man muss aber neben dem politischen noch den
sprachlichen Aspekt betonen: die geschriebene Variante des Ukrainischen unterschied sich wvon der
gesprochenen Sprache durch archaische Formen so sehr, dass der einfache Bauer manchmal wirklich die
polnische Variante bevorzugte. Vgl. WENDLAND, ANNA VERONIKA: Die Russophilen in Galizien. Ukrainische
Konservative zwischen Osterreich und RuRland, 1848 - 1915. Wien: Verl. d. Osterr. Akad. d. Wiss. 2001, S. 99-
108.
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Angriff auf den Glauben der Vorfahren angesehen und léste heftige Proteste aus.® In diesem
Zusammenhang ist der Pastoralbrief von Bischof Lytvynovy¢ aus dem Jahr 1858 zu
erwéhnen. Wéhrend der Bischof auf die grof3e Bedeutung der kirchen-slawischen Sprache fur
die Kirche hinwies, betonte er gleichzeitig die Wichtigkeit der Volkssprache. Er forderte
daher alle ukrainischen Priester auf, ihre Predigten auf Ukrainisch zu halten. Die auf Kirchen-
Slawisch vorgelesenen oder geschriebenen Ausziige aus der Heiligen Schrift sollten auf
Ukrainisch kommentiert werden.®?

Infolge der Verhandlungen wurde die eine reformierte phonetische Orthographie in
kyrillischer Schrift vorgeschlagen, die man schon auf den ersten Blick vom Russischen
unterscheiden konnte. Die Verwendung dieser Schrift im Bereich des Schulwesens war
obligatorisch. Die ,,Kakographie®, wie diese Variante spottisch genannt wurde, fand aber
keine Akzeptanz unter der Bevolkerung und schon 1861 erlieR die Regierung ein Dekret,
gemaR dem die Ukrainer selbst tber die Schreibweise ihrer Sprache entscheiden durften.®

Im Oktober 1863 wurde ein Abkommen zwischen der griechisch-katholischen Kirche
und der romisch-katholischen Kirche (Concordia) geschlossen. Die Concordia behandelte die
wichtigsten Aspekte des religidsen Lebens beider Kirchen, bezeichnete ihre dogmatischen
und kulturellen Besonderheiten in Bezug auf den Ritus und wies auf ihren gemeinsamen
katholischen Charakter hin.% Einen der wichtigsten Punkte bildete das Verbot der Konversion
aus einer Kirche in die andere sowie die Festlegung der Taufe von Kindern aus einer
interkonfessionellen Ehe. Dadurch sollte die Zahl der Mitglieder der Konfessionen reguliert
werden.®® Die Concordia war bis zum Ausbruch des Zweiten Weltkriegs in Kraft und stellte
einen wichtigen Schritt auf dem Weg zur Verstandigung der romisch-katholischen mit der
griechisch-katholischen Kirche dar.®’ Leider existierte die in der Concordia verkiindete

82 vgl. dazu SCHATTKOWSKY, RALPH / OSATSCHUK, SERGI / WOITOWICZ-HUBER, BERNADETTA: Kirche und
Nation [wie Anm. 16], S. 192-1193.

8 Siehe FRANKO, IVAN: Azbu¢na vijna v Haly&yni 1859r. Novi materialy [Der Alphabetenkrieg in Galizien
1859. Neue Materialien]. L’viv: Naukove tovarystvo im. Tarasa Sevéenka 1912, S. 96-105.

8 vgl. KuBovy¢, VOLODYMYR (Hrsg.): Encyclopedia of Ukraine. Bd.1. A-F Toronto [u.a.]: Univ. of Toronto
Press 1985, S. 60.

8 Genauer zur Geschichte der Concordia siehe OsADCZY, WEODZIMIERZ: Koscidl i Cerkiew na wspolnej drodze
- Concordia 1863: z dziejéw porozumienia migdzy obrzadkiem greckokatolickim a tacinskim w Galicji
Wschodnej [Kosciot’ i ‘Cerkiew auf dem gemeinsamen Weg: Concordia 1863: Zu Verstandigungsversuchen
zwischen dem griechisch-katholischen und rémisch-katholischen Ritus in Galizien]. Lublin: Red. Wydawn.
Katolickiego Uniw. Lubelskiego 1999

8 Laut der Concordia sollten die Séhne in einer Mischehe nach dem Ritus des Vaters, die Tochter daher nach
dem Ritus der Mutter getauft werden. Vgl. MUDRYJ, VLADYKA SOFRON: Narysy istorii Cerkvy v Ukraini [wie
Anm. 63], S. 415.

8 Als symbolisch kann angesehen werden, dass im Jahr 1867, drei Jahre nach ihrer Verkiindigung, Josafat
Kuncevy¢ heiliggesprochen wurde, der als Kampfer fiir die Einigung der katholischen Kirchen gegen die
Orthodoxie im 17. Jahrhundert galt. VVgl. ebd., S. 416.
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Verstandigung meist nur auf dem Papier. Die Priester beider Riten versuchten weiterhin,
Angehorige anderer Konfessionen zur Konversion zu bewegen. Dies kam besonders héufig
im Fall von Mischehen vor. Die Priester bestanden weiter auf die Konversion des Gatten oder
der Gattin, verlangerten die Wartezeit auf die Trauung und schrieben alle Kinder in die
eigenen Matrikelbiicher ein.®

Einen Hohepunkt der konfessionellen Konfrontation zwischen Polen und Ukrainern
bildete die sogenannte Chetm-Afféare (1875), in der die griechisch-katholische Di6zese Chelm
(rus. Cholm) im Russischen Reich in die Orthodoxe Kirche eingegliedert wurde.®® Die Lage
verschérfte sich 1885, als infolge der Agitationspolitik des russophil gesinnten griechisch-
katholischen Priesters Ivan Naumovy¢ die ganze Pfarrei im galizischen Dorf Hnylycky (pol.
Hniliczki) zur Orthodoxie konvertiert war. lvan Naumovy¢ war eine bekannte Personlichkeit
im galizischen politischen und kulturellen Leben und sein Verhalten loste einen groRen
Skandal aus. Dies veranlasste polnische Politiker und Geistliche in Galizien, die Kompetenz
des galizischen Metropoliten Josyp Sembratovy¢ in Zweifel zu ziehen und ihn der pro-
russischen Politik zu beschuldigen. Aus diesen Grinden trat Sembratovy¢ 1882 vom
Metropolitenamt zuriick.*

Zu einem grofRen Konflikt zwischen der ukrainischen Intelligenz und der
Kirchenpolitik des nachfolgenden Metropoliten Syl’vestr Sembratovy¢ (1882-1898) fiihrte die
Reformierung des Basilianer-Ordens, der im 19. Jahrhundert im Verfall begriffen war. Den
Hauptinhalt der Reform bildete die Ubergabe der Verwaltung des basilianischen Klosters in
Dobromyl’ (pol. Dobromil) an die Jesuiten, die das Noviziat durchfiihren sollten. Dies loste
viele Proteste unter der ukrainischen Intelligenz aus, die in der Reform eine Gefahr der
Polonisierung des Ordens sahen.” Um die Durchfiihrung der Reform zu verhindern, wurde
eine offizielle Delegation an Kaiser Franz Josef I. geschickt. Diese konnte jedoch die
Situation nicht &ndern, da die Reform vom griechisch-katholischen Metropoliten unterstitzt

8 \/gl. SCHATTKOWSKY, RALPH / OSATSCHUK, SERGIJ / WOITOWICZ-HUBER, BERNADETTA: Kirche und Nation
[wie Anm. 16], S. 244.

% Die Dibzese in Chetm war die einzige griechisch-katholische Gemeinde im Russischen Reich. lhre Mitglieder
waren stark polonisiert. Um die Situation zu &ndern, bat die russische Regierung die griechisch-katholische
Administration in Galizien, eine Gruppe ukrainischer Lehrer nach Chelm zu schicken, um polnische kulturelle
Einflusse zu mindern. Diese offene antipolnische Politik 16ste heftige Kritik seitens der romisch-katholischen
Geistlichkeit aus und gab den polnischen Politikern in Galizien Grund, die griechisch-katholische Kirche der
Loyalitdt zum Russischen Reich zu beschuldigen. Zur Chelm-Affare vgl. HiIMKA, JOHN-PAUL: Dimensions of a
Triangle [wie Anm. 4], S. 40.

% \/gl. LUZNYC’KYJ, HRUHOR: Ukrains’ka Cerkva miz schodom i Zachodom [wie Anm. 58], S. 475-476.

°1 Zur Debatte dariiber siehe Iwanowicz, I.: Uber die historische Bedeutung des Basilianerordens in Galizien
und seine gegenwartigen Verhaltnisse. Leipzig: Verlagsbuchhandlung Gustav Wolf 1885
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wurde.®? Letztlich bewahrte sich jedoch die Reform. Der Orden konnte sich erholen und

wurde zu einer wichtigen religisen Institution der griechisch-katholischen Kirche.”

Abbildung 2. Die im Magazin Nove Zerkalo publizierte Satire auf die von
Jesuiten unternommene Reformierung des Basilianer-Ordens in Dobromyl’
(Quelle: Nove Zerkalo, 11/2 (1884, S. 4)).

Die Amtszeit von Metropolit Syl’vestr Sembratovy¢ war auch durch die sogenannte
Politik der Neuen Ara gepragt, die eine Verstandigung zwischen den polnischen und
ukrainischen Intellektuellen zu erreichen und eine politische wie kulturelle Zusammenarbeit
zu fordern versuchte. Diese Richtung wurde von ukrainischen Politikern wie Oleksandr
Barvins’kyj oder Natal’ Vachnjanyn unterstutzt, stieR aber auch auf heftige Proteste seitens
der ukrainischen Radikalen wie auch anderer Volkstiimler und der Russophilen.**

Auch die griechisch-katholische Kirche wurde in der zweiten Halfte des 19.

Jahrhunderts mit der sich immer weiter verbreitenden sozialistischen Ideologie und mit Ideen

%2 \/gl. LUzNYC’KYJ, HRUHOR: Ukrains’ka Cerkva miz schodom i Zachodom [wie Anm. 58], S. 490f.
% Vgl. MARCUK, VAsYL’: Ukrains’ka Hreko-Katolyc’ka Cerkva [wie Anm. 74], S. 58.
% Vgl. dazu HIMKA, JOHN-PAUL: Religion and Nationality in Western Ukraine [wie Anm. 65], S. 137f.
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des politischen Liberalismus und der Sakularisierung konfrontiert.” Die Stellung der Kirche
gegenuber diesen sozialen Erscheinungen war ambivalent. Einerseits beteiligte sich die
Kirche aktiv an bestimmen Modernisierungsbemuhungen. Sie initiierte die Grindung von
Volksschulen, Museen und Spitélern, gab Zeitungen und Zeitschriften heraus, unterstitzte
verschiedene Vereine und Gesellschaften (z.B. Bienenzilichterverein oder Initiative fir
Nichternheit usw.), die positive Folgen auf die wirtschaftliche und politische Entwicklung
des Volkes hatten.® Nicht selten wurde der Pfarrer zum Vermittler landwirtschaftlicher und
wirtschaftlicher Kenntnisse, deren Grundlagen ihm im Priesterseminar beigebracht worden
waren. Andererseits kann die Stellung der Kirche in Bezug auf die technische Modernisierung
der Wirtschaft als konservativ, in manchen Féllen sogar als kritisch bezeichnet werden. In der
Sékularisierung des Bildungswesens und im Sozialismus sah die Kirche eine direkte
Opposition zu dem von ihr vertretenen Weltbild. Paradoxerweise bekannten sich manche
Pfarrer (wie z.B. Mychajlo BaCyns’kyj aus Rabczyc) selbst zum Sozialismus, was die
Situation noch komplizierter machte und Ausldser von innerkonfessionellen Konflikten sein
konnte.*’

Mit der Ernennung Andrej Septyc’kyjs (1900-1944) zum Metropoliten begann eine
neue historische Epoche in der Entwicklung der griechisch-katholischen Kirche. Es ist nicht
genau bekannt, auf welche Weise der 36-jahrige Sohn des polnisch assimilierten ukrainischen
Avristokraten Jan Septyc’kyj zum Metropoliten der griechisch-katholischen Kirche wurde.
Himka nimmt an, dass die Initiative von polnischen politischen Kreisen ausgegangen war, die
in der Leitungsposition der zu ihnen in Opposition stehenden griechisch-katholischen Kirche
Lihren Mann“ haben wollten.®® Die von der griechisch-katholischen Kirche vertretene
Stellung zu dieser Frage lasst sich auf die Worte von Septyc’kyj selbst zuriickfiinren, in denen
er seine Zugehorigkeit zum ukrainischen Volk zum Ausdruck gebracht hatte: ,,Ich bin vom
GroB3- und UrgrofRvater Ukrainer und liebe unsere Kirche und unseren Ritus von ganzem
Herzen.“ Der Ubertritt Septyc’kyjs zur griechisch-katholischen Kirche wurde als Wiederkehr

zu seinem Volk angesehen.*

% Zur Entstehung des ukrainischen Sozialismus/Radikalismus und zu seinem Verhaltnis zur Politik der
Russophilen und Narodovci vgl. HIMKA, JOHN-PAUL: Socialism in Galicia [wie Anm. 49], S. 40-56.

% \/gl. dazu LUZNYC’KYJ, HRUHOR: Ukrains’ka Cerkva miz schodom i Zachodom [wie Anm. 58], S. 480-485.

°7 Einen Uberblick tber das Verhaltnis der griechisch-katholischen Priester zur Modernisierung gibt Bernadetta
Wojtowicz-Huber: WoiTowiCz-HUBER, BERNADETTA: ,,Ojcowie narodu®. Duchowiefstwo greckokatolickie w
ruchu narodowym Rusindw galicyjskich (1867-1918) [, Véater des Volkes*. Die griechisch-katholische
Geistlichkeit in der Nationalbewegung der galizischen Ruthenen, 1867-1918]. Warszawa: Wydawn.
Uniwersytetu Warszawskiego 2008 S. 240-272 Zu Sozialismus und Pfarrer Bacyns’kyj vgl. ebd., S. 257-263.

% Vgl. HIMKA, JOHN-PAUL: Dimensions of a Triangle [wie Anm. 4], S. 41.

% vgl. LuzNYC’KyJ, HRUHOR: Ukrains’ka Cerkva miz schodom i Zachodom [wie Anm. 58], S. 483.
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In der Zeit wvon Metropolit Septyc’kyj waren die ukrainisch-polnischen
konfessionellen Beziehungen immer mehr durch politische Kontroversen gekennzeichnet. Die
religivse Konfrontation zwischen Septyc’kyj und dem rémisch-katholischen Lemberger
Erzbischof Jézef Bilczewski diente vor allem dem Zweck, die eigenen Kompetenzen
auszuweiten, um sich politisch unabhéngig zu machen. Auf diese Weise versuchte Septyc’kyj,
die Position der griechisch-katholischen Kirche zu stérken und politische Vorteile fur das
durch die Kirche vertretene ukrainische Volk herauszuholen.'®

Septyc’kyjs Verdienste im Bereich der ukrainischen Kultur waren von groRer
Bedeutung. Er initiierte die Grindung des Kirchenmuseums (1905), des Volksspitals (1903),
die Tétigkeit von ukrainischen und griechisch-katholischen Zeitschriften wie Meta, Dzvony
usw. und grundete den Verlag Biblios. Seine religiose Tatigkeit war vielseitig und war
hauptséachlich auf die Pflege des byzantinischen Ritus gerichtet, was nicht immer eindeutig
positiv unter der ukrainischen Geistlichkeit aufgenommen wurde.’®* Durch die Annéherung
an die orthodoxe Tradition wollte Septyc’kyj den ukrainischen Nationalcharakter der
griechisch-katholischen Kirche betonen und ihre Eigenart in Bezug auf die rdomisch-
katholische Kirche hervorheben. Wie sein Zeitgenosse Jozef Bilczewski legte Septyc’kyj
groRen Wert auf die administrative Ausdehnung seiner Kirche, vor allem auf die Férderung
der Monchsorden. In dieser Hinsicht ist die Griindung des Studiten-Ordens und des
griechisch-katholischen Zweigs des Redemptoristen-Ordens zu nennen.'® In der Folge wurde
die griechisch-katholische Kirche zu Beginn des Ersten Weltkriegs zur ukrainischen
Nationalkirche und bestimmte im hoéchsten Grade die Beziehungen der Ukrainer zu anderen

Nationalitaten.®

100 v/gl. HIMKA, JOHN-PAUL: Dimensions of a Triangle [wie Anm. 4], S. 42.

101 \/gl. TuLIUK-KULICYC'KYJ, DioNisi: Hreko-katolyc’ka cerkva na Haly&yni na perelomi 19 ta 20 st. [Die
griechisch-katholische Kirche um die Wende des 19. und 20. Jahrhunderts] Monreal’: Bossik 1999, S. 10-13.
Der Autor bezeichnet die religiése Politik von Septyc’kyj als naiv, indem er zeigt, dass z.B. die Einfiihrung
orthodoxer Elemente wie die Priestertracht die Menschen nur irritierte und Skepsis seitens der Priester der
Orthodoxen Kirche ausloste, statt die Kirchen einander n&her zu bringen.

102 Zur geistlichen Tatigkeit Septyc’kyjs siehe z.B. LENCYK, VASYL’: Mytropolyt Andrej Septyc’kyj i patriarch
Josyf Slipyj [Der Metropolit Andrej Septyc’kyj und der Patriarch Josyf Slipyj]. L’viv: Svi¢ado 2004

103 yol. Marcuk, Vasyl’: Ukrains’ka Hreko-Katolyc’ka Cerkva [wie Anm. 74], S. 63.
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2.3 DAS GALIZISCHE JUDENTUM UND SEINE HAUPTRICHTUNGEN. EIN LEBEN ZWISCHEN

TRADITION, EMANZIPATION UND ANTISEMITISMUS

Im 19. Jahrhundert entwickelte sich Galizien zu einem der wichtigsten Zentren des
Judentums. Mit 224 981 Menschen stellten die galizischen Juden im Jahr 1773 etwa 65% der
gesamten judischen Bevdlkerung der Monarchie dar. Diese Zahl stieg mit einigen Ausnahmen
wahrend des ganzen 19. Jahrhunderts und im Jahr 1910 z&hlten die Juden 871 895 Menschen
in Galizien.!® Neben Polen und Ukrainern bildeten sie mit 10% den drittgroRten Teil der
galizischen Bevolkerung. Der groRere Teil der galizischen Juden lebte in Ostgalizien. Gegen
1900 lebten etwa 70% der galizischen Juden in Stadten, wahrend die Mehrheit der
christlichen Bevdlkerung an Stadtrandern oder in Dérfern angesiedelt war. %°

Die Franzdsische Revolution, die napoleonischen Kriege und die Revolution von 1848
beschleunigten die Emanzipationsbewegung der Juden in Europa. Die Anerkennung des
Judentums als offizielle Religionsgemeinschaft (1867) und die Liberalisierungsprozesse in
der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts bereiteten den Boden fiir die politische und
wirtschaftliche Entwicklung des Judentums. Zur gleichen Zeit begannen jedoch immer stérker
auch ldeen des Antisemitismus um sich zu greifen, welche die Mdglichkeit einer kulturellen
Assimilation der Juden grundsatzlich in Frage stellten.

Eine Antwort auf den Antisemitismus war die Entstehung des Zionismus. Diese
politische und kulturelle Bewegung prégte das gesellschaftliche Leben der Juden am Ende des
19. Jahrhunderts bis zum Zweiten Weltkrieg. Das européische Judentum, darunter auch die
galizischen Juden, wurden zunehmend mit dem Problem ihrer Identitatsbestimmung und des
nationalen Bewusstseins konfrontiert. Die judische Religion begann nun ihre Position als
identitatsstiftendes Element zu verlieren und wurde durch politische Vorstellungen ersetzt.

*k*k

1o4 Vgl. MARK, RuDOLF A.: Galizien unter Osterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1], S. 60f., 80; Die
Habsburgermonarchie kannte vor dem Jahr 1772 eine solche dichte judische Bevodlkerung nicht. Die Juden
bildeten Minderheiten hauptsachlich in Ungarn, Béhmen und Méahren. Es gab fast keine Juden in Osterreich,
weil ihnen die Ansiedlung auf diesem Territorium von Kaiser Leopold I. 1669 untersagt worden war. Vgl.
STAUDINGER, BARBARA: Die Zeit der Landjuden und der Wiener Judenstadt 1496-1670/71. In: WOLFRAM,
HERWIG (Hrsg.): Geschichte der Juden in Osterreich. Wien: Carl Ueberreuter 2006, S. 229-337, hier S. 330-332.
195 vgl. WROBEL, PIOTR: The Jews of Galicia under Austrian-Polish Rule, 1869-1918. In: Austrian History
Yearbook, XXV (1994), S. 97-138, hier S. 105. Wéhrend die meisten Juden im &stlichen Teil neben oder in
Stédten siedelten und als Héandler oder Finanzberater eine Mittlerfunktion zwischen dem Gutbesitzer und den
Bauern ausiibten, besalBen die meisten Stadte im westlichen Teil der Region das Privileg de non tolerandis
Judaeis. Vgl. GRODzINSKI, STANISLAW: The Jewish Question in Galicia: The Reforms of Maria Theresa and
Joseph 11, 1772-1790. In: BARTAL, ISRAEL, POLONSKY, ANTONY (Hrsg.): Focusing on Galicia: Jews, Poles, and
Ukrainians. London [u.a.]: The Littman library of Jewish Civilization 1999, S. 61-72, hier S. 63.
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Religids gesehen war das galizische Judentum nicht homogen und wurde am Ende des
18. Jahrhunderts vorwiegend durch zwei miteinander konkurrierende Richtungen — das
traditionelle orthodoxe, rabbinische Judentum und den Chassidismus — représentiert. Neben
den christlich-jldischen kulturellen, politischen und wirtschaftlichen Beziehungen waren es
somit auch die innerjldischen Beziehungen zwischen den Anhangern dieser konfessionellen
Gruppen, die das Bild des galizischen Judentums in jener Zeit pragten. Ungeachtet vieler
Unterschiede hinsichtlich der religiésen Lehre blieben beide Stromungen im Prinzip immer
konservativ-orthodox.

Die Vertreter der rabbinischen Orthodoxie (die Misnagdim) waren in Galizien in der
Mehrheit und waren politisch und kulturell aktiv. Religiés gesehen stellten sie eine
konservative Gemeinde dar, deren Alltag streng nach den talmudischen Gesetzten gestaltet
war. Diese tiefe Verankerung in der religiosen Tradition spielte eine wichtige Rolle in der
sozialen und wirtschaftlichen Integration der Juden in die Gesellschaft. Dies wurde besonders
im Kontext der sich im 19. Jahrhundert intensivierenden Emanzipationsbewegungen der
Juden deutlich. Die neuen sozial-politischen Tendenzen bildeten eine Herausforderung fir
den orthodoxen judischen Glauben und somit fiir das ganze rabbinische Judentum. Die
Sékularisierung des Bildungswesens, die Aufhebung des Kahal-Systems und der
innerjidischen Gerichtsbarkeit fur Rabbiner hatten eine wesentliche Beschrankung ihres
Einflusses auf das Gemeindeleben zur Folge.'® Unter den neuen Gesellschaftsbedingungen
war es immer schwerer, ein traditionelles judisches Leben zu fiihren und die alte orthodoxe
Tradition weiterzupflegen, sowohl wegen der sich immer intensiver verbreitenden Ideen der
judischen Aufklarung als auch aufgrund der neuen staatlichen Vorschriften. Die durch neue
sozial-kulturelle Prozesse in Westeuropa initiierte jidische Aufkldrung wurde von den
orthodoxen Juden als eine direkte Gefahr fir das Beibehalten ihrer religiésen Tradition und
somit der judischen Eigenart und Identitat gesehen. In diesem Kampf vereinigten sie sich mit
ihren Opponenten, den Chassidim.

Der Chassidismus war die zweitgrofite jidische Stromung in Galizien. Diese auf der
judischen Mystik und Kabbala beruhende Richtung pragte das Leben der armen jldischen
Bevélkerung in vielen Orten Galiziens.!” In Westeuropa pragte das Bild der Chassidim die

Vorstellung vom Ostjuden, die meist durch negative Stereotype wie Schmutz, Armut und

1% \/gl. LIND, CHRISTOPH: Juden in den habsburgischen Landern 1670-1848. In: WOLFRAM, HERWIG (Hrsg.):
Geschichte der Juden in Osterreich. Wien: Carl Ueberreuter 2006, S. 339-446, hier S. 396.

197 Zum Chassidismus und den Grundlagen dieser Lehre vgl. HAUMANN, HEIKO: Geschichte der Ostjuden [wie
Anm. 13], S. 53-57; Auch DusNow, SIMON: Geschichte des Chassidismus. 2. Bd. Unverdnd. Nachdr. der
Erstausg. Berlin, 1931. Berlin: Judischer Verlag 1982, S. 273-292.
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religiosen Fanatismus gekennzeichnet war. Dazu trugen auch exotische Riten wie Tanzen,
Singen oder der sich in Ektase betende und mit Gott sprechende Zaddik bei.*®®

Neben den religios-philosophischen Vorstellungen verdankte der Chassidismus seine
schnelle Verbreitung in Galizien auch den Besonderheiten der religidsen Situation in diesem
Land. Simon Dubnow nennt zwei solcher Griinde, die zum Sieg des Chassidismus in Galizien
fuhrten. Einerseits ubte das rabbinische Judentum hier keinen so groRBen Einfluss auf die
Lebensordnung der Juden aus wie z.B. in Litauen oder in Russland und war zudem selbst von
verschiedenen mystischen Elementen gefarbt. Aus diesem Grund stieR der Chassidismus hier
nie auf so fanatische Gegner, wie z.B. in der Person des Wilnaer Gaon.'® Zwar gab es
Proteste seitens der Misnagdim gegen den Chassidismus, doch waren diese nicht so radikal
und eher gegen einzelne Ausdrucksformen des letzteren gerichtet wie gegen das emotionale
Verhalten in den Synagogen. Eine endgultige Ausrottung des Chassidismus wurde nie

angestrebt.*

Andererseits waren die beiden orthodoxen Richtungen des Judentums haufig
gezwungen, gemeinsam gegen die in Galizien immer populdrer werdende jldische
Aufklarung samt der Séakularisierung vorzugehen.*** Eine solche Kooperation wurde méglich,
weil der anfangs noch als eine Rebellionsbewegung gegen die konservative Ordnung der
hierarchischen rabbinischen Orthodoxie auftretende Chassidismus sich allméhlich selbst in

eine streng konservative Bewegung mit klar ausgepragter Hierarchie verwandelte.*?

1% Einer der Hauptaspekte des Chassidismus, der im Zentrum der Kritik seitens der rabbinischen Orthodoxie
stand und haufig Anlass zur Verspottung dieser Bewegung gab, war der Zaddik-Kult. Dessen Grundlage war der
blinde Glaube an einen Wunder-Rabbi, der als Vermittler zwischen Gott und den Menschen auftrat und dank
seiner geistigen Eigenschaften wie Gerechtigkeit und Demut die Fahigkeit besal3, die Erfullung aller
menschlichen Winsche bei Gott zu erbitten. Chassidim glaubten, dass Gott dem Zaddik die ganze Offenbarung
seiner heiligen Schrift gegeben und ihm zum Tréger des Weltwissens gemacht habe. Davon Uberzeugt stromten
die Juden zu Zaddik-Hausern, um die Erleichterung ihres Alltags zu erbitten, um Ldsungen der verschiedensten
Probleme und Antworten auf alle méglichen Fragen zu finden. Zum Dank gaben sie nicht selten die letzten
Groschen, die zu Hause zu finden waren; die Reichsten aber beschenkten den Zaddik wie einen Koénig und
kehrten gliicklich nach Hause zuriick. Als hiéchste Ehre galt es beim Hofe eines hoch angesehenen Zaddik zu
dienen, um dem heiligen Mann mdglichst nahe zu sein. Daraus entstand in der Reiseliteratur ein Bild von den
Chassidim als betrogene Betriiger. Vgl. HAUSLER, WOLFGANG: Das galizische Judentum in der
Habsburgermonarchie. Im Lichte der zeitgendssischen Publizistik und Reiseliteratur von 1772 - 1848. Wien:
Verlag flr Geschichte und Politik 1979, S. 72. Zu Zaddik-Kult im Chassidismus vgl. auch DuBNOwW, SIMON:
Geschichte des Chassidismus [wie Anm. 107], S. 292-301

199v/gl. ebd., S. 230f.

119 v/gl. DuBNOW, SIMON: Geschichte des Chassidismus. 1. Bd. Unverand. Nachdr. der Erstausg. Berlin, 1931.
Berlin: Judischer Verlag 1982, S. 194-264.

1 vgl. DuBNow, SiMON: Geschichte des Chassidismus [wie Anm. 107], S. 231.

112 Mit Recht betont Klaus Hédl: Der ,.anfangliche revolutionére Geist, der sich in scharfer Auseinandersetzung
mit der vorherrschenden, traditionellen Religionsinterpretation niederschlug, verblasste recht schnell und wich
spatestens seit dem Aufkommen der Haskala, die nicht nur der herkémmlichen Orthodoxie, sondern vielmehr
noch dem Chassidismus als Feind galt, einem Bedirfnis, sich mit dem traditionellen Rabbinat gegen die
innerjiidischen Aufklarungstendenzen zu verbridern.” In: HODL, KLaus: Als Bettler in die Leopoldstadt [wie
Anm. 21], S. 28.
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Zum Zeitpunkt der Annexion Galiziens wurde die Lebensordnung der jldischen
Bevolkerung durch die sozialen und wirtschaftlichen Verhéltnisse bestimmt, die sich noch in
der Zeit des polnischen Staates etabliert hatten und somit eine Reihe politisch-sozialer
Besonderheiten im Vergleich zur christlichen Bevélkerung der Provinz aufwiesen.'** Dazu
zéhlten z.B. die gesonderte wirtschaftliche Funktion als Vermittler zwischen Adel und Bauern
und die Selbstverwaltung der Gemeinden, die in Form des Kahal-Systems realisiert wurde.***
Neben diesen sozialen Aspekten war es jedoch der religids-sprachliche Unterschied, der diese
Bevolkerungsgruppe vom Rest der Gesellschaft absonderte und dadurch den sozialen und
wirtschaftlichen Antagonismus verstarkte.!"> Dabei ist ein gewisses ambivalentes
Wechselverhaltnis zwischen religiosen und sozial-wirtschaftlichen Aspekten bei der
Herausbildung des christlich-jidischen Antagonismus hervorzuheben: Zwar wiesen viele
Konflikte zwischen Juden und Christen einen wirtschaftlichen Charakter auf, wurden jedoch
haufig als Folge des konfessionellen Unterschieds interpretiert, was zur Verstarkung des
religiosen Antagonismus fiihrte. AulRerdem resultierte die Art der wirtschaftlichen Tatigkeit
der Juden aus der Beschrankung ihrer politischen Rechte, wie etwa dem Verbot des Erwerbs
von Grundstiicken. Die von Joseph Il. unternommenen Reformen sollten die Juden Galiziens
wirtschaftlich und kulturell dem christlichen Bevdlkerungsteil gleichsetzen und somit die
sozial-kulturelle Ungleichheit beseitigen.

In der josephinischen Regierungszeit wurden Juden als ,.konfliktauslésendes Element*
angesehen. Daher zielten die Regierungsreformen hauptséchlich darauf ab, gesellschaftliche
Spannungen zu l6sen, indem die jidische Bevdlkerung den rechtlichen, politischen und
kulturellen Gegebenheiten in der Gesellschaft angepasst werden sollte.*'® Gleichzeitig richtete

sich die Germanisierungspolitik des Kaisersauf die jldische Bevdlkerung. Zeichen dafur ist

3 zum Uberblick iiber das polnische Judentum in der vorgalizischen Zeit vgl. GLASSL, HORsT: Das
osterreichische Einrichtungswerk in Galizien [wie Anm. 23], S. 183-189.

114 Die judische Bevélkerung wurde in Gemeinden (Kahalen) gegliedert. Jede Gemeinde verfigte Uber eine
Selbstverwaltung und vertrat die rechtlichen Angelegenheiten ihrer Mitglieder. Maria Theresia bewahrte diese
Verwaltungsinstitution. Sie teilte Galizien in sechs Kreise, an deren Spitze sechs Kreisélteste standen. Joseph I1.
reformierte dieses System: 1785 wurde die Institution der Kahal-Gemeinden aufgehoben und die Juden wurden
im Bereich der Gerichtsbarkeit der allgemeinen Staatsmacht untergeordnet. VVgl. BALABAN, MAJER: Dzieje
zydow w Galicyi i w Rzeczpospolitej Krakowskiej 1772-1868 [Geschichte der Juden in Galizien und Republik
Krakau, 1772-1868]. Nachdr. d. Ausg., Lwow, 1914. Krakéw: Krajowa Agencija Wydawn. 1988, S. 21f., 49.

15 Zu den wirtschaftlichen Motiven jiidisch-christlicher Konflikte, darunter auch zwischen Juden und Bauern
vgl. HIMKA, JOHN-PAUL: Dimensions of a Triangle [wie Anm. 4], S. 30; Vgl. dazu auch GLASSL, HORST: Das
osterreichische Einrichtungswerk in Galizien [wie Anm. 23], S. 183.

118 Die hier angefiihrten Erlauterungen und Beispiele zu den josephinischen Reformen bzgl. des Judentums sind
hauptsdchlich dem Artikel von Stanistaw Grodziski entnommen, siehe GRODZINSKI, STANISLAW: The Jewish
Question in Galicia [wie Anm. 105]. Auch dazu GLAssL, HORsT: Das Osterreichische Einrichtungswerk in
Galizien [wie Anm. 23], S. 197-219; MARK, RuDOLF A.: Galizien unter osterreichischer Herrschaft. Verwaltung-
Kirche-Bevokerung [wie Anm. 1], S. 60-63.
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die fir die méannliche Jugend eingefiihrte Pflicht, eine Trivial, Normal-oder Hauptschule zu
besuchen, wo Deutsch Unterrichtssprache war.*'” Seit 1785 erhielt man eine staatliche
Ehegenehmigung, die eine Voraussetzung fur die EheschlieBung darstellte, nur nach dem
Abschluss einer solchen Schule. 1787 wurden die Juden verpflichtet, deutsche Familiennamen
anzunehmen.**®

Die Osterreichische Regierung ergriff Mainahmen, um den wirtschaftlichen Nutzen
der Juden zu vergrofRern und diese in das Bauerntum zu integrieren. Dieses Vorhaben
scheiterte jedoch aufgrund mangelnder Kenntnisse der Juden im Ackerbau.'*® AuBerdem
zeigte sich schon bald, dass die Chancen fur einen Juden, im Gewerbe tétig zu werden noch
geringer als im Ackerbau waren. In Galizien fehlte es an Industriebetrieben. Es gab
hauptsachlich kleine Hauswebereien und kleine private Handwerker wie Schneider oder
Schmiede. GroRbetriebe wie die Tabakfabrik in Vynnyky (pol. Wynniki) bei Lemberg
standen unter staatlicher Leitung.’?® Aufgrund des Pachtverbotes blieb den Juden nichts
anderes Ubrig, als weiter Kleinhandel zu treiben. Die wirtschaftliche Situation hatte einen
rapiden Anstieg der Armut zu Folge, so dass eine besondere Schicht von den sog.
Luftmenschen“ entstand, deren materielle Existenzgrundlage minimal war.'?* Die bittere
Armut judischer Unterschichten trug zum negativen Bild der Ostjuden bei, das vor allem in
der zeitgendssischen Reiseliteratur schnell zum Stereotyp wurde. Das Bild des verarmten,
nach Knoblauch stinkenden und in einem schabigen Kaftan gekleideten Juden wurde in den
Werken von Franz Kratter, Belsazar Hacquet oder Joseph Rohrer thematisiert, welche die
wirtschaftliche und kulturelle Rickstandigkeit Galiziens im Vergleich mit der westlichen
Welt anprangerten.'??

1788 wurde die Militarpflicht fur Juden eingefuhrt, was groRe Panik unter den Juden
ausloste. Den religidsen Vorschriften nach war es einem orthodoxen Juden verboten, eine

Uniform zu tragen, das nicht koschere Essen zu verzehren oder am Samstag zu arbeiten. Zwar

17 Das Schulwesen in einer orthodoxen jidischen Gemeinde war auf das Talmud-Tora-Studium ausgerichtet.
Von Kindheit an wurden einem Schler die religidsen Vorschriften beigebracht, nach denen er sein Alltagsleben
fuhren sollte. Hinzu kam auch der Unterricht in Hebrdisch, wéhrend das weltliche Wissen nicht geschatzt oder
sogar verboten war. Zum judischen Erziehungswesen vgl. HAUMANN, HEIKO: Geschichte der Ostjuden [wie
Anm. 13], S. 132-135; Eine detaillierte Studie zur Reformierung des jldischen Schulwesens in Galizien in dieser
Zeit bietet Dirk Sadowski, siehe SADowskKI, DIRK: Haskala und Lebenswelt. Herz Homberg und die judischen
deutschen Schulen in Galizien 1782-1806. Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht 2010.

118 \/gl. HAUMANN, HEIKO: Geschichte der Ostjuden [wie Anm. 13], S. 92.

19v/gl. BALABAN, MAJER: Dzieje zydow w Galicyi [wie Anm. 114], S. 39-42.

120 \/gl. HAUSLER, WOLFGANG: Das galizische Judentum in der Habsburgermonarchie [wie Anm. 108], S. 24.

121 7ur Berufsstruktur der Ostjuden vgl. HAUMANN, HEIKO: Geschichte der Ostjuden [wie Anm. 13], S. 101-108.
122 7u Analyse der Reiseliteratur in Bezug auf das galizische Judentum siehe HAUSLER, WOLFGANG: Das
galizische Judentum in der Habsburgermonarchie [wie Anm. 108].
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bestand die Méglichkeit sich freizukaufen, dies konnten sich aber nur reiche Juden leisten.'??
Am 7. Mai 1789 wurde das Dekret, das den Juden die Freiheit, ihre Religion und Tradition
beizubehalten garantierte, jedoch unter der Bedingung, dass sie nicht gegen Gesetze und
juristische Normen des Dekrets verstieRen. Im Vergleich zur Judenordnung von 1776 wurden
in diesem Dekret den Juden mehr Rechte eingerdumt und einige Beschrankungen aufgehoben.
So wurde die Zahl der judischen Wehrpflichtigen reduziert und erlaubt, wahrend des
Armeedienstes den Sabbat zu feiern. Auch die von Maria Theresia eingefiihrte
Heiratsbeschrankung fiir Juden wurde aufgehoben.*®

In wirtschaftlicher Hinsicht er6ffnete das Toleranzpatent den Juden in Galizien jedoch
im Vergleich zu anderen Provinzen der Monarchie mehr Mdglichkeiten. So wurde den Juden
erlaubt, Grund und Boden zu kaufen, ohne sich taufen lassen zu missen. Auch erhielten sie
das Wahlrecht und konnten Stadtblrgerrechte erwerben. Christoph Lind erklart solche
Zugestandnisse mit dem Bestreben der Regierung, den immer intensiver werdenden
Emigrationsfluss der Ostjuden nach Westen, besonders nach Wien, dadurch abzuhalten,
indem man bessere ékonomische Bedingungen fiir die Juden in Galizien schuf.'?®

Diese Anderungen hatten jedoch meist einen theoretischen Charakter. Deutlich wird
dies am Beispiel der Steuerpolitik. Statt der Kopfsteuer mussten die Juden seit 1776 die
sogenannte ,,Schutz- und Toleranzgeblihr* bezahlen. Dazu kamen noch die Vermégenssteuer
und Heiratssteuer. 1789 wurde dieses System reformiert, indem zwar die Kopfsteuer
aufgehoben, gleichzeitig aber der Koscherfleischaufschlag eingefiihrt wurde. Samt der 1797
eingefuhrten ,Lichtziindsteuer”, deren Hohe von der Zahl der am Sabbath angeziindeten
Kerzen abhing, basierte die letztere Steuer auf der religiésen Verschiedenheit der Juden und
unterschied sie auch rechtlich von christlichen Burgern.

Obwohl viele Vorschriften und Pflichten im Widerspruch zum Lebensstil eines
religios-traditionellen Juden standen, boten die neuen Reformen mehr Mdglichkeiten fur
diejenigen Juden, die sich in die Gesellschaft integrieren bzw. assimilieren und eine weltliche
Ausbildung bekommen wollten. Die Einfiihrung der Militardienstpflicht schuf eine wichtige
Voraussetzung fur die klnftige Emanzipation, denn die ,gleichen Pflichten mussten
konsequenterweise auch gleiche Rechte nach sich ziehen“.!”® Die eingefiihrte Schulpflicht
ermoglichte es den Juden spater, Facher wie Medizin oder Jura zu studieren, was bis 1789

123 \gl. BALABAN, MAJER: Dzieje zydow w Galicyi [wie Anm. 114], S. 37; Vgl. auch MARK, RUDOLF A.:
Galizien unter Osterreichischer Herrschaft [wie Anm. 1], S. 62.

124 \/gl. GLASSL, HORsT: Das dsterreichische Einrichtungswerk in Galizien [wie Anm. 23], S. 216-218.

125 \/gl. LIND, CHRISTOPH: Juden in den habsburgischen Landern 1670-1848 [wie Anm. 106], S. 397.

126 HAUSLER, WOLFGANG: Das galizische Judentum in der Habsburgermonarchie [wie Anm. 108], S. 41.
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untersagt war.'?’ Somit entschieden sich viele Juden fiir weltliche Bildung und Berufe, wozu
die Verbreitung der jldischen Aufklarung — der Haskala — beigetragen hatte.

Die Haskala nahm ihren Anfang in Berlin und verdankte ihre schnelle Verbreitung
Moses Mendelssohn. Deren Anhanger (Maskilim) strebten nach der Verbreitung weltlicher
Bildung unter der judischen Bevélkerung und nach einer schnellen Integration der Juden in
die moderne Gesellschaft sowie nach einer Reformierung des judischen Gottesdienstes. Eine
Folge dieser aufklarerischen Tendenzen waren die sogenannten Reformsynagogen, welche die
neuen Vorstellungen der Maskilim von der modernen judischen Religion verkorperten. Zu
solchen innovativen Elementen gehorten z.B. die Predigt auf Deutsch, die Benutzung der
Orgel sowie die Veranderung der inneren Ausstattung der Synagoge.*?® Die erste reformierte
Synagoge (auch Tempel genannt) wurde in Galizien 1844 in Lemberg von Abraham Kohn
gegrindet und trug den Titel ,,Das deutsch-israelitische Bethaus®. AuBer der Synagoge in
Lemberg gab es noch einen von Joseph Perl eingerichteten Tempel in Ternopil’ (pol.
Tarnopol). Nach der Besetzung Krakaus (pol. Krakéw) durch Osterreich 1846 kam noch eine
dritte reformierte Synagoge dazu, die 1844 vom ,Verein der progressiven Juden in Krakau*
unter der Leitung des Rabbiners Dov-Berusch Meisels gegriindet worden war.*?

In Galizien gerieten die Ideen der Haskala und ihrer Anhanger, der Maskilim, recht
schnell in Widerspruch zu der durch die Tradition und den Konservatismus gepragten
judischen Orthodoxie und zum Chassidismus. Kohn wurde 1848 von einem orthodoxen Juden
ermordet, ein Fall, der die Konfrontation zwischen Orthodoxen und Reformierten noch
verstarkte und den groRen Einfluss der jiidischen Orthodoxie aufzeigte.** Die Existenz von
nur drei reformierten Synagogen in Galizien lasst sich dadurch erklaren, dass der groRte Teil
der orthodoxen Juden fest mit den traditionellen Lebens- und Ausbildungsformen verbunden
war.'®! Trotz aller Emanzipationsversuche und des Eindringens der Haskala-ldeen verschloss
sich die judische Gemeinde meist gegenliber neuen modernen Tendenzen. Dies ist auch
dadurch zu erklaren, dass die Mehrheit der jidischen Bevdlkerung die &rmste Schicht der

127 BARTAL, ISRAEL / POLONSKY, ANTONY: The Jews of Galicia under the Habsburgs. In: BARTAL, ISRAEL,
POLONSKY, ANTONY (Hrsg.): Focusing on Galicia: Jews, Poles, and Ukrainians. London [u.a.]: The Littman
library of Jewish Civilization 1999, S. 3-24, hier S. 12.

128 7u den wichtigsten Veranderungen gehorte das Verschieben der Bima, des Torapults, von der Raummitte an
die Ostwand, wodurch die Predigten frontal zur Gemeinde gehalten werden konnten. Ebenso wurde die
Isolierung der Frauen durch eine spezielle Wand aufgehoben. Zur Reform des jldischen Gottesdiensts siehe
LIND, CHRISTOPH: Juden in den habsburgischen L&ndern 1670-1848 [wie Anm. 106], S. 411-413.

129\/gl. ebd., S. 418.

130 Dje Rekonstruktion dieses historischen Geschehens bei STANISLAWSKI, MICHAEL: A Murder in Lemberg:
politics, religion, and violence in modern Jewish history. Princeton, Princeton, NJ [u.a.]: Princeton Univ.
Press 2007.

BLvgl. LIND, CHRISTOPH: Juden in den habsburgischen Landern 1670-1848 [wie Anm. 106], S. 442.
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damaligen Gesellschaft bildete. Fir sie verkorperte das traditionelle Judentum die ewigen
judischen Werte und Sitten, die seit tausend Jahren gepflegt wurden und die die zerstreuten
Juden zu einem Volk einten.

—

Das Schicksal der jiudischen Bevoélkerung in der dsterreichischen Monarchie war stets
durch den Kampf um Gleichberechtigung geprégt. Die Ideen der Haskala bildeten die
Grundlage fur neue Tendenzen zur Sé&kularisierung des traditionellen jidischen
Bildungswesens sowie zur Verbreitung neuer sozial-politischer Perspektiven, sei es
Liberalismus oder Kapitalismus. Die neuen Wirtschaftsbedingungen in der zweiten Halfte des
19. Jahrhunderts verlangten neue Kenntnisse und Fertigkeiten, doch das traditionelle religiose
Schulwesen war nicht immer imstande, diese zu vermitteln. Die sozialen Verdnderungen
hatten zur Folge, dass das Judentum nun nicht mehr eine religids-kulturell und wirtschaftlich-
sozial isolierte Gruppe darstellte.*** Trotzdem setzte die Mehrheit der orthodoxen jidischen
Bevolkerung im spéaten 19. Jahrhundert weiterhin ihr traditionelles Leben fort und stellte sich
gegen Assimilation und Akkulturation sowie gegen aufklarerische Einfliisse.

Die Entwicklung des galizischen Judentums in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts
zeichnete sich durch einen ambivalenten Charakter aus.*® Einerseits wurden infolge der
Revolution von 1848 und der Grindung einer konstitutionellen Monarchie giinstige
Bedingungen flr die jludische Emanzipationsbewegung geschaffen. So wurden 1848 der

Koscherfleischaufschlag und die Lichtziindsteuer aufgehoben.'*

Danach folgte die
Aufhebung von Heirats- und Berufsbeschrankungen. Bald bestand auch fir Juden die
Maoglichkeit, als Abgeordnete in den Landtag gewahlt zu werden. Schlie3lich stellte die
Dezemberverfassung von 1867 die Juden wie auch andere ethnische Minderheiten in der
Monarchie rechtlich gleich.**> Andererseits wurden die galizischen Juden mit dem Problem

des politischen  Antisemitismus konfrontiert, der u.a. als Reaktion auf die

32 vgl. HAUSLER, WOLFGANG: Antisemitische Ideologien und Bewegungen in der Spatzeit der
Habsburgermonarchie [wie Anm. 19], S. 21.

133 Einen guten Uberblick tiber das Leben der galizischen Juden in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts bietet
der Artikel von Piotr Wrébel. Der Autor geht auf verschiedene sozio-politische und kulturelle Aspekte ein. Siehe
WROBEL, P10TR: The Jews of Galicia under Austrian-Polish Rule [wie Anm. 105].

3% Wie M. Kfanska schreibt, ,stand der ganze bis 1848 gefilhrte Kampf der galizischen Juden um
Gleichberechtigung im Zeichen der Forderung nach Beseitigung dieser Sondersteuern, die veranschaulichen,
dass das Judentum lediglich eine ,tolerierte* aber keineswegs gleichgestellte Bevdlkerungsgruppe war®, in
KrANSKA, MARIA: Aus dem Schtetl in die Welt. Ostjudische Autobiographien in deutscher Sprache. Wien [u.a.]:
Bohlau 1994, S. 63.

35 \gl. dazu WROBEL, PI0TR: The Jews of Galicia under Austrian-Polish Rule [wie Anm. 105], S. 103; Zur
Dezemberverfassung vgl. auch RUMPLER, HELMUT: Eine Chance fiir Mitteleuropa [wie Anm. 3], S. 416-418.
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Integrationsbestrebungen der Juden ins wirtschaftliche und politische Leben sowie als Folge
der sich verbreitenden Nationalbewegungen der Polen und Ukrainer zu deuten ist.**

Nichtsdestoweniger brachte die zweite Hélfte des 19. Jahrhunderts wenige
Anderungen im Alltagsleben der Mehrheit der galizischen Juden mit sich. Die Regierung
bemdihte sich kaum, die 6konomische Situation Galiziens zu verbessern, weil sie besonders
nach der Verschlechterung der Beziehungen zu Russland furchtete, vergeblich ihr Geld in das
Grenzland zu investieren. Die wirtschaftliche Situation verbesserte sich erst in den letzten
Jahrzehnten des 19. Jahrhunderts vor allem durch den Ausbau der Eisenbahn und der
Olindustrie. Auch im Finanzbereich waren einige positive Veranderungen zu spiiren. Die
relativ gunstige Steuer- und Kreditpolitik, der Ausbau des Bankennetzes sowie die Griindung
von Bauern- und Handelsassoziationen verliehen den wirtschaftlichen Beziehungen in
Galizien einen neuen Marktcharakter, was zwar die Produktion steigerte, aber auch die
Konkurrenz zwischen jiidischen und christlichen Geschaftsménnern verscharfte.™’

Diese Prozesse waren fir die galizischen Juden, von denen zwei Drittel im Handel
tatig waren, sehr relevant. Die VergrofRerung des Warenumsatzes hatte positive Folgen fr die
Entwicklung des judischen Kapitals. Die Juden, die im Prinzip den Vieh-, Pferde-, Geflligel-
und Alkoholhandel kontrollierten, wurden von der polnischen und ukrainischen Bevdlkerung
als unerwiinschte Konkurrenten angesehen. Die letzten verlangten von der Regierung und den
Behorden MalRnahmen zur Eingrenzung der judischen wirtschaftlichen Prasenz. So wurde den
Juden 1910 der Alkoholhandel untersagt.’®® Es wurden auch spezielle Lizenzen fiir

Kleinhandel, Fuhrwerk und Medizinverkauf eingefuhrt, welche haufig die finanziellen Mittel

136 Zum wirtschaftlichen Aspekt vgl. LICHTBLAU, ALBERT: Integration, Vernichtungsversuch und Neubeginn —
Osterreichisch-judische Geschichte 1848 bis zur Gegenwart. In: WOLFRAM, HERWIG (Hrsg.): Geschichte der
Juden in Osterreich (Osterreichische Geschichte). Wien: Carl Ueberreuter 2006, S. 447-565, hier S. 469. Dem
Problem des galizischen Antisemitismus, seiner politischen Ausdrucksformen und Realisierung widmet sich u.a.
Tim Buchen. Vgl. seine Studie BUCHEN, TiM: Antisemitismus in Galizien. Agitation, Gewalt und Politik gegen
Juden in der Habsburgermonarchie um 1900. Berlin: Metropol-Verl. 2012. Zu diesem Absatz vgl. ebd., S. 24.

137 \/gl. WROBEL, PIOTR: The Jews of Galicia under Austrian-Polish Rule [wie Anm. 105], S. 199f. Dass diese
Konkurrenz auch zur Verbreitung antisemitischer ldeen beitrug, zeigt Wolfgang Hausler, vgl. HAUSLER,
WOLFGANG: Antisemitische Ideologien und Bewegungen in der Spétzeit der Habsburgermonarchie [wie Anm.
19], S. 24.

3¢ Das negative Image des judischen Alkoholverkaufers und Schankwirts gehort wohl zu den verbreitetsten
Motiven im antijiidischen wirtschaftlichen Diskurs und wurde oft literarisch instrumentalisiert. Das Bild des
gierigen und von der menschlichen Sucht profitierenden judischen Handlers wurde auch in den polnischen und
ukrainischen politisch-nationalen wie auch klerikalen Kreisen fur die eigene politische Agitation verwendet. Vgl.
dazu LiCHTBLAU, ALBERT: Integration, Vernichtungsversuch und Neubeginn [wie Anm. 136], S. 469; Tim
Buchen weist darauf hin, dass die wirtschaftliche Konkurrenz, etwa in Bezug auf den Alkoholverkauf, und das
Verschwimmen der sozial-strukturellen Grenzen zwischen Juden und Christen zur Etablierung des
Nationalverstandnisses beitrugen. VVgl. BUCHEN, Tim: Antisemitismus in Galizien [wie Anm. 136], S. 123f., 133.
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der armen Juden Uberstiegen.”* Diese Tendenzen sind in Galizien bis zum Ausbruch des
Ersten Weltkriegs zu verzeichnen.*°

Neben dem wirtschaftlichen Leben begann sich auch die politische Tétigkeit der
galizischen Juden nach der Revolution von 1848 zu intensivieren. Die von den Juden
vertretene Politik zielte auf die Forderung der Gleichberechtigung ab und war im Gegensatz
zur ersten Hélfte des 19. Jahrhunderts durch eine pro-polnische Orientierung gekennzeichnet.
Die judischen Politiker unterstiitzen die polnische Autonomie Galiziens und kooperierten mit
den polnischen Parteien in den Wahlen gegen die Ukrainer. Grund dafur bildete die
gesellschaftliche Position der Juden. Sie mussten zwischen polnischer und ukrainischer
Nationalbewegung balancieren und dabei ihre politischen Ziele fordern. Die polnische Seite
schien als méachtiger und einflussreicher Partner die judischen Interessen besser verteidigen zu

konnen.**

Auch initiierten die Ukrainer keinerlei politische Kooperationen mit den Juden.
Als Kinder von Bauern und griechisch-katholischen Priestern sahen die meisten ukrainischen
Politiker die Juden als Vertreter der anderen, 6konomisch und kulturell fremden Schicht, die
zur materiellen Not der Ukrainer beigetragen habe.**? Erst 1907 kam es zur politischen
Kooperation zwischen Ukrainern und Juden, als die ukrainischen Parteien mit den Zionisten
einen politischen Block bildeten und die Ukrainischen und Jidischen Sozial-Demokraten
gegen die Polnischen Sozial-Demokraten auftraten.'® Die jiidische Emanzipationsbewegung
war eine Reaktion auf den sich verbreitenden Antisemitismus und fand Ausdruck in
zahlreichen politisch-kulturellen Strémungen, unter denen der Zionismus die wichtigste Rolle
spielte.** In Galizien, wo die Mehrheit der judischen Bevélkerung konservativ und streng
glaubig war, fanden die zionistischen Ideen Herzls jedoch kaum Riickhalt.

Das orthodoxe Judentum unterlag in Galizien geringeren Verdnderungen als in

anderen Provinzen der Monarchie. Wahrend man in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts

3% Die eingefilhrten wirtschaftlichen Restriktionen veranlassten immer mehr Juden, nach Westeuropa und
Amerika auszuwandern, was dementsprechend den Antagonismus zwischen der ansdssigen Bevolkerung und
den Einwanderermassen vergroferte. Vgl. HAUSLER, WOLFGANG: Antisemitische Ideologien und Bewegungen
in der Spétzeit der Habsburgermonarchie [wie Anm. 19], S. 22.

140 \/gl. WROBEL, PIOTR: The Jews of Galicia under Austrian-Polish Rule [wie Anm. 105], S. 120.

11 v/gl. dazu HIMKA, JOHN-PAUL: Dimensions of a Triangle [wie Anm. 4], S. 34-35.

142 \/gl. Buszko, Jozer: The Consequences of Galician Autonomy after 1867. In: BARTAL, ISRAEL, POLONSKY,
ANTONY (Hrsg.): Focusing on Galicia: Jews, Poles, and Ukrainians. London [u.a.]: The Littman library of Jewish
Civilization 1999,S. 86-99, hier S. 87.

143 \/gl. HIMKA, JOHN-PAUL: Dimensions of a Triangle [wie Anm. 4], S. 38.

%4 Die zionistischen Ideen waren den in Osteuropa lebenden Juden nicht fremd. Noch vor Herzl bemiihte sich
der judische Arzt aus Odessa Leo Pinsker, die jidische Bevolkerung Osteuropas fir die Idee des Zion-Erreichens
zu begeistern und sie zum Kampf um Emanzipation anzuregen. Sein 1882 erschienenes Werk ,Auto-
Emanzipation* fand aber keine groBe Resonanz unter den meisten orthodoxen Juden Osteuropas, die die
Griindung des judischen Nationalheims nur in Verbindung mit der Ankunft des Messias sahen. Vgl. BRENNER,
MicHAEL: Geschichte des Zionismus. 3., durchges. und aktualisierte Aufl. Miinchen: C. H. Beck 2008, S. 12.
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in Wien oder in Ungarn von einer Neo-Orthodoxie sprechen kann'®, blieb das galizische
Judentum noch stark konservativ und den meisten Reformdiskussionen fern. Ungeachtet
dessen haben die oben erwéhnten sozialen, wirtschaftlichen und politischen Prozesse einige
Spuren im religiosen Leben hinterlassen. Zu erwéhnen sind hier z.B. die Verdnderung der
Rolle der Frauen in der judischen Gesellschaft, die sich nun um die Emanzipation ihrer
Rechte bemihten, das Eindringen neuer Medien wie Zeitungen oder Zeitschriften in den
kulturellen Alltag oder das steigende Interesse am weltlichen Wissen, darunter z.B. dem
Jiddischen als Literatursprache etc. Diese Prozesse waren aber fir die Mehrheit der jldischen
Bevolkerung von geringer Relevanz. Das jidische Galizien blieb religits-konservativ.

%5 Zu den Reformen der Orthodoxie in Wien oder Ungarn vgl. HAUSLER, WOLFGANG: Das 6sterreichische
Judentum zwischen Beharrung und Fortschritt [wie Anm. 20], S. 647-657.
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ZUSAMMENFASSUNG

Die konfessionelle Landschaft Galiziens war mannigfaltig und durch verschiedene
politische, soziale und wirtschaftliche Prozesse sowohl in der ganzen Monarchie als auch im
Kronland selbst gepragt. Fir die Vertreter der drei Hauptkonfessionen — die rémischen und
griechischen Katholiken und die Juden - stellte das 19. Jahrhundert eine wichtige
Entwicklungsphase, vor allem in Bezug auf das politische und religidse Leben dar. Dies hangt
vor allem mit dem Ubergang der Gesellschaft von der patriarchisch-konservativen Ordnung
zur parlamentarischen, konstitutionellen Monarchie mit politischem Pluralismus zusammen.
Auch der Charakter der konfessionellen Beziehungen wurde mit der Zeit starker durch sozio-
strukturelle und wirtschaftliche Faktoren beeinflusst. Das hatte zur Folge, dass im Fall der
Polen und Ukrainer die rémisch-katholische Kirche und die griechisch-katholische Kirche zu
wichtigen Akteuren der Nationalpolitik wurden.

Unter den Juden wurde dagegen die Funktion der Religion als verbindendes Element
und Faktor der Nationsbildung zunehmend in Frage gestellt. An deren Stelle traten andere
politische Konzepte wie Zionismus oder Sozialismus. Obwohl im Gegensatz zu Westeuropa
fur die Mehrheit der jidischen Bevdlkerung in Galizien diese Prozesse nur von geringer
Relevanz waren, ist ihr Einfluss auf das religiése Leben doch nicht zu unterschatzen.

Ein wichtiges Merkmal der Entwicklung der interkonfessionellen Beziehungen in
Galizien ist deren dialektische Abhéngigkeit von den sozio-6konomischen Prozessen. Dies
resultierte vor allem daraus, dass die Vertreter einer bestimmten Konfession zugleich eine
gesonderte soziale Gruppe bildeten, wie es z.B. bei den Juden und Ukrainern, aber auch bei
den Polen in Ostgalizien der Fall war. Darum wurden die interkonfessionellen Beziehungen
durch die sozialen und wirtschaftlichen Konflikte belastet. Hinzu kam noch das
Spannungsverhaltnis zwischen der stadtischen und der landlichen Bevélkerung. Das
Verhaltnis zwischen Juden und Christen wurde neben den erwéhnten sozialen Faktoren auch
durch die staatliche Politik belastet, durch die der konfessionelle Unterschied — wie etwa in
der Steuerpolitik — hervorgehoben wurde.

Die Intensivierung der Emanzipationsbewegungen der ethnisch-konfessionellen
Minderheiten wie auch die Etablierung neuer politisch-nationaler Konzepte beeinflussten die
religiose Situation in Galizien in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts. In der Ara des
politischen Liberalismus begannen die sozialen und wirtschaftlichen Differenzen zu
verschwimmen. Zudem ermoglichte die wissenschaftlich-technische Modernisierung die
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Fragmentierung der friheren konfessionell und sozial homogenen Gruppen, was wiederum
zur Durchsetzung national-politischer Ideen flhrte.

Fir die Juden konnte dagegen der Zionismus, dessen Konzepte auf den
westeuropéischen Begriffen der Nation und des Staats basierten und die traditionell religidse
Motivation zur Grindung eines jldischen Nationalstaates ausschlossen, zur Ldsung des sich
verbreitenden nationalen Antagonismus nicht viel beitragen.'*® Auch die rechtliche
Gleichstellung und der kulturell-politische Liberalismus, der bessere Chancen fir
gesellschaftliche Integration und Assimilierung der Juden gab, verschérften die
antisemitischen Debatten, anstatt sie zu losen: Der Antisemitismus begann einen festen Platz
in den politischen, wirtschaftlichen, aber auch religiobsen Argumentationen und
Handlungsstrategien einzunehmen.

Ungeachtet der sich zuspitzenden nationalen, politischen und konfessionellen
Konfrontation blieb Galizien bis zum Beginn des Ersten Weltkriegs jedoch auch ein Land des
interkulturellen und religiésen Dialogs und der Verstandigung. Konflikte, Kompromisse und
Anniherung existierten hier nebeneinander. Es kam zu keinen grof3en Pogromen und keinem
Blutvergiellen. In der Kriegszeit wurden die wirtschaftlichen und religiosen Debatten durch
politische Auseinandersetzungen ersetzt. Ausgenommen davon waren Falle, wenn die
konfessionelle Zugehorigkeit oder religios-kulturelle Selbstidentifikation mit der des
militdrischen Kriegsgegners lbereinstimmte, wie es z.B. bei den Russophilen und den mit der
Orthodoxen Kirche sympathisierenden Geistlichen der Fall war.**’

In der Zwischenkriegszeit verstérkte sich vor allem zwischen Polen und Ukrainern der
national-politische und infolgedessen der konfessionelle Antagonismus, was gleichzeitig zu
einer Verschlechterung der judisch-christlichen Beziehungen fiihrte, da die Juden im
polnisch-ukrainischen Konflikt zwischen die Fronten gerieten. Das Osterreichische Galizien
existierte jedoch nicht mehr, zumindest administrativ. Seine literarische und
historiographische Idealisierung als ein multikonfessionell und multikulturell erfolgreicher

Raum begann jedoch im Schaffen post-galizischer Schriftsteller eine grol3e Rolle zu spielen.

146 vgl. HAUSLER, WOLFGANG: Antisemitische Ideologien und Bewegungen in der Spatzeit der
Habsburgermonarchie [wie Anm. 19], S. 34.

Y7 Zu Galizien im Ersten Weltkrieg vgl. HAGEN, MARK V.: War in an European Borderland. Occupations and
Occupation Plans in Galicia and Ukraine, 1914-1918. Seattle [u.a.]: Univ. of Washington Press 2007. Einen
kurzen Uberblick dazu bietet u.a. Anna Veronika Wendland. Vgl. WENDLAND, ANNA VERONIKA: Galizien:
Westen des Ostens, Osten des Westens [wie Anm. 14], S. 414-416.
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3 DIE LITERARISCHE DARSTELLUNG DES RELIGIOSEN KONFLIKTPOTENZIALS

JUDISCH-CHRISTLICHER LIEBESBEZIEHUNGEN

EINLEITUNG

Das Motiv einer tragischen Liebesbeziehung gehdrt wohl zu den verbreitetsten
literarischen Themen aller Zeiten. Auch unter galizischen Schriftstellern gewann es an grofRer
Popularitat. Fur das Thema des religiosen Konflikts ist vor allem das Motiv einer judisch-
christlichen Liebesbeziehung relevant, denn fur ihre Darstellung sind die Inszenierung einer
Konfliktsituation und daher eine bestimmte Tragik besonders charakteristisch.

EheschlieBungen zwischen Juden und Christen waren sowohl aus religidser als auch
aus rechtlicher Sicht nur schwer durchfiihrbar und fihrten daher in der Regel zu religitsen
Konflikten. Laut dem Allgemeinen birgerlichen Gesetzbuch fir die gesamten Deutschen
Erblander der Osterreichischen Monarchie, kurz ABGB, galt die EheschlieBung zwischen
Christen und Personen eines anderen Glaubensbekenntnisses (darunter auch des Judentums)
als ungesetzlich. Es gab fir Juden praktisch drei Mdglichkeiten, eine Ehe mit Christen
einzugehen: die Heirat nach vorhergehender Taufe oder der Abschluss einer Zivilehe (erst
nach 1867).! Beide Varianten waren aus religiéser Sicht jedoch undenkbar. Zwar gab es noch
eine Option, ndmlich die Konversion des christlichen Partners zum Judentum, diese war aber
in der Praxis kaum verbreitet. Aus diesem Grund stellte eine judisch-christliche Ehe in
Galizien eine Ausnahme dar und bedeutete in der Praxis ein marginales, auBerhalb der
eigenen Gemeinde gefuhrtes Eheleben. Ein solcher Liebesbund wurde sowohl aus christlicher
als auch aus judischer Perspektive kritisiert. Zusétzlich zu den religidsen Unterschieden

kamen meist noch bestimmte ethnisch-nationale und kulturelle Konfliktlinien, die fir zwei

! Das ABGB trat in Kraft am 1.01.1812. Es ist interessant, dass die in ABGB festgelegten Vorschriften fiir
EheschlieSung zwischen Juden und Christen sogar nach 1867 nicht revidiert wurden und somit bis zum Ende der
Monarchie galten. Zu Eherecht fiir galizische Juden vgl. SLizZ, MALGORZATA: Prawo matzenskie dla Galicyjskich
Zydow (1848-1914) [Das Eherecht fiir die galizischen Juden (1848-1914)]. In: PILARCZYK, KRZYSZTOF (Hrsg.):
Zydzi i judaizm we wspotczesnych badaniach polskich. Bd. 3. Krakéw: Antykwa 2003, S. 99-115. Das
AbschlieRen einer Zivilehe war zwar mdglich, geschah aber sehr selten. Es ist hinzuzufiigen, dass fiir ein solches
christlich-jiidisches Paar die Mdglichkeit bestand, einen Dispens zu erhalten und eine Ehe doch zu schlief3en.
Das war aber in der Praxis schwer realisierbar, weil die rechtlichen Bedingungen fiir die Erhaltung des Dispenses
nicht klar bestimmt waren. Siehe dazu: Ebenda, S. 102. Zu interkonfessionellen Ehen in Galizien, darunter auch
zwischen Juden und Christen siehe auch Kosyk, IHOR: To Marry the Other: Zur Geschichte der gemischten
Ehen in Galizien und Lemberg in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts. In: DOKTORATSKOLLEG GALIZIEN
(Hrsg.): Galizien - Fragmente eines diskursiven Raums. Innsbruck, Wien [u.a.]: StudienVerl. 2009, S. 99-112,
hier S. 107f.

57



verliebte junge Menschen, die eine Familie grinden wollten, meist eine uniberwindbaren
Kluft darstellten.?

Die literarische Thematisierung von Konflikten, die aus interkonfessionellen
Liebesbeziehungen entstehen, zeigt einen hohen Grad ihres dsthetischen Potenzials sowie ihre
Verbundenheit mit den Schlisselprozessen damaliger Gesellschaft. Die erwahnte
Verwurzelung dieses Problems in kulturellen, sozio-6konomischen und religidsen
Dimensionen macht die Erforschung solcher Konflikte spannend und gleichzeitig kompliziert.
Es stellt sich zundchst die Frage nach der Definition des Begriffs ,,interkonfessionelle Ehe*,
denn nach der Konversion des einen Partners gehdrten beide Eheleute formal einer
Konfession an. Ausgehend von dieser Erkenntnis sollten zu solchen Ehen nur Zivilehen
gezahlt werden, wenn das Glaubensbekenntnis nicht gewechselt wird.> Ein solches
Herangehen an diese Problematik wiirde jedoch den komplexen Charakter des geschilderten
Bildes einer judisch-christlichen Ehe relativieren, indem man sich nur auf die religits-formale
Seite einer solchen Ehe konzentriert und ihre religids-kulturellen und innerpsychologischen
Aspekte in den Hintergrund stellt. Auch der Begriff ,Konversion* kann unterschiedlich
verstanden und gedeutet werden.*

Das Motiv einer jidisch-christlichen Liebesbeziehung und des damit verbundenen
religiésen Konflikts tritt im Schaffen von Leopold von Sacher-Masoch und Karl Emil Franzos
hdufig auf. Beide Autoren thematisierten in ihren Werken die Vielschichtigkeit und
Kompliziertheit der konfessionellen Beziehungen in Galizien und schenkten dabei der
Darstellung des judischen Lebens grofle Aufmerksamkeit. In dieser Hinsicht herrschte
gewissermaBen sogar eine Konkurrenz zwischen ihnen.> Auch der polnische Autor Jozef
Rogosz behandelte die Problematik der jldisch-christlichen Liebesbeziehungen, jedoch meist
sehr einseitig aus katholisch-konservativer und polnisch-nationaler Sicht. Im Mittelpunkt der

2 Zu kulturellen Aspekte einer Konversion und ihrer literarische Thematisierung vgl. WERBERGER, ANNETTE:
Konversionserzahlungen in Ostmitteleuropa (Galizien). In: GIERSCH, PAULA / KROBB, FLORIAN / SCHORLER,
FRANZISKA (Hrsg.): Galizien im Diskurs: Inklusion, Exklusion, Reprasentation. Frankfurt am Main, Wien [u.a.]:
Peter Lang 2012, S. 203-219, hier S. 208f. Mit Recht weist die Wissenschaftlerin darauf hin, dass es bei den
Konversionsbildern oft um sog. kulturelle Konversionen geht, denn der Ubertritt in eine andere Religion sieht
die Aneignung nicht nur religidser, sondern auch kulturellen Elementen voraus. Auf diesen kulturellen Aspekt
einer Konversion wird im Weiteren noch genauer eingegangen.

®Vgl. Kosyk, IHOR: To Marry the Other [wie Anm. 1], S. 102f.

* Vgl. dazu WERBERGER, ANNETTE: Konversionserzahlungen in Ostmitteleuropa (Galizien) [wie Anm. 2], S.
207-210.

® Vgl. EXNER, LISBETH: Leopold von Sacher-Masoch. Reinbek bei Hamburg: Rowohlt-Taschenbuch-Verl. 2003,
S. 96.; HorcH, HANs OTTOo: Der AuRenseiter als ,Judenraphael“. Zu den Judengeschichten Leopolds von
Sacher-Masoch. In: HorcH, HaNs OTTO / DENKLER, HORST (Hrsg.): Conditio Judaica. Judentum,
Antisemitismus und deutschsprachige Literatur vom 18. Jahrhundert bis zum Ersten Weltkrieg, Bd. 2. Tubingen:
Max Niemeyer 1989, S. 258-286, hier S. 259.
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in diesem Kapitel vorgenommenen literarischen Analyse stehen die Werke dieser drei
Autoren. Es wird untersucht, inwieweit ein religioser Konflikt durch eine interkonfessionelle
Liebesbeziehung zwischen Juden und Christen ausgeldst wird. Dabei wird von der These
ausgegangen, dass religiose Unterschiede in der stark konservativ gepragten Gesellschaft sich
als primares Hindernis fir die Liebesbeziehung eines judisch-christlichen Paars erweisen und
zu seiner sozialen Isolation fiihren kénnen. Den weiteren Grund fiir einen solchen Konflikt
stellte die tiefe Verknupfung gesellschaftlicher Prozesse mit religiosen Praktiken dar, die
Griindung einer interkonfessionellen Familie ausschloss und das Eingehen einer christlich-
judischen Ehe unmdglich machte. Diese Thesen sollen anhand der angefiihrten literarischen

Textbeispiele bestétigt werden.
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3.1 LEOPOLD VON SACHER-MASOCHS LITERARISCHE ASTHETISIERUNG DER

SCHOPFERISCHEN UND DESTRUKTIVEN KRAFT VON LIEBE UND GLAUBEN

Einer der bekanntesten galizischen Schriftsteller, in dessen Schaffen die Darstellung
von Liebesbeziehungen, darunter auch denjenigen zwischen Juden und Christen, einen
zentralen Platz einnahm, war Leopold von Sacher-Masoch. Nicht von ungefahr war die
zeitgendssische Rezeption seines Werks oft kritisch: Die von ihm verfassten Bilder sexueller
Perversionen sowie seine Poetisierung des Erotischen préagen das abschatzende Image dieses
Autor als Masochisten sogar bis heute.® Hier soll jedoch auf das Interesse des Autors fiir
religiése Problematiken, vor allem in Bezug auf die interkonfessionellen Liebesbeziehungen
innerhalb Galiziens, eingegangen werden.

Eines der ersten Werke von Leopold von Sacher-Masoch, in welchem der Autor der
religiésen Problematik und den judisch-christlichen Beziehungen, darunter auch dem Problem
der Eheschliefung, groRe Aufmerksamkeit schenkte, war die 1877 publizierte Novelle Der
lluj.” Hinsichtlich interkonfessioneller Liebesbeziehungen stellt sie ein interessantes
Analyseobjekt dar, weil in ihr die Diversitat der Liebesvorstellungen in der judischen und
christlichen Tradition zum Ausdruck gebracht wird. Obgleich das Thema der judisch-
christlichen Liebesbeziehungen und der Familiengrindung in der Erz&hlung nur am Rande
thematisiert wird, ist dieses aber wegen seiner tiefen Einbettung in den Gesamtkontext von
grolRer Bedeutung und tragt auf diese Weise zur religiosen Problematik der ganzen Erzé&hlung
inhaltlich bei. Die Besonderheit der Darstellung liegt darin, dass diese zwei Kulturwelten trotz
vieler religioser Unterschiede eine ihrem Charakter nach sehr dhnliche Haltung gegentiber der
menschlichen Liebe aufweisen.

Die Handlung der Erzahlung spielt in der Vormérzzeit. Es ist die Geschichte des
jungen judischen Talmudisten Sabatai Benaja, der wegen seiner tiefen religiosen Kenntnisse
JHuj*, der Erleuchtete, genannt wird. Infolge seiner Auseinandersetzung mit den
Naturwissenschaften bezweifelt er spater aber die religitse Lehre des Judentums und

® Vgl. CYBENKO, LARISsA: Galicia miserabilis und/oder Galicia felix? Ostgalizien in der osterreichischen
Literatur. Lwiw: VNTL-Klasyka, Wien: Praesens 2008, S. 116f. Zur Rezeption des Autors im deutsch- und
franzdsischsprachigen Raum siehe auch STEINECKE, HARTMUT: Sacher-Masoch — europdische Perspektive eines
galizischen Erzéhlers. In: RINNER, FRIDRUN / ZERINSCHEK, KLAuUS (Hrsg.): Galizien als gemeinsame
Literaturlandschaft:  Beitrage des 2. Innsbrucker Symposiums Polnischer und  Osterreichischer
Literaturwissenschaftler. Innsbruck: AM 1988, S. 143-149, hier S. 143f.

" Die erste Ausgabe in Salon sowie die Leipziger Ausgabe aus dem Jahr 1882 hatten den Titel Der Ilau. Vgl.
EXNER, LISBETH: Leopold von Sacher-Masoch [wie Anm. 5], S. 96f; FARIN, MICHAEL: Bibliographie. In: DERs.
(Hrsg.): Leopold von Sacher-Masoch. Materialien zu Leben und Werk. Bonn: Bouvier 1987, S. 370-437, hier S.
380. In der vorliegenden Arbeit werden die Beispiele nach der Berliner Ausgabe 1989 zitiert, in der diese
Erzéhlung als Der Iluj betitelt worden ist. Siehe: SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der lluj. In: DERS.: Der
Judenraphael. Geschichten aus Galizien (hrsg. von OPEL, ADOLF). Wien, Graz [u.a.]: Bohlau 1989, S. 294-431.
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konvertiert schlie(lich zum Christentum. Die aus der religidsen Heterogenitat Galiziens
resultierenden Konflikte werden in Sacher-Masochs lluj auf zwei Ebenen konzipiert: ein
innerkonfessioneller  Konflikt im Rahmen einer jldischen Gemeinde wund ein
interkonfessioneller Konflikt, der in Form der Konversion des Protagonisten zum Christentum
ausgedrickt wird. Auflerdem kann man einen dritten Konflikttyp davon ableiten, der als
indirekter religiéser Konflikt zwischen der Kirche als Subjekt der sozialen Macht und deren
Subalternen gedeutet werden kann.® Fir die Beschreibung religiéser Beziehungen hinsichtlich
einer interkonfessionellen Liebesbeziehung und der daraus folgenden Ehe sind die ersten zwei
Konflikttypen besonders relevant.

Die erste Eheschliefung Sabatais, die in der Erzahlung geschildert wird, erfolgt mit
einem judischen Madchen namens Jamina. Diese Ehe kann als ritueller Akt gedeutet werden,
denn sie geschient gemaR den religiosen Vorschriften des Talmuds und der judischen
Tradition. Beide heiraten auf Drangen der Eltern und nicht, weil sie Zuneigung gegeniber
einander empfinden. Es sind Jaminas Kenntnisse und Ausbildung, die Sabatai am meisten
schatzt, die Liebe als intimes gegenseitiges Gefuihl fehlt zundchst und entwickelt sich erst
allméhlich im Laufe der Zeit. Der Ehebund wird somit als ein kiinstliches Gebilde aufgefasst,
da sogar die intimen Beziehungen unter den Eheleuten nicht durch ihre Gefiihle, sondern
durch religiése Vorschriften und traditionelle Vorurteile gepragt werden.’ So werden z.B.
Sabatais Komplimente tber Jamina und seine Liebkosungen aus judischer Perspektive als
sittenwidrig aufgefasst und als Taten interpretiert, die einem frommen Mann nicht

angemessen sind und daher verurteilt werden missen:

Sabatai stand auf und nahm sie bei der Hand. ,,Du kommst zu mir“, begann er, ,,kommst du
gern zu mir?“

8 Hans Otto Horch spricht in Sabatais Fall um eine dreifache Apostasie: Konversion des jiidischen Protagonisten
zur Naturgeschichte, dann aus Liebe zur Christin zum Christentum und schliellich zum Radikalliberalismus und
antistatischen Engagement aus Protest gegen autoritaren Charakter des christlichen Staates. Vgl. HORcH, HANS
OtT10: Der AuRRenseiter als ,,Judenraphael” [wie Anm. 5], S. 276.

° Die Darstellung intimer Aspekte innerhalb einer jiidischen Familie trug zu Sacher-Masochs Renommee eines
Hauptdarstellers des judischen Lebens in Galizien viel bei. Neben dem lluj arbeitete Sacher-Masoch das Thema
des jidischen Familienlebens auch in der zur gleichen Zeit erschienen Erzdhlung Hasara Raaba aus. Siehe:
SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Hasara Raba. In: DeRs.: Der Judenraphael. Geschichten aus Galizien (hrsg.
von OPEL, ADOLF). Wien, Graz [u.a.]: Bohlau 1989, S. 167-293; Die Erz&hlung behandelt die Geschichte
judischer Geschwister, die in ganz anderen Familienverhéltnissen leben und bietet dadurch Lesern einen guten
Einblick in das Leben im Schtetl und dessen soziale Beziehungen, der bis heute an seiner Aktualitat nicht
verloren hat. Vgl. EXNER, LISBETH: Leopold von Sacher-Masoch [wie Anm. 5], S. 90; Die Erz&hlung wurde von
manchen Kritikern auch dafiir gelobt, dass der Text, im Gegensatz zu Franzos, in dessen Werk meist die jidisch-
christlichen Beziehungen dargestellt werden, ausschlieRlich der judischen Thematik gewidmet ist. VVgl. LATZKE,
RuDOLF: Ein Realist: Leopold von Sacher-Masoch. In: FARIN, MICHAEL (Hrsg.): Leopold von Sacher-Masoch.
Materialien zu Leben und Werk. Bonn: Bouvier 1987, S. 226-251, hier S. 243. Im 7. Kapitel wird auf die
Analyse dieser Novelle hinsichtlich des Motivs der jiudischen Bildung kurz eingegangen.
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Sie erschrak ob diesen Worten, vielleicht noch mehr ob dem warmen Klang seiner Stimme,
machte sich los und trat zurtick, errétend wie ein Madchen. Das noch kein Mann ber(hrt hat,
nicht einmal mit einem Hauch. [...]

,»Der Vater kann kommen, was soll er denken?“ Sie machte eine Bewegung der TUr zu; aber
ihr Mann schlang den Arm um sie und hielt sie zuriick. — Was er denken soll? Bist du nicht
mein Weib? Ist es nicht deine Pflicht, mich zu lieben? Sag mir, Jamina, sag mir nur, daf3 dir
diese Pflicht nicht schwer wird. Du bist so schon, ich habe nicht gewult, wie schén du bist,
jetzt aber weil3 ich es.” [...]

,»AlIso mit deinem Weib unterhéltst du dich®, begann er [der Vater von Jamina], ,,wie kann
ein weiser Mann mit einem so untergeordneten Geschopf, wie es ein Weib ist, nur
sprechen.“*

Die konservativ-religiose Atmosphére im Familienhaus sowie die Beschaftigung mit
den Naturwissenschaften distanzieren Sabatai allméhlich von seinen religidsen Vorstellungen
und trennen ihn von seiner Familie. Als seine geheime Forschung und Lektire enttarnt wird,
muss er seine Familie verlassen. Diese Szene des Auszugs bildet einen interessanten
inhaltlichen Punkt in der Erz&hlung: Zwar haben sich beide Eheleute schon ineinander
verliebt, aber keiner ist imstande die jeweilige Grenze zu Uberschreiten, damit man weiter
zusammenleben kdnnte. Wahrend sich Sabatai nicht (ber seine Enttduschung Uber die
judische Religion hinwegsetzen kann, stellt fir Jamila die Religion und die Unterordnung
unter den Willen ihres Vaters das Hindernis flr ein weiteres Zusammenleben mit Sabatai aus:

An der Tur desselben stand seine Frau und sah ihn an. Als er vorlberging, wendete sie sich
von ihm ab.
,Auch sie verdammt mich“, dachte er. Er sah nicht, da sie weinte.*

Die zweite Ehe Sabatais mit der Christin Isabella ist bereits ein Beispiel fir eine
interkonfessionelle Mischehe. Zwar ist Sabatai zum Christentum konvertiert, jedoch stellt sich
seine Konversion weniger als Bekehrung denn als Protest gegen die jidische Gemeinde dar,
die ihn als Naturwissenschaftler ausgestofRen hat. Auch in der christlichen Gemeinde wird
seine Konversion als rein formaler Akt gedeutet, wodurch die Widerspriuchlichkeit dieser
Handlung zum Ausdruck kommt: Man tritt zum Christentum tber, weil man sich davon einen
personlichen Vorteil erhofft, nicht aber, weil man tatsachlich seine religiosen Ansichten
gedndert hat — eine verbreitete pragmatische Motivierung der Konversion flr judische
Protagonisten, so Annette Werberger:

Die Konversion zum Christentum bei Juden st also offensichtlich Teil des
Modernisierungsprojekts und nicht teil einer Gesellschafts- oder Kulturkritik. Nicht die

10 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Iluj [wie Anm. 7], S. 334f.
" Ebd., S. 341.
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vermeintlichen Unzulénglichkeiten der judischen Kultur, sondern ihre Chancenlosigkeit
treiben die Konvertiten in die christlichen Konfessionen.*

Diese Feststellung stimmt aber im Fall von Sabatai nur teilweise: Die von ihm
unternommene Konversion Kkristallisiert sich aber doch als Flucht vor der religios-
konservativen Umgebung des Protagonisten heraus, die seiner geistigen Selbstentwicklung
entgegengestanden hat. Sabatais pragmatischer Wunsch nach individueller Selbstbestatigung
sowie der Wunsch, mit seiner Geliebten eine Familie zu griinden, konfrontiert jedoch mit

seiner inneren Identifizierung mit dem jidischen Volk:

Benaja liebte Isabella, und er hoffte als Christ jene Freiheit der Forschung, die dem Juden
versagt war. Er sagte sich immer wieder, wie zur Entschuldigung fiir den Glaubenswechsel,
dass das Judentum dem Menschen die Natur verschlieRe und dass nur in seiner Schopfung
der Schopfer zu erkennen und anzubeten sei; aber was sind Erwdgungen gegen die Gefhle,
die uns beherrschen?*®

Wie es sich aber bald feststellt, unterscheidet sich das Christentum in seiner Kritik des
naturwissenschaftlichen Zugangs zur Erkennung der Welt nicht sehr von der des Judentums:
Sabatai setzt seine wissenschaftliche Forschung weiter fort und stoRt dadurch auf die
Abneigung seitens der katholischen Geistlichkeit. Das l0st seinerseits den Konflikt mit
Isabella — der tiefglaubigen Katholikin — aus und hat somit die gleiche fatale Auswirkung auf
sein Familienleben, wie im Fall seiner ersten Ehe.

Die beiden Ehen Sabatais unterscheiden sich hinsichtlich ihrer Motivation: Wahrend
es im ersten Fall um die Befolgung religioser Traditionen geht, ist im zweiten Fall die
Verliebtheit der Grund fir die EheschlieBung. Das Motiv der Gegenuberstellung beider
Religionen in Bezug auf die Liebe und EheschlieBung tritt hier deutlich hervor. Sonst weisen
beide Darstellungen mehr Gemeinsamkeiten auf. Sacher-Masoch zeigt, dass sich die
christliche Ehe in seiner Abhéngigkeit von religidsen Vorstellungen kaum von einer judischen
Ehe unterscheidet. Mehr noch, es sind nicht die formalen religiosen Vorschriften, die eine
Scheidung verursachen, sondern die Ambitionen und Schwdachen einer Person: Wahrend in
der ersten Ehe Sabatais das jldische Glaubenssystem als sozialer Regulator des
Familienlebens auftritt und in seinem Konservatismus kritisiert wird, sind Isabella und ein
Jesuitenpater die Haupttrager des religiésen Fanatismus, die zur Auflésung der zweiten Ehe
von Sabatali fuhren:

12 \WERBERGER, ANNETTE: Konversionserzahlungen in Ostmitteleuropa (Galizien) [wie Anm. 2], S. 210.
13 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Iluj [wie Anm. 7], S. 360.
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,Ist es kein Unrecht in deinen Augen, keine Siinde, die deine Religion verbreitet, den Mann
in den Tod zu treiben®, brach er endlich los, ,,denn ich werde sterben, wenn ich dich
verliere!”

,Besser, du stirbst“, gab sie ohne Erbarmen zuriick, als meine Seele muf? den ewigen Tod
erleiden.

Benaja falte eine Art Verzweiflung, er sah, wie der Fanatismus des Glaubens aus diesem
sanften, weichen Geschdpfe eine steinerne Heilige gemacht hatte [...].**

Die markante Eigenschaft der Inszenierung der zweiten Ehe liegt vor allem im
Machtmissbrauch eines Jesuiten und in seiner Ausnutzung des menschlichen Glaubens fiir

eigene Zwecke, in diesem Fall, um Isabella zum Ehebruch zu veranlassen:

»Er [der Jesuit, L.B.] kommt, mich zu belehren, zu trosten.”

,»ZU belehren®, unterbrach sie [Isabella] Benaja heftig, ,,wie du den Schwur, den du am Altare
geleistet hast, auf jesuitische Weise umgehen kannst; zu belehren, wie du deinem Mann die
Liebe entziehst, zu der du ihm verpflichtet und den Gehorsam, den du ihm schuldig bist, und
dich zu trosten, wenn du Reue fihlst, wenn dich deine Pflichtvergessenheit, deine
Lieblosigkeit, deine Grausamkeit schmerzt und quélt.“*

Der Konflikt zwischen Sabatai und Isabela eskaliert, als er sich weigert, seine, so die
Meinung des Jesuiten, den christlichen Dogmen widersprechende Lehre zu widerrufen. Ein
solches Verhalten empfindet Isabella als Verstol? gegen ihre Religion und als Verletzung ihrer
religiosen Geflihle. SchlieRlich weist sie Sabatai in eine Irrenanstalt ein, von der
Geisteskrankheit ihres Manns Uberzeugt. Im Unterschied zu Franzos, der solche Handlungen
eher als Folge menschlichen Starrsinns und des Verharrens in der Tradition schildert — z.B. in
seiner Erzahlung Leib Weihnachtskuchen und sein Kind* —, schildert Sacher-Masoch eine
religids bedingte Handlung, die durch ihren fanatischen Charakter geprégt ist.

Die Erzéhlung enthélt eine klare Anspielung auf die Zeiten der Inquisition, wenn der
Glaube an Gott Uber jedes andere menschliche Gefiihl gestellt worden war. Dies zeigt der
folgende Dialog zwischen Isabella und Sabatai, dem bei der Taufe der Name Pius gegeben

wurde:

»Sage mir, dal du mich liebst“, flehte ihr Mann [...].
,»Nein, Pius, ich kann nicht ltgen.*

,Du liebst mich nicht?*

LIch liebe nur Gott allein!**’

Somit stellt sich dieser Konflikt auch als Konflikt zwischen Glauben und Liebe
heraus, der durch die Uneinigkeit der Konfliktsubjekte in ihren religiosen Vorstellungen

1 Ebd., S. 408.

> Ebd., S. 402.

16 Sjehe FRANZOS, KARL EMIL: Leib Weihnachtskuchen und sein Kind. Wien: Globus-Verl. 1984.
7 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Iluj [wie Anm. 7], S. 420.
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ausgelost wird: Wie das Verhalten von Jamina werden auch die Handlungen Isabellas dadurch
als religiés motiviert aufgefasst. Beide Ehen Sabatais kénnen als eventuelle Versuche seiner
Integration zuerst in die jldisch-orthodoxe, dann in die christlich-katholische Gesellschaft
angesehen werden. Die Ehe représentiert sich in diesem Zusammenhang als wichtige soziale
Institution und ist durch ihren hohen konventionellen Status gekennzeichnet. Ihre kulturelle
und sozio-strukturelle Bedingtheit tragt somit zur Erhéhung ihres Konfliktpotenzials bei. Der
Ubertritt zu einer anderen Konfession steht somit im engen Zusammenhang mit politischen
und kulturellen Aspekten dieser Handlung.

Es lasst sich somit sagen, dass bei der Inszenierungen der innerjidischen und der
judisch-christlichen Ehe der Akzent im Iluj von Sacher-Masoch nicht auf die
Gegeniiberstellung dieser gelegt wird, sondern auf Hervorhebung ihrer Ahnlichkeiten. Es
entsteht daher der Eindruck, dass Sacher-Masoch in seiner Darstellung der religiésen
Problematik in den beiden Ehen &hnliche Motive verwendet hat. In beiden Féllen wird von
ihm die Unfehlbarkeit der jeweiligen religiosen Lehre in Frage gestellt und die Religion
einerseits dem Rationalismus, andererseits aber der menschlichen Instinkten entgegengestellt.

Es gibt auBerdem eindeutige intertextuelle Referenzen zum Werk Der Ilau. Eine
Skizze aus dem galizischen Volksleben des judischen galizischen Schriftstellers Isaak
Mieses.”® Leopold von Sacher-Masoch lie sich von dieser Erzahlung inspirieren, iibernahm
einzelne Inhalte und ergénzte sie um die christliche Thematik. Im Unterschied zu Sacher-
Masoch kommt es bei Mieses nicht zu einer Scheidung des judischen Ehepaars. Ganz im
Gegenteil versohnen sich hier beide, da die Frau sich eine moderne Bildung aneignet und
dadurch die von der religivsen Orthodoxie festgelegte Grenze (iberschreitet.® Wahrend bei
Mieses der Konflikt zwischen Aufklarung und judischer Orthodoxie fir die beiden Eheleute
ein positives Ende nimmt, stellt Sacher-Masoch die fatalen Folgen der Auseinandersetzung
zwischen dem Rationalismus und der religiésen (jidischen und christlichen) Tradition dar.

—

Die Liebesbeziehung zwischen Christen und Juden wurde von Sacher-Masoch auch in
der 1882 verdffentlichen Erzahlung Der Judenraphael thematisiert.” Mit diesem Werk setzte
der Autor die Reihe seiner galizischen Geschichten fort, indem er eine tragische

18 \/gl. GLASENAPP, GABRIELE VON / HORCH, HANS OTTO (Hrsg.) Autoren und Werke der Ghettoliteratur. Bd. 2.
Tubingen: Max Niemeyer 2005, S. 988f.

19 Zum Vergleich beider Werke vgl. z.B. MICHLER, WERNER: Darwinismus und Literatur: naturwissenschaftliche
und literarische Intelligenz in Osterreich, 1859-1914. Wien [u.a.]: Béhlau 1999, S. 109f.

20 Sjehe SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Judenraphael. In: DeRs.: Der Judenraphael. Geschichten aus
Galizien (hrsg. von OPEL, ADOLF). Wien, Graz [u.a.]: Bohlau 1989, S. 39-157.
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Liebesgeschichte um das Motiv eines christlich-jidischen Konflikts konstruierte und die
Grunde fiur den religios-nationalen Antagonismus von der geistig-emotionalen Konstitution
des Individuums ableitete.

In dieser Erzahlung wird die Gegenuberstellung des christlichen und jidischen
kulturellen Paradigmas in einem von zwei Dorfern gebildeten Handlungsraum verortet. Dabei
sind das judische Wrublowize und das ukrainische Winogrod als zwei miteinander
kommunizierende und konkurrierende semiotische Rdume anzusehen. Die in der Erzéhlung
gezeigte sozial-kulturelle Verschlossenheit der jldischen Gemeinde gegeniber der
dominierenden christlichen Bevolkerung verleiht den konfessionellen Beziehungen einen
asymmetrischen Charakter, wodurch zwischen den sprachlich-kulturell verschiedenen
Raumen des Judentums und des Christentums eine kommunikative Grenze gezogen wird.
Diese Grenze erweist sich nach Jurij Lotman als eine ambivalente Kategorie, die einerseits
einen interkulturellen Dialog ermdglicht, andererseits aber einen Konflikt zwischen diversen
Gruppen auslést und die kulturelle Anndherung zwischen diesen hemmt, weil eine kulturelle
Integration nur in die Richtung einer kulturell (sprachlich) dominanten Gruppe — namlich des
Christentums — moglich ist?* Es ist dabei zu betonen, dass in der Erzdhlung kein
»~Zwischenraum® existiert, wo ein fruchtbarer kultureller Austausch zwischen den beiden
religiosen Gruppen hétte stattfinden kénnen.?” In dieses Spannungsfeld wird das Problem der
interkonfessionellen Liebesbeziehung zwischen den beiden Protagonisten, dem griechisch-
katholischen Ukrainer Plutin Samojlenko und dem judischen M&dchen HadalRka Chefez,
eingebettet und zum Hauptmotiv der Erzahlung gemacht.

Die Person Plutins stellt die Figur eines marginalisierten Kinstlers dar, der mit seinem
Schaffen gegen die sozialen Verhaltensnormen verstot, diese verachtet und daher auf3erhalb
des konventionellen Rahmens gerat. Besonders seine Leidenschaft zur Malerei lauft der
ukrainisch-geistlichen Tradition zuwider: Als Sohn eines griechisch-katholischen Priesters
hatte er die Laufbahn eines Geistlichen einschlagen und zum Nachfolger seines Vaters
werden konnen. Er verzichtet jedoch auf diesen Beruf und gerat in Konflikt mit seinem Vater,
dem er zur finanziellen Last wird, sowie mit seiner Mutter, die in ihm spater keinen Sohn

mehr sieht. Niemand, auBer einem alten Maler, bemerkt seine Begabung und schon selbst sein

1 vgl. LoTMAN, JURIJ M.: Die Innenwelt des Denkens: Eine semiotische Theorie der Kultur. / Aus dem Russ.
von LEuPOLD, GABRIELE. Hrsg. und mit einem Nachw. von FRANK, Susi K. Frankfurt am Main: Suhrkamp
2010, S. 166-170.

22 Als solcher Raum kann nach Lotman z.B. eine Schenke am Stadtrand, eine Schmiede, ein anderes Dorf usw.
auftreten. In diesem Punkt unterscheidet sich diese Erzdhlung z.B. von Franzos Moschko von Parma oder
Zachariasiewiczs Sw. Jur, in denen ein solcher Ort literarisch aufgefasst wird. Siehe z.B. Kap.5.1.1.
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Name Plutin als Anspielung auf das russische ,plut® (Schelm, Gauner) I&sst seine

gesellschaftliche Rolle erraten: anders, frei, gesellig und doch einsam zu sein:

Plutin war ganz anders geartet. Die Fee mit der Wunderblume, die an seiner Wiege
erschienen war, hatte ihm ein herrliches, aber unseliges Geschenk in dieselbe gelegt.?

Wie viele Kinstler, fihlt sich Plutin von einer riesigen inneren Kraft besessen, die
ihrer Natur nach zweiseitig ist. Einerseits malt er wunderbare und wahrheitsgetreue Bilder, so
als seien sie von der Natur selbst geschaffen worden. Andererseits zeichnet er bittere
Karikaturen. Lieblingsobjekt seiner Gemaélde sind die galizischen Juden:

[...] Eine ddmonische Gewalt schien seine beseelten Finger zu leiten, und diese Gewalt war
ebensosehr aus HaR wie Liebe gemischt, aus Liebe zur Natur und ihrer herben Wahrheit und
aus HaR gegen die Juden. Er bestritt den Juden jeden aufrichtigen Sinn und jedes Verstandnis
fir Wissenschaft und Kunst, und er ging noch weiter, er liel} nicht einmal zu, dall man sie
schlau oder durchtrieben nannte.?

Das in seinen Karikaturen hervortretende Motiv des Judenhasses wird von Sacher-
Masoch auf die innerpsychologische Ebene des Protagonisten projiziert: Plutins fanatische
Ablehnung der Juden tritt als Resultat einer in der Kindheit erlebten psychologischen
Erschutterung auf, die infolge des Betrachtens eines Bildes der Kreuzigung Christi entstanden
ist und die Seele des Kindes tief beriihrt hat:

Der fortgesetzte Anblick der grauenhaft gemalten Leiden Christi war es, der den ersten
Samen des Judenhasses in die reine, schuldlose Kinderseele senkte, wéhrend das kraftige
bizarre Farbenspiel der byzantinischen Ornamentik verwandte Elemente in seiner Brust
weckte und ihn friihzeitig zu ungeschickter, kindischer Nachahmung trieb [...].%*

Es ist bemerkenswert, dass die Wirkung dieser Episode auf die geistige Entwicklung
des Protagonisten einseitig ist und keinen groRen Einfluss auf seine gesamte Religiositat hat.
Die Grundlage der Abneigung Plutins gegen die Juden flhrt der Autor hauptséchlich auf die
asthetische Wirkung des Gemaldes zurlick, der religiose Unterschied zwischen Juden und
Ukrainern spielt dabei eine Nebenrolle. Die &sthetische Kraft des Kunstwerks wird auch im
Zusammenhang mit den judischen Karikaturen von Plutin zum Ausdruck gebracht, denn die

Juden fiirchten sich vor seinen Bildern mehr, als vor ihm selbst:

Die Juden zitterten, sobald er sich nur zeigte, und tberboten sich an Liebenswirdigkeit und
Zuvorkommenheit, und wenn er nur ihre Sitten und Gebrduche nicht verletzte und ihren
Glauben und Aberglauben schonte, lieRen sie sich sogar seine Spéfie und Neckereien gerne

2 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Judenraphael [wie Anm. 20], S. 42.
** Ebd., S. 63f.
% Ebd., S. 42f.
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gefallen und versicherten sich gegenseitig: er war zwar ein Rosche, aber gar ein lustiger und
geistiger Kopf.%

Es erscheint in diesem Zusammenhang auch interessant, dass Sacher-Masoch, der
namlich in der Literaturkritik als berihmter Philosemit und Schwaérmer fir die judische
Kultur galt?’, die Entwicklung dieses Antagonismus bei seinem Protagonisten in
Zusammenhang mit Lebenserfahrung derer bringt. So werden in der Erzéhlung klassische
Stereotype Uber Juden instrumentalisiert, die im Zentrum vieler komischer Episoden stehen.
Die panische Angst der Juden vor der Rekrutierung, ihre Geldliebe oder die geschickte
Auslegung von Talmudgesetzen, die unter bestimmten Umstédnden selbst das Essen von
Schweinefleisch erlaubte, verstarkten nur Plutins Verachtung fur das judische Volk. Es ist in
dieser Hinsicht jedoch zu erwahnen, dass es sich bei Plutin um keinen antisemitischen
Judenhass handelt, sondern eher ,,um die albernde Gedankenlosigkeit der goldenen Jugend*,
wie es Maria Ktanska trefflich bemerkt: Dieser Hass ist eher der Ergebnis der beruflichen
Perspektivlosigkeit wie anderen sozialen Missgeschicke der Protagonisten wie Konflikte mit
Eltern auf eine andere Minderheitsgruppe, der auf eine Minderheitsgruppe, in diesem Fall die
Juden projiziert wird.”®

Plutins Einstellungen wandeln sich, als er sich in das jidische Madchen Hadal’ka
verliebt. Sie passt nicht zu seiner bisherigen Vorstellung von den Juden und scheint seine
Vorurteile zu widerlegen. So gelangt er zu dem Schluss: ,,Nein, die Juden sind doch nicht so
schlecht, sie kdnnen nicht schlecht sein, wenn sie eine Judin ist.“*® Somit betont Sacher-
Masoch erneut das Motiv der &sthetischen Kraft und deren Einfluss auf den Menschen. Die
abrupte Veranderung im Verhalten Plutins zu Juden erweist sich allein als Ergebnis seiner
Liebe zu HadalRka und ergibt sich aus seiner Bewunderung sowohl der kdérperlichen Schonheit
dieser Frau als auch aus ihrer Intelligenz. HadalRka will ihm die ,,guten Seiten [der Juden]
zeigen und ihn von seinem Hass bekehren.*® Die angesprochenen Stereotype iiber Juden

werden dabei in der Erzdhlung nicht widerlegt, sie werden sogar an manchen Stellen implizit

°Epd., S. 72.

%" Das sorgte sowohl fiir die positive Rezeption seines Schaffens unter jiidischen Lesern, als auch fiir die
negativen Vorwirfe seitens der deutsch-nationalen Kritiker. Vgl. z.B. EXNER, LISBETH: Leopold von Sacher-
Masoch [wie Anm. 5], S. 97, ZIMMERMANN, OSwALD: Sacher-Masoch’s Auf der Hohe. Ein Beitrag zur
Charakteristik der philosemitischen Presse. In: FARIN, MICHAEL (Hrsg.): Leopold von Sacher-Masoch.
Materialien zu Leben und Werk. Bonn: Bouvier 1987, S. 342-356, hier S. 350-352.

%8 Vgl. KLAKSKA, MARIA: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger Prosa 1846-1914 2. Aufl. Wien [u.a.]:
Bohlau 1991, S. 193.

2% SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Judenraphael [wie Anm. 20], S. 103.

% Ebd., S. 94.
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bestatigt. Im Gegensatz zu Sacher-Masochs Erzahlung Israel®! wird die Entstehung dieser
Vorurteile nicht anhand der sozialen Bedingungen erklart. Aber auch die Veranderung Plutins
Stellung zu Juden erweist sich schlieRlich als scheinbar: Obwohl er sich in Hadallka verliebt
und mit einigen Juden sympathisiert, setzt er sein Hetzen und Streiche fort.3 In diesem Fall
gilt seine Geliebte fiir ihn nur als schone Ausnahme, die aber die Regel iber den jldischen
Starrsinn, Geldgier und religiésen Fanatismus bestéatigt.

Sacher-Masochs  Thematisierung der christlich-judischen ~ Beziehungen im
Judenraphael bildet einen Sonderfall und unterscheidet sich zu anderen Novellen.*® Die Liebe
zwischen HadaBka und Plutin stoRt sofort auf das religiése Hindernis, das schwer zu
uberwinden ist. Wegen der religiosen und kulturellen Kluft, die zwischen den beiden
konfessionellen Gruppen besteht, muss diese Liebesbeziehung scheitern. Laut religidsen
Vorschriften und der etablierten Tradition soll HadaRka einen von ihrer Familie gewé&hlten
Bréutigam heiraten, denn die freie, auf der echten Liebe beruhende Wahl des Partners ist der
judischen Orthodoxie fremd. In diesem Kontext ist darauf hinzuweisen, dass das dadurch
angesprochene Problem der freien Partnerwahl im Kontext christlich-judischer Beziehungen
unter galizischen Schriftstellern h&ufig thematisiert und im kritischen Licht dargestellt
wurde.**

Der im Judenraphael dargestellte religiose Konflikt wird als Konflikt zwischen
HadalRka und der judischen Gemeinde von Wrublowize aufgefasst. Die Protagonistin ist nicht
imstande, gegen die VVorschriften ihrer eigenen Religion zu verstoen und dadurch ihre Eltern
zu kranken. In dieser Hinsicht ist dieser Konflikt eher als ein Generationenkonflikt mit

religiéser Grundlage zu definieren, denn HadalRka wird bei ihrer Wahl nur wenig durch

%1 vgl. das folgende Zitat: ,,Kein Volk ist so oft von Eroberern unterjocht, in die Sklaverei geschleppt, getheilt
und zerstreut, keines so mit Feuer und Schwert verfolgt, unterdriickt, beraubt, geschmaht und gequalt worden
und es lebte immer und lebt noch heute, frisch und kréftig, wie einst in den gesegneten Thélern Kanaans. Und
doch ist heute wieder eine grosse Verfolgung gegen dasselbe im Zuge, ein Kampf, der durch alle L&nder Europas
geht, bedroht die schwer errungenen Rechte, die Bildung, das Eigenthum der Israeliten, ja ihre Existenz., in:
SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Israel. In: DeRrs.: Jiidisches Leben in Wort und Bild. 2. Aufl. (Faks.-Nachdr.
[d. Ausg.] Bensheimer, 1892). Dortmund: Harenberg 1987, S. 15-22, hier S. 15f.

%2 \/gl. dazu KrAKSKA, MARIA: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger Prosa 1846-1914 [wie Anm. 28], S.
193; HorcH, HANS OTTO: Der AuBenseiter als ,,Judenraphael” [wie Anm. 5], S. 277.

% Auf eine solche Besonderheit, in jidischen Erzihlungen von Sacher-Masoch komme es fast nie auf einen
Konflikt der Liebe zwischen Juden und Christen, weist z.B. Andrea Wodenegg hin, indem sie als Beispiele
etliche Novellen aus der Sammlung Polnische Ghettogeschichten anfilhrt und analysiert. Vgl. WODENEGG,
ANDREA: Das Bild der Juden Osteuropas. Ein Beitrag zur komparatistischen Imagologie an Textbeispielen von
Karl Emil Franzos und Leopold von Sacher-Masoch. Frankfurt am Main [u.a.]: Peter Lang 1987, S. 72.

% In diesem Zusammenhang ist z.B. auf die Erzahlung Heiraten von Leo Herzberg-Frénkel hinzuweisen, in der
der elterliche Zwang des Kindes zum Heiraten das Hauptmotiv bildet, siehe: HARZBERG-FRANKEL, LEO:
Heiraten. In: DERs.: Polnische Juden. Geschichten und Bilder. Wien: Arnold Hilberg 1867, S. 19-39.
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religiose Gefihle motiviert. Das einzige, das sie bewegt, ist der Respekt ihrer Tradition, aber

auch die Furcht zu ihren Eltern, nicht aber ihr Glaube:®

»,HadaRka, du Einzige, mein Herz, mein Leben“, begann Plutin, ,hast du noch nie daran
gedacht, was aus uns, aus unserer Liebe werden soll? Kannst den Gedanken fassen, dich von
mir zu trennen? Ich nicht, ich kann nicht sein, nicht atmen ohne dich. Und kénnen wir
hoffen, dal® wir uns je ganz angehdren werden?*

»Niemals, Plutin, niemals*, gab HadalRka traurig zur Antwort. ,,Ich kann dich nicht lassen,
aber ich darf meine Eltern nicht in das Grab bringen. Du wirst mich nicht verstehen, denn
nur ein Jude weil}, was bei uns die Familie ist, aber ich kénnte selbst als dein Weib, Plutin,
niemals gliicklich sein ohne den Segen meiner Eltern, und sie wiirden mich verfluchen, wenn
ich mich taufen liele, sie wirden ihre Kleider zerreifen und auf der Erde sitzend das
Kaddisch fiir mich beten, wie fiir eine Tote.*

Als Hindernis fir eine legitime EheschlieBung erweist sich Hadalkas Ablehnung der
Taufe. Somit wird das weitere Zusammenleben der beiden Partner unmdglich. Die
Alternative, Plutins moaglicher Ubertritt zum Judentum, wird dabei nicht angesprochen. Dies
stellt einen interessanten Aspekt der Darstellung der interkonfessionellen Verhéltnisse in der
Erzahlung dar. Fir eine solche Konversion Plutins waren namlich eigentlich gute
Voraussetzungen vorhanden gewesen: Er ist weder sehr fromm noch ungléubig, steht im
Streit mit seinen Familienangehdrigen und zeigt immer groRere Sympathien zu den Juden.
Trotzdem wird eine solche Mdglichkeit vom Autor ab initio ausgeschlossen und im Werk
nicht thematisiert, weil die Unmdglichkeit einer solchen Tat fir beide Protagonisten etwas
Selbstverstandliches darstellt.

Bei der Ausarbeitung des Motivs einer durch die religidse Tradition zerstorten Liebe
geht es fiir Sacher-Masoch vor allem um dessen lyrisches und &sthetisches Potential, nicht
aber um die Kritik an der jidischen Orthodoxie als einer der aufgeklarten Kultur fremden
Welt, und auch nicht um eine Herleitung menschlichen Unglicks von religiésen Vorschriften.
Andrea Wodenegg weist darauf hin:

Vor allem scheint das Verhaltnis der Menschen zueinander viel weniger von den religiosen
Ideen allein gepragt, sondern vielmehr von menschlichem, das hei8t sowohl positiven als
auch negativen Beweggriinden.*’

Faszinierend stellt der Autor jene Szenen dar, wo die Verliebten ihre Gefiihle einander
gestehen und sich die Treue geloben, obwohl sie sich der ganzen Tragik ihrer Lage bewusst
werden. Der Tod ergibt sich fir sie schlieBlich als eine einzige Madglichkeit, dem

%5 Vgl. KLANSKA, MARIA: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger Prosa 1846-1914 [wie Anm. 28], S. 193.
%6 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Judenraphael [wie Anm. 20], S. 125f. (Hervorhebungen von L.B.)
" WODENEGG, ANDREA: Das Bild der Juden Osteuropas [wie Anm. 33], S. 74.
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konventionellen Rahmen der gesellschaftlichen Moral zu entgehen. Fur HadalRka ist die echte

Liebe unbedingt mit einem Verhé&ngnis verbunden:

»[--.] Ich beklage mich nicht. Gott hat uns gerade deshalb lieb, meine ich, weil er heilige
Schranken zwischen uns aufgerichtet hat. Eine Liebe wie die unsere kann nicht schlicht und
biirgerlich unter den Menschen wohnen.“*®

Es geht in diesem Fall nicht um das Scheitern der Liebe als Gefiihl, sondern um den
eventuellen Sieg der Liebe tber den konventionellen, durch menschliche Vorurteile und
religiés-kulturelle Normen bedingten Rahmen. Es ist schlieRlich auch anzunehmen, dass die
judische Religion von Sacher-Masoch sogar idealisiert wird. So spricht z.B. HadaRRkas Treue
ihren Eltern und ihrer Tradition gegenlber fir ihre hohen geistigen Eigenschaften.
Gleichzeitig ergibt sich aber die Nivellierung religidser Elemente in einem religiésen Konflikt
als eine mogliche Subversion der eigenen und der fremden Religion, in diesem Fall des
Judentums und des Christentums.*® Denn wie kénnte der Glaube wahr sein, wenn man ihm
leicht entkommen wiirde, sollte es die Eltern nicht kranken? Oder wie kann ein Mensch, der
sich fir die religiosen Gefiuihle seiner Partnerin nicht interessiert, selbst glaubig sein? Indem
Sacher-Masoch implizit solche Fragen aufwirft und das Motiv des religidsen Antagonismus
als Ausgangspunkt flr seine weitere literarische Fiktion verwendet, umgeht er die religidse
Problematik nicht. Diese Frage findet sich Ubrigens auch in Franzos’ Erzahlung Judith
Trachtenberg® und bildet dort das Hauptmotiv des darin geschilderten religisen Konflikt.
Bei Franzos wird diese Problematik jedoch anders zum Ausdruck gebracht, indem die
religiosen Motive eines solchen Antagonismus klarer aufgezeigt werden.

—

Obwohl die religidse Problematik bei Sacher-Masoch im Schatten der Schilderung von
Liebesgefiihlen steht, kann nicht ibersehen werden, dass der Autor hier das geistige Potenzial
der Liebe und des Glaubens betont und die diesen beiden Abstrakta innewohnende Tragik
hervorhebt. Der Zerrissenheit eines Individuums zwischen seinen Liebesgefiihlen und
religiésen Vorstellungen, zwischen seinem Ich und der Gesellschaft wird von dem Autor als
unldsbares Dilemma dargestellt. Ihre einzige Lésung liegt im Tod, wobei sich der Sinn der

Liebe nur im Leiden fir eine andere Person offenbart. Dass dieses Motiv eine zentrale Rolle

%8 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Judenraphael [wie Anm. 20], S. 126.

% Diese Vermutung basiert auf der Konzeption der Subversion von Stephen Greenblatt, laut der das Hinterfragen
des sakralen Potenzials einer Religion als eine mdgliche Verneinung dessen in Bezug auf andere Religionen
interpretiert werden kann. Vgl. GREENBLATT, STEPHEN: Verhandlungen mit Shakespeare: Innenansichten der
englischen Renaissance / Aus dem Amerik. von CACKETT, ROBIN. Ungekiirzte Ausg. Frankfurt am Main:
Fischer-Taschenbuch-Verl. 1993, S. 45f.

“0 Siehe: FRANZOS, KARL EMIL: Judith Trachtenberg. Wien: Globus-Verl. 1988.
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in der Schilderung interkonfessioneller Liebesbeziehungen im Werk Sacher-Masochs spielt,
zeigt z.B. seine Kurzerzéahlung Cipre Goldfingeraus dem Jahr 1881.** In der Erzahlung l4sst
sich eine fur Leopold von Sacher-Masoch typische Darstellungstendenz des galizischen
Judentums erkennen, ndmlich, dass der Autor in seiner Kurzprosa das Judentum positiv und
voll Sympathie darstellte und mehrere Stereotypen ihm gegenuber relativierte, wéhrend in
seinen groReren Erzahlungen, wie bereits angefuhrten Der Judenraphael oder Der Iluj das
Bild der Juden in ziemlich kritischem Licht aufgefasst wurde. Die Erzahlung Cipre
Goldfinger bildet in dieser Hinsicht ein interessantes Beispiel: Einerseits wird hier die
judische Orthodoxie als strenge, kompromisslose Religion aufgefasst, andererseits wird dieses
kritische Bild durch die duRerst positive und bewegende Darstellung der jldischen
Hauptprotagonistin relativiert.

Das fur die Darstellung einer unglicklichen Liebesbeziehungen klassische Motiv wird
auf die interkonfessionelle Ebene projiziert: Cipre, eine schone Judin, verliebt sich in einen
ukrainischen Bauern namens Stephan und wird von ihm schwanger. Als Stephan von ihrer
Schwangerschaft erféhrt, bittet er Cipre, sich taufen zu lassen und seine Frau zu werden.
Cipre lehnt aber sein Angebot ohne jegliche Erklarung ab und totet spéter das neugeborene
Kind, worauf sie verhaftet wird.*?

Obwohl diese Erz&hlung im Gegensatz zu dem Iluj oder dem Judenraphael einen
geringeren &sthetischen Wert aufweist, liegt seiner Komposition eine interessante
Besonderheit zugrunde. Die Motive fiir Cipres Handlungen sowie eine Alternative zu diesen
lassen sich aus der Bemerkung des Erzéhlers herauslesen:

,»Was hast Du?“ begann er.

Sie gab keine Antwort.

»Weshalb bist Du mir bdse, Cipre, habe ich Dich nicht von Herzen lieb?*
,Gott hat mich gestraft”, murmelte sie.

»Weshalb?*

»Weil ich einen Christen liebe.*

*! Siehe: SACHER-MAsOCH, LEoPOLD VON: Cipre Goldfinger. In: Ders.: Neue Judengeschichten. Leipzig:
Morgenstern 1881, S. 111-126.

“2 Ein ahnliches Motiv thematisierte lvan Franko in seinem Gedicht Surka, indem er die Handlung jedoch auf die
innerjiidischen Verhaltnisse projizierte. Es ist die Geschichte von Surka, einer armen Jidin, die von einem
reichen judischen Faktor schwanger wird. Dieser stoft sie ab, weswegen sie aus Verzweiflung und Not das
neugeborene Kind an einem Winterabend ans Haus einer ukrainischen Bauernfamilie legt, damit es nicht stirbt.
Aus Angst vor Christen klopft sie an die Tur jedoch nicht, weswegen sie spéter eines Mordversuchs beschuldigt
wird. Obwohl das kritische Bild der Beziehungen innerhalb der jidischen Gemeinde in diesem Gedicht klar zur
Sprache kommt, wird die Person der Hauptprotagonisten auerst positiv dargestellt. Meisterhaft schildert Franko
Surkas innere Kampf, Resignation und Mutterliebe, die sie zu einem solchen verzweifelten Schritt bewegen, um
das Kind zu retten. Siehe FRANKO, IVAN: Surka. In: DeRs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 1., hrsg.
V. KALENYCENKO, N. L.). Kyiv: Naukova dumka 1976, S. 215-223.
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Stephan verstand sie nicht gleich; als er sie verstand, nahm er sie bei der Hand und sagte
leise: ,,So laR Dich taufen und sei mein Weib.*
Sie schiittelte nur den Kopf. Er verstand sie nicht, er konnte sie nicht verstehen.*

Sacher-Masoch legt hier den Schwerpunkt auf die Darstellung des kommunikativen
Problems zwischen Juden und Christen. Dies wird auch durch die Worte von Cipre zum

Ausdruck gebracht:

»Was weillt du“, herrschte ihm [Stephan, L.B.] Cipre zu, indem sie die losgegangenen
schwarzen Flechten tber die Schulter warf, ,,Du kennst uns nicht. Wer von Euch kennt uns?
HaRt Ihr uns, weil wir Juden sind, dann sind wir ebenso im Rechte, Euch zu hassen, weil Ihr
Christen seid. Wer aber soll zwischen uns richten? Der Feind kann nicht das Urtheil
sprechen (iber den Feind. Gott hat Euch dazu nicht berufen, er selbst wird entscheiden.“*

Somit wird im Text das wichtige Problem der einseitigen Interpretation von
interkonfessionellen Konflikten angedeutet, ndmlich dass aus christlicher Perspektive allein
das Judentum ein Hindernis fiir die EheschlieBung zwischen Juden und Christen darstelle.
Auch diese Erzahlung lieRe sich auf dhnliche Weise interpretieren, wenn es die erwahnten
Bemerkungen nicht gébe. Der Autor deutet darauf hin, dass der Leser nur die formale Seite
des Konflikts erfahrt, wéhrend ihm die inneren Geflihle der Protagonisten verborgen bleiben.
Denn Cipre totet ihr Kind vor allem aufgrund ihrer tiefen Verzweiflung und Resignation:
Keine christliche Familie gibt ihr mit dem Kind eine Unterkunft, und fiir die Juden gilt sie nur
als Sinderin und wird daher geédchtet. Dadurch wird in der Erzéhlung implizit die
Verantwortung fiir den Tod des Kindes auf die Gesellschaft ibertragen, die aber selbst ihre

eigene Schuld nicht versteht:

Als Cipre vor Gericht stand, sprach sie: ,,Ich habe schon eine grofRe Siinde begangen, als ich
einen Christen liebte, ich wollte nicht, daf das Kind lebe, mir zum ewigen Vorwurf.“

Das war ihre ganze Rechtfertigung.

Die Richter verstanden sie nicht, sie konnten sie nicht verstehen.*

Wie in der Erz&hlung Iluj wird hier das Motiv der Doppelmoral sowohl von Juden als
auch von Christen thematisiert und der destruktive Charakter der Religion als institutionelles
Wertesystem geschildert. In diesem Zusammenhang lasst sich also sagen, dass fur Sacher-
Masoch gerade das Spannungsverhéltnis zwischen der Liebe und den religiésen Gefiihlen
bzw. Pflichten seiner Protagonisten im Fokus der Darstellung steht. Dabei lassen sich diese
religiosen Gefiuihle nicht mit dem Glauben an Gott identifizieren, sondern sind eher als

Verbundenheit mit der eigenen Tradition und mit kulturellen Institutionen wie der Familie

“* SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Cipre Goldfinger [wie Anm. 41], S. 125.
“Ebd., S. 118.
* Ebd., S. 126.
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oder der Gemeinde anzusehen. Das im literarischen Werk figurierte Liebespaar befindet sich
somit in einem schwer zu tGberwindenden Rahmen; ihre Beziehung ist aus gesellschaftlicher

Perspektive zum Scheitern verurteilt.
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3.2 LIEBE ALS GEISEL DES RELIGIOSEN KONSERVATISMUS UND MENSCHLICHEN

STARRSINNS IM SCHAFFEN VON KARL EMIL FRANZOS

Im Gegensatz zu Leopold von Sacher-Masoch nimmt bei Karl Emil Franzos die
religiose Problematik in der Darstellung judisch-christlicher Beziehungen einen wichtigen
Platz ein.* Gleichzeitig ist ihre literarische Gestaltung durch etliche widerspriichliche
Elemente gekennzeichnet, die ihre Deutung erschweren konnen. Der Grund fiir eine solche
Aussage liegt darin, dass es schwer fallt, Franzos’ Zugehorigkeit zum Judentum und seine
scharfe Kritik an der judischen Orthodoxie zusammenzubringen. Die Erklarung, Franzos gehe
es ausschlieRlich um die Kritik des jiidischen religiésen Fanatismus®’, scheint in diesem
Zusammenhang nicht zu gendigen, denn der Autor bleibt seinen Lesern eine Alternative zum
religidsen Traditionalismus meist schuldig. Zu Recht weisen Schwarz und Berman darauf hin,
dass Franzos sich zwar selbst zur judischen Religion bekennt, die Natur seines Judentums
dem Leser jedoch verschlossen bleibt.*® In seinen meisten Werken scheitert somit die Idee
einer judisch-deutschen ldentitat. Das trifft auch auf die interkonfessionelle EheschlieBung zu.
Zwar sieht Franzos das orthodoxe Judentum als Hindernis fiir eine Liebesbeziehung zwischen
Christen und Juden und kritisiert dessen strenge Vorschriften. Doch auch das Christentum
schneidet bei Franzos nicht weniger schlecht ab, auch wenn er es weniger stark der Kritik
unterzieht.*®

Solche Tendenzen lassen sich gut an Beispielen aus den Werken Moschko von
Parma®, Judith Trachtenberg und Leib Weihnachtkuchen und sein Kind verfolgen. Das
Hauptmotiv ist jeweils das Problem einer tragischen Liebe zwischen Juden und Christen.

Anhand des in diesen Erzdhlungen vermittelten Bildes einer interkonfessionellen

“® \/gl. GLASENAPP, GABRIELE VON: ,Nur die Liebe macht selig, der Glaube aber blind“. Zur Inszenierung
interreligioser Liebesbeziehungen im Werk von Karl Emil Franzos. In: ERNST, PETRA (Hrsg.): Karl Emil
Franzos. Schriftsteller zwischen den Kulturen. Innsbruck, Wien [u.a.]: StudienVerl. 2007, S. 59-75, hier S. 59.

" PACYNIAK, JOLANTA: Das Werk von Karl Emil Franzos im Spannungsfeld der Kulturen Galiziens: ein
Spiegelbild des zeitgendssischen Diskurses. Lublin:  Wydawnictwo Uniwersytetu  Marii  Curie-
Sktodowskiej 2009, S. 44f.

“¢ \/gl. z.B. das folgende Zitat: ,,Judentum und Deutschtum sind fiir Franzos trotz aller Beteuerung im Grunde
einander ausschlieBende Alternativen. Was der ,judische Glaube‘, zu dem er sich bekennt, bedeuten soll, wird
nirgends deutlich.”, in SCHwWARZ, EGON/BERMAN, RUSSELL A.:. Karl Emil Franzos: Der Pojaz (1905).
Aufklarung, Assimilation und ihre realistischen Grenzen. In: DENKLER, HORST (Hrsg.): Romane und
Erzéhlungen des burgerlichen Realismus. Neue Interpretationen. Stuttgart: Reclam 1980, S. 378-392, hier S.
387.

* Vgl. dazu das folgende Zitat von Maria Ktanska: ,Mit seiner Protesthaltung wollte er [K. E. Franzos, L.B.]
sowohl gegen die Diskriminierung der Juden durch die Christen Abhilfe leisten als auch gegen den inneren
Druck ankampfen, den die jldische Orthodoxie ausiibte”, in KraNska, MARIA: Problemfeld Galizien in
deutschsprachiger Prosa 1846-1914 [wie Anm. 28], S. 169.

%0 Sjehe: FRANZOS, KARL EMIL: Moschko von Parma. Geschichte eines judischen Soldaten. Leipzig: Duncker &
Humblot 1880.
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Liebesbeziehung l&sst sich eine bestimmte ideologisch-&sthetische Wandlung im Schaffen des
Autors verfolgen, die sich in erster Linie auf die Mdglichkeit einer deutsch-judischen
kulturellen Symbiose bezieht.

—

Die 1880 erschienene Erzéhlung Moschko von Parma behandelt das Schicksal Mosche
Veilchendufts, eines judischen Jungen, der wegen seiner korperlichen Kraft Lehrling eines
ukrainischen Schmieds ist und spater als Soldat zum Armeedienst verpflichtet wird. Die
ironische Aufzéhlung von Namenvariationen auf der ersten Seite der Erzahlung ermdglicht
dem Leser einen Blick in das ereignisreiche Leben des Protagonisten:

,,Mit seinem Namen hiel} er Veilchenduft, mit dem Vornamen aber nacheinander Mosche,
Moschko, Moses, Moriz, Moschko und endlich wieder Mosche.*

Dadurch schildert Franzos gleichzeitig die feinen Grenzen zwischen den verschiedenen
Kulturwelten, die relativ waren und deren Ubertreten fiir einen Menschen fatale Folgen nach
sich ziehen konnte.*

Ahnlich wie in Sacher-Masochs Erzdhlung Der Judenraphael wird die religiose
Atmosphére in Barnow, dem Handlungsort des Werkes (als literarischer Prototyp des

galizischen Stadtchen Cortkiv (pol. Chortkdw)) als konfliktreich und durch den Antagonismus

zwischen Juden und Christen gepragt geschildert:

Ein Christenbub! dachte er [Mosche, L.B.] anfangs, lacherlich, das sind ja meine Feinde!
Und in der Tat witete zwischen ihm und den Christenjungen des Orts ein ewiger Krieg;
grimmiger haben Indianer und WeiRe einander nie beschlichen.>

Franzos geht es um die Schilderung der Religion als einer einflussreichen sozialen
Macht. Anders als in Sacher-Masochs Judenraphael, wo sich die Religion meist im Bereich
des Sakralen befindet und im Kontext geistiger Geflihle von Protagonisten thematisiert wird,
wird sie von Franzos als wichtiges regulatives Element in der Gesellschaft dargestellt und ihre
Funktion in den gesellschaftlichen Prozessen hervorgehoben. So préagt das Bekenntnis zum

judischen Glauben nicht nur Moshes intimes religiéses Leben und das Zusammenleben

> In dieser Hinsicht soll auch die groRe Bedeutung der Kategorie des Namens in der jiidischen orthodoxen
Kultur nicht (ibersehen werden: beginnend vom Gottesnamen, der nicht ausgesprochen werden darf, bis hin zur
gezwungenen Annahme von deutschen Familiennamen am Ende des 18. Jahrhunderts durch die kaiserliche
Verordnung. Vgl. z.B. LIND, CHRISTOPH: Juden in den habsburgischen L&ndern 1670-1848. In: WOLFRAM,
HERwIG (Hrsg.): Geschichte der Juden in Osterreich. Wien: Carl Ueberreuter 2006, S. 339-446; hier S. 397;
Bezeichnend kommt in dieser Hinsicht auch die von Franzos 1897 verfasste Betrag Namestudien vor. Zu diesem
Beitrag und Franzos’ Auseinandersetzung mit dieser Problematik siehe: FRANZOS, KARL EMIL: Namenstudien
(hrsg. v. ANSULL, OSKAR). Hannover: hohesufer.com 2012.

%2 FRANZOS, KARL EMIL: Moschko von Parma [wie Anm. 50], S. 6.
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innerhalb seiner Gemeinde, sondern bestimmt auch seine soziale Rolle, von der Berufswahl
bis zur Familiengriindung. Mosche, der in seiner Kindheit vom Armeedienst trdumt, muss auf
diesen verzichten, denn so wie viele andere Berufe bleibt auch das Militdr den Juden

verschlossen:

Wiar ich ein Christ, so kénnt ich bei einem Bauer als Knecht einstehn oder bei Wassilj dem
Schmied als Geselle. Aber so, wer nimmt mich? Der Jud ist faul, werden alle sagen und mich
fortjagen. Oder auch: du bist ein Jud, ihr habt Gott gekreuzigt, ihr seid alle Hunde, geh zum
Teufel!®

Nicht nur die christliche Welt macht den beruflichen Aufstieg des Protagonisten
unmoglich. Es ist auch das Judentum, das Mosche eine Militdrkarriere untersagt. Sein
Wunsch, Soldat zu werden, stofit auf heftige Proteste seiner Familie und der ganzen
Gemeinde, denn in der Armee wiurde er religiose Vorschriften nicht erfillen kdnnen und sich
somit freiwillig zu einem Siinder machen.>® Franzos zeigt hier die galizische Gesellschaft als
einen engen durch religidsen Konservatismus bedingten Raum, in dem die soziale Integration
einer Person durch deren konfessionelle Zugehdrigkeit erschwert wird. Der Zusammenhang
zwischen Franzos’ Kritik an der religiosen Bedingtheit der Berufswahl und seiner eigenen
Lebenserfahrung ist nicht zu tbersehen.*

Dieses erste berufliche Scheitern des Protagonisten verursacht einen tiefen inneren
Konflikt zwischen ihm und seiner Gemeinde, so dass er erste Uberlegungen iber das
Verhéltnis zwischen Glaube und Religion anstellt. Die allm@hliche Wandlung seiner
religiosen Haltung wird insbesondere durch seine Kontakte zum christlichen Milieu in
Barnow bewirkt, vor allem durch die Gesprache mit dem ukrainischen Schmied Wassylj und
dessen Lehrling Hawrilo. Moshes Lehraufenthalte in der ukrainischen Schmiede werden zum
Wendepunkt im religiésen Leben des Protagonisten.

Wassylj verkorpert die Person eines fleiigen, ehrlichen und gleichzeitig
unterdrickten Ukrainers und wird somit den in der Erzahlung negativ dargestellten Polen

> Ebd., S. 34.

> Die allgemeine Militarpflicht wurde fiir die Juden 1788 im Rahmen der Josephinischen Reformen eingefiihrt.
1789 kamen dazu einige Verdnderungen wie Erlaubnis der Sabbathfeier fur judische Soldaten oder die
Reduzierung der Zahl der Wehpflichtigen. Diese Zugestdndnisse &nderten aber an der kritischen Haltung der
orthodoxen Juden gegenuber dem Armeedienst nichts, weil er trotzdem gegen ihre religiosen Vorschriften stief3.
Vgl. BALABAN, MAJER: Dzieje zydow w Galicyi i w Rzeczpospolitej Krakowskiej 1772-1868 [Geschichte der
Juden in Galizien und Republik Krakau, 1772-1868]. Nachdr. d. Ausg., Lwow, 1914. Krakéw: Krajowa
Agencija Wydawn. 1988, S. 115; Vgl. dazu auch KLANsSkA, MARIA: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger
Prosa 1846-1914 [wie Anm. 28], S. 176.

*® Als Jude musste Franzos selbst auf das Studium der klassischen Philologie verzichten, denn er wollte nicht mit
seiner ,religiosen Uberzeugung Handel treiben.” Vgl. das Vorwort zum Roman Der Pojaz in: FRANZOS, KARL
EmIL: Der Pojaz. Eine Geschichte aus dem Osten. 6.-8. Aufl. Stuttgart, Berlin: J. G. Cotta’schen Buchhandlung
Nachfolger 1907, S. 4.
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entgegengestellt. Er verlor seine Familie, weil seine Frau eine Liebesaffare mit einem
polnischen Adeligen eingegangen war. Seine Tochter starb infolge einer Vergewaltigung
durch den Sohn dieses Polen.®® Aufgrund dieser tragischen Erlebnisse wird aus dem
wohlhabenden und anstdndigen Mann Wassylj ein Morder und Abtrinniger. Er geht nicht
mehr zur Kirche und lasst sich nur von der Rache leiten: Spater totet er den Vergewaltiger
seiner Tochter. Die AuBenseiterposition von Mosche und Wassylj bildet eine
Verstéandigungsbriicke zwischen beiden Protagonisten und erméglicht zwischen ihnen einen
kulturellen Austausch.

In der Erzéhlung wird die Schmiede zu einem Ort der judisch-christlichen
kommunikativen Anndherung. Nach Lotman wird ein solcher an der Peripherie liegender Ort
haufig zum Punkt kulturellen Austausches, denn seine periphere Lage ermdglicht die
Uberschreitung von Grenzen zwischen den diversen kulturellen Systemen.>” So kommt es
zwischen Wassylj und Mosche zu zahlreichen Gespréchen uber ihre Bekenntnisse und
Glaubensfragen, die selten die Form eines Konflikts annehmen. Wassylj, fir den die
christliche Lehre tber die Vergebung und Né&chstenliebe an Bedeutung verloren hat, beginnt
sich Uber ,,den jidischen Gott“ zu erkundigen. Fiir Mosche ist dieser vor allem der Gott der
Rache, der die Siinde nicht so schnell vergibt wie ,,der christliche Gott*. Aber gerade eine
solche Vorstellung von Gott imponiert Wassylj und er beginnt, dem Judentum Bewunderung

entgegenzubringen:

— Wir haben keine Beichte, Meister. — sagte der Bursche. — Und unser Gott verzeiht nicht so
leicht eine absichtliche Stinde. Er ist ein Gott der Rache.

— Der Rache! Der Greis nickte beifallig. — Weil3t du, daB mir euer Gott ganz gut gefallt?
Gerechtigkeit! Rache! Die Rache ist das Notwendigste auf Erden. Was meinst du? Aber du

% Es ist interessant, dass der von Wassylj begangene Mord als gerechte Rache eines Ukrainers gegen Polen
gezeigt wird. Die in der Erz&hlung thematisierte Gegenlberstellung der adeligen Polen, die einfache Bauern
ausnutzen und misshandeln, mit den fleiRigen, ehrlichen und nach Frieden strebenden Ukrainer tritt als
verbreitetes Motiv bei Franzos auf, vgl. PACYNIAK, JOLANTA: Das Werk von Karl Emil Franzos im
Spannungsfeld der Kulturen Galiziens [wie Anm. 47], S. 46-57; Der Grund fur eine solche Opposition beider
Volker ist vor allem in der dsthetisch-ideologischen Position des Autors zu suchen: Fir den Beflirworter der
Germanisierung und Liberalisierung war der galizische polnische Adel die Verkorperung der alten feudal-
patriarchalischen Ordnung und passte daher nicht zu seinem Weltanschauungssystem. Auch das Mitleid mit dem
untertdnigen und somit den Juden &hnlichen ukrainischen Volk spielte eine Rolle bei dessen positiver
Darstellung. Vgl. dazu REIFowiTz, IAN: ,,Saviour of the People(s)“: The Enlightenment and the Depiction of the
Jews, Poles, and Ukrainians in the Stories of Karl Emil Franzos. In: East European Quarterly, XLII (2008), S. 1-
25, hier S. 2-4.

> vgl. LotMmaN, Juri: O semiosfere [Uber die Semiosphare]. In: DERs.: Stat’i po semiotike i tipologii
kul’tury.Tallinn: Aleksandra 1992, S. 11-24, hier S. 15. In diesem Zusammenhang ist die Erzdhlung U Kuzni (In
der Schmiede) von Ivan Franko zu erwéhnen, in der die Schmiede auch als Treffpunkt zwischen Leuten aus
verschiedenen kulturellen, konfessionellen und sozialen Gruppen geschildert wird. Siehe FRANKO, IvaN: U
kuzni [In der Schmiede]. In: DeRs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 21, hrsg. v. Bass, I. I.) Kyiv:
Naukova dumka 1979, S. 159-170.
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bist noch zu dumm dazu! Nun — geh heim — ich will dich nicht verfiihren, daR du diesen Gott
der Rache beleidigst. Er gefallt mir. Geh!*®

Franzos spricht hier ein wichtiges Problem interkonfessionellen Beziehungen an. Er
deutet an, dass das personliche Unwissen von der anderen, aber auch von der eigenen
Religion haufig zum Ausldser eines religiosen Konflikts wird. Die Beschreibung der formalen
Erscheinungsformen verschiedener Religionen fiihrt zur Hervorhebung etlicher Unterschiede,
wobei die Gemeinsamkeiten oft nicht beachtet werden. In der Erz&hlung wird gezeigt, dass
durch das Gesprédch und den gegenseitigen Kkulturellen Austausch das Verstandnis zu
religiésen und kulturellen Praktiken einer anderen Gruppe gefordert wird. Die Erz&hlung
Moschko von Parma stellt in dieser Hinsicht ein interessantes Beispiel einer solchen
Entdeckung der anderen Kulturwelt dar: Moshe kommt zur Idee der religiosen Toleranz und
Gleichberechtigung durch seine eigene empirische Erfahrung aus dem Umgang mit realen,
einfachen Menschen.®® Darin liegt ein feiner thematischer Unterschied zwischen dieser
Erzahlung und Franzos’ Shylock von Barnow® oder Pojaz®, wo eine solche Wende im Leben
der Protagonisten vor allem durch die Bildung und Lekture profaner Blicher bedingt wird.

Moshes innerer Kampf mit seinen seit der Kindheit verinnerlichten religidsen
Vorstellungen miindet schlieBlich in die Erkenntnis, dass allein religiéser Starrsinn sowie
religiose Unwissenheit den religiésen Antagonismus zwischen Christen und Juden auslésen.

Diese Uberzeugung verstarkt sich, als er sich in das ukrainische Madchen Kasia verliebt:

Er zweifelte nicht, dal es Gott wohlgefallig sei, wenn ihn jeder nach seinem Bekenntnis
verehre, aber er gribelte dartber, warum Gott die verschiedenen Religionen gestatte und
damit den Hal® und Streit unter den Menschen. Er rittelte nicht daran, dal3 ein Jude keine
Christin heiraten diirfe, aber das Herz tat ihm dabei weh, und wieder forschte er nach den
Griinden fiir diese Notwendigkeit und wieder vergeblich.®

Der Unterschied der Bekenntnisse wird zum Hindernis fiir die Eheschlielung
zwischen Kasia und Mosche. Franzos verweist somit auf die negativen Auswirkungen des
religiosen Konservatismus auf das Schicksal einzelner Personen und thematisiert das Problem
der religiésen Intoleranz. Gerade die durch religiése Vorschriften bedingte Umwelt tragt fir
Franzos zum Scheitern der Liebe bei.®® Anders als in der Erzahlung Judenraphael, wo die

%8 FRANZOS, KARL EMIL: Moschko von Parma [wie Anm. 50], S. 67.

9 vgl. KLAKNSKA, MARIA: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger Prosa 1846-1914 [wie Anm. 28], S. 175.

% Sjehe FRANZOS, KARL EMIL: Der Shylock von Barnow. In: DERS.: Die Juden von Barnow. 4., stark vermehrte
Aufl. Stuttgart: Adolf Bonz Verlag 1887, S. 1-52.

%1 Siehe FRANZOS, KARL EMIL: Der Pojaz. Eine Geschichte aus dem Osten. 6.-8. Aufl. Stuttgart, Berlin: J. G.
Cotta’schen Buchhandlung Nachfolger 1907.

62 FRANZOS, KARL EMIL: Moschko von Parma [wie Anm. 50], S. 62f.

%% \/gl. WODENEGG, ANDREA: Das Bild der Juden Osteuropas [wie Anm. 33], S. 54.
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Unmoglichkeit eines irdischen Zusammenlebens als Zeichen der wahren Liebe dsthetisch
konzipiert wird, wird eine solche Perspektive bei Franzos pragmatisch und daher nicht
idealisierend ausgelegt. Der Autor, in dessen Biographie man Parallelen zu einer solchen
Situation finden kann®*, idealisiert die Tragik einer solchen Beziehung nicht. Sowohl fiir
Mosche als auch fiir Kasia ist von Anfang an klar, dass ihre Liebe verloren ist. Obwohl Kasia
schwanger wird, verzichten beide bewusst auf ihre Liebe und entgehen dadurch einem
offenen Konflikt mit den eigenen religiosen Gemeinden. Somit bleibt Mosche trotz aller
Probleme und Schwierigkeiten seinem judischen Glauben treu:

Er verwiinschte, er beweinte das Hindernis des Glaubens, aber selbst im Augenblicke grofiter
Erregung kam ihm nie der Gedanke, Christ zu werden.®

oder:

Er blieb glaubig, er zweifelte nicht einmal an dem Wunderrabbi von Sadagora, viel weniger
an Gott. Aber er ahnte, daR der Mensch zunachst ein Mensch sei und dann erst ein Christ
oder ein Jude.®®

Die bereits erwédhnte Hervorhebung des wahren Glaubens an Gott als eine
Universalmacht, die tber dem formalen Rahmen der jeweiligen Konfession steht, bildet bei
Franzos das zentrale Motiv der Darstellung konfessioneller Beziehungen. In Moschko von
Parma sind jedoch bestimmte Widersprichlichkeiten nicht zu tbersehen, denn wenn es
Moschko und Kasia ausschlief3lich um den wahren Glauben samt ihrer Liebe ginge, wiirden
sie sich um ihr Gliick bemihen und zusammenleben. Diese Meinung wird von Franzos aber
in seinen anderen Werken wie Judith Trachtenberg oder Shylock von Barnow widerlegt. Der
Autor zeigt hier die groflen Schwierigkeiten eines solchen AuRenseiterlebens auf und lehnt
die Konversion als mdgliche Auflésung des religiosen Konflikts ab. Somit ergibt sich die in
Moschko von Parma dargestellte Gesellschaft mit ihrer religidsen Bedingtheit als
konventioneller Rahmen, in dem das Kollektiv dem Individuellen Ubergeordnet ist. Die
Gesellschaft entpuppt sich als wichtiger regulativer Faktor des sozialen Verhaltens eines

Individuums und fungiert als Trager nicht nur konfessioneller, sondern auch ethnisch-

% vgl. z.B. das Zitat ,Im Sommer 1863 war ich wieder in Czernowitz und verlobte mich heimlich mit der
Geliebten. Sie sollte Christin, ich Jude bleiben. Aber in Graz, wohin ich nun gegangen, ereilte mich ihr Brief:
,Ich bring’s doch nicht (iber’s Herz...*. Ich litt sehr, denn sie war sehr teuer gewesen. [...]%, in FRANZOS, KARL
EMmIL: Mein Erstlingswerk: ,,Die Juden von Barnow". In: DeRrs.: Die Geschichte des Erstlingswerks. Berlin:
Concordia Deutsche Verlags-Anstalt 1894, S. 213-240, hier S. 233f; Die Wahrhaftigkeit dieser biographischen
Angaben ist aber fragwirdig, oder mindestens nicht eindeutig, vgl. KEANSKA, MARIA: ,Jedes Land hat die
Juden, die es verdient.“ Karl Emil Franzos und die Juden. ERNsST, PETRA (Hrsg.): Karl Emil Franzos.
Schriftsteller zwischen den Kulturen. Innsbruck, Wien [u.a.]: StudienVerl. 2007, S. 37-50, hier: S. 39.

%5 FRANZOS, KARL EMIL: Moschko von Parma [wie Anm. 50], S. 145.

® Ebd., S. 62.
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nationaler Merkmale, denn ,anders [ist es] im Osten, wo die Juden nicht bloR eine
Religionsgenossenschaft sind, sondern auch noch eine Nation.“®’ Die Gleichstellung des
Religiosen mit dem Nationalen macht die Abkehr von der konfessionellen Gruppe
kompliziert und konfliktreich, und kann im Fall einer Konversion zum Verlust der eigenen
nationaler Identitat fuhren. Franzos, fir den die nationale Frage eine individuelle
Entscheidung darstellte, loste das Problem der deutsch-judischen Symbiose, indem er seine
judische ldentitat ausschlieBlich auf den religiosen Bereich beschrénkte. Dabei lehnte er die
Notwendigkeit einer Konversion fur sein Deutschtum ab, denn die konfessionelle
Zugehdrigkeit sollte dafur keine entscheidende Rolle spielen: ,,Der judische Glaube hat noch
keinen gehindert, sich als Deutscher zu fuhlen — wer es anders sagt, kennt diesen Glauben

nicht oder spricht mit Absicht unwahr.*®®

Wie es aber seinen Werken zu entnehmen ist,
passte die judische Orthodoxie, die schon die Kenntnis deutscher Buchstaben untersagte,
nicht zu dieser Vorstellung von judischer Religion und wurde von Franzos daher Kritisiert.

In der Erzéhlung bilden zwar Juden die wichtigste Referenzgruppe, doch auch die
Darstellung der ukrainischenen Geistlichkeit weist interessante Merkmale in Bezug auf die
Schilderung interkonfessioneller Liebesbeziehungen auf. Die tiefe Einbettung der
ukrainischen Bevolkerung in den religiosen Aberglauben wird von Franzos kritisiert. Doch
diese Kritik ist eher durch einen satirischen Ton gekennzeichnet und unterscheidet sich von
der scharfen Kritik am jidischen Konservatismus. So wird der griechisch-katholische
Dorfpfarrer Mikita Borodyakiewicz, zu dem Kasia beichten geht, als gutmitiger, zum Teil
naiver Mann gezeigt, dessen theologisches Wissen dem der Bauern keineswegs uberlegen ist.
Er ist neugierig auf Kasias Liebesabenteuer, handelt mit ihr um den Preis fur die Beichte —
dieser hangt von der Schwere der Stinden ab — und wirbt fur einen Wallfahrtsort, wo die
echten Gebeine eines Heiligen liegen sollen. Mit dieser Beschreibung bringt Franzos nicht nur
seine Kritik an der Priesterschaft als geistige Autoritat zum Ausdruck, sondern zeigt auch den
Unterschied zwischen den judischen und christlichen Vorstellungen vom Sakralen. So hat
Kasia nicht so sehr vor der eigenen Siinde, sondern vor der Kritik des Pfarrers Angst. Die
Beachtung formaler religioser Vorschriften ist fur sie ein Mittel zur geistigen Erleichterung.
Sie berichtet dem Pfarrer (iber die Beziehungen zu einem Juden, fllstert jedoch so leise, damit
dieser es nicht horen kann. Denn flr den Pfarrer Mikita gibt es keine schwerere Stinde als die

Liebe zu einem Juden, dessen Vorfahren Christus gekreuzigt haben. Auf diese Weise umgeht

67

Ebd., S. 8.
% In Familien-Geschichten, zitiert nach: ANSULL, OskAR (Hrsg.): Zweigeist. Karl Emil Franzos. Potsdam: Dt.
Kulturforum éstliches Europa 2005, S. 61f.
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sie die Sunde durch Verschweigen und bekommt Vergebung. Dieses religiose Verhalten ist
laut Franzos charakteristisch fur die gesamte Stellung der Ukrainer zur Religion. Der Verstol}
gegen bestimmte Vorschriften hat bei den Ukrainern keine so fatalen Folgen fir das
Individuum wie im Judentum.

Das von Franzos in der Erz&hlung Moschko von Parma entworfene Bild der
konfessionellen Beziehungen in Galizien ist ein kritisches. Denn die angeflihrten Beispiele
einer religidsen Toleranz sind als seltene Erscheinungen gezeigt und begrenzen sich auf das
Verhalten einzelner Protagonisten. Obgleich Kasia, ihr Bruder Hawrilo oder Schmied Wassyl|
mit Moshe sympathisieren und ihn lieben, ist ihre Haltung anderen Juden gegeniber voller
Vorurteile. Auch der jidische Marschallik Tirkischgelb, der Verstdndnis fur Moshes
berufliche und personliche Bedurfnisse hat, bildet eine Ausnahme unter den aberglaubischen
und religids fanatischen Chassidim. Unter solchen Umstanden muss die Liebe zwischen
Moshe und Kasia scheitern. Der Autor verleint aber der Erzahlung eine optimistische
Schattierung: zwar bilden seine Protagonisten noch eine Ausnahme in Galizien, es komme
noch die Zeit, wenn die Vernunft Gber religidse und nationale Antagonismen siegen wirde.
Dass eine solche Vorstellung illusorisch war, wurde Franzos mit der Zeit immer klarer.

—

Ein anderes Werk von Emil Franzos, dem das Motiv einer tragischen Liebe und eines
damit verbundenen religiosen Konflikt zugrunde liegt, ist die 1896 veroffentlichte Erzéhlung
Leib Weihnachtskuchen und sein Kind. Es handelt sich in dieser Erzahlung um ein Paar,
dessen Zusammenleben wegen religiosem Starrsinn und religitser Intoleranz beeintrachtigt
wird. Wéhrend es aber in Moschko von Parma infolge des Verzichts auf die Liebe zu keinem
offenen religiosen Konflikt kommt und die konfessionellen Gemeinden als Konfliktparteien
nicht fungieren, tritt in der Erz&dhlung Leib Weihnachtskuchen und sein Kind das Liebespaar
selbst als Trager des religiosen Antagonismus auf, was schlieBlich einen religidsen Konflikt
mit tragischem Ende herbeifiihrt. Die Erzdhlung behandelt die Geschichte eines armen
judischen Schenkwirtes namens Leib Weihnachtskuchen, in dessen junge Tochter Miriam
sich der Ukrainer Janko Wygoda verliebt. Diese Liebe wird von Franzos als ein
unwillkirlicher Trieb dargestellt, der sich als grofles Problem fir die Protagonisten
herausstellt.

Mit der Person Jankos zeichnet Franzos erneut die Figur eines AulRenseiters, den die
ubrige Gesellschaft ausgestoflen hat. Wie Mosche aus Moschko von Parma ist auch Janko

fleiBig und zielstrebig. Beide Protagonisten unterscheiden sich jedoch in ihrer Stellung zur
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eigenen und fremden Religion. Wahrend Mosche in dieser Hinsicht offen ist, bleibt Janko in
seinen religiosen Uberzeugungen unbeirrt. Diese Gebundenheit ist jedoch nicht als wahrer
Glaube zu verstehen, sondern eher als Starrsinn eines Kindes. Janko ist weder fromm noch
stindig, er geht fast nicht zur Kirche und missachtet formale Vorschriften und Feiertage.
Dennoch ist fir ihn das Christentum die einzige richtige Religion, von der er nie abkommt,

auch seiner Liebe wegen:

,»Aber nun, wo ich dich frage?... Mdchtest du sie denn heiraten?*

Auf dem Antlitze des Bauern glomm ein ungeheures Staunen auf und blieb wie gebannt
darauf haften. ,,Aber — aber — das ist ja — nicht mdglich*, sagte er fast stotternd. ,,Sie ist ja...*
»Eine Judin!* sagte Leib Weihnachtskuchen lachelnd. ,,Aber du kénntest ja Jude werden!*
»lch...ich?!“ Die Fauste des Bauern hatten sich unwillkirlich geballt. ,,Wenn mir das jemand
im Ernst zumuten wirde...“

DU wirdest ihn niederschlagen®, erganzte der Kleine so mild wie vorher. ,,Aber da gibt es
ja noch einen anderen Ausweg: wenn sie Christin wirde...*

Der Bauer schiittelte den Kopf. ,,Das wirdet ihr ja nicht dulden, du und dein Weib. Zwar —
dein Weib ist kranklich, lebt nicht mehr lange — und du wirdest dich vielleicht einschiichtern
lassen, wenn man dir recht drohen wiirde...“®

Dass diese Entscheidung keine religiose Motivation hat, wird schon aus Jankos
Vorhaben deutlich. Er wirde eher sich selbst und Miriam tten und somit eine schwere Siinde
begehen, als zum Judentum zu konvertieren. Dies geschieht am Ende der Erzahlung, als Janko
Miriams Brautigam totet und sich zusammen mit ihr ertrdnkt. Der Grund fur eine solche
kompromisslose Position liegt sowohl an den individuellen menschlichen Eigenschaften
Jankos, dessen Verhalten an Geisteskrankheit grenzen konnte, als auch an seinen
Kindeserfahrungen, wenn seine Eltern das ganze Gut in der judischen Schenke vertrunken
haben und an Alkoholismus gestorben sind.”

Die Uberzeugung von der Unmdglichkeit einer Liebe zwischen Christen und Juden ist
aber nicht nur Janko eigen. Leib Weihnachtskuchen, seine Frau Chane, der ukrainische
Priester Hilarion und auch Miriam sind davon tiberzeugt und wissen keinen Ausweg aus der

sich ergebenen Situation:

[...] Noch vor einer Minute hétte er [Leib, L.B.] lieber glauben mdgen, dal? alle Wiesen
plétzlich blaue statt griiner Gréser treiben konnten, als dal dieser Bauer seine Miriam
begehre; selbst unmittelbar vorher, bei dem unheimlichen Gebaren des Janko, war er vollig
ahnungslos geblieben. Wie auch anders? — ein Bauer und ein jldisch Kind — derlei hatte ja
die Welt noch nicht gesehen — das ging ja gegen die Natur!™

% FraNZzos, KARL EMIL: Leib Weihnachtskuchen und sein Kind [wie Anm. 16], S. 38.

0 vgl. HusAcH, SYBILLE: Galizische Traume. Die jiidischen Erzdhlungen des Karl Emil Franzos. Stuttgart:
Heinz 1986, S. 105f.

™ FrRANZOS, KARL EMIL: Leib Weihnachtskuchen und sein Kind [wie Anm. 16], S. 36.
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Oder:

Barmherziger Gott, dachte sie [Miriam, L.B.], er hat wirklich die Liebe zu mir bekommen.
Der arme Mensch — es kann ja nichts daraus werden — er ist ja ein Christ! Das war aber auch
der einzige trennende Grund, der ihr beifiel; dass er ein Bauer war, dass ihn die anderen
einen hasslichen Télpel schalten, daran dachte sie nicht. [...]."

Den Grund fir die religiose Konfrontation zwischen Juden und Christen sieht Franzos
in der Verbundenheit beider Volker mit religids-traditionellen Vorstellungen, die das
Zusammenleben von Vertretern zweier verschiedener Glaubensbekenntnisse ausschliel3en.
Dies kann z.B. anhand der Handlungen und Worte des ukrainischen Priesters Hilarion
aufgezeigt werden. Die Ablehnung des ukrainischen Geistlichen beruht auf verbreiteten
antijudischen Klischees, jedoch aber auch auf seiner eigenen Erfahrung. Er verhandelt
zwischen zwei Konfliktparteien und instrumentalisiert in seinen Argumentationen jeweils

entsprechende Stereotype:

,und ich sage dir [zu Janko, L. B.]“, rief Hilarion eben eifervoll, ,,sie wird sich nicht taufen
lassen. Da kennst du dies gottverdammte Volk schlecht — in der Blindheit sind sie geboren
und wollen darin verharren, bis sie zur Holle fahren — das ist der Fluch, den unser Herr auf
sie gelegt hat! Und wenn sie sich taufen liele — Gott schiitze dich vor dem jidischen Blut!
Rachslichtig sind sie alle und habgierig und verlogen; eher mag ein Stein Mitleid fuhlen, als
ein Judenherz...“"

Und noch:

,Gut", sagte Hilarion [zu Leib] und erhob sich. ,,Aber du bleibst fest, nicht wahr? Er wird dir
vielleicht drohen, mach dir nichts draus. Denn du hast Gott den Herrn zur Seite und alle
Heiligen...”

Leib sah ihn befremdet an, der Priester bemerkte es nicht.

»Namlich, weil das ein gutes Werk ist*, fuhr er eifrig fort. ,,Ein Gott wohlgefalliges Werk.
Eine Judin soll keines Christen Weib werden. Das will Gott nicht, sonst hétt er euch nicht
verflucht und euch so schwarze Seelen gegeben... Also, mein braver Leibko, ich weil3, auf
dein Wort kann man Hauser bauen, und so verlass ich mich ganz auf dich!*"™

Leib Weihnachtskuchens Entscheidung, Miriam mit einem alten Geschéftsmann zu
verheiraten, resultiert weniger aus seinen eigenen religiosen Ansichten, sondern soll vielmehr
der gesellschaftlichen Meinung und Tradition geniigen.

Der in der Erzdhlung thematisierte religiose Konflikt spielt sich auf der inneren
emotionalen Ebene Leibs ab. Der Alte weil3, dass seine Entscheidung das Leben seiner
Tochter kosten wird. Er weint, da er versteht, dass er wie ein Menschenhé&ndler handelt, weil
er sein Kind des Geldes wegen mit einem reichen Mann verheiratet. Wie Moschko beklagt er

2 Ehd., S. 179.
S Ehd., S. 85.
"4 Ebd., S. 108.
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aullerdem den Bekenntnisunterschied zwischen Miriam und Janko, doch er ist nicht im
Stande, die konventionellen Grenzen seiner Religion zu uberschreiten. Das von Franzos hier
geschaffene Bild des Ostjuden ist das Bild eines demitigen Mannes, der seine Lebenstragtdie
als Willen Gottes ansieht und sich diesem hingibt. Sybille Hubach stellt fest, dass Franzos auf
diese Weise das Motiv des biblischen Hiob aufgreift und dieses in den galizischen Kontext
stellt.”

Das Getto und der nach dem Talmud organisierte Alltag treten somit als ein von
Aberglauben Uberflllter Lebensraum auf, in dem die geistige Freiheit eines Individuums
abgelehnt wird:

»,Das Getto ist ihm [Franzos, L.B.] ein Anachronismus, der in die aufgeklarte Welt des
neunzehnten Jahrhunderts nicht passt; und die religiésen Satzungen, auf denen seine Kultur
beruht, stellt er als Auswiichse eines absurden Aberglaubens dar, der unvereinbar mit einer
verniinftigen Lebensfiihrung ist.*"

Franzos stellt implizit die Frage, wie Religion die menschliche Liebe junger Leute verneint
und dadurch die Familiengriindung zu einem technisch-formalen Prozess macht. Leibs Frau
Chane hélt die Liebe fur eine Erfindung der Christen, die als Ausrede fiir siindige Taten dient

und mit dem Gluck ihrer Tochter nichts gemein hat:

,»Sind wir Christen* erwiderte sie. ,,Kennt man bei uns die ,Liebe‘? Heiratet man bei uns der
Schonheit wegen? Wenn ein Madchen brav und gesund ist, so frdgt man nicht nach dem
Gesicht! Darum muft du Mendele vor allem fragen, ob er uns nicht einen weil3, der ein
Médchen mit Geld vergeblich suchen wiirde. Ich meine einen Witwer mit vielen Kindern,
oder einen Mann, der Pflege braucht...”

Er taumelte zuriick, als hatte ihn ein Schlag getroffen. ,,Chane* schrie er auf. ,,Unser
blihendes Kind!*

,»Glaubst du, fragte sie mit zuckenden Lippen, dass es mir leicht fallt? Aber héltst du fur die
groRere Stinde gegen Gott: dal wir sie einem solchen Manne geben oder dal3 sie ledig bleibt?
Und was fiir ein groReres Ungliick: dal durch einen solchen Mann versorgt wird oder mit
uns betteln muB? [...]."”"

Die in diesem Zusammenhang ausgedriickte Kritik an der judischen Orthodoxie ist
aber nicht eindeutig und lasst sich auch aus einer anderen Perspektive deuten. Es ist
auffallend, dass der Orthodoxie nicht die Alternative deutsch-judischer Assimilation und
westlicher Aufklarung entgegengesetzt wird. Denn Leibs Glaube bringt nicht nur Leid in sein
Leben, sondern hilft ihm auch, die Hindernisse des schweren Alltags zu tberwinden und
Hoffnung auf eine bessere Zukunft zu hegen. Das Problem einer solchen Lebensposition liegt

aber darin, dass sie nicht in die Konstellation moderner Sozialverhaltnisse passt: Leib, wie

> HuBACH, SYBILLE: Galizische Traume [wie Anm. 70], S. 102.
76 Schwarz, Egon/Berman, Russell A.: Karl Emil Franzos: Der Pojaz (1905) [wie Anm. 48], S. 379.
" FRANZOS, KARL EMIL: Leib Weihnachtskuchen und sein Kind [wie Anm. 16], S. 28.
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auch Janko, bleibt von den sozial-wirtschaftlichen Prozessen ausgeschlossen und wird
schlieRlich zu ihrem Opfer.”

Auffallend in dieser Erzahlung ist, dass interkonfessionelle Beziehungen grundsatzlich
durch einen friedlichen Charakter gekennzeichnet sind und nur im Falle einer Mischehe
Konfliktpotenzial entfalten. Trotz der erwéhnten christlichen Vorurteile gegentiber den Juden
leben beide Volker weitgehend friedlich miteinander und nehmen sogar Ricksicht auf die
religidsen Traditionen der Anderen:

Am Sabbat kann die Goje den Gast bedienen; aber bei Eingang des Ruhetages braucht sie
der Jude zur Betreuung der Lichter und fur &hnliche Verrichtungen, und darum betritt kein
Bauer um diese Stunde eine Schenke, selbst der durstigste und roheste nicht. Es ist ja nach
seiner Meinung wahrlich nicht der rechte Gott, dem diese Stunde geweiht ist, aber doch
imm%hin »auch ein Gott, der alte Herr Vater von unserem Herrgott” und darum bleibt er
weg.

Den Grund fur eine solche Toleranz flhrt Franzos auf die persdnlichen Eigenschaften
Leibs zuriick, nicht auf das Verstandnis der Bauern fiir die religiésen Gefiihle anderer Leute.®
Leib ist ein ehrlicher Schenkwirt, er verdiinnt den Schnaps nicht mit Wasser, treibt keine
Preiserhthung und keinen Wucher. Erst wenn es um die Liebesbeziehung zwischen Juden
und Christen geht, kommt es zu Konflikten und heftiger Kritik auf beiden Seiten, denn die
Begriindung einer interkonfessionellen Ehe widerspricht direkt den Vorschriften beider
Religionen. So deutet Franzos an, dass sich die religiose Kluft zwischen Juden und Christen
verkleinern wirde, wenn es keinen wirtschaftlichen Antagonismus gabe. Dieses Motiv kommt
insbesondere im Schaffen post-galizischer Autoren, z.B. bei Soma Morgenstern (In seiner
Trilogie Funken im Abgrund®) oder bei Alexander Granach (in seinem autobiographischen
Roman Da geht ein Mensch®) vor, die zahlreiche Beispiele eines jiidisch-christlichen
friedlichen Zusammenlebens inszenieren.

—
Die Erzéhlung Judith Trachtenberg steht den bereits erwéhnten Erzahlungen Moschko

von Parma und Leib Weihnachtskuchen und sein Kind thematisch sehr nahe. Zeitlich gesehen

® Vgl. HuBACH, SYBILLE: Galizische Traume [wie Anm. 70], S. 104f. Dieses Motiv wurde von vielen
galizischen Autoren thematisiert, darunter auch von Ivan Franko. Vgl. z.B. die dhnliche Thematik in seiner
Erzé&hlung Navernenyj hrisnyk, in Kap.4.2.

™ FrRaNZOS, KARL EMIL: Leib Weihnachtskuchen und sein Kind [wie Anm. 16], S. 142.

8 7u Leibs positiven Bild vgl. auch KeaXska, MARIA: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger Prosa 1846-
1914 [wie Anm. 28], S. 179.

8 Siehe MORGENSTERN, SOMA: Trilogie Funken im Abgrund (hrsg. v. SCHULTE, INGOLF). Liineburg: zu
Klampen 1996.

82 Siehe GRANACH, ALEXANDER: Da geht ein Mensch. Autobiographischer Roman. 6. Aufl. Ausburg: Olbaum-
Verl. 2005.
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liegt die Erzahlung mit dem Erscheinungsjahr 1890 zwischen Moschko von Parma (1880) und
Leib Weihnachtskuchen und sein Kind (1896), sie ist aber mit der Inszenierung einer jidisch-
christlichen [fiktiven] Ehe als eine eventuelle Ubergangsphase zwischen diesen zwei Werken
anzusehen: Wahrend in Moschko von Parma das Motiv der religiosen Anndherung und des
bewussten Verzichts der Protagonisten auf ihre Liebe erldutert wird, kommt es in Leib
Weihnachtskuchen und sein Kind zur tragischen Austragung des religidsen Antagonismus und
zur Ablehnung einer mdglichen Versohnungsstrategie aufseiten beider Protagonisten. In der
Erzahlung Judith Trachtenberg wird aber das Motiv des Kampfes beider Protagonisten um
ihre Liebesbeziehung thematisiert. Den inhaltlichen Schwerpunkt bildet dabei die Suche nach
moglichen Umwegen, die es den Protagonisten ermdglichen, sozialen und ethnisch-
konfessionellen Unterschieden zu entkommen.

Es wird die Geschichte des reichen und hoch angesehenen jidischen Fabrikanten
Nathan Trachtenberg und seiner Tochter Judith geschildert. In Nathans Person offenbart sich
das von Franzos entworfene Ideal eines aufgeklarten jidischen Birgers, der zwar der
westlichen Kultur und dem Fortschritt anhéngt, jedoch auch von seiner Tradition und seinem
Glauben nicht abruckt. In dieser Darstellung wird der aufgeklarte Jude der christlichen
Gesellschaft gegenubergestellt und ist dieser durch seine Anstandigkeit und kulturelle
Offenheit tberlegen.?®* Nathan Trachtenberg weif seiner Tochter die Vorziige der westlichen
Kultur nahezubringen, die Judith sehr genieRt. Sie lasst sich besonders von der Legende tber
die Liebe zwischen dem polnischen Koénig Kasimir und dem jidischen Madchen Esther
faszinieren und schlielt daraus auf die grundsétzliche Mdoglichkeit eines friedlichen
Zusammenlebens zwischen Juden und Christen. Dass dies nur Fiktion ist, erfahrt sie jedoch
schon bald selbst. Als Judith sich in den polnischen Grafen Agenor Baranowski verliebt,
inszeniert dieser eine fiktive Taufe und Trauung fur Judith, infolge dessen sie getduscht wird.
Beide fliehen nach Italien, um dort weit weg von religiésen Vorurteilen und gesetzlicher
Verantwortung ein Familienleben zu fithren. Aber dieses Leben in geistiger und kultureller
Isolation, die Last der Konversion und die Vorwirfe, die Judith sich wegen des Todes ihres
Vaters — er stirbt, nachdem er von der Konversion seiner Tochter erfahren hat — macht, 16sen
einen komplexen Konflikt zwischen ihr und Agenor aus. Dieser Konflikt erreicht seinen
Hohepunkt, als Judith die Inszenierung ihrer angeblichen Taufe und Trauung und somit die

Lige ihres Mannes enttarnt, und endet schlieRlich mit dem Selbstmord der Protagonistin.

8 vgl. HuBACH, SYBILLE: Galizische Traume [wie Anm. 70], S. 83f. Zu Franzos Imagination des frommen
Juden mit aufgekldrten Ansichten vgl. z.B. REIFOwITZ, |AN: ,,Saviour of the People(s)“ [wie Anm. 56], S. 19.
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Der in der Erzéhlung thematisierte religiose Konflikt ist tief mit der Frage nach der
Assimilation und Integration eines jidischen Menschen in die christliche Gesellschaft
verbunden. Eigentlich stellt Judiths Schicksal die Geschichte einer gescheiterten Assimilation
dar. Ihr Assimilationsprozesses durchlduft die charakteristischen Phasen: die Abwendung von
der eigenen Tradition, die Uberwindung seelischer Leere und die Hoffnung auf das vom
Partner versprochene gliickliche Zusammenleben nach dem Glaubenswechsel.** Dieser
Prozess lost jedoch bei Judith einen inneren psychologischen Konflikt aus. AufRerdem kommt
es zu einem innerkonfessionellen Konflikt zwischen ihr auf der einen Seite und ihrem Vater
und Bruder sowie der ganzen jidischen Gemeinde auf der anderen Seite. Franzos geht auf den
inneren Konflikt Judiths n&her ein und schildert ihre religiése Resignation. Die Dominanz des
Seelischen (ber das Religiés-Formale gilt zugleich als inhaltlicher Hohepunkt der Erz&hlung:

»Was kann uberhaupt ein gliicklicher, schuldloser Mensch von ihm [Gott, L. B.] wissen —
und nun gar ich, die so sehr glucklich war! Natirlich glaubte ich an ihn, und obwohl ich
eigentlich lieber eine Christin gewesen wére, so war ich doch auch mit meinem Glauben
leidlich zufrieden und betete, wenn ich zu dem vielen, was ich hatte, noch etwas wiinschte.
Kurz, ein Gewand war mir damals mein Glaube — warum hétte ich’s nicht mit einem
anderen, bequemeren vertauschen sollen, besonders da es der Geliebte wiinschte? Leicht fiel
es mir doch nicht, aber nur deshalb, weil mich dieser Wechsel von den Meinen schied. Aber
nun reichten sie mir kein neues Gewand, und ich wurde ungliicklich und wurde schuldig,
und da erkannte ich, was der Glaube ist: kein Gewand, sondern die Seele selbst, und die
wechselt man nicht...“®

Interessant erscheint die Beziehung zwischen dem inneren Konflikt Judiths und dem
Konflikt mit der jidischen Gemeinde. Geht in der Regel der innere religiose Konflikt dem
interpersonalen voraus und I6st diesen aus®®, so nimmt in Judith Trachtenberg dieser
Entwicklungsprozess eine andere Richtung. Zwar weil Judith von Anfang an, dass ihre
Liebesbeziehung samt der daraus folgenden Konversion auf den heftigen Widerstand ihres
Vaters stoBen wird, jedoch sieht sie ihre Situation noch kaum als ausweglos und fatal. Sie
wiegt sich in der Hoffnung, ihr VVater werde doch noch einwilligen, wenn ihr Brautigam selbst
um ihre Hand anhalt, und appelliert somit an dessen aufgeklarte Weltansicht. Erst als der
Konflikt zwischen ihr und der jidischen Welt sich vergroRert, beginnt sich ihre innere Unruhe
zu verstarken, die schliellich als schmerzhafter psychologischer Konflikt eskaliert.

Als einer der wichtigsten Griinde firr eine solche Entwicklung des religiésen Konflikts
tritt in der Erzéhlung die Verneinung der religidsen Bedurfnisse des Anderen auf. Gerade die

8 Vgl. genauer dazu HUBACH, SYBILLE: Galizische Traume [wie Anm. 70], S. 91f.

8 FraNzos, KARL EMIL: Judith Trachtenberg [wie Anm. 40], S. 196.

8 \gl. MURKEN, SEBASTIAN: Selbstliebe, Nachstenliebe oder Gottesliebe? Uberlegungen zur Klassifikation
religioser psychosozialer Konflikte. In: Zeitschrift fir Religionswissenschaft, 14 (2004), S. 113-140, hier S.
125f.
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Missachtung religitser Geflihle seitens Agenors erweist sich fir Judith als unverzeihbare Tat
und schwere Verfehlung. Nicht das Verschweigen des Todes ihres Vaters, nicht die fiktive
Trauung, sondern eben die fiktive Konversion stellt sich als Hauptausloser des Konflikts

heraus:

»,Dal er mich betrogen und in seine Arme gerissen — das kann ich noch verstehen, ich
konnt’s sogar vergeben. Wie hétt er wissen sollen, dafl auch die Judin ein menschlich Wesen
ist und ein Herz im Leibe hat und Ehre? [...] Aber noch mehr kann ich verstehen: sogar den
haklichen Betrug, die Scheintrauung, zu der ihn der Schurke gleichfalls bewog... Ein
Baranowski! Es schien ihm der einzige Ausweg. Und dann, er raubte, er stahl mir meine
Ehre vor den Menschen, aber er nahm nicht, ohne zu geben, was er geben konnte: die
Versorgung, seinen Schutz, seine Treue. Ein anderes jedoch stahl und raubte er mir, ohne es
zu ersetzen, und das war wahrlich ein noch heiligeres Gut! Er stahl mir meinen Glauben und
gab mir dafiir — einige Tropfen Wasser aus der Hand eines Gauners. Und dieses Verbrechen
konnte ihm selbst nicht so nétig erscheinen wie jenes erste. Er befiirchtete, ich konnte sonst
Verdacht schopfen. Aber kann ihn dies entschuldigen? Darf ein Mensch dem anderen sein
Heiligstes rauben, nur um dariiber beruhigt zu sein, daf3 sein Frevel unentdeckt bleiben wird?
Und er hatte sich ja die Ruhe so leicht auf andere Weise schaffen kdnnen, er wufte ja, wie
blind ich ihm glaubte — die dimmste Ausrede, warum diesmal die Taufe nicht nétig sei, und
der Frevel wére Uberflissig gewesen. Aber daran dachte er nicht einmal! Eine Jidin — hat die
uberhaupt ein Gemdt, was braucht die einen Glauben? Und als ich ihm sagte, daB ich ihn
brauchte, als er sah, daR kalte Dammerung um mich war und ich im Schmachten nach Licht
und Warme fast verging, da war ihm dies recht unbequem, es erinnerte ihn ja an seinen
Frevel, aber dies war auch die einzige Empfindung, die er dabei hatte!*“®

Mit dieser Auffassung eines religiosen Konflikts lasst sich eine andere Dimension von
Religion erkennen, und zwar ihr Potential zur Konfliktbewaltigung: Einerseits kann Religion
bzw. Religiositat einen Konflikt bedingen und soll daher selbst bewaltigt werden, andererseits
kann sie einen eigenen Beitrag zur Bewaltigung dieses Konflikts leisten.®® In dieser Hinsicht
unterscheidet sich Judith Trachtenberg von Franzos’ friitheren Erz&hlungen, in denen er die
orthodoxe Religion blof? in ihrem Archaismus und Fanatismus kritisierte. Franzos geht auf die
existenzielle Bedeutung von Religion fir das Individuum ein und stellt diese als notwendig
zur Bewaltigung geistiger Unruhe dar. Am Beispiel Judiths zeigt der Autor die Wichtigkeit
religiéser Praktiken fur die geistige Existenz eines Individuums und stellt dadurch die Idee
des aufgeklarten Rationalismus in Frage. Judith weil} die Notwendigkeit ihres Lebens abseits
der konservativen Gesellschaft logisch zu erklaren und eventuelle Vorteile eines solchen
Lebens fur ihr Kind zu finden, doch diese Logik ist nicht imstande, ihr Gewissen zu

8 FrRANZOS, KARL EMIL: Judith Trachtenberg [wie Anm. 40], S. 191f.

8 Dieses zweite Merkmal ist nach Murken auf das Selbstverstandnis von Religionen, die ,,durch ihre Lehren und
Praktiken die Uberwindung des Leidens und Wege zum Heil versprechen®, zuriickzufiihren. Vgl. MURKEN,
SEBASTIAN: Selbstliebe, Né&chstenliebe oder Gottesliebe? [wie Anm. 86], S. 132.
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beruhigen. Weder der kulturelle Reichtum Italiens noch die aufgeklarte Bildung sind

imstande, den Glaubensverlust auszugleichen®:

— Ja, wenn ich zu ihm sprechen, zu ihm flehen, wenn ich beten konnte, Agenor! Aber ich
kann nicht! Wenn mich sonst irgendein Leid bedriickte, eine Sorge, eine Schuld, dann griff
ich zu meinem Gebetbuch und sprach zu dem Gott meiner Vater. Nun habe ich kein
Gebetbuch mehr... [...] Man mul doch eine Sprache haben, in der man betet; die alte habe
ich verlernt, und die neue kenne ich nicht... Du hast mich in viele Kirchen gefuhrt, um die
schonen Bilder oder die Hohe der Wdlbung zu bewundern; wie mir dabei zumute war, hast
du nie gefragt. Mich frostelte, wenn wir aus dem Sonnenschein in die kithlen Hallen traten;
bis ins Herz hinein frostelte es mich. Es war mir alles so fremd, so unheimlich — wie werd
ich je in einer Kirche beten lernen? Vielleicht stiinde es besser um mich, wenn man mir alles
recht erklart hatte, aber ich weil3 ja nichts von eurem Glauben, ich kann nicht einmal ein
Kreuz schlagen, und wenn ich’s konnte, wie dlrfte ich’s tun? Was weif ich von dem
Gekreuzigten mehr, als daR er ein abtriinniger Rabbi war, um dessentwillen alle, die meines
Blutes sind, noch heute Schmach und Verfolgung erleiden miissen!*

Judith, allein mit ihrem inneren Konflikt kdmpfend, vertieft die emotionale Distanz zu
ihrem Gatten und verliert allméhlich ihre eigene religiose ldentitdt, ohne eine andere zu
gewinnen. lhre kulturelle und religidse Assimilation scheitert, da sie seitens der kulturellen
Zielgruppe, in diesem Fall seitens der Christen, keine Unterstiitzung erfahrt.

In diesem Zusammenhang lasst sich die zweite Rezeptionsebene dieses zwischen
Judith und Agenor entstandenen Konflikts erschlielen: Wéhrend der Konflikt fur Judith vor
allem religios motiviert ist, da der Verlust der religiosen mit dem der nationalen Identitét
gleichzusetzen ist, bedeutet fur Agenor diese Auseinandersetzung eher die Konfrontation
zweier getrennter nationaler und sozialer Gruppen, auf die religiose Motivation kommt es ihm
nur wenig an. Er ist bereit, mit der Inszenierung der Trauung eine grof3e Sunde zu begehen,
allein um seine Reputation zu retten. Franzos greift wieder auf die Darstellung eines
polnischen Aristokraten zurtick, der fur die Wiedergeburt der polnischen Nation im Rahmen
eines polnischen Staates schwarmt.”* Seine eigene adelige Abstammung samt hoher sozialer
Position als Aristokrat sind die von ihm am meisten geschétzten Sachen im Leben:

»Wir Aristokraten — ich meine: wir wirklichen, reichen, reinblitigen, alten Geschlechter —
sind die einzigen festen Pfeiler jedes Staates und wir polnischen Aristokraten sogar die
einzige Hoffnung unseres Volkes [...].“%

8 HusAcH, SYBILLE: Galizische Traume [wie Anm. 70], S. 92.

% FrANZOS, KARL EMIL: Judith Trachtenberg [wie Anm. 40], S. 136f.

°! Darin spiirt man auch eine Anspielung auf die persénlichen politischen Uberzeugungen des Autors: Die
Tatsache, dass nach der sog. ,,Galizischen Authonomie* von 1867 die judische Bevolkerung sich in der Frage
der Assimilation immer mehr flr die polnische Variante dieser entschied, konnte Franzos als Flrsprecher der
judisch-deutschen Assimilation nicht gefallen. Vgl. RElFowITz, IAN: ,,Saviour of the People(s)” [wie Anm. 56],
S. 4.

%2 FrRaNZOS, KARL EMIL: Judith Trachtenberg [wie Anm. 40], S. 33.
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Zum negativen Bild des Polentums bei Franzos tragt aber auch die Darstellung der
Heuchelei, Tucke und Doppelmoral polnischer Beamter bei, etwa in der Figur des Grafen
Wroblewski. Auch ein negatives Bild des Katholizismus ist aus Franzos’ Beschreibung
abzuleiten und wirft einen Blick auf die Darstellung der Konfessionen: Diese lassen sich nicht
nach ihrer abstrakten Lehre bewerten, sondern nach den Taten und Handlungen ihrer
Mitglieder, was sowohl fur das Judentum als auch fiir das Christentum gilt. Am deutlichsten

wird dies am Beispiel von Judiths Ablehnung ,.einer echten Konversion“ zum Katholizismus:

,Oh“, rief sie wild, ,,ich habe an dem wenigen genug!... Es ist eine Religion der Liebe, der
Menschlichkeit! Sie gebietet, der reichen, hibschen Judin das Haus zu 6ffnen, wenn man
ihrem Vater Geld schuldig ist, und damit sich die jungen Herren unbefangener mit ihr
unterhalten kdnnen als mit den christlichen Damen. Sie hat kein Geflihl des Fremdseins; es
sind ja Menschen wie sie — jenen aber sind sie, ihr Vater, ihr Bruder, keine Menschen,
sondern Juden; die Méanner geboren, damit der Christ von ihrer Arbeit seinen Nutzen, die
Frauen, damit er an ihrer Schonheit seinen Spall habe. Und wenn die Judin ihr Herz an den
Christen verliert und alles I1&Rt, ihm zu folgen, weil sie ihn liebt, so gebietet ihm sein Glaube,
zu denken, daB sie eine Jidin ist. Und es ist eine Religion des Erbarmens!“*

Es ist jedoch in diesem Zusammenhang zu erwéhnen, dass Agenors Darstellung keine
plakative ist.** In seinen Handlungen Judith gegentiber ist er oft unentschieden und mit tiefen
inneren Zweifeln konfrontiert. Mit der Zeit erkennt er seine Schuld am personlichen Unglick

seiner Geliebten und bereut sie, doch es ist schon zu spat, die Situation zu retten:

Er muBte schuldbewuRt sein Haupt beugen; nun verstand er, dal jene Taufe nicht blof} eine
Slinde gegen den Gott seines Katechismus gewesen, sondern auch ein Frevel an einer armen,
sehnsiichtigen, diirstenden Menschenseele.*

Die judisch-deutsche Akkulturation, fir die Franzos in seinem Friihschaffen so
pladiert, erscheint als ein gegenseitiger Prozess, dessen erfolgreiche Vollendung von beiden
Parteien abhéngt. Ausgehend von dieser Erkenntnis hinterfragt Franzos in Judith
Trachtenberg schon explizit die Méglichkeit einer solchen judisch-deutschen Synthese, indem
er nicht nur die religiose Problematik, d.h. die judische Orthodoxie als Grund fur das
Scheitern dieses Vorhabens verantwortlich macht, sondern auch auf den ethnisch-nationalen
Antagonismus in dieser Beziehung eingeht. So muss Judiths Akkulturationsversuch trotz ihrer
Liebe und ihres Glaubenswechsels am Ende scheitern, ,denn die christliche
Mehrheitsgesellschaft ist nicht bereit, die getaufte Jiidin Judith als gleichwertiges Mitglied zu
akzeptieren.“*® In diesem Sinne deutet Judith Trachtenberg auf einen Wechsel in Franzos

93
Ebd., S. 197.
% Vgl. KLANSKA, MARIA: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger Prosa 1846-1914 [wie Anm. 28], S. 178.
% FrANZOS, KARL EMIL: Judith Trachtenberg [wie Anm. 40], S. 137.
% GLASENAPP, GABRIELE VON: ,,Nur die Liebe macht selig, der Glaube aber blind“ [wie Anm. 46], S. 69.
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Vorstellungen hin und bezeugt eine gewisse Dynamik in seiner Darstellung interreligioser
Beziehungen.

Somit l&sst sich sagen, dass Franzos dem Verhaltnis zwischen der Liebe als einem
sinnlichen Gefiihl zu einem anderen Menschen einerseits und der eigenen religiésen Pflicht
und dem Glauben andererseits ein wesentliches Konfliktpotenzial zuschreibt. Der durch die
Konfrontation von Liebe und Glauben ausgeloste Konflikt erweist sich als asymmetrisch,
denn einem Subjekt wird das religiése Wertesystem samt seinen Vertretern tibergeordnet, so
dass Protest zwecklos zu sein scheint. Wenn es doch zu einer Auflehnung gegen die religidse
Tradition kommt, fuhrt diese zum Ausschluss aus der Gemeinde und — besonders flr die
Ostjuden — schlieBlich zum Verlust eigener nationaler Identitdt. Gerade in dieser
Ubereinstimmung von Religiésem und Nationalen sowie in dem enormen Einfluss der
orthodoxen Religion auf wichtige soziale Prozesse sieht Franzos das Hindernis fur die
legitime Begriindung einer interkonfessionellen Ehe. Dabei wird von ihm die mdgliche
Konversion nicht als Ausweg gesehen: Das menschliche Gliick eines interkonfessionellen
Paars ist in einer Gesellschaft, in der soziale Prozesse durch eine dominierende Religion

gepragt werden, nur schwer moglich ist.
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3.3 DARSTELLUNG JUDISCH-CHRISTLICHER LIEBESBEZIEHUNGEN UND DER DAMIT

VERBUNDENEN KONVERSION BEI JOZEF ROG0OSZ

Wie von Leopold von Sacher-Masoch und Karl Emil Franzos wurde auch von dem
polnischen Schriftsteller J6zef Rogosz das Motiv jldisch-christlicher Liebesbeziehungen
aufgegriffen. Wahrend es bei den ersten zwei Autoren im Allgemeinen um die negative
Auswirkung religitser Vorurteile auf die Liebesbeziehung geht und die Konversion zum
Christentum als Verlust der jidischen Identitdt thematisiert wird, dient die Darstellung
religioser Konflikte bei Jozef Rogosz vor allem der expliziten Hervorhebung des
Katholizismus als einzige wahre und dem Judentum (berlegene Religion. Fir Rogosz ist
allein der judische religiése Fanatismus daflir verantwortlich, dass eine Verstdndigung
zwischen Juden und Christen unmdglich ist. Die Notwendigkeit einer Konversion zum
Christentum ist fir den Autor keineswegs problematisch, sondern wird als etwas
Selbstverstandliches angesehen.

Es ist zu betonen, dass im Schaffen Rogoszs judisch-christliche Beziehungen vor
allem in Bezug auf die wirtschaftlichen Verhaltnisse dargestellt werden.®” In seinem Werk ist
eine Entwicklung in der Darstellung des galizischen Judentum zu erkennen: Wahrend Rogosz
in seinem Frihwerk noch eine Verstandigungsoption zwischen Juden und Christen fir
moglich hélt — u.a. durch die Konversion —, wird diese in seinem antisemitisch gepréagten
Spatwerk fast ausschlieBlich abgelehnt.®® Das Motiv einer judisch-christlichen
Liebesbeziehung und der damit verbundenen Konversion zum Christentum steht im Zentrum

|99

der Erzahlungen Mendel® und Jojna'®. Dieses Motiv kommt ebenfalls im Roman Grabarze

(Die Rauber)® vor, hier jedoch nur am Rande im Kontext der Missbilligung jidischer
Konversion aus pragmatischen Grinden.
Die Erzéhlung Mendel ist als Teil der Novellensammlung W piekle galicyjskiem (In

102

der galizischen Holle)™ erschienen und behandelt die Geschichte des alten Juden Mendel

%7 Siehe dazu Kap. 4.3.1.

% Vgl. dazu BURKOT, STANISLAW: J6zef Rogosz. In: KULCZYCKA-SALONI, JANINA / MARKIEWICZ, HENRYK /
ZABICKI, ZBIGNIEW (Hrsg.): Literatura polska w okresie realizmu i naturalizmu (Obraz literatury polskiej XIX i
XX wieku). Bd. 2. Warszawa: Panstwowe Wydawnictwo Naukowe 1966, S. 403-422, hier S. 407.

% Siehe RoGosz, JOzeF: Mendel. In: DERs.: W piekle galicyjskiem. Obraz z zycia. Grodek: Nakladem i drukiem
J. Czainskiego 1896, S. 87-112.

100 gSjehe RoGosz, JOzer: Jojna. Obraz z zycia [Jojna. Ein Bild aus dem Leben]. In: Ders.: W piekle
galicyjskiem. Obraz z zycia. Grodek: Naktadem i drukiem J. Czainskiego 1896, S. 159-183.

101 Sjehe RoGOSZ, JOZEF: Grabarze. Powiesé wspotezesna [Die Rauber. Ein zeitgendssischer Roman]. Grédek:
Naktadem i drukiem J. Czainskiego 1895.

192 Sjehe RoGosz, Jozer: W piekle galicyjskiem. Obraz z zycia [In der galizischen Hélle. Ein Bild aus dem
Leben]. In: DeRs.: W piekle galicyjskiem. Obraz z zycia. Grodek: Naktadem i drukiem J. Czainskiego 1896, S.5-
85.
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und seines Sohns Samuel. Mendel ist Leib aus der Erz&hlung Leib Weihnachtskuchen und
sein Kind von Franzos sehr &hnlich. Er ist fromm und gottesfirchtig und von hoher
menschlicher Wirde. Aber er bildet eher eine Ausnahme unter den anderen Juden, die in der
Erzahlung als aberglaubisch, religids fanatisch und intolerant dargestellt werden:

Niemand hat jemals gesehen, dass Mendel frohlich war oder dass er zumindest lachelte. Von
Kindheit an war er immer ernst, doch streng wurde er erst spater, nach dem Tode seiner
Frau. Und obwohl alles in ihm einen Juden verriet, empfand kein Christ Abscheu gegen ihn,
sogar umgekehrt, jedem kam dieser Mann sympathisch vor. Diejenigen, die die Moglichkeit
gehabt haben, ihn naher kennen zu lernen, bezeugten, dass wenn jeder Jude so wie Mendel
ware, die christliche Gesellschaft keinen Anlass gehabt hétte, sich Gber diese Ankdmmlinge
zu beschweren,'®

Die Frommigkeit Mendels wird aus der christlichen Perspektive gezeigt und als blinde
Befolgung formaler talmudischer Vorschriften aufgefasst. Auf diese Weise ist die im Text
vorhandene jldische Vorstellung von einem frommen Menschen ist durch gewisse Stereotype

gepragt:

Wenn jemand einen Juden fragte, was man vom Mendel halten soll, so erhielt er immer die
gleiche Antwort: ,,Dieser Mann ist gottesfiirchtig.“ — Und ist er ein anstdndiger Mann?
,»Wieso sollte er nicht anstdndig sein?!“ So schétzen sie diese erste Eigenschaft weit hoher
als die zweite, denn fir einen Juden ist die Verehrung des Talmuds das Allerwichtigste. Der
menschliche Charakter ist dagegen nebensdchlich, ohne diesen kann der kluge Mann bei
ihnen gut auskommen.*®*

An der Stelle ist zu erwéhnen, dass wéhrend Franzos und Sacher-Masoch mit ihrem
Schaffen sowohl das christliche als auch das judische deutschsprachige Publikum ansprechen
wollten, adressierte Rogosz seine Erz&hlungen an die polnische bzw. polnischsprachige
katholische Leserschaft. Dies ist auch auf der semantisch-lexikalischen Textebene, wie
Wortwahl, Anwendungen christlicher religidser Ausdriicke usw. zu sehen. Zum Beispiel
verwendet Rogosz das Wort Jehowa zur Bezeichnung Gottes in Dialogen judischer
Protagonisten, was aber aus rein religiosen Grinden nicht mdglich ist, weil es fur Juden

verboten war, dieses Wort auszusprechen. Auch bei der Beschreibung religioser Gefiihle der

193 Wenn anders nicht angegeben, stammen die Ubersetzungen vom Verfasser. Originaltext: ,,Nikt nigdy nie
widzial, zeby Mendel ozywit si¢ kiedy lub bodaj usmiechnal. Powaznym byt zawsze od dziecka, ale surowym
stal si¢ dopiero pdzniej po $mierci zony. A mimo to, i lubo, ze wszystko zyda w nim znamionowato, zaden
chrescijanin nie czul don odrazy, przeciwnie, cztowiek ten byt dla kazdego zjawiskiem sympatycznem, ci zas,
ktorzy mieli sposobnos¢ blizej go poznaé, upewniali, ze gdyby kazdy zyd byt takim jak Mendel, spoteczenstwa
chrze$cijanskie nie miatyby powodu skarzy¢ sie na tych przybyszow., in Rocosz, JOzer: Mendel [wie Anm.
99], S. 88.

194 Originaltext: ,,Jezeli kto zapytat jakiego zyda, co mysli¢ o Mendlu, zawsze otrzymywat jedna odpowiedz: ,,To
cztowiek bogobojny”. — A porzadny? ,,No, czemu nie miat by¢ porzadny?” Pierwszy ten przymiot stawiali oni
nierownie wyzej niz drugi, u zyda bowiem goruje ponad wszystkiem szacunek dla Talmudu, charakter zas to
rzecz podrzedna, bez ktorej cztowiek rozumny moze sig u nich obejs¢., in ebd., S. 89.
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katholischen Protagonisten benutzt der Autor spezielle sakrale Ausdriicke wie die Erlésung
der Menschen durch Liebe Christi usw.

Der in der Erz&hlung dargestellte interkonfessionelle Konflikt resultiert aus der Liebe
Samuels zu seiner Nachbarin, einem jungen judischen Mé&dchen namens Chaja. Chaja beginnt
den Unterricht in einem katholischen Kloster zu besuchen, wo ihr die Grundlagen des
katholischen Glaubens beigebracht werden. Von der neuen Lehre begeistert, sieht sie in ihrem
judischen Wesen Zeichen einer angeblichen moralischen und religiésen Niedrigkeit, wéhrend
das Christentum neue Mdglichkeiten geistiger Entwicklung eroffnet:

— Samuel, du bist ja kein Jude, nein! — schrie sie [Chaja, L. B.] heftig auf. — Nicht der ist
Jude, der als Jude geboren wurde, sondern der, der wie ein Jude denkt, fuhlt und lebt!... Ein
Jude ist schmutzig und habsiichtig, er trdumt von nichts auBer Geld, mag keine Blumen,
keine Vogel, keine Baume. Er liebt seinen Gott nicht, er flrchtet sich nur vor ihm. Der Jude
ist beinahe kein Mensch, sondern ein flrchterliches Geschopf, bei dessen Anblick die ganze
Menschheit zittert! Du bist kein Jude, Samuel, nicht wahr?

— Chaja, hat man dir dies alles im Kloster beigebracht?

— Um Gottes willen! Dort lehrt man uns nur aus den Biichern. Das, was du eben gehdort hast,
wurde selbst in meiner Seele geboren. Ich bin kein Kind mehr, ich bin ja schon 14 Jahre alt
und weil3, wie die Welt aussieht und was die Menschen wert sind. Obwohl ich selbst als
Judin geboren wurde, verberge ich es vor mir selbst, denn sonst misste ich mich hassen...

— Und was machst du, Chaja, wenn man dich mit einem Juden verméahlt?

— Nein Samuel, so etwas wird nie passieren!'®

Der in der Erzahlung vorgenommene Vergleich zwischen Judentum und Christentum
zugunsten des Letzteren macht den interreligiosen Charakter dieser Liebesbeziehung aus:
Obwohl Samuel und Chaja beide Juden sind, reprasentiert die Protagonistin die christliche
Perspektive noch vor ihrer Konversion zum Katholizismus. Es ist auch bemerkenswert, dass
der Autor die Anndherung an den katholischen Glauben als Folge eines geistigen Prozesses
der Selbsterleuchtung darstellt und nicht als Folge einer geistlichen Propaganda im Kloster.
Rogosz versucht dadurch, das positive Bild des Christentums hervorzuheben. Dagegen weist
das aufgefasst Bild des Judentums einige Klare antisemitische Ziige auf, wie es dem oben
angefihrten Beispiel zu entnehmen ist.

Samuel betrachtet Chajas immer steigernde Faszination vom Christentum zuerst mit

Vorbehalt. Er zerreilt sich zwischen der Liebe zu ihr und der Achtung vor seinem Vater, die

195 Originaltext: ,— Ty$ nie zyd, Samuelu, nie! — krzykneta namigtnie. — Nie ten jest zydem, kto si¢ nim urodzil,
ale ten, kto jak zyd mysli, czuje i zyje!.. Zyd jest brudny, chciwy, o niczem inem nie marzy tylko o pieniadzach,
nie lubi kwiatow, ptakow, drzew, Boga nie kocha, jeno go si¢ boi, zyd to nie cztowiek prawie, ale jakies$
stworzenie straszne, na ktorego widok cata ludzko$¢ drzy! Prawda Samuelu, ze$ nie zyd?. — Chaito, czy ciebie
tego w klasztorze nauczono? — Boze chron! Tam ucza nas tylko z ksiazek, tymczasem to, co$ teraz odemnie
ustyszal, zrodzito si¢ samo w mojej duszy. Jam juz nie dziecko, skonczytam lat czternascie, wiem jak Swiat
wyglada i co ludzie sa warci. Chociaz urodzitam si¢ zydowka, taj¢ to sama przed soba, inaczej musiatabym si¢
znienawidziec... — A co zrobisz, Chajciu, gdy cie za zyda wydadza? — Nie Samuelu, to nigdy nie nastgpi!®, in
ebd., S. 96f.
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bei ihm an Furcht grenzt. Wie Franzos Mosche entschlieRt er sich seinem Umgang mit Chaja
ein Ende zu setzten, denn schon jene Tatsache, dass er mit einer sich fur Christentum
interessierende Jidin kommuniziert, wirde bei seinem Vater und der ganzen judischen
Gemeinde scharfe Kritik und Vorurteile ihm gegenuber hervorrufen. Allmahlich begeistert
sich Samuel aber selbst flr die christliche Lehre und konvertiert wie Chaja geheim zum
Katholizismus. Durch die Konversion versto3t Samuel aber gegen den wichtigsten Willen

seines Vaters Mendel, seinem Glauben treu zu bleiben:

[...] = Vergiss nicht, mein Sohn, dass du das Kind jenes groRRen Volkes bist, das alleine an
den unsichtbaren Jehovah glaubte, wahrend die ganze Welt Goétzen verehrt. [...] Wenn
jemand dir sagt, dass sein Glauben besser und richtiger als deiner ist, sag ihm, dass er lugt!
Ich habe weder ein grofles Vermdgen noch Aussehen, du bist mein einziger Schatz, den ich
besitze, Samuel. Sollte ich aber irgendwann erfahren, dass du nicht so bist, wie du sein
solltest, dass du gegen die Religion deiner Vater verstol3t und begonnen hast, die &gyptischen
Gotzen zu verehren, ach, dann, Samuel, wirde ich dich, deine Kinder und sogar das
Erwéhnen deines Namen verfluchen. Vergiss dies nicht, mein Sohn, vergiss dies nicht!*®

Mit der Darstellung Samuels Konversion tritt im Mittelpunkt der Handlung seine
bereits erworbene Liebe zum christlichen Glauben anstatt seiner Liebe zu Chaja auf. Es
kommt zum glicklichen Zusammenleben von Samuel und Chaja, die nun Stanistaw und
Marja heien und keinen religidsen Unterschied aufweisen, jedoch nicht: Samuel stirbt an
einer schweren Krankheit, seine Seele bleibt aber, so der Autor, gerettet.

Den Hohepunkt der Erzéhlung bildet die Tatsache, dass Mendel sein grausames
Versprechen jedoch nicht wahrmacht, als er nach dem Tod seines Sohns die Wahrheit erfahrt.
Stattdessen nimmt er seinen Sohn als Christ an, wodurch das Motiv der Vatersliebe
geschildert wird. Auf diese Weise entwickelt sich der urspriingliche Konflikt zwischen Vater
und Sohn zu einem Konflikt zwischen Mendel und der judischen orthodoxen Gemeinde. Der
Alte wird von Rogosz als ehrenhafter Mann gezeichnet, fir den die Liebe zu seinem Sohn
wichtiger ist als die strengen Vorschriften seiner Religion. Dadurch wird er ethisch héher
gestellt als die anderen Juden, die in Rogoszs Augen religiése Intoleranz und menschliche
Grausamkeit verkdrpern:

Die ganze christliche Gemeinde erweist die letzte Achtung dem vorzeitig verstorbenen
Jungen, und auf beiden Seiten der frommen Prozession lauft der jldische Pdbel, fluchend
und vor Wut tobend.

1% Originaltext: ,,[...] — Pamietaj synu, ze$ dzieckiem tego narodu wielkiego, ktéry sam jeden wierzyt wtedy w
niewidzialnego Jehowe, gdy §wiat caly ktaniat si¢ batwanom. [...] Jezeli ci kto powie, Ze jego wiara jest lepsza i
prawdziwsza niz twoja, powiedz mu, ze ktamie! Nie mam majatku, nie mam znaczenia, moim skarbem calym
ty$ jeden, Samuelu, ale gdybym kiedykolwiek si¢ dowiedzial, zeS nie takim, jakime$ by¢ powinien, ze
porzuciwszy wiare 0jcow, zaczate$ ktania¢ si¢ batwanom egipskim, ach! wtedy Samuelu, jabym przeklat i ciebie
i twoje potomstwo i twoje wspomnienie! Pamigtaj to synu, pamietaj!*, in ebd., S. 103f.

96



— Sterbe, Alter, sterbe! — schreit die Menge und wirft mit Steinen auf Mendel.
Einer hat ihn an der Schulter getroffen, der andere am Kopf. Doch schaut er nicht einmal auf
seine Verfolger. Er geht weiter, wiirdig, ruhig, schmerzerfiillt."’

Rogosz zeigt, dass die positive Beendigung eines religiosen Konflikts nur dann
moglich ist, wenn man nach dem Gesetz der Né&chstenliebe und Toleranz handelt. Fir den
Autor birgt jedoch nur die christliche Lehre diese Moral. Somit ist fur die Auslosung des
Konflikts nicht der religiose Unterschied zwischen den einzelnen Protagonisten allein
verantwortlich, sondern deren negative Charakterziige und die fehlende Bereitwilligkeit, im
Christentum die wahre Religion der Liebe und des geistigen Trosts zu erkennen. Auch die
Tatsache, dass der Protagonist nicht aus pragmatischen Griinden konvertiert, sondern aus
wahrer Begeisterung fir das Christentum, soll diese These bekraftigen. Das Thema der
wahren Bekehrung wird in der Erz&hlung explizit im Brief von Samuel zum Ausdruck
gebracht, in dem er seine Entscheidung, Christ zu werden, erklart: ,,Weder ein schmutziges
Interesse noch eine blinde Leidenschaft fihren mich zur Taufe, sondern der tiefe Glaube

daran, dass darin meine Erlosung ist.*“'%

—

Dem Problem der Konversion aus praktischen Motiven in Bezug auf die interreligitse
Ehe ist die andere Erzahlung aus dieser Novellensammlung, Jojna, gewidmet. Stilistisch und
thematisch ist Rogoszs Erzahlung Jojna seinem vorhergehenden Werk Mendel sehr &hnlich,
besonders was das Bild des Judentums anbelangt. Jedoch wird eine so scharfe Kritik am
Judentum nicht wie in Mendel explizit durch die Erklarungen der Protagonisten wie Chaja
zum Ausdruck gebracht, sondern folgt aus der Handlungsweise des Hauptprotagonisten Jojna.
Dass es um die klare Stereotypisierung einer judischen Person geht, ist aus Jojnas
Beschreibung ersichtlich: Jojna, ein alter judischer Kaufmanns, ist geizig, tiickisch, fanatisch
und rachsuchtig.

Es lasst sich trotz der auch in dieser Erzéhlung evidenten Anhdufung an Stereotypen
aber auch ein positives Bild judischer Frommigkeit erkennen. So wird Jojnas Frau Chaite als
fromme Jidin von Rogosz positiv bewertet, da dieser ihre Frommigkeit als echten religiosen
Glauben zu Gott befiirwortet. Chaite versucht nicht, religiése Vorschriften zu umgehen, sie ist

imstande, Vergehen anderer Menschen zu verzeihen und sieht darin keinen Widerspruch zu

97 Originaltext: ,,Caly ogot chrzescjianski oddaje ostatnia ustuge przedwezesnie zmartemu milodzieficowi, a po
obu bokach thuméw poboznych, biegnie czern zydowska, zta, zapieniona, przeklinajaca. — Smier¢ staremu,
$mieré! — wrzeszczy gawiedz i kamienie porwawszy, Mendla niemi obsypuje. Jeden trafit w ramig, drugi w
glowe. Ani spojrzat na swoich przesladowcow. Idzie dalej powazny, spokojny, peten bolesci.*, in ebd., S. 112.
108 Originaltext: ,,Ani brudny interes, ani §lepa namigtno¢ nie wiedzie mnie do chrzcielnicy, jeno wiara glgboka
Ze w niej moje zbawienie.”, in ebd., S. 109.
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ihrer Religion. Auf diese Weise ist sie der Person Mendels &hnlich und steht fur das positive
Image des Judentums in der Erzdhlung. Es ist in diesem Zusammenhang zu erwahnen, dass
eine solche Kontrastierung von positiven und negativen judischen Figuren in Rogoszs
Werken ein verbreitetes Motiv darstellt. Dabei beruht das positive Bild eines Juden fast
immer auf dessen Loyalitdt zum Christentum. Dieses Motiv kommt z.B. in der Erzéhlung Bez

skargi (Ohne Beklagen)'®

vor, die ebenfalls zu dieser Novellensammlung gehort. Hier geht es
um einen Vater, der die zum Christentum tbergetretene jiidische Protagonistin nicht verstofit
und sich daher positiv von seiner Frau absetzt, einer fanatischen und sturen Judin, die ihre
Tochter nach der Konversion verlasst.

Die Erzéhlung Jojna wird von zwei religiosen Konflikten bestimmt, die infolge
zweier, auf verschiedene Weise motivierter Konversionen — die erste zum Christentum und
die zweite zum Judentum — ausgelést werden. Die erste Konversion resultiert aus dem
Wunsch von Jojnas Sohn, August, die Tochter eines Generals zu heiraten. Dabei wird August
nicht von der Liebe zu seiner Braut geleitet, sondern von dem ehrgeizigen Streben nach
Reichtum und Ansehen. Jojna begriRt grundsatzlich die Beweggriinde seines Sohnes, die Ehe
mit der Generalstochter als Weg zur Bereicherung und zum sozialen Aufstieg zu nutzen. Die

Madglichkeit, dass sein Sohn seinen eigenen Glauben wechselt, schliel3t er jedoch aus:

— Was tut er? Klug tut er! [...] Der General hat Vermdgen und wird es seiner Tochter
hinterlassen. Er hat auch groRen Einfluss, so wird auch August ganz schnell avancieren und
sicher ein Direktor werden. Heutzutage muss man gut spekulieren, um zu leben. So werden
beide eine Zivilehe schlieBen, und weil unser Sohn Verstand hat und seine Frau ihn
wahnsinnig lieben wird (wer wiirde unseren August nicht lieben!), so werden nicht nur seine
Kindernguden sein, sondern auch seine Frau wird er zur Jidin machen. Ein Gewinn fir
Israel!

Augusts Mutter Chaite hélt die Zivilehe hingegen fir eine Slnde, dies gegen die
religiosen Vorschriften des Talmuds verstoRen wirde. Dies geht aus einer Diskussion

zwischen August und ihr hervor:

— Wieso solle ich unbedingt eine Jidin heiraten? Gibt es denn heutzutage keine
Ziviltrauungen?“

199 Sjehe RoGosz, JOzEF: Bez skargi. In DERs.: W piekle galicyjskiem. Obraz z zycia. Grodek: Nakladem i
drukiem J. Czainskiego 1896, S. 113-158.

119 Originaltext: ,,— Co on robi? Madrze robi! [...] - General ma majatek i corce go zostawi, general ma takze
wplywy, wiec August bedzie predko awansowal i niewatpliwie dyrektorem zostanie. Dzi$ zeby zy¢, trzeba
dobrze spekulowaé. Wezma §lub cywilny, a poniewaz nasz syn ma rozum, a zona go bedzie kochala do
szalenstwa, (ktoby naszego Augusta nie kochat), wigc nietylko jego dzieci beda zydami, ale jeszcze i zong
przerobi na zydowke. Izrael zyska na tem!“, in RoGosz, JOZEF: Jojna [wie Anm. 100], S. 169.
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— August, was sagst du da! — schrie die Mutter entsetzt auf — Behiite dich Jehovah vor solch
einer Stinde!**

Als August die Tochter des Generals heiratet und zum Christentum konvertiert,
kdnnen sich seine Eltern mit dem Glaubenswechsel ihres Sohnes nicht abfinden, Chaite, weil
sie diese Entscheidung aus religiésen Grinden ablehnt, Jojna, weil er den Verlust von
Augusts judisch-nationaler Identitét verurteilt. August wird aus der Familie ausgestof3en und
von seinem Vater verflucht. August stirbt schlielich, wobei er seine Familie im Stich
gelassen hat. Unter solchen Umstdnden muss seine Frau Hilfe bei Jojna suchen. In diesem
Abschnitt erreicht die negative Darstellung Jojnas ihren Hohepunkt: In seinem pseudo-
religiésen Fanatismus, der interessanterweise nur in Bezug auf Christen zum Ausdruck
gebracht wird, weigert er sich die Familie seines Sohns anzuerkennen, weil diese aus

Abtriinnigen besteht:

— Still! Wie wagst du es, so zu mir zu sprechen, du verfluchtes christliches Gesindel! Ich
kenne euch nicht, ich will euch nicht kennen. Hinaus aus meinem Haus!

Da trat Chaita an ihn heran.

— Das ist doch deine Schwiegertochter! Das sind deine Enkel! Weis sie nicht zurtick! — schrie
sie mit einer erschreckenden Stimme, als brenne ihr Herz.

Jojna nahm das Kochmesser, das auf dem Tisch lag, blickte die Schwiegertochter wild an
und brallte:

~Verschwindet, christliche Hunde!**?

So muss Augusts Frau zum Judentum konvertieren, um ihr Leben und das Leben ihrer
Kinder zu retten, was vom Autor jedoch nicht als eine Stinde gegen Gott, sondern als eine
Notwendigkeit aufgefasst wird. Somit erweist sich diese zweite Konversion zum Judentum
fur den Autor als angebrachte und gerechte Handlung, sogar aus dem von ihm vertretenen
katholischen Blickwinkel. Dass Rogosz diese Tat nicht als Verrat am katholischen Glauben

versteht, wird an folgendem Beispiel deutlich:

Plétzlich stand er [Jojna] auf, nahm etwas aus der Tasche und trat schreiend an sie heran:

— Bist du wirklich eine Jidin?!

—Ja, bin ich. — st6hnte sie.

— Wenn du aufrichtig deinen Gott leugnest, dann spuck dies an, spuck!

Erst jetzt bemerkte die Witwe, dass der blindwitige Alte ein Messingkreuz mit dem
gekreuzlilgten Christus vor ihr hielt. Sie zuckte zusammen und es wurde schwarz vor ihren
Augen.

1 Originaltext: ,— Czemu miatbym si¢ koniecznie zeni¢ z zydowka? Alboz to dzi$ niema §lubow cywilnych? —
August, co ty mowisz!? — matka z przerazeniem zawotala niech cie Jehowa strzeze od takiego grzechu!*, in ebd.,
S. 167.

112 Originaltext: ,— Cicho! Jak ty $miesz do mnie tak mowié, ty przeklete plemie chrzescianskie! Ja was nie
znam! Ja was nie chce zna¢! Precz z mego domu!“ Chaita do meza przyskoczyta. — To twoja synowa! To twoje
wnuki! Nie odtracaj ich! — krzykneta glosem przerazliwym, jakby jej serce pegkto. Jojna chwycit n6z kuchenny,
co na stole lezat i wzrok dziki w niewie$cie topiac, ryknal: — Precz! psy chrzescijanskie!*, in ebd., S. 179.
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Im Finale kommt es zu einer Rechtfertigung von Augusts Frau, die es doch nicht wagt,
das Kruzifix zu bespucken: Diese Freisprechung der Protagonistin von ihrem
Glaubenswechsel wird durch Worte eines polnischen Gutsherrn ausgedriickt, dass Gott sie nie
verlassen werde, obwohl sie ihn beleidigt habe. Auf diese Weise wird in der Erz&hlung die
christliche Liebe und Vergebung der jldischen Rache und Mitleidlosigkeit gegenlibergestellt
und die Lehre des Judentums verurteilt.

Die den beiden Erzahlungen innewohnende narrative Strategie beschrankt sich auf die
an einen katholischen Leser gerichtete Appellfunktion, dass sein Glaube allein wahr ist. Diese
Meinung erschlie3t sich durch die zahlreichen positiven Darstellungen polnischer Personen,
die als Vertreter der katholischen (und somit christlichen) Moral fungieren. So sind es in
Mendel polnische Nonnen, die Chaja die Schonheit der christlichen Religion erdffnen. Es ist
der polnische Adelige, der Augusts Frau und ihre Kinder vor der Tyrannei Jojnas rettet. In der
Erz&hlung Bez Skargi ist es ein polnischer Lehrer und seine Frau, die einem judischen
Médchen nach ihrem Glaubenswechsel finanziell und geistig helfen, nachdem es aus ihrer
Gemeinde verbannt worden ist.!** Es wird in diesen Erzdhlungen gezeigt, dass der
Glaubenswechsel nicht nur den Weg zum Christentum eréffnet, sondern auch die Vorzlge der
polnischen Sprache und Kultur erfahrt. Rogosz versucht hier eindeutig, die Nationalgefiihle

der polnischen Leserschaft anzusprechen.

3 Originaltext: ,Nagle stanal, co$ wyjal z kieszeni i przystapiwszy do niej, zawotal: — Jestes zydowka? —
Jestem! — jekneta. — Jesli$ sie szczerze zaparta swego Boga, to plun na to, plun! Wdowa dopiero teraz
spostrzegla, ze zapamicgtaly starzec trzymal przed nia krzyzyk mosi¢zny z rozpigtym na nim Chrystusem.
Drgneta i w oczach jej pociemniato.”, in ebd., S. 181f.

1%1n diesem Zusammenhang ist die bereits erwahnte Erzdhlung Hasara Raba von Sacher-Masoch zu nennen, in
der die judische Protagonistin auch von einer polnischen Adelsfrau unterstiitzt wurde, nachdem sie von ihrer
judischen Gemeinde verbannt worden war. Auch in der Erz&hlung von Franzos Das Kind der Suhne kommt
dieses Motiv vor, wenn polnische Landsleute einer Judin helfen und diese ihr Kind rettet. Siehe dazu Kap. 7.2.1.
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ZUSAMMENFASSUNG

Die Inszenierung einer interreligiosen, jidisch-christlichen Liebesbeziehung bildete
ein verbreitetes Motiv im Schaffen galizischen Schriftsteller wie Karl Emil Franzos, Leopold
von Sacher-Masoch oder J6zef Rogosz. Ein wichtiger thematischer Bestandteil einer solchen
Beziehung ist meist ein religiéser Konflikt, der durch den Widerspruch zwischen den
Gefuhlen der Protagonisten und der Lehre der jeweiligen Religion ausgeldst wird. Die
religiose Problematik in der Darstellung judisch-christlicher Liebesbeziehungen lasst sich
sowohl aus den biographischen als auch aus den politisch-ideologischen Anschauungen der
Autoren erschliel3en.

Die vielféltigen Maoglichkeiten einer literarischen Darstellung religioser Konflikte
zeigen den hohen Grad ihres dsthetischen Potenzials sowie ihre enge Verbundenheit mit den
Schlisselprozessen der damaligen Gesellschaft. Die kulturelle, sozio-6konomische und
religiose Verwurzelung dieses Problems macht die Erforschung solcher Konflikte
kompliziert, gleichzeitig aber aufschlussreich in Bezug auf die mentale Geschichte Galiziens.
Fir die Darstellung eines religiosen Konflikts in einer interreligiosen Liebes- bzw.
Ehebeziehung sind die Begriffe der Religion, des Glaubens sowie der Konversion besonders
entscheidend und werden aus verschiedenen Perspektiven dargestellt. Dies wird anhand
verschiedener Liebekonzeptionen unter Juden und Christen bei Franzos oder in Bezug auf die
Konversion bei Jozef Rogosz gezeigt.

Bei Franzos erscheinen vor allem die jidische Orthodoxie mit ihren traditionellen
Vorstellungen von Liebe und Wissenschaft und der religiose, auch christliche Konservatismus
samt Aberglauben als wichtigste Hindernisse fir eine jidisch-christliche Ehe. Sie werden mit
den Ideen der Aufklarung und der jldisch-deutschen Assimilation kontrastiert. Diese von
Franzos in seinem Frihwerk eingenommene Position wird jedoch in seinem Spatwerk immer
weiter revidiert. Dabei wird auch die positive Rolle des Christentums in diesen Prozessen
hinterfragt. Einen zentralen Platz nimmt bei Franzos der Begriff der Konversion ein. Die
Konvertierung ist fir ihn einerseits ein Instrument der Assimilation, anderseits aber auch
Gegenstand der Kritik aufgrund ihrer moglichen negativen Folgen fir die Identitatsbildung
eines Individuums.

Fir Leopold von Sacher-Masoch erweisen sich die Enttarnung christlicher und
judischer Doppelmoral sowie die Hinterfragung der positiven Rolle des Glaubens in einer
interreligiésen Liebesbeziehung von grofRer Relevanz. Im Vergleich zu Franzos wird bei
Sacher-Masoch der Begriff der Liebe in seiner erotischen und leidenschaftlichen Bedeutungen
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asthetisiert und der religiose Konflikt aufgrund seines schopferischen Potenzials
instrumentalisiert. Auf die eigentliche religiose Problematik kommt es dabei weniger an.

Jozef Rogosz sieht allein das Judentum als Grund fiir den religiésen Antagonismus
und als Hindernis einer EheschlieBung zwischen beiden Konfessionen. Das Bild jldischer
Frommigkeit und Religiositat wird aus der christlichen Perspektive stark stereotypisiert. Die
Konversion jidischer Partner zum Katholizismus wird bei ihm als wahre Bekehrung
interpretiert, da das Christentum als die einzig wahre und sogar moderne Religion dem
Judentum dberlegen ist. Darum erweist sich der Ubertritt zum Christentum als einzige
Maoglichkeit, eine Ehe zwischen Juden und Christen zu schlieRBen.

Aus der Analyse der angefiihrten Beispiele lasst sich das Fazit ziehen, dass bei allen
behandelten Autoren Galizien als Beispiel einer religios konservativen Gesellschaft ist. Aus
diesem Grund wird die Mdoglichkeit einer interkonfessionellen Ehe zwischen Juden und
Christen ausgeschlossen bzw. auf die negativen Folgen deren flr Protagonisten hingewiesen.
Zu beachten ist allerdings jener Umstand, dass nicht die Religion bzw. der Glaube in diesem
Fall einer Kritik unterzogen werden, sondern vor allem ihre einzelnen formalen Vorschriften
und Bréuche. Eine EheschlieBung zwischen Vertretern verschiedener Konfessionen wird in
einer religiés konservativen Gesellschaft wie Galizien aber neben religidsen auch aus
bestimmten sozio-6konomischen Griinden schwer realisierbar. Der feine Unterschied
zwischen dem demokratisch-liberalen und aufklarerischen Zugang von Sacher-Masoch und
Franzos und dem Kkatholisch-konservativen von Rogosz liegt in der Auffassung der
Konversion zum Christentum als mégliche Uberwindung der religiosen Kluft: Wahrend von
den beiden ersten Autoren sie in ihrer destruktiven Kraft auf die jldische Identitdt und
kulturelle Authentizitat abgelehnt wird, wird sie von Rogosz befurwortet. Es ist interessant,
dass jedoch kein Beispiel einer solchen gliicklichen Ehe dank der Konversion vom polnischen

Autor angefuhrt wird.
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4 WIRTSCHAFTLICHE GRUNDE HINTER DEM JUDISCH-CHRISTLICHEN

RELIGIOSEN KONFLIKT

EINLEITUNG

Im Jahre 1875 publizierte Volodymyr Barvins’kyj eine Broschire mit dem
vielsagenden Titel Veksel’ i lychva — na$a bida (Wechsel und Wucher sind unsere Not)." In
dieser Arbeit, die als praktische Anweisung fur die ukrainische Bevolkerung in finanziellen
Verfahren wie der Ausstellung und Einlésung des Wechsels gedacht war, wurde direkt das
Problem der ukrainisch-judischen Beziehungen angesprochen: Die Juden und Ukrainer
fungieren hier als gegnerische Parteien in einem wirtschaftlichen Konflikt. Barvins’kyjs
Erzahlung behandelt die Geschichte des ukrainischen Bauern Mykyta, der bei dem jiidischen
Schankwirt Moschko Geld auf Wechsel borgt und spater seinen ganzen Besitz verliert.? Bei
seiner Auslegung finanzieller Verhaltnisse in Galizien beschrénkte sich der Autor nicht nur
auf die Kritik am Judentum und am wirtschaftlichen Verhalten der Juden, sondern deckte
auch manche negative Charakterziige und soziale Probleme der Ukrainer auf, so z.B. deren
Naivitat, schlechte Ausbildung und ihre mangelnden finanziellen und rechtlichen Kenntnisse.
Dennoch bilden die Juden und ihre dem Autor zufolge oft unfairen Geschafte den
Hautgegenstand der kritischen Darstellung.

Fir die vorliegende Arbeit ist Barvins’kyjs Erzahlung von besonderem Interesse, da
sich die in ihr geschilderten Konflikte zwischen Juden und Christen auch in anderen Werken
ukrainischer und polnischer Autoren wiederfinden. Dabei handelt es sich um die folgenden
Motive:

1) Kritische Darstellung judischer Geschéftsleute: Ein jidischer Wucherer, der durch
seine List und Tiicke das Vertrauen galizischer Bauern gewinnt und sie spéater finanziell

ausbeutet, kommt in vielen ukrainischen und polnischen Werken vor. In Barvins’kyjs

! Siehe BARVINS’K1J, VOLODYMYR: Veksel’ y lychva naSa bida! Nauka pro te, jak nasi lude majut’ ratuvatys’
vod lychvarskych ruk y z vekslévych dovhov y jak mozna choronyty naSi majetky vod zahlady [Wechsel und
Wucher sind unsere Not. Die Lehre darlber, wie unsere Leute sich vor den H&nden der Wucherer und den
Wechselschulden retten sollen und wie wir unser Gut vor der Verpachtung schiitzen kénnen]. L’vov: Z drukarni
tovarystva ,,ymeny Sevéenka“ 1875.

2 Das Werk besteht aus zwei Teilen: dem literarischen und dem praktisch-angewandten Teil. Im zweiten Teil
wird auf die Definition des Begriffs ,Wechsel* eingegangen, das ganze Vorgehen bei der Ausstellung und
Einldsung von Wechseln samt dem damit verbundenen Gerichtsverfahren erkléart und mit etlichen Beispielen
veranschaulicht. Diesem praktischen Teil geht eine kleine Erzdhlung voraus, mit der der Autor seine Leser mit
der Problematik des Werkes vertraut machen méchte. Um eine Differenzierung zwischen den beiden Teilen des
Werkes zu machen, wird in der vorliegenden Analyse dieser erste Teil als Erzahlung bezeichnet. Das ist aber im
Text nicht explizit ausgedruckt: Es gibt also keine Verweise darauf, ob diese Geschichte wirklich geschah oder
es eine Verallgemeinerung und literarische Fiktion des Autors zwecks der Veranschaulichung der Problematik
ist.
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Erz&hlung ist es der schlaue Jude Moschko, der den naiven ukrainischen Bauern Mykyta zum
Unterschreiben eines Wechsels tberredet und dabei die Bezahlungsfristen, die HOhe des
Prozentsatzes sowie die rechtlichen Konsequenzen, die im Fall der Verweigerung der
Einlosung eines Wechsels gezogen werden, verschweigt. Diesem negativen Bild des
judischen Geschaftsmanns ahneln folgende jiidische Protagonisten wie Izko Styn’ker in der
Erzahlung Andrej Kremenjak von Stefan Kovaliv®, Herman Holdkremer in Ivan Frankos Boa
constrictor®, Jankiel in der Erzahlung W piekle galicyjskiem (In der galizischen Hélle) von
Jozef Rogosz® sowie Abraham Habe im Roman W zydowskich rekach (In jiidischen Handen)
von Michat Batucki.® Wie im Folgenden gezeigt wird, sind all diesen genannten Figuren
bestimmte Charaktermerkmale eigen, welche der Stereotyp des unsympathischen Juden
entstehen lassen.

2) Kritik der Verhéltnisse innerhalb der christlichen Gemeinde: Wenn Barvins’kyj
Griinde fir die schlechten Lebensverhdltnisse der Ukrainer auch in deren enormen
Alkoholkonsum und ineffektiven Wirtschaftsfiihrung sieht, macht er diese auch selbst fir ihr
Schicksal verantwortlich. Diese Grunde werden bei ihm jedoch nur nachrangig behandelt.
Den Grund dafur, dass Mykyta Trost in der Schenke sucht und Moschko um finanzielle Hilfe
bittet, flihrt der Autor u.a. auf die Situation in dessen Familie und seiner Umgebung zuriick:
Seine Frau macht ihm stets Vorwiirfe, bei ihr und seinen Nachbarn findet er weder finanzielle
noch geistige Unterstiitzung. Mykyta, der friiher ein wohlhabender Bauer war, schamt sich
nun, die Hilfe anderer Bauern zu erbitten, die ihn schon verspotten und ihm kein Geld
anvertrauen. Dieses Motiv wird besonders deutlich in den Erz&hlungen Navernenyj HriSnyk
(Der bekehrte Stinder)” und Perechresni stezky (Die Kreuzpfade)® von Franko und Zalissja
von Osyp Makovej® thematisiert.

% Siehe PIATKA, STEFAN [KOVALIV, STEFAN]: Andrej Kremenjak. In: DERS.: Vstri¢a pod krestom i Andrej
Kremenjak. Dvi povisty. In: Yzdanija ob$¢estva ymeny Mych. Kac¢kovskoho. 175 (1890), S. 23-45.

* Siehe FRANKO, IVAN: Boa constrictor. In: DERS.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 14, hrsg. v.
Bass, 1. 1.). Kyiv: Naukova dumka 1978, S. 370-441.

® Siehe RoGosz, Jozer: W piekle galicyjskiem. Obraz z zycia [In der galizischen Holle. Ein Bild aus dem
Leben]. In: DeRs.: W piekle galicyjskiem. Obraz z zycia. Grodek: Naktadem i drukiem J. Czainskiego 1896, S.5-
85.

® Siehe BALucki, MicHAL: W zydowskich rekach [In jiudischen Hénden]. Lwow: Nakladem ksiegarni K.
Lukaszewicza 1885.

” Siehe Franko, Ivan: Navernenyj Hrisnyk [Der bekehrte Siinder]. In: DERs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty
tomach (Bd. 14, hrsg. v. Bass, I.1.). Kyiv: Naukova dumka 1978 S. 307-369.

® Siehe FRANKO, IVAN: Perechresni stezky [Die Kreuzpfade]. In: DERs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach
(Bd. 20, hrsg. v. DuBkov, S.D.). Kyiv: Naukova dumka 1979, S. 173-459

° Siehe MAKOVEJ, Osyp: Zalissja. In: DERs.: Tvory v dvoch tomach (Bd. 1, hrsg. v. My$any¢, O.V.). Kyiv:
Dnipro 1990, S. 332-518.
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In der polnischen Literatur findet diese Problematik in der Darstellung der
Beziehungen des polnischen Adels ihren Ausdruck. Die fehlende Solidaritat und Naivitat des
polnischen Adels, sein Neid und Ehrgeiz sowie seine konservativen Vorstellungen werden in
Romanen wie Grabarze (Die Rauber) von Jozef Rogosz'® oder W zydowskich rekach von
Michat Batucki thematisiert. Als ein weiterer Grund wird die wirtschaftliche Dominanz der
Juden in Galizien angefiihrt.

3) Das schlechte Bildungsniveau der Ukrainer und Polen und das komplizierte
Osterreichische Gesetzsystem: Einen weiteren Grund fiir die schlechte soziale Stellung der
Ukrainer sieht Barvins’kyj in deren geringen Kenntnissen im Finanzwesen. Wegen ihrer
niedrigen oder fehlenden Kenntnisse in finanziellen Fragen werden ukrainische Bauern leicht
zu Opfern nicht nur judischer Geschaftsleute, sondern aber auch ukrainischer und polnischer
Beamter und Angestellter. So wendet sich Mykyta an einen ukrainischen Schreiber mit der
Bitte, seine gerichtlichen Angelegenheiten zu erledigen, was aber zu keinem positiven
Ergebnis fuhrt: Dieser verlangt Geld fir seine Arbeit, obwohl er weil3, dass die Sache schon
verloren ist. Das andere Problem besteht in der Gesetzgebung: Der Autor betont mehrmals
den komplizierten Charakter dieser und weist darauf hin, dass es schon fiir einen gebildeten
Menschen, der lesen und schreiben kann, schwer ist, sich in vielen Normen und
Verordnungen zurechtzufinden. Diese Kompliziertheit der dsterreichischen Gesetzgebung und
die enorme Burokratie wurden in mehreren Werken von J6zef Rogosz thematisiert und sind in
den meisten Fllen als eine direkte Kritik am staatlichen System zu verstehen.™ Dieses Motiv
wird auch in Texten von Stefan Kovaliv behandelt, wie z.B. in den Erzdhlungen Andrej
Kremenjak, Na Drimajlovim pustyryséu (Auf dem verwahrlosten Grundstiick von Drimajlo)*?
oder Svojaky (Die Unsrigen).”> Wenn wie in den bereits erwiihnten Werken von Balucki und
Rogosz auf die fehlenden Kenntnisse des polnischen Adels in wirtschaftlichen und
rechtlichen Beziehungen eingegangen wird, findet sich erneut eine Abwandlung dieses
Motivs.

19 Siehe RoGOSZ, JOZEF: Grabarze. Powiesé wspotczesna [Die Riuber. Ein zeitgendssischer Roman]. Grédek:
Naktadem i drukiem J. Czainskiego 1895.

' Siehe dazu z.B. die Erzahlung O worek kukurudzy von Jézef Rogosz, RoGosz, Jozer: O worek kukurydzy
[Um einen Sack Maiskdrner]. In: W piekle galicyjskiem. Obraz z zycia. Grodek: Naktadem i drukiem J.
Czainskiego 1896, S. 185-201. In der Erz&hlung wird das dsterreichische Steuersystem kritisiert. Die Beamten
werden dabei als mitleidlose Befolger der Vorschriften geschildert, die einem Bauern den letzten Sack
Maiskdrner als Steuerzahlung wegnehmen und ihn somit zum Verhungern verurteilen.

12 Siehe KOVALIV, STEFAN: Na Drimajlovim pustary$¢u [Auf dem verwahrlosten Grundstiick von Drimajlo]. In:
DERs.: Obrazky z halyc’koi kalifornii. L’viv: Naukove tovarystvo im. Tarasa Sevéenka 1913, S. 96-138.

3 Siehe P’JATKA, STEFAN [KOVALIV, STEFAN]: Svojaky. Obrazok z Zytja [Die Unsrigen. Ein Bild aus dem
Leben]. L’vov: Nakladom Tovarystva ,,Prosvita* 1893.
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Barvins’kyj konzentriert sich in seinem Text ausschlielich auf die wirtschaftlichen
und rechtlichen Aspekte der Verpachtung und Wechselausstellung. Konfessionelle
Unterschiede oder verschiedenartige soziale Handlungsweisen werden bei ihm hingegen nicht
erwéhnt. Anhand der bereits genannten Werke soll im Weiteren gezeigt werden, wie die drei
angefuhrten Motive in manchen belletristischen Texten in den Zusammenhang mit der
religiésen Problematik gebracht wurden, was eine interessante Spezifik der literarischen
Darstellung interkonfessioneller Konflikte in Galizien ausmacht.

Es sei hinzugefugt, dass die Art und Weise der Darstellung von jldisch-christlichen
Beziehungen auch abhdngig vom ethnisch-konfessionellen Hintergrund eines Autors und/oder
seiner ideologischen Vorstellungen war. Das beweisen die narrative Strategie und Struktur der
analysierten Werke. Um ihre Texte glaubhaft zu machen, gehen die Autoren auf den
historischen Kontext ein und versuchen damit, dem Leser ihre &sthetisch-ideologische
Position zu verdeutlichen.

Was die Darstellung der judisch-christlichen Beziehungen anbetrifft, so hatte diese
konfessionell-ideologische Bedingtheit der Prosa samt der pragmatischen Leserorientiertheit
die Wirkung, dass verschiedene Schriftsteller verschiedene Aspekte dieser Beziehungen
beleuchteten. Im Fall der ukrainischen und polnischen Schriftsteller wurde die groRe
Aufmerksamkeit vor allem auf die soziale und wirtschaftliche Problematik der jidisch-
christlichen Beziehungen gelegt, wéahrend der religidse Unterschied in den Hintergrund geriet.
Wie im Folgenden gezeigt werden soll, gibt es in der polnischen und ukrainischen Literatur
kaum Beispiele, in denen religiése Unterschiede als Hauptgrund fur den judisch-christlichen
Konflikt ausgemacht werden. Die wirtschaftlichen Konflikte wurden aber in einen religidsen
Kontext gestellt, indem ihnen eine bestimmte religiose Bedeutung zugeschrieben wurde. Als
These kann hier also formuliert werden, dass in der Literatur dargestellte sozio-6konomische
Konflikte zwischen Juden und Christen nicht auf religiose Unterschiede zurtickzufiihren sind.
Im Folgenden soll dieser These anhand verschiedener Texte polnischer und ukrainischer

Autoren nachgegangen werden.
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4.1 DIE RELIGIOSE KONTEXTUALISIERUNG EINES JUDISCH-UKRAINISCHEN

WIRTSCHAFTLICHEN KONFLIKTS BEI STEFAN KOVALIV

Eine interessante Besonderheit bei der Darstellung konfessioneller Konflikte in der
ukrainischen Literatur besteht darin, dass diese zumeist in den Werken mit einer sozio-
Okonomischen Problematik vorkommen. Beispiele daftr finden sich daher vor allem in den
Werken von Autoren, die sich gesellschaftlichen Spannungsverhéltnissen widmeten, so z.B.
von lvan Franko und Stefan Kovaliv. Das lasst sich nicht zuletzt damit erklaren, dass beide
Autoren gewisse Zeit in Boryslav und seiner Umgebung gelebt und gearbeitet haben — dem
Ort, wo die Phdnomene der Industrialisierung und ihre sozialen, positiven wie negativen
Folgen besonders deutlich ans Licht traten.'*

Stefan Kovaliv war und bleibt ein wenig bekannter Schriftsteller. Er publizierte seine
Erzahlungen unter zahlreichen Pseudonymen, darunter auch Stefan P’jatka/Pjatka. Bereits zu
Lebzeiten des Autors wurde auf dessen geringen Bekanntheitsgrad hingewiesen. Als Griinde
dafur wurden die stilistische und sprachliche Unvollkommenheit seiner Werke, die
anspruchslose Wahl der Motive sowie der starke didaktische Charakter seiner Prosa und die
fehlenden Mdglichkeiten zum Publizieren angefiihrt.™ Ungeachtet dessen bietet sein Werk
eine interessante Perspektive auf interkonfessionelle, hier jldisch-christliche Beziehungen.
Die Besonderheit dieser Perspektive liegt in der vom Autor konzipierten starken Verflechtung
von religiésen und 6konomischen Elementen — eine Tendenz, die bei wenigen galizischen
Schriftstellern so klar in Erscheinung tritt wie bei Kovaliv.

Kovaliv war als Lehrer in der Stadt Boryslav tatig und stellte in vielen seiner Werke
das Leben dieser Region dar. Die Wahl der Motive ist nicht nur auf seinen biographischen
Hintergrund zurlickzufiihren. In der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts hatte sich Boryslav
dank der groRen Olgewinnung zu einem der wichtigsten industriellen Zentren der Monarchie
entwickelt, wobei es auch zu mehreren sozialen Spannungen kam. Faktoren wie ungeregelte
Olgewinnung, die Griindung von vielen Privatbetrieben, wachsende Kriminalitat und
Finanzspekulationen sowie der Andrang nach Arbeit suchender Bauern und Juden machten

die Darstellung des galizischen Kaliforniens — wie Boryslav genannt wurde - zum

14 Vgl. dazu WoLDAN, ALols: Die ,Holle von Boryslaw“ — Arbeiterelend in Galizien. In: VAN UFFELEN,
HERBERT, [u.a.] (Hrsg.): Literatur im Kontext: ein gegenseitiges Entbergen. Wien: Praesens Literatur 2010, S.
67-82, hier S. 75.

> Eine grindliche Analyse der mangelnden Popularitat Kovalivs gibt Mykola Jevian, vgl. JEVSAN, MYKOLA:
Stefan Kovaliv. In: Ukrains’ka chata. 7-8 (1911), S. 364-369.
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verbreiteten Motiv in der Literatur.® So kommt Boryslav neben Franko und Kovaliv auch im
Schaffen von Jozef Rogosz oder Artur Gruszecki vor.*’

Stefan Kovaliv stellte in seinem Werk die jiidisch-ukrainischen Beziehungen aus dem
aufklarerischen und christlich-nationalen Blickwinkel dar, indem er den negativen Einfluss
der Industrialisierung auf das Leben der Bauern kritisierte und dabei auch das Gebaren
judischer Geschéftsleute fur die 6konomische Not der Ukrainer verantwortlich machte. So
taucht in seinen Texten wiederholt die Figur des listigen und geizigen jiidischen Kaufmanns,
Héndlers, Schankwirts oder Arbeiters auf, die die christliche Bevidlkerung Boryslavs und
Umgebung finanziell ausbeutet und missbraucht. Diese Darstellung nimmt bei Kovaliv an
manchen Stellen sogar klare antisemitische Ziige an.*®

Die in Kovalivs Werken dargestellten Konflikte zwischen Juden und Ukrainern
resultieren nicht aus dem religiosen Unterschied, sondern und sind primér wirtschaftlicher
Natur. Das Markante bei Kovaliv liegt aber darin, dass der Autor in seinen Werken das
wirtschaftliche Verhalten der Juden u.a. durch ihre religiése Erziehung erklart und somit die
wirtschaftliche Handlung in die Verbindung mit bestimmten religiosen Vorschriften stellt. Ein
aussagekraftiges Beispiel dafur findet sich in der 1890 publizierten Erzdhlung Andrej
Kremenjak.

In der Erzéhlung stellt Kovaliv das Schicksal des ukrainischen Bauern Andrij
Kremenjak dar — des anstadndigen, fleiBigen Manns, der sich von einem jldischen
Geschaftsmann Izko Styn’ker zur Arbeit in Boryslav iiberreden lasst. Diese Entscheidung
wird in der Erzéhlung als eine Handlung mit fatalen Folgen fur den Protagonisten gezeigt:
Statt Geld zu verdienen, muss Andrej Tag und Nacht fiir wenige Groschen schuften. Er
verdirbt sich seine Gesundheit und gilt aufgrund eines birokratischen Missverstandnisses als

16 Eine umfassende Studie zur Industrialisierung von Boryslav und Umgebung gibt u.a. Alison Frank, siehe
FRANK, ALISON FLEIG: Oil Empire: Visions of Prosperity in Austrian Galicia. Cambridge, Mass. [u.a.]: Harvard
Univ. Press 2005.

" vgl. dazu WoLDAN, ALols: Die ,,Hélle von Boryslaw* [wie Anm. 14] Der Autor gibt eine vergleichende
Analyse der Werke der drei erwéhnten Schriftsteller, in denen die Industrialisierung und die mit ihr verbundene
soziale Problematik zum Hauptmotiv wurden. Einen Uberblick Gber die Werke zum Thema gibt auch Jaroslav
Hrycak, siehe HRYCAK, YAROSLAV: Prorok u svoij vit¢yzni. Ivan Franko i joho spil’nota (1856 - 1886) [Der
Prophet in seiner Heimat. Franko und seine Gemeinschaft (1856 -1886)]. Kyiv: Krytyka 2006, S. 296-302.

18 Mykola Jevian erklart die groRe Zahl der antisemitischen Motive im Schaffen von Kovaliv vor allem durch
den schopferischen Stil des Autors, wenn dieser sich vorwiegend auf das duRRerliche Betrachten und Beschreiben
einer einzigen Region Galiziens — des industriellen Boryslavs, in dem die Beziehungen zwischen Juden und
Ukrainern als Vertreter verschiedener sozialer Gruppen einen besonders starken Antagonismus annahmen —
begrenzt bzw. diese Problematik auf den anderen Kontext projiziert. Vgl. JEVSAN, MYKOLA: Stefan Kovaliv [wie
Anm. 15], S. 365. Auf die antisemitischen Motive bei Kovaliv wies auch Osyp Makovej hin. Makovej, im
Unterschied zu Jevsan, betonte aber den Zusammenhang des von Kovaliv literarisch geschaffenen kritischen
Bilds vom Judentum mit dem realen historischen Kontext, indem er selbst das Thema von unfairen
wirtschaftlichen Geschéften vieler Juden in Galizien ansprach, vgl. Makove), Osyp: Stefan Kovaliv. In:
Literaturno-naukovyj Vistnyk. 11/8 (1900), S. 81-91, hier S. 85f.
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verungliickt. Die Erz&hlung ist somit ein ,klassisches* Beispiel des Boryslav-Motivs in der
ukrainischen Literatur. Es lassen sich zahlreiche inhaltliche Parallelen zu Frankos Werk
herstellen — eine Tatsache, auf die in der Literaturkritik hufig hingewiesen wurde, um den
Einfluss Frankos auf das Schaffen Kovalivs zu betonen.'® Trotz der Ahnlichkeit vieler Motive
bei Franko und Kovaliv, wie die negativen Auswirkungen der Industrialisierung auf die
Lebensweise der Bauern, ihre Abkehr von Traditionen, ihre Demoralisierung sowie
finanzielle Ausbeutung durch judische Geschéftsleute und polnische und ukrainische Beamte,
zeigen sich aber einige konzeptuelle Unterschiede in der Darstellung der jldisch-ukrainischen
Wirtschaftsbeziehungen bei Kovaliv.? Dies gilt vor allem fiir die Thematisierung religiéser
Unterschiede, die bei Kovaliv explizit zum Ausdruck gebracht werden. So wird vom Autor
das Motiv der jiidischen Uberlegenheit in rechtlichen und finanziellen Fragen u.a. auf die
judische religidse Bildung zuruickgefuhrt:

Die Erziehung, vor allem die Bildung der Kinder, ist fiir sie [die Juden, L. B.] von grol3er
Bedeutung. Zuerst unterrichtet ein jldischer Belfer sie, dem die Juden ihren letzten Groschen
geben konnen, damit er nur ihre Kinder aus dem Buch beten lehrt. Dann geben sie ihre
Kinder zu einer ,,goischen Schule®, wie sie diese selbst nennen, damit die Kinder dort die
Ausbildung abschlieen und als Doktoren, Anwélte, Richter oder Offiziere in der Armee
tatig sein konnen. Nicht einmal geschieht es aber, dass den Kindern in diesen jidischen
Schulen solche Grundlagen beigebracht werden, die sich gegen géttliche und menschliche
Gesetze richten. Darum bemiht sich die Regierung, sie mit allen Kraften aufzuheben und
durch offentliche Schulen zu ersetzen. Aber die listigen Juden finden immer einen Ausweg
und wissen sich mit einer Form des Rechts gegen das Recht selbst zu wehren!®

Im angefiihrten Beispiel wird gezeigt, dass gerade die Kombination der religidsen und
sékularen Bildung den Juden bessere Berufsaussichten und finanzielle VVorteile gegenuber den
Ukrainern ermdglicht und auf diese Weise Vorteile gegentiber der christlichen Bevolkerung

19 Dem Einfluss Frankos auf Kovaliv ist ein ganzes Kapitel in der Arbeit von Olena Kolin’ko gewidmet. Zum
Boryslav-Motiv bei Franko und Kovaliv vgl. KOLIN’KO, OLENA: Stefan Kovaliv. Mala proza kriz’ pryzmu ¢asu
(suCasna interprytacija) [Stefan Kovaliv. Kurze Prosa aus zeitlicher Perspektive (moderne Interpretation)]. Kyiv:
Znannja Ukrainy 2002, S. 14f.

20 Als einen solchen Unterschied nennt Jaroslav Hrycak die geringe Prasenz der sozialistischen Thematik im
Schaffen von Kovaliv. Daraus ist zu schliefen, dass der Einfluss Frankos, der sich zu dieser Zeit aktiv mit
Sozialismus und Positivismus beschéftigte, auf Kovaliv nicht groRR war, vgl. HRYCAK, Y AROSLAV: Prorok u svoij
vitéyzni [wie Anm. 17], S. 299f.; Olena Kolin’ko vertritt dabei eine andere Position, indem sie den Einfluss
Frankos auf Kovaliv vor allem in Bezug auf die Poetik seiner Prosa sieht. Franko verdankte Kovaliv seine
realistische Darstellungsweise wie auch sein Interesse fiir die Thematisierung der sozialen Problematik
Boryslavs, vgl. KOLIN’KO, OLENA: Stefan Kovaliv [wie Anm. 19], S. 12f.

2 Originaltext: ,,Hemanou Baru y HuXb €CTh BHIXOBaHbE, a BIIACTHBO y4eHbe XbTel: mepiue ydarb UXb y CBOTO
xuadBckoro Gernbhepa, kotopomy mocabaniii rplurk roroBel Otmaty, 00661 HayduIh AbTEll MOMUTUCH, 3B
KHHXXKH, a ITIOTOMb 6TI[aIOT’L — JKb OHM CaMbl KaXyTb — 10 ,,’OUIIC LI_IKOJ'H)e“, IJ_IOGI)I TaMb HXDb Z[’}‘)TI/I MOIJIn
MOKOHYHMTH HAYKY M CTAaTH JOKTOPaMH, aJBOKATAMHM, CyHisMHU, abo mpu BOHCKY oduiiepamu. IIpasia, 110 TO-Th
UXb )KI/II[@BCKiI/I IOKOJIbI HEpPa3b BUICIUIIOIOTHL Bb I[’}‘)TI/I 3acajibl, NPOTUBHBIK 3aKOHAMb Boxumes u
lIeJ'IOB’}‘)‘IeCKI/IM’L, U UIA TOro YK€ W HNPaBUTCILCTBO CTapaeccsa BchMma cwiamu uxmb Hﬁ)j[HOCI/ITI/I u 3aMbHuTH
mrojlaM MyOIMYHbIMU. Ho sKHIBI IPEXUTPhl HAHIYTh HA BCE BBIKPYTH, YMBIOTH 3acimoHuTHCS (QOpPMOIO IpaBa
mpoTHBBH camoro mpasal®, in PIATKA, STEFAN: Andrej Kremenjak [wie Anm. 3], S. 41.
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schafft: Denn einerseits bewahren sie ihre sprachlich-kulturelle und konfessionelle
Eigenartigkeit. Andererseits kennen sie sich in der allgemeinen sozialen Umgebung der
Christen aus und haben Zugang zum beruflichen Sektor.?? Die in diesem Kontext vertretene
Meinung, dass die Auslegung widerspriichlicher und komplexer Talmudvorschriften, die man
judischen Schiillern von Kindheit an beibringt, ihnen helfen sollte, spéter die staatlichen
Gesetze zu umgehen und einen finanziellen Gewinn zu erlangen, zieht sich wie ein roter
Faden durch das ganze Schaffen von Kovaliv. In der Erzahlung Dobryj zarobok (Guter
Verdienst, 1913) wird diese Sichtweise auf folgende Art zum Ausdruck gebracht:

Von vier bis zu fast fuinfzehn Jahren lernt der Jude, wie er sich durch die Form des Gesetzes
gegen das Gesetz selbst wehren kann.?

Auf diese Weise wird der wirtschaftliche Problematik eine religidse Konnotation
verliehen: Der zwischen einem ukrainischen Bauern oder Handwerker und einem jidischen
Geschaftsmann ausgeldste Konflikt wird als Konflikt zwischen Vertretern nicht nur
verschiedener sozialer Schichten, sondern auch verschiedener religidser und kultureller
Systeme aufgefasst. Das macht den Unterschied zu den erwdhnten Erzdhlungen von
Barvins’kyj oder Franko aus.?*

Die gezeigte Mitleidlosigkeit und Hartnackigkeit der judischen Protagonisten in
finanziellen Angelegenheiten wird von Kovaliv auch auf die religidse Erziehung der Juden
zuruckgefuhrt. In Andrej Kremenjak wird diese Sichtweise anhand der Darstellung eines
Kinderspiels besonders klar angedeutet:

Die ganze Weide ist mit judischen Knaben im Alter von 8 bis 15 Jahren erfullt, die
schwarzen Lerchen glichen. In der einen Halfte der Weide befinden sich einige Hunderte
Kinder, die die Christen-Gojim spielen. Auf der anderen Seite verteilt sich bis hin zum Wald
eine ebenso grolRe Anzahl Jugendlicher, die die Rolle der treuen Séhne Israels einnehmen.
Auf ein vom Belfer gegebenes Zeichen beginnen die beiden schwarzen Scharen mit
unbeschreiblichem Geschrei aufeinanderzu zu rennen und an einem bestimmten Punkt laufen
die Christen-Gojim weg. Die Helden von Jericho treiben sie vom Ufer bis in den Fluss
hinein und bleiben so die einzigen Herrschenden Uber die gesamte Wiese. Das Spiel setzt
sich am Schabbat den ganzen Tag vom Morgen bis zum Abend fort. Die dem alten Gesetz

22 In diesem Zusammenhang sei auf die dhnliche Thematik bei Franzos hingewiesen werden, die jedoch aus einer
entgegengesetzten Perspektive gezeigt wird, wie in der Erzdhlung Moschko von Parma. Siehe dazu Kap. 3.2.

28 Originaltext: ,,Bix 40THPOX Maibke T 10 MATHANTITEOX YIHTHCSA G€3 IEPECTAHKY, K Mae GOPMAaMH 3aKOHA
3acIaHATH ¢ MpOTH camoro 3akoHa“, in KOVALIV, STEFAN: Dobryj zarobok [Guter Verdienst]. In: DERs.:
Obrazky z halyc’koi kalifornii. L’viv: Naukove tovarystvo im. Tarasa Sevéenka 1913, S. 1-52, hier S. 19.

2% Dies betrifft nicht nur die Erzahlungen von Franko aus seinem Boryslaver-Zyklus wie Boa constrictor,
Boryslav smijet’sja oder Navernenyj hrisnyk, aber auch die Erzahlungen, die thematisch nicht zu diesem Zyklus
gehoren, wie z.B. Hava, HerSko Holdmacher oder Hava i Vorkun. Alle Erzdhlungen in FRANKO, IVAN:
Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 16, hrsg. v. ZASENKO, O. JE.). Kyiv: Naukova dumka 1978.
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treuen Vater betrachten das Ganze mit grolem Vergniigen, insbesondere wenn ihre Séhne
von der Rolle des ungliicklichen Trottels zu der des listigen machtigen Helden wechseln.”

Die Anspielung auf die religiése Bedingtheit des sozialen Handelns wird bei Kovaliv
neben der inhaltlichen auch auf der verbalen Ebene konstruiert. Der Autor instrumentalisiert
biblische Begriffe und Analogien, wie im oben angefuhrten Beispiel des Spiels, und
verwendet Wortwendungen mit religioser Konnotation wie Bezeichnungen von judischen
Protagonisten bzw. Ortschaften mit stilistisch gefarbten Wortern: ,Judas‘ als Andeutung auf
Judas Ischariot oder ,Sodom und Gomorra* fiir Boryslav. Dadurch ergibt sich das Bild der
unter den judischen Finanzmagnaten und Spekulanten leidenden ukrainischen Bauernschaft,

deren christlicher Glaube nicht verschont bleibt. Ein Beispiel dafiir:

Der Christ ist hier [in Boryslav, L.B.] moralisch verdorben und materiell ruiniert. Er schuftet
Tag und Nacht, flllt die Taschen der Spekulanten mit Gold, lasst die Verunglimpfungen
seines heiligen Glaubens tber sich ergehen und lebt. Ach, wie lebt er! So ein Leben existiert
selbst in einem Albtraum nicht! Denn was ist das fur ein Leben, das durch die wilde Willkir
tausender jiidischer Diener, Handler und Schwindler bestimmt wird??

In dieser Uberlappung des Religidsen und Okonomischen ergibt sich der pseudo-
religiose Charakter der von Kovaliv dargestellten judisch-ukrainischen Konflikte: Als Motiv
fur deren Entstehen dient der Widerspruch von wirtschaftlichen Interessen, welcher in einen
Zusammenhang mit interkonfessionellen Konflikten und religiosen Unterschieden gebracht
wird. In seinen Erz&hlungen finden sich viele antisemitische Klischees. Diese haben jedoch
soziale und wirtschaftliche Hintergriinde und beruhen nicht auf politischen oder rassistischen
Grundlagen. Nicht die jidische Religion oder national-ethnische Zugehdrigkeit stehen bei
Kovaliv in der Kritik, sondern das unfaire soziale und wirtschaftliche Verhalten mancher
judischer Protagonisten oder die Instrumentalisierung der Religion fir wirtschaftliche

Zwecke.?’

% Originaltext: ,,[[k1a TonoKa MOKPBITa, MOBb TAHBOPOHBEMb YOPHBIMb, XJIOMIMH-KHANKAME, Bb Bo3pacTh 8
no 15 xbTh; 3b THIXH OmHA YacTh, KONBKAHAMIITH COTOKB, 3ajirac OMHY IIOJOBHHY TOJNOKH, W OHH
MPEICTaBIIAIOTh XPUCTIIHB-TOEBD; 3 APYTOM CTOPOHBI aXb MOnOab Thch Takokb CTOIBKO HEMOTBTKOBD CTOUTB,
U TiM TPeacTaBisiioTh BBpHBIXD ChiHOBL M3pawmns. O6b Bataru jeTaTh, Ha NaHblil 3HaKb Oenbdepa, TEMHOMO
MAacol0 Ch HEOITMCAaHBIM KPUKOMb, a NPU O3HaueHol MeTh XpucrisHe-ron yrbkators, lepuxoHckin ke GoraTbipu
TOHATHh UXb 3b Oepera Bb MOTOKb M OCTAIOTHh IaHAMH-BIACTUTEIsIMU Irbiioro macosumia. Mrpa npomomkaecs
irhiblii  JieHb Bb cabamre OTh paHa 10 Bedyepa; CTApO3AKOHHBIM OTIBI TMPUAUBISIOTS Chb BETUKHMb
3aJI0BOJICHOEMb, OCOOEHHO KOJIM MXb CHIHBI NEPeMBHSIOTH PONIO HENANIIMBOrO XamMa Ha XHTPOr'0 MOI'Yy4oro
Gorateips.”, in PIATKA, STEFAN: Andrej Kremenjak [wie Anm. 3], S. 41f.

% QOriginaltext: , XpHCTIHUHD TYTh 3HHIIEHBI MOPATbHO M MATEPHIATBHO, Tapyd AHEMb-HOUIIO, HAIOTHIE
KapMaHbl CIIeKySIHTOBD 3070TOMb, CIyxae 3HEBard Ha CBOKO CBTY BbBpy u xie, axb! Skb xkiel...Bogaii Takoe
KHUThE HUKOMY M HE CHWJIOCS... Bo 4Ikb MOXKHA Ha3BaTH C€ )KUThEMb, TYIO JUKYIO CBABOJIO THICSYHBIXh MAMOKb
HCITYKHUITb )KUAOBCKUXB Ch UyMakamu U ronusbrpamu?®, in ebd., S. 33f.

27 Vgl. dazu KOLIN’KO, OLENA: Stefan Kovaliv [wie Anm. 19], S. 61f.; HRYCAK, YAROSLAV: Prorok u svoij
vitéyzni [wie Anm. 17], S. 300.
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Durch die Uberlappung von religiésen und wirtschaftlichen Motiven schafft Kovaliv
in seinem Werk das Oppositionspaar von Christentum und Judentum — die Besonderheit der
narrativen Strategie dieser Prosa. Denn dem als Padagogen tétigen Autor war vor allem die
grole didaktische Wirkung seiner Erzahlungen wichtig, die er durch die Wahl der Motive und
der stilistischen Mittel zu erzielen suchte.?® Auf diese Weise stellt er Situationen dar und
konzipiert literarische Figuren, die seinen potenziellen Leser direkt ansprechen und dadurch
bei ihm einen entsprechenden emotionalen Eindruck hervorrufen sollen. In erster Linie
adressiert Kovaliv sein Werk an die ukrainischen Bauern und ihre Kindern. lhnen sollten
durch eine einfache Erz&hlung anstatt vertiefender psychologischer, politischer oder
rechtlicher Erklarungen gewisse soziale Probleme erlautert werden.?® Denn ein Bauer sah in
einem Juden in erster Linie den Vertreter der anderen Religion und erst dann der anderen
sozialen Schicht.

—

Die Darstellung des judisch-ukrainischen Konflikts steht bei Kovaliv sehr oft in
Verbindung mit dem Thema der Bildung, wie dies anhand angeflihrter Beispiele aus der
Erz&hlung Andrej Kremenjak deutlich wird. Dabei finden sich gewisse Parallelen zwischen
Kovalivs Erzéhlungen und der angefiihrten Arbeit von Barvins’kyj, in welchen — wie bereits
erwahnt — ebenfalls eine Verbindung zwischen dem schlechten Bildungsniveau der Ukrainer
und ihrer prekéren sozialen Lage hergestellt wird. Kovaliv thematisiert in seinen Erzahlungen
auch die fehlende Solidaritdt und Unterstitzung innerhalb der ukrainischen Gemeinde. Das
Auffallende in der literarischen Verarbeitung dieser Thematik besteht darin, dass der Autor
sie héufig in einen Zusammenhang mit den Prinzipien der judischen Ausbildung und sozialen
Organisation bringt. Seine Meinung dartiber ist ambivalent: Wéhrend Kovaliv einerseits das
Okonomische Verhalten der Juden kritisiert und dieses teilweise mit ihrer religidsen
Ausbildung erklart, ist er von dem hohen Wert begeistert, den die Juden auf die Ausbildung
und Erziehung ihrer Kinder legen. Darin ergibt sich die interessante narrative Strategie im
Schaffen des Schriftstellers, dass der Grund fir die wirtschaftliche Niederlage eines
ukrainischen Protagonisten nicht nur durch die Kritik an bestimmten Eigenschaften eines
judischen Protagonisten erklart wird, sondern auch durch das Fehlen dieser Eigenschaften bei
den Ukrainern. Als markantes Beispiel dafiir kann die Erzéhlung Na Drimajlovim pustyryscu

(Auf dem verwahrlosten Grundstiick von Drimajlo) angefiihrt werden.

28 Zum padagogischen Charakter der Prosa von Kovaliv vgl. JEVSAN, MYKoOLA: Stefan Kovaliv [wie Anm. 15],
S. 5f.
2 vgl. MakoVEs, Osyp: Stefan Kovaliv [wie Anm. 18], S. 84f.
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Der judische Protagonist der Erzahlung — der kleine Schlojme Brudergreber — ist ein
fleiiger, aber auch eingebildeter und grober Schiiler in der Klasse des ukrainischen Lehrers
Lupyna — des mit dem Autor gleichzusetzenden Erzéhlers. Seine Beziehung zu den
christlichen Mitschulern ist nicht einfach und manchmal konfliktreich. So benimmt sich
Schlojme wie auch viele andere jldische Schiiler herausfordernd und frech. Diese Darstellung
der judischen Jugend wird auch durch die Beschreibung physischer Eigenschaften Schlojmes
verstarkt: Er hat nur ein Auge und sieht daher abschreckend aus. Dadurch wird er zu einem
Objekt des Spotts anderer Kinder, auf den er mit harten Streichen reagiert. Das vom Autor
vermittelte Bild eines jldischen Schilers ist somit keine Darstellung eines von christlichen
Schulern misshandelten Juden, sondern die eines starken und selbstbewussten Jungen, der um
die Unterstiitzung seiner Glaubensgenossen weil. Diese Unterstiitzung, die es einem
Menschen ermdglicht, zuversichtlich in die Zukunft zu schauen, bildet fiir den Erzéhler den
groRen Unterschied zwischen den judischen und christlichen Schilern. Dabei wird diese
Sichtweise mit der bereits erwéhnten Ambivalenz vertreten: Einerseits wird eine solche
Solidaritat und Hilfsbereitschaft innerhalb der jidischen Gemeinde gepriesen, andererseits
wird damit auch eine judische Verschwoérung angedeutet:

Aber die Mehrheit dieser Falken [der ukrainischen Schiler, L. B.] ist sich selbst (iberlassen.
Ohne jegliche Fuhrung der Alteren werden sie zugrunde gehen, vorzeitig verbleichen und
verwelken, ohne Nutzen fir die Gesellschaft gebracht zu haben. Es ist hier nur die Rede von
christlichen Jungen, fir die unsere Anfiihrer nach so vielen Jahren und bei so grof3en
Schétzen keinen Finger gertihrt hatten. Anders ist es bei judischen Jungen: Diese haben
tiberall eine Stelle und Hunderte von Unterstiitzer.*

Das Bild des selbstbewussten Juden, der keine Angst vor der Staatsmacht hat, kommt
auch bei anderen galizischen Schriftstellern vor. So z.B. in der Erzdhlung Zalissja von Osyp
Makovej. In dieser Erz&hlung stellt der Autor seinen judischen Protagonisten Moschko als
frechen, mitleidlosen und furchtlosen Menschen dar, was sich in folgendem Dialog zwischen
ihm und dem Dorfvorsteher zeigt:

— Moschko, lass mich in Ruhe mit deinen Witzen und achte lieber auf dich selbst! Ich habe
gehort, dass du diesen Saufer Kryvorukyj von Haus und Hof vertreibst, oder?

— Er ist mir viel schuldig.

— Und warum lasst du ihn bei dir trinken?

— Er will das selbst. Warum soll ich es verbieten?

— Und kennst du die Vorschriften fiir Schankwirte nicht?

% Originaltext: ,,Ase Ginbla 4acTh CHX COKONMKIB JIAIIGHA caMa cobi 63 HiSKOro MpOBOAY CTAPIIMX Mijge Ha
mporasie, 3MapHi€, 3iBSHE Iepea 4acoM Oe3 XiCHa /sl CYCHIJIbHOCTH. ['OBOPHUTH CS TYT TUIBKO MpPO
XPUCTISTHCBKUX XJIOMIIIB, /ISl KOTPUX BEPXOBOAM B MPOTATY KINBKAJECATHOX JIIT IPH TAKUX MUITIOHOBUX CKapOax
1 32 MaKOBE 3¢pHO HIYOro He 3poOWIH. IHIE A0 3 KUAIBCBKMMHU XJIOMIIMH: Ti MalOTh YCEOIU MicCIle 1 COTKU
cBOIX mokpoButemiB.*, iN KOVALIV, STEFAN: Na Drimajlovim pustarys¢u [wie Anm. 12], S. 108.
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— Die kenne ich, na und?

— Hast du denn keine Gewissensbisse, dass du die kleinen Kinder von Kryvorukyj aus dem
Haus vertreibst?

— Was gehen mich seine Kinder an? Er ist mir mehr schuldig als sein Haus wert ist.

— Ist dein Schnaps so viel wert? — sagte KostySyn mit Spott — Pass auf, du, Jud!

— Ha, Herr Dorfmeister, passen Sie auf! — erwiderte Moschko ebenso.**

Die an diesem Beispiel von Makovej zur Schau gestellte Zuversicht der Juden in ihre
Geschéafte wird auch in vielen Werken Kovalivs thematisiert. In seinen Erzahlungen zeigt er,
dass die Juden, die bevolkerungsmélRig die Minderheit darstellen, dank ihrer hohen Solidaritét
und guten Ausbildung tber die Mehrheit der christlichen Bevdlkerung in wirtschaftlicher
Hinsicht dominieren.®? Wie bereits erwahnt, wird bei Kovaliv der eigentlich sozialen Spaltung
der unterschiedlichen Bevolkerungsgruppen eine religidse Konnotation verliehen. Es sind
immer Juden und Christen und nicht Ukrainer oder Polen, die als Parteien eines Konflikts
auftreten.

Der pseudo-religiose Charakter der dargestellten Konflikte zwischen den Juden und
Christen zeigt sich bei Kovaliv auch an seiner Kritik an der judischen Religion, denn diese
wird ausschlieBlich in Bezug auf ihre flir den Autor negative Auswirkung auf das
Okonomische Verhalten der Juden kritisiert. Wenn von Seiten der Juden keine Verantwortung
fur die ,,Goim* ibernommen wird, dann wird das mit ihrer Zugehdrigkeit zu einer anderen
Religion legitimiert. Aus diesem Grund sind nach der Meinung des Autors auch spekulative
Geschafte mit Christen mdglich. Dadurch kommt sein Werk dem Schaffen von J6zef Rogosz
und Michat Batucki nah, die auch dieses Motiv ansprechen und ihrer Darstellung noch mehr
eine religidse Schattierung verleihen. Auch das herausfordernde und schlechte Benehmen, in
dem sich judische Kinder von ihren christlichen Schulkameraden unterscheiden, fiihrt der
Autor auf ihre Erziehung und Bildung zuriick, und nicht auf geistige oder physische
Eigenschaften. So lassen sich die dargestellten Konflikte als typische Streitsituationen
zwischen Kindern erklaren: Necken, Auslachen und Streichspielen gehdren zum verbreiteten

Verhaltensmuster der Kinder.

%! Originaltext: ,— Jlaii crokii, MoKy, 3 THMH kapTamy, a MAIbHYil pamme coro Hoca! Il{o Tw, uyio,
3araJyent Toro I siHuIo KpuBopykoro 3 xaTu BUKHIATH, 4d 1107 — BuHeH MeHi Oarato. — A HaIo X TH €MY
naemt mutu? — bo cam xoue; 4omy s He Maro JaTtu? — A TH 3HA€INI CBOI MPUIKCH KOpYeMHi? — 3Hato; HY, TO # 1110
3 Toro? — A Maenr Tu CoBiCTh BUKUAATH IpiOHi Ait KpuBopykoro HanBip? — A 1o MeHe 00XomsTh foro mitu?
Bin MeHi BuHeH Bxke Oinblie, HiXK Horo xara Baprta. — CuByxa TBOsS Tinbka BapTta? — roBopuB KocTtummH 3
raymoM. — Eii, skume, nmuabHyiicsa! — Ei, made Biiite, muibHyiiTecst! — BigmoBiB Tak camo Moiko.“, in:
MAKOVEJ, Osyp: Zalissja [wie Anm. 9], S. 386.

%2 Franko thematisierte auch dieses Motiv in seiner Publizistik, vgl. FRANKO, IvAN: Semitismus und
Antisemitismus in Galizien. In: MNICH, ROMAN: Ivan Franko im Kontext mit Theodor Herzl und Martin Buber
(Mit Originalbeitrdgen v. lvan Franko, Mathias Acher, J. Karenko [u.a.]. Hrsg. v. WIEHN, ERHARD ROY).
Konstanz: Hartung-Gorre 2012, S. 53-72, hier S. 61.
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In diesem Licht ist die Figur von Schlojme aus Na Drimajlovim pustyryséu zu
interpretieren. Trotz ihres schlechten Benehmens wird diese Person positiv dargestelit:
Kovaliv zeichnet das Bild eines starken und klugen Schiilers, der zielstrebig und hilfsbereit
ist. Weder sein physisches Gebrechen (das fehlende Auge), noch die Armut, in der er
aufgewachsen ist, bringen ihn von seinem Weg zum Erfolg ab, und das dank seines Wissens,

seiner Neugier und seines Lerneifers:

Er [Schlojme Bruderberger, L. B.] wusste noch mehr als seine Schulkameraden. Er wusste
die genaue Zahl aller Sprengldcher in der ganzen Umgebung und kannte ihre Besitzer,
kannte alle Aktiengesellschaften und ihre Unterstiitzer. Mit seinem einzigen Auge sah er
doppelt so viel wie seine neunundsechzig christlichen Freunde und in diesem
Wissensbereich konnte er sie alle, darunter auch Lupyna, sehr viel lehren.*®®

Schlojme hilft seinen christlichen Schulkameraden beim Lernen. Nach seinem
Studium in Wien wird er zum reichen Geschéftsmann und kehrt nach Boryslav zuriick. Dort
trifft er seinen ehemaligen Lehrer und organisiert fir die Schiiler eine Besichtigung seiner
Fabrik. Er ist stolz auf sich, erweist aber auch seinem Lehrer Achtung und Dank. Auch
Lupyna ist stolz auf seinen Schiler, der sich von einem armen und frechen Jungen zu einem
anstandigen, gut erzogenen und reichen Mann entwickelt hat — ein Beispiel fur die didaktische
Ausrichtung dieser Prosa.

Trotz des konzeptuell linearen und inhaltlich anspruchslosen Sujets, das Kovaliv in Na
Drimajlovim pustyryséu schafft, eroffnet sich eine breite Interpretationsmoglichkeit unter
anderem beziiglich der judisch-christlichen Thematik. Zwar wird der Lerneifer der jldischen
Schiler positiv dargestellt. Diese positive Schilderung wird jedoch durch das Aufzeigen der
negativen Folgen der Industrialisierung und der neuen wirtschaftlichen Verhdltnisse auf das
Leben ukrainischer Bauern nivelliert: Die Erzéhlung endet mit der Schilderung eines
verarmten ukrainischen Bauern, der sich besoffen im Sumpf wélzt. Ihm hat das Grundstiick
gehort, auf dem jetzt Schlojmes Fabrik steht.

Interessant ist, dass die judische Ausbildung und Tétigkeit von Kovaliv gepriesen
wird, wenn sie den christlichen und vom Autor flr einzig richtig und wahr gehaltenen
Moralnormen nicht widerspricht. Da aber das orthodoxe Judentum als ein System gezeigt
wird, das den moralischen Normen des Christentums widerspricht, wird es einer Kritik

unterzogen. Im Fall Schlojme Bruderbergers zeigt sich das in der positiven Auswirkung der

%% Originaltext: ,Bin ime Ginble 3HAB BiAyCiX CBOIX TOBAPHIIB IIKIMBHIX: JOKIAIHE YHCIO BCIX BHOYXOBHX
mubiB y MK okonmuI 1 X 3aBijaTeniB, yci (ipMu akuiiiHi i IX MOKPOBHUTEIIB, BiH OHUM OKOM 0a4uB Oijiblile,
SIK HOr0 XPUCTISIHCHKI TOBApHIIII YHCIOM HIICTHECATH JEBITH ABOMA Pa3oM i 3 cei rajy3u 3HaHs Mil' HAaBUUTH
Oarato, qyxe Gararo i camoro Jlymuny.“, in KOVALIV, STEFAN: Na Drimajlovim pustary$¢u [wie Anm. 12], S.
114.
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sékularen Ausbildung, die er in Wien bekommt. Die Darstellung dieses Motivs bei Kovaliv
unterscheidet sich jedoch stark von einer solchen bei Karl Emil Franzos: Diese Thematik wird
bei Kovaliv nur am Rande erwéhnt, ohne Vertiefung in der Konfrontation zwischen der
judischen Orthodoxie und Aufklarung.

Der Appell an Normen der christlichen Moral nimmt einen zentralen Platz in Kovalivs
Schaffen ein, was den dargestellten Konfliktsituationen zwischen den Juden und Ukrainern
eine zusatzliche religiose Konnotation verleiht. Fir den Autor ist der kulturelle und soziale
Fortschritt ohne Befolgung von Grundprinzipien der christlichen Moral wie Ndchstenliebe,
gegenseitige Unterstiitzung und Solidaritét, das Pflegen der vaterlichen Tradition und fleilige
Arbeit nicht moglich.** Obwohl diese Eigenschaften auch dem Judentum eigen sind, wird
dieses vom Christentum als auf sich selbst orientiertes kulturelles System ohne universale
Geltung abgegrenzt. Im Gegensatz zu Franko findet man bei Kovaliv keine antiklerikale
Thematik, die auf die kritische Auslegung der kirchlichen Politik ausgerichtet ist.

Mit dem Thema der Bildung ist bei Kovaliv auch das Motiv der Kritik an Beziehungen
zwischen den Ukrainern selbst verbunden. Dabei zeigt der Autor das widersprichliche
Verhdltnis der Ukrainer zu ihrer wirtschaftlichen Lage in Galizien: Einerseits sind die
schwere 6konomische Situation und bittere Lebensumstédnde daran schuld, dass Menschen
geistig degenerieren und von ihrem christlichen Glauben abkommen. Andererseits ist es die
Vernachlassigung christlicher Vorschriften, die zur kulturellen und wirtschaftlichen Not der
Ukrainer beitrdgt, denn ,dazu fihrte nicht nur die List der Anderen, sondern auch die
Unwissenheit und Nachlassigkeit unserer Leute...“*

Die Kritik der Beziehungen unter Ukrainern ist bei Kovaliv direkt mit dem oben
analysierten Bild der Ausbildung verbunden und wird besonders deutlich in der Erzahlung
Svojaky (Die Unsrigen, 1893) zum Ausdruck gebracht. Darin wird die Geschichte der
wohlhabenden ukrainischen Bauernfamilie Skrypuchy geschildert. Der Hauptgegenstand der
Erz&hlung ist das Problem der sozialen Ungleichheit zwischen reichen und armen Bauern
sowie das Problem des wirtschaftlichen Antagonismus zwischen Juden und Christen. Als
Hauptprotagonisten der Erzahlung treten zwei Bruder, Hryn’ und Jakiv, und ihr Neffe
Trochym, der Sohn ihres dritten Bruders, auf. Hryn’ ist ein wohlhabender Bauer, der nach
dem Tod seines Vaters dessen gesamtes Hab und Gut geerbt hat. Anhand dieser Person

entwickelt Kovaliv seine ganze Kritik an der wirtschaftlichen Naivitat der Ukrainer: Hryn’

¥ Vgl. KOLIN’KO, OLENA: Stefan Kovaliv [wie Anm. 19], S. 24.
% Originaltext: ,,JTo Toro-to u aoBena He JIUIIb CaMa XHTPOCTh YY)KHXb, HO TakKe TEMHOTa U HEI0AIOCTh
HAIUXb XKe JTofei...«, in PIATKA, STEFAN: Andrej Kremenjak [wie Anm. 3], S. 33.
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verliert recht bald sein ganzes Vermdgen, denn er ist ein fauler und geiziger Mann, der nicht
daran interessiert ist, seine Grundsticke sorgfaltig zu bebauen oder irgendwo Geld zu
investieren. Er feiert grof’e Hochzeiten flir seine acht Tochter, fuhrt ein lockeres Leben und
gibt dafir viel Geld aus. Auch sein jlngster Schwiegersohn ist nicht anders. Dieser vertrinkt
in der Schenke allmé&hlich das ganze Geld, arbeitet nicht und schlégt seine Frau. In finanzielle
Not geraten, borgt er bei einem jidischen Schankwirt und Faktor Geld und verpachtet
schliel3lich alles an ihn. Diesen zwei Personen wird die Figur von Trochym gegentibergestelit.
Er ist zwar sehr arm, weil sein Onkel ihm fast nichts vom Erbe gegeben und sich wenig um
ihn gekiimmert hatte, fihrt aber ein ehrliches und fleiBiges Leben.*

Auch in der Erzahlung Muzyc’ka smert’ (Der Bauerntod, 1898) von Oles’ Martovy¢
wird die selbstverschuldete Armut der Ukrainer in den Mittelpunkt gestellt. Im Unterschied
zu Kovaliv und Franko spielt dabei jedoch ein anderer Aspekt eine Rolle. Zwar weisen auch
Franko und Kovaliv den Ukrainern eine gewisse eigene Schuld an ihrer gesellschaftlichen
Lage zu, die Juden werden jedoch neben Beamten und Politikern als Hauptverantwortliche
genannt. Bei Martovy¢ hingegen wird den ukrainischen Protagonisten die Hauptschuld an
ihrer schlechten Lage zugewiesen. Ihrem Verhalten und ihren Handlungen wird mehr
Spielraum gegeben. Dies zeigt der folgende Dialog zwischen dem ukrainischen
Hauptprotagonisten Hryc’ mit seiner Frau, nachdem er sein ganzes Vermdgen in der Schenke
des Juden Korop vertrunken hatte:

Hryc’ versuchte sich zu rechtfertigen:

— Was soll ich? Korop hat mir nach dem Leben getrachtet!

— Du, verfluchter Bosewicht! Wieso lligst du? — erwiderte ihm Hrycycha. — Hat Korop dich
jeden Sonntag zum Saufen gezwungen? Hat er dir das Messer an die Kehle gesetzt, damit du
bei ihm Geld borgst?

Und in der Tat zwang Korop Hryc’ zu nichts. Er wusste jetzt keine Antwort zu geben und
schleppte sich schweigsam mit seiner Frau nach Hause.*’

In der Erzéhlung Svojaky stellt Kovaliv auch das Problem der jldisch-ukrainischen
okonomischen Beziehungen dar. Der jldische Schenkbesitzer tritt als listiger Geschéaftsmann
auf, dessen Freunde die Vertreter der Ortsmacht (Dorfverwalter, Schreiber usw.) sind und mit

% Am Beispiel der Beziehungen zwischen Trochym und der Familie seines Onkels wird die Kritik an den
Verhdltnissen innerhalb der ukrainischen Gemeinde ausgedriickt. So ist Hryn’ als reicher und wohlhabender
Landwirt in der Gemeinde mehr angesehen als sein Neffe Trochym, dessen Armut durch seine Faulheit erklart
wird, nicht aber durch andere soziale Bedingungen. Daher ist niemand bereit, Trochym zu helfen oder ihn zu
unterstiitzen, wéhrend Hryn’ ein gern gesehener Gast und ein zuversichtlicher Freund unter den Bauern ist.

3 Originaltext: ,,I'puns cripobyBaB Goponutu cs: — Ta mo-x 1? Koporn HaBaxkuB cs Ha Moe xute! — Bopoke
nykaswuii! 1o 6pemem? — nepeunna ['purixa. Ta Tebe 3acraBise Kopon mo Henini mistautu? Ta Tede Kopon
OuB y mmio, abu-ck 3uumB y Hero rpomi? Crpasai Kopom He 3acraBisiB ['puns Hi o 4doro: He Oyno 1mio
BimoBimaTH, ToMy ['pHIlb MOTAT € MOBYKHM 3a JKIHKOIO 10 aoMmy.“, in MARTOVYC, OLEKSA: MuZyc’ka smert’
[Der Bauerntod]. In: Literaturno-naukovyj vistnyk. 4/10 (1898), S. 52-86, hier S. 67.
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denen er ungestraft seine nicht immer legalen Geschéfte fiihren kann. Wie Barvins’kyj
umgeht Kovaliv auch das Thema der Verpachtung und des Geldleihens auf Wechsel nicht:
Die in der Erz&hlung enthaltene Beschreibung von Lizitation stellt die fatalen Folgen fur
einen Bauern dar, der als Opfer eines judischen Wucherers wird, nachdem er sein Grundstiick
verpachtet oder das Geld auf Wechsel geliehen hat:

Jakym wurde traurig und bedrlckt, dass das Gut seines Bruders Hryn’ko wegen der
Schulden lizitiert werden sollte. Die Lizitation! Was fir ein schreckliches Wort ist das fur
einen armen Wirt, der einem judischen Wucherer in seine gnadenlosen Hande gefallen ist.
Tausende Bauern wurden an den Bettelstab wegen ihrer eigenen Dummheit und der
judischen List gebracht! Jakym war lange Zeit Geschaftsmann und wusste, wie stark die
judische Pfiffigkeit und Getriebenheit sein kdnnen. Nicht nur ein Mal musste er gegen sie
beharrlich kdmpfen, um nicht alles zu verlieren. Er hatte es zwar nicht selbst erlebt, musste
es nun jedoch zusammen mit seinem Bruder erleben. In wenigen Tagen sollte ein Fremder
die hervorragende véterliche Wirtschaft an sich reif3en. Dieses einst riesige Grundstiick sollte
nun ins Eigentum eines jidischen Pachters tbergehen, dessen schmutzige Zehenndgel friiher
aus den Schuhen hervorgeschaut hatten. Traurig, wie traurig ist das!®

Zwar wird hier vor allem die judische Geschaftsfihrung kritisiert, aber auch die
Ukrainer selbst tragen die Verantwortung flr die Lizitation und Trinkerei. Fur Kovaliv sind es
Passivitat, Nachlassigkeit, Neid, Faulheit und Egoismus einzelner ukrainischer Bauer, die ihre
Landwirtschaft und ihr kulturelles und geistiges Leben ruinieren. Die Juden wissen diese
charakterlichen Schwachstellen lediglich auszunutzen, so die Mitteilung Kovalivs. Den
sozialen Niedergang seiner Protagonisten fuhrt Kovaliv auf das Abkommen von der
christlichen Moral zuriick. Dies zeigt sich deutlich am Ende seiner Erzdhlung Svojaky.
Trochym, dessen moralisches Verhalten als beispielhaft dargestellt wird, wird schliellich
dafur belohnt: Das vaterliche Grundstiick wird von Hryn’s Bruder Jakym losgekauft und
Trochym Ubergeben. Er will dort eine Schule fiir die ukrainischen Kinder bauen, wodurch die
Bedeutung der Ausbildung auch in dieser Erz&hlung unterstrichen wird.

Wie in dieser Erzdhlung Kovalivs, wo es ein gluckliches Ende gibt, nehmen auch die
meisten Erzdhlungen dieses Autors einen positiven Ausgang fur ihren Protagonisten. Damit
unterscheidet sich Kovaliv von anderen ukrainischen Schriftstellern Galiziens, und vor allem

von Franko. Anders als Frankos Vasyl’ Pivtorak in Navernenyj Hrisnyk , Mykola Pra¢ in Sam

% Originaltext: ,3acymyBaBb csi SIKHMB, 3aXKypHBH Csi, IO Opata |'pHHBKA Maid 3a JOBLH 3IILATYBATH.
Jlinpranis! — sike To cTpamHe ciaoBo s ObxHOrO rocmopaps, MONAaBIIOrO Bb HEMJIOCEPIHH PYKH JIUXBapsi-
xuma! Kbmpko To ThIcsus rocniomapbes nbinnio depesb cBOil Hepo3ymb a depe3b XuTpOcTh KUAOBCKY 3b
topbamu! SIxkumb OyBb Kymiemsb TOIbKO ThTh, BOHB 3HAB MOTYYY CHITY IIPOBOPHOCTH M XUTPOCTH KHUAOBCKOH,
Hepash MPUXOAUIOCHIMY BECTH 3aB3ATy 00poTh0Y 3b HUMH, 11006 He 30iiTH Ha mbaa. He 10xuBs Toro Ha coob,
TO moxuB Ha pOaHOMB Opary. 3a kOnbka AHbBBBH Mayo mepeiiTi To crnaBHe 6aTKOBCKE TOCIOAAPCTBO Bb UYKH
pyKH, Ta IIMpOKa KOJHUCH CONTHCOBIIMHA Maja CTaTH Csl BJIACHOCTIIO apeHAaps-)Kuaa, KOTPOMY KOJIHCH 3b
natuHKOBb Opyaau HOrTh BhUTaswin... CyMHO, cTpaxb cyMHO!* | in P’JATKA, STEFAN: Svojaky [wie Anm. 13],
S. 27.
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sobi vynen (Selbst schuldig)® oder Ivan Pivtorak in Boa constrictor gelingt es Kovalivs
Protagonisten dank ihrer fleiBigen Arbeit und guten Ausbildung einen festen Platz im sozialen
Geflige zu bekommen: Trochym in Svojaky kommt an das ihm zustehende Vermdgen, Andrej
aus der Erzéhlung Andrej Kremenjak kehrt zuriick nach Hause und fuhrt erfolgreich seinen
Haushalt weiter, Mychajlo Hruzylo in der Erzahlung Dobre zarobyv (Gut verdient, 1901)*
geht gerichtlich gegen einen jldischen Geschéftsmann vor und gewinnt den Prozess. Das gilt
aber auch fir judische Protagonisten wie Schlojme Brudergreber in der Erz&hlung Na
Drimajlovim pustyryscu. So ergibt sich das von Kovaliv dargestellte Galizien zwar als
kulturell und wirtschaftlich riickstdndiges Land, in dem jedoch jeder seine Chance auf ein
besseres Leben hat, sofern er fleiig arbeitet und nach der christlichen Moral lebt. Dass die
Figur eines judischen Vermittlers oder Schankwirts als passiver Verdiener, wie auch eines
korrumpierten polnischen Beamten sowie eines naiven und faulen ukrainischen Bauern nicht
gut in dieses Modell passt, macht das Hauptmotiv fir die von Kovaliv geschilderten jldisch-

christlichen, hier ukrainischen Konflikte aus.

% Siehe FRANKO, IVAN: Sam sobi vynen [Selbst schuldig]. In: DERs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach
(Bd. 15, hrsg. von KOLESNYK, P.J.). Kyiv: Naukova dumka 1978, S. 218-220.
“0 Siehe PJATKA, STEFAN: Dobre zarobyv [Gut verdient]. In: Literaturno-naukovyj vistnyk. 4 (1901), S. 25-35.
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4.2 DIE WIDERSPRUCHLICHE DARSTELLUNG DES JUDENTUMS IN IVAN FRANKOS

BELLETRISTIK UND PUBLIZISTIK

Mit Recht wird in der Forschungsliteratur zu Franko auf das grof3e Interesse dieses
Schriftstellers fir die judische Thematik hingewiesen. In der Tat steht das Motiv der jldisch-
ukrainischen Beziehungen wie auch die Frage der politischen, kulturellen und
wirtschaftlichen Tatigkeit der Juden in Galizien im Zentrum vieler seiner Erzdhlungen und
publizistischer Werke.** Frankos Bilder vom galizischen Judentum sind durch eine gewisse
Polaritadt von positiven und negativen Zugen gekennzeichnet, welche nicht zuletzt von der
Gattung des jeweiligen Werkes abhdangen. So unterscheidet sich seine belletristische
Bearbeitung judischer Themen recht oft von seinen publizistischen Abhandlungen, die in den
meisten Féllen kritischer sind. Dementsprechend erweisen sich manche publizistische Werke
Frankos als unentbehrliche Ergdnzung zu seiner literarischen Prosa und tragen zu deren
besserem Verstandnis bei.*

In Bezug auf die religiose Thematik und das Motiv des konfessionellen Unterschieds
zwischen den Ukrainern und Juden l&sst sich feststellen, dass bei Franko dieser Aspekt dem
wirtschaftlich-politischen Motiv nachsteht, was nicht zuletzt durch sein Interesse am
Sozialismus zurtickzuftihren ist.** Anders als Stefan Kovaliv oder Michat Batucki, die in ihren
Werken die wirtschaftlich-politische Problematik der jldisch-ukrainischen bzw. jidisch-
polnischen Beziehungen auf die religiose Ebene projizieren, bleibt diese Tendenz im
belletristischen Werk von Franko verschwommen. Im Gegensatz dazu neigt der Autor zur
Psychologisierung seiner [judischen] Protagonisten, zur Inszenierung bestimmter sozialer
Situationen, die eine Auswirkung auf die religiésen und 6konomischen Handlungen dieser
Protagonisten haben. Durch die Erschlielung und Klarung dieser sozialen Prozesse und
Situationen soll fir den Leser die Idee einer sozialen Alternative geschaffen werden und
dieser zur entsprechenden sozialen Handlung motiviert werden. Dies ist Frankos narrative
Strategie in vielen Erzdhlungen, vor allem in seiner Frilhprosa.** Es ist somit kein bloRes
Appellieren an die kulturelle und religidse Verschiedenheit. Stattdessen werden soziale
Handlungen und individuelle Entscheidungen in den Mittelpunkt gertickt. In dieser

1 'vgl. HRYCAK, YAROSLAV: Prorok u svoij vitéyzni [wie Anm. 17], S. 337; MNICH, ROMAN: Ivan Franko im
Kontext mit Theodor Herzl und Martin Buber (Mit Originalbeitrdgen v. Ivan Franko, Mathias Acher, J. Karenko
[u.a.]. Hrsg. v. WIEHN, ERHARD RoY). Konstanz: Hartung-Gorre 2012, S. 10.

*2 Dass die Analyse der jiidischen Thematik bei Franko die Beriicksichtigung sowohl seiner literarischen als auch
publizistischen Werken voraussieht, hebt z.B. Roman Mnich hervor. Vgl. MNICH, ROMAN: Ivan Franko im
Kontext mit Theodor Herzl und Martin Buber [wie Anm. 41], S. 11.

** Vgl. HRYCAK, YAROSLAV: Prorok u svoij vit¢yzni [wie Anm. 17], S. 357.

**\/gl. HUNDOROVA, TAMARA: Franko ne/i Kamenjar [Franko kein/und Maurer]. Kyiv: Krytyka 2006, S. 38.
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pragmatischen Haltung neigt Franko zu einem areligidsen Idealismus, indem er bestimmte
moralische Grundprinzipien thematisiert, wie Liebe, Achtung zu anderen Menschen,
Hilfsbereitschaft usw.*® Der iiberreligi6se, universale Charakter dieser moralischen Prinzipien
liegt darin, dass Franko diese auf keine bestimmte religiose Lehre, sei es Judentum oder
Christentum, zurtckfuhrt, sondern umgekehrt diese von jeglicher konfessioneller
Institutionalisierung wie der Kirche im Fall des Christentums oder des Kahals im Judentum
I6st. Damit zielt Frankos Kritik auf ein bestimmtes religioses Verhalten, das nicht auf die
religiose Lehre, sondern auf deren Instrumentalisierung und Ausnutzung durch Geistliche
vollzogen wird — eine fast entgegengesetzte Position zu Kovaliv, Rogosz oder Batucki.

In Frankos Werk findet die Darstellung der jidisch-ukrainischen Beziehungen und
damit verbundenen Konflikte auf zwei unterschiedliche Arten statt. Ein Schwerpunkt sind
wirtschaftliche Konflikte, ein zweiter Themenkomplex sind die judische Kultur und
Traditionen. Beide Aspekte lassen sich jedoch nicht strikt voneinander trennen. Je nachdem
welchen Schwerpunkt Franko in seinen Werken wahlt, andert sich auch das von ihm
entworfene Bild des galizischen Judentums. Franko bewertet die wirtschaftliche Tatigkeit der
Juden kritisch. Mehrere Aspekte der jidischen Kultur wie ihre reiche und lange Tradition, die
biblischen Uberlieferungen, die Hochachtung der Bildung, die Solidaritdt unter Juden wie
auch ihre Besinnung auf das Eigene werden vom Dichter hoch gepriesen oder positiv
erwéhnt. Diese Tendenz ist fir das gesamte Schaffen Frankos charakteristisch, obwohl sie
sich besonders deutlich in seinem Friihwerk wie auch in seiner Publizistik zeigt.*
Exemplarisch kommt in dieser Hinsicht der unvertffentlichte, auf Deutsch geschriebene
Artikel Meine jiidischen Bekannten (1903)*, in dem Franko (iber seine positive Erfahrung mit
galizischen Juden erzahlt und einige biographischen Pramissen seiner belletristischen
Erz&hlungen erldutert. Die erwdhnte Faszination fur jidische Kultur wird am deutlichsten

*® Rostyslav Copyk charakterisiert den Begriff des Ideals bei Franko als keine fertige ideologisierte Substanz,
sondern als ein geistiges Potenzial, das in einer Handlung verwirklicht wird. Vgl. dazu CopYk, ROSTYSLAV:
Ranni relihijni manifestacii I. Franka ta ich rol’ v evoljucii joho tvoréosti 1870-1880-ch rokiv [Ilvan Frankos
friihe religidse Haltungen und ihre Rolle fir seinen schopferischen Werdegang in den Jahren 1870-1880]. In:
BAHAN, OLEH: Ivan Franko i pytannja relihii. Zbirnyk naukovych prac’. Drohoby¢: Beskyd 2004, S. 33-53, hier
S. 38.

% Auch in Bezug auf die Poesie ist diese Beschaffenheit festzustellen: Nicht zuletzt liegen folgenden poetischen
Werken von Franko wie seinem Poem Mojsej (Moses, 1905) oder dem Gedichtzyklus Jevrejs’ki melodii
(Judische Melodien) wie auch etlichen anderen Gedichten judische Motive und Motive aus dem Alten Testament
zugrunde.

*" Siehe FRANKO, IVAN: Meine judischen Bekannten. In: MNICH, ROMAN: lvan Franko im Kontext mit Theodor
Herzl und Martin Buber (Mit Originalbeitrdgen v. Ivan Franko, Mathias Acher, J. Karenko [u.a.]. Hrsg. v.
WIEHN, ERHARD ROY). Konstanz: Hartung-Gorre 2012, S. 72-81.
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anhand der folgenden Stelle gezeigt, wo Franko die Verhaltnisse innerhalb einer judischen

Familie darstellt*:

Da ich in Drohoby¢ meinen Unterhalt mit Korrepetitionen verdienen mufite und die meisten
Lektionen bei den Juden hatte, so hatte ich auch Gelegenheit, in das judische Familienleben
tiefere Einblicke zu tun. Mir, der ich mit dem bé&uerlichen, auf vaterlicher Autoritdt und
kindlicher Gehorsamkeit basiertem Familienleben vertraut war, zeigte sich hier zum
erstenmal ein anderes Bild, wo der Vater seinen S6hnen und allen Familienangehdrigen weit
naher, vertrauter war wie ein &lterer Bruder, an dessen Interessen, Bemuihungen und Plénen
alle Familienmitglieder so oder so Anteil nahmen. Etwas Warmes wehte mir entgegen aus
kleinen t&glichen Szenen, deren Zeuge ich war; ich verglich sie in meiner Seele mit analogen
Vorgédngen in der Bauernfamilie und fuhlte, daf ich hier etwas Hoheres, einen Typus alterer
Kultur von mir hatte. [...].*

Franko stellt in seinem Artikel Meine judischen Bekannten nicht nur seine
Beziehungen zu Juden positiv dar, auch insgesamt findet eine positive Bewertung judisch-
christlicher Beziehungen statt, die keinen politischen oder nationalen Antagonismus
aufweisen. Der Autor zeigt, dass die jidische Jugend sich nicht in politische Diskussionen
zwischen Polen und Ukrainern einmischte. Interessant ist dabei, dass der Autor die
Entwicklung des konfessionellen Antagonismus zwischen den Juden und Christen durch den
sich verstarkenden polnischen Nationalismus und die damit verbundene Polonisierung erklart.
Typisch fur Franko ist die dabei zum Ausdruck kommende Hochachtung der deutschen
Kultur: Solange das Gymnasium ,,den deutschen Charakter” hatte, gab es keine ethnisch-
nationalen Konflikte:*°

[...] Ich mdchte bei dieser Gelegenheit hinzufiigen, daf} im Drohoby¢er Gymnasium damals
(1867-1875) noch keine Spur irgendeines nationalen oder konfessionellen Antagonismus
unter der Jugend zu bemerken war, welcher jetzt infolge der Polonisierung lippig in die Hohe
geschossen ist. Das Gymnasium hatte damals eben seinen deutschen Charakter abgestreift;

[..]%
Neben dem Aspekt der Polonisierung thematisiert Franko am Ende seines Artikels
auch 6konomische Fragen, sie sich auf die religiose Situation in Galizien auswirken. Dies
geschieht, wenn er Boryslav und die Olindustrie in den Mittelpunkt stellt und dabei die dort

herrschenden sozialen Spannungen nicht ausspart.

*k*k

“8 \/gl. dazu HNATIUK, MYCHAJLO: lvan Franko v literaturno-estetyénych koncepcijach joho asu [Ivan Franko
in den literarisch-&sthetischen Konzeptionen seiner Zeit]. L’viv: Kamenjar 1999, S.12f.

“* FRANKO, IVAN: Meine jiidischen Bekannten [wie Anm. 47], S. 79.

%0 Dieser Aspekt wird bei Jan Zacharyasiewicz aus der entgegengesetzten Perspektive dargestellt, wenn die
Germanisierung und Intensivierung der ukrainischen Nationalbewegung als einer von Hauptgriinden fir den
ethnisch-konfessionellen Antagonismus fungiert. Siehe dazu Kap. 5.

*! FRANKO, IVAN: Meine judischen Bekannten [wie Anm. 47], S. 76.
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Die Erfahrungen, die Franko in Boryslav sammelte, verarbeitete er danach in seinen
literarischen Arbeiten, u.a. in Boa constrictor, einer der berihmtesten Erzahlungen des Autors
uber das galizische Judentum und Boryslav. Die Geschichte Herman Holdkremers, des
Hauptprotagonisten dieser Erzahlung, ist die Geschichte des sozialen Aufstiegs des armen
judischen Waisenkinds zum wohlhabenden Olmagnaten. Durch seine harte Arbeit,
Zielstrebigkeit, aber auch Kompromiss- und Mitleidlosigkeit hat Herman seinen Wunsch, sich
aus der Armut und Not zu befreien, erfullt, doch dieser Sieg erweist sich in der Erzdhlung nur
als scheinbar. Franko thematisiert hier die Zersplitterung eines Individuums infolge des
Wandels der sozialen Ordnung. Sowohl Bauern als auch Juden sind von Prozessen der
Industrialisierung und Modernisierung betroffen: Das oben erwéhnte idyllische Bild der
traditionellen jidischen Familie aus dem Artikel Meine jlidischen Bekannten passt nicht mehr
ins Modell moderner kapitalistischer Werte, wo das individuelle Glick vom finanziellen
Gewinn abhéngig ist. Es ist nicht der Konflikt zwischen der Tradition und der modernen
Gegenwart, sondern zwischen den materiellen und geistigen Seiten der Existenz — ein
Hinweis auf Frankos sozialistische Uberzeugungen dieser Zeit.

Herman und seine Familienangehérigen sind Opfer dieses Konflikts.>? Anders als bei
Kovaliv oder Rogosz, wo die jldischen Protagonisten stereotyp dargestellt werden, werden in
Boa constrictor die sozialen und innerpsychologischen Hintergriinde eines solchen Verhaltens
des Protagonisten erlautert. In naturalistischem Stil stellt Franko die bittere Armut dar, in der
sein Protagonist aufwéchst.”® Es sind die Erfahrungen mit Not und Armut, denen Herman
seine Freude an Bereicherung zu verdanken hat, nicht aber seine judische Herkunft:

Die furchterliche Armut und das Ungliick, die ihn bei seinem ersten Kommen auf die Welt
getroffen haben, schaudern ihm bis jetzt. [...] Jene jungen Jahre lagen wie ein Fluch auf

52 Franko schuf insgesamt zwei Hauptfassungen von dieser Erzahlung, wobei die erste zwei mal aufgelegt wurde
und die zweite Auflage neben den sprachlich-stilistischen Anderungen auch die andere Endung hat, so dass man
von drei Fassungen sprechen kann. In der ersten Fassung aus dem Jahr 1878 wird fur Herman sein unfaires
Verhalten den Arbeitern gegenuber klar, er besinnt sich und hilft einer armen Witwe, deren Man in seiner Grube
getdtet wurde. Die zweite Fassung, die 1884 erschienen ist, wird vom Autor zugeschrieben, dass dies nur eine
kurzzeitige Besinnung war und dass Herman sich nicht veréndert hat. In der dritten Fassung aus dem Jahr 1907,
die fast neu umgeschrieben wurde, wird Herman als erfolgreicher, aber ehrlicher und anstédndiger Geschéftsmann
gezeigt und tritt als positiver Protagonist auf. Diese drei Fassungen wurden kurz von Jaroslav Hrycak verglichen,
vgl. HRYCAK, YAROSLAV: Prorok u svoij vit¢yzni [wie Anm. 17], S. 294f.

%% Frankos Versuch, Hermans Taten als Folgen seiner sozialen Erfahrung zu prasentieren, ist nach George G.
Grabowicz zu plakativ und sentimental dargestellt. Franko, so der Wissenschaftler, bedient sich zwar
naturalistischer Methoden von Zola, seine Darstellung des Kapitalismus sei aber naiv und vereinfacht. Vgl. dazu
GRABOWICZ, GEORGE G.: The Jewish Theme in Nineteenth- and Early Twentieth-Century Ukrainian Literature.
In: ASTER, HOWARD / POTICHNYJ, PETER J. (Hrsg.): Ukrainian-Jewish Relations in historical perspective. 2. Aufl.
Edmonton: Canadian Institute of Ukrainian Studies Press, University of Alberta 1990, S. 327-342, hier S. 336f.
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seinem Kopf —wie der Fluch der bitteren Not, der Fluch der Erdriickung von guten und
seelischen Eigenschaften noch in ihrem Keim.>

Der religiose Aspekt spielt in dieser Erzéhlung eine Nebenrolle und wird am
deutlichsten in Bezug auf die Darstellung der Figur von Icyk Schubert, des Vormunds von
Herman, zum Ausdruck gebracht. Es wird das typische Motiv der Gegenuberstellung von
Christen und Juden thematisiert, dessen inhaltliche Grundlage die voreingenommene Stellung
der Juden zu Christen als Goim bildet:

Icyk war ein gutherziges Ménnlein von keinem starken Charakter, der von Kindheit an daran
gewohnt war, den Kopf vor jedem von ,,seinem Glauben zu beugen. Mit den Gojim ging er
ebenso wie jeder andere um. Einige Leute beschimpfte und schméhte er, bei anderen
schmeichelte er sich ein. Dabei beschwindelte er jeden, wo und wie er nur konnte und
machte sich nichts daraus. Eigentlich lernte Herman hier zum ersten Mal, was fir ein Volk
diese Gojim sind, dabei begriff er ganz schnell mit seinem knabenhaften Verstand, dass jeder
von ,,judischem Glauben®, so zu sagen, zwei Gesichter hatte. Jenes Gesicht, das dem Bauern
zugewandt ist, sieht bei allen gleich aus: ekelhaft, spéttisch, bedrohlich oder listig. Und jenes
Gesicht, das den eigenen Glaubensgenossen zugekehrt ist, andert sich kaum von jenen
Gesichtern anderer Leute, d.h. ist bei jedem anders: gut oder bose, listig oder aufrichtig,
bedrohlich oder freundlich. Dieses ,,eigene Gesicht” von Icyk war in der Tat aufrichtig und
freundlich. [...].%°

Wéhrend die religiose Problematik der jidisch-ukrainischen Beziehungen im
literarischen Schaffen von Franko nur geringere Bedeutung hat, finden sich in seiner
Publizistik einige Beispiele der Uberlappung von religidsen und wirtschaftlichen Aspekten.*®
Am deutlichsten wird das explizit in seinem Artikel Semityzm i antysemityzm w Galicji

(Semitismus und Antisemitismus in Galizien) ausgedriickt.>” Der Artikel zeigt, wie

> Originaltext: ,,Ctpamsa GigHicTh Ta HETOMS, IO CTPITHIA HOrO TIPHU TIEPIIiM BUCTYII HA CBIT, i A0Ci TpoiiMae
Horo xo010M, Ipoxokio. TOTi MONOI JliTa BUCUIM NPELiHb SIKUMOCh Ba)KKUM IPOKJISAITTAM HaJl HOTO TOJOBOIO —
TPOKJIATTAM HYXK/IM, MPOKJIATTSM 3ariylieHHs B MEPIIiM 3apojli XOPOIIUX i JoOpHX crmocobHOocTed mymmi.”, in:
FRANKO, IVAN: Boa constrictor [wie Anm. 4], S. 372.

% Originaltext: ,,Iiuk GyB 40T0BIYOK JOGPOIYIIHMIA, He 30BCIM CHIILHOTO XapaKTepy, HABHKIIMH 3Maly XHIIATH
TOJIOBY TIepe]] BCSKUM ,,31 CBOET Bipu®. 3 ,,rosiMu* BiH 00XOIUBCS, SIK KOXKHUH IPYTUi, — CBApUB i TaHTEIUB
OJTHMX ITOCJIDKHIMY CJIOBaMH, IiUTH3yBaBCs JAPYTUM, IIaXpyBaB i OMIYKYBaB KOXKAOTO, JI€ 1 IK Mir, He poOisdu
co0i 3 TOro 30BCiM Hisikol BakHOCTI. B3arani Tyt ['epman nemmii pa3 mi3HaB, 1110 TO 3a HApOJ TOTi ,,roi", 1 Horo
XJION STYMH PO3YM LIBHJIKO MOKMITHB, IO B KOXKAOTO 3 ,, KUAIBCHKOI BipH™, Tak CKa3aTH, IBOE JIMIb. OJHO, KOTpE
o0epTaeThes 10 XJIOMa, y BCIX O/IHAKe: TH/KE, HACMILIUTHBE, IPi3HE a00 XUTpe, — a JpYyre, KOTpe HABEPTAETHCS 10
CBOET BipH, 1 TOTO JIMIE HIYMM HE PI3HUTHCS Bif JIUIb JPYTHX JIIOJEH, 3HAUUTh, OyBa€ y KOXIOr'O BiJMiHHE:
nobpe abo 311e, Xxurpe abo mupe, rpizHe abo yackase. Y Imka Toto ,,cBo€™ nuIle OyJI0 MIMCHO IIHMPE 1 JJAaCKaBe
[..]¢ inebd., S.381.

% Auf den Unterschied zwischen Frankos belletristischem und publizistischem Werk in Bezug auf die
Darstellung jldischer Thematik weist u.a. Roman Mich hin, vgl. MNICH, ROMAN: Ivan Franko im Kontext mit
Theodor Herzl und Martin Buber [wie Anm. 41], S. 17.

> Der Artikel erschien zuerst auf Polnisch 1887 in der Zeitung Przeglqd Spofeczny und war als Frankos Antwort
auf die Broschiire Symptome der Antisemitischen Krankheit von Carpel Lippe gedacht. Es handelt sich dabei um
eine heftige Debatte tber die judische Frage in Galizien, die durch den Artikel Préba rozwiqzania kwestii
Zydowskiej von Alfred Nossing aus dem Jahr 1886 ausgeldst wurde. Zum kurzen Uberblick tiber den Verlauf
dieser Diskussion vgl. ebd., S. 23-25. Diesem Thema ist auch das ganze Unterkapitel bei Jaroslav Hrycak
gewidmet, vgl. HRYCAK, YAROSLAV: Prorok u svoij vitéyzni [wie Anm. 17], S. 354-356; Die im Weiteren
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widerspriichlich Franko in seiner Stellung zum Judentum sein konnte®®, denn darin werden
die wirtschaftlichen Té&tigkeiten der Juden in Galizien scharf kritisiert. AufRerdem enthalt er
eine Reihe von gewissen Verallgemeinerungen und Vorurteilen. Was die judische Religion
als religiose Lehre anbetrifft, wird sie nicht wegen ihrer Dogmatik oder ihren Vorschriften
kritisiert. Flr den Autor bildet vor allem die organisatorische Struktur des Judentums, vor
allem des Kabhals, die seiner Meinung nach einen groRen Einfluss auf die wirtschaftlichen

Prozesse austiben, einen wichtigen Kritikpunk:

[...] Ist denn die Organisation von Juden zu Glaubensbekenntnisgemeinden und
Judengemeinden (Kehillahs) ein so groBBes Geheimnis? Ist der gewaltige Einfluss, den diese
Organisationen auf wirtschaftliche und gesellschaftliche Angelegenheiten und nicht auf
Glaubensangelegenheiten haben, ein Geheimnis? [...] Aus galizischen Verhaltnissen werde
ich keine Beispiele jener Einigkeit und enger Organisierung der Juden anfiihren. Um auf das
sozialwirtschaftliche Feld zu kommen, sind sie noch stérker, das sie durch
Glaubensbekenntnis- und Religionsmotive kennzeichnet ist. Es kommt sogar dazu, dass die
stérkste relsiggii)'se Verdammnis sehr oft sogar Ubertrieben in wirtschaftlichen Zielen gebracht
wird. [...].

Die Uberschreitung von religiésen und wirtschaftlichen Grenzen gilt somit fiir Franko als
einer der Hauptgriinde dafir, dass in jldisch-ukrainischen Konflikten ein Kompromiss schwer
einzugehen ist. Den Kern des Problems sieht der Autor in der unterschiedlichen Perspektive
auf ein und denselben Konflikt, was einen wichtigen Punkt bei der Bewertung der

konfessionellen Beziehungen in Galizien ausmacht:

[...] Nichtjidische Schriftsteller und Agitatoren melden Uber Ausschreitungen, die die
nichtjudische Bevolkerung seitens der Juden erleiden muss, die also ausschlie®lich auf
sozialwirtschaftlichem Grunde vorkommen. Die jidischen Verfechter betonen ihrerseits die
Ungerechtigkeiten, die die judische Bevélkerung meist aus soziokonfessionellem Grunde
erleiden musse. Es ist einleuchtend, dass es schwierig ist, bei dermafen unterschiedlichen
Ausgangspunkten zu gegenseitigem Verstdndnis zu kommen, erst recht, dass beide Seiten
die gleichen Tatsachen mit ungleichem ethischem MafR messen. [...].%

Diese Meinung scheint zutreffend zu sein und lasst sich anhand des Vergleichs der
Darstellungsweise eines konfessionellen Konflikts bei galizischen Autoren mit verschiedenen
Glaubensbekenntnissen beweisen. lhr objektiver Charakter wird bei Franko jedoch durch
seine stereotypisierte Bewertung im Weiteren relativiert, indem dem Judentum niedrige

moralische Werte zugeschrieben werden:

zitierten Beispiele werden nach der deutschen Ubersetzung von Roman Schevziv angefiihrt, siche FRANKO,
IVAN: Semitismus und Antisemitismus in Galizien [wie Anm. 32].

%8 Vgl. HRYCAK, YAROSLAV: Prorok u svoij vitéyzni [wie Anm. 17], S. 354.

% FRANKO, IVAN: Semitismus und Antisemitismus in Galizien [wie Anm. 32], S. 62f.

® Epd., S. 57f.
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[...] Die wirtschaftliche Ausbeutung, wogegen die einen auftreten, ist fir die anderen
dermalRen etwas Selbstverstandliches, dass sie selbst die nationale Gleichberechtigung als
das ,,Recht verstehen, fur ihr Geld alles, was ihnen geféllt, kaufen zu kdnnen“ (Lippe).
Deshalb diirfte es nicht zu verwundern sein, dass es bei solch unterschiedlichen
Ausgangspunkten zu keiner (sic!) gegenseitigen Verstdndnis kommen konnte, sondern eine
rege Diskussion weckt im Gegenteil immer mehr Leidenschaft und Fanatismus, lenkt vom
Ziel ab und erschwert sein Erreichen.[...].%

In dieser Darstellung des Judentums kommt Franko seiner antiklerikalen Haltung und der

kirchlichen Kritik nahe: Wie in seinen Werken mit antiklerikaler Thematik kritisiert er hier

Hosopouna moamrsa Iisrngereca.

Abbildung 3. Das Vaterunser als Gebet zum

die Instrumentalisierung der Religion flr
politische und dkonomische Belange.®

Die Verflechtung von religiésen und
wirtschaftlichen Motiven kommt auch in Frankos
Poem Svyndelesa Parchenblyta vandrivka z sela
Derychlopy do Ameryky i nazad (Schwindeles
Parchenbliits Reise aus dem Dorf Derychlop nach
Amerika und zurlck) vor, die der Autor im
Satirenmagazin  Nove zerkalo unter dem
Pseudonym Myron im Jahr 1884 publizierte. Es ist
die Geschichte eines judischen Spekulanten und
Schankwirts, der infolge einer kirchlichen Anti-
Alkohol-Initiative finanzielle Verluste erleidet und
darum  nach  Amerika  emigriert.®®  Die
Instrumentalisierung religioser Bedeutungen wird
hier sowohl auf der inhaltlichen als auch visuellen
Ebene realisiert. Das zeigt z.B. das folgende
Beispiel, in dem der Hauptprotagonist vor dem

Bild des Ministerprésidenten Eduard Taaffe (im

Neujahr von Schwindeles Parchenblit (Quelle: Original Taffe genannt) das Vaterunser betet.

Nove Zerkalo, 2/1 (1884, S.4))

1 Epd., S. 58.
82 Siehe dazu Kap. 6.1.2.

Durch den Gebrauch von jiddischen Wértern und

82 Vgl. dazu HRYCAK, YAROSLAV: Prorok u svoij vitéyzni [wie Anm. 17], S. 353f., 530 Neben den gegebenen
kurzen Charakteristika dieses Poems weist der Autor darauf hin, dass diese Karikatur ihre Entstehung nicht
unbedingt Franko zu verdanken hat, weil die Figur von Schwindeles auch in etlichen Karikaturen aus der
friiheren Ausgabe dieses Magazins, ndmlich in Zerkalo, vorkam. Franko sollte allerdingst den Text des Poems
geschrieben haben, ob es dabei um sein eigenes Werk ging oder um die Erfilillung des Redaktionsauftrags, ist

nicht klar.
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die Kontextualisierung der 6konomisch-politischen Thematik wird dem Gebet ein scharfer

satirischer Ton verliehen%:

,, 1affeleben, der du bist auf dem Ministerstul, geheiligt werde dein Name; die Mehrheit im
Reichsrath werde immer um dich gebildet; dein Wille geschehe, wie in Wien also auch in
Lwiw. Unsere Wahlen gib uns jedes Juhr in den Soim und zum Reichsrath; und vergib
Dunajewski seine Schulden, wie auch er vergibt dir Gleichberechtigung der Nationalitaten;
und filhre uns nicht in Rekrutierung, sondern erlése uns von Antisemiten. Amen.“®

Die Verflechtung von religiosen und wirtschaftlichen Interessen stellt Franko sowohl
in interkonfessionellen Beziehungen als auch innerhalb einer konfessionellen Gruppe als ein
Problem dar — das Motiv, das in der groBen Erzadhlung Perechresni stezky (Die Kreuzpfade)
thematisiert wird.?® Im Mittelpunkt dieses Werks steht eine galizische Provinzstadt, die
exemplarisch fur einen Ort in der galizischen Peripherie mit dem ihr eigenen sozialen
Problemfeld und den verschiedenen Bevolkerungsgruppen steht. Die Erzéhlung gibt die
allméahliche Entwicklung der sozialistischen Weltanschauung des Autors wider: Die in der
Erz&hlung thematisierte soziale Problematik ergibt sich nicht mehr als Konflikt zwischen
Vertretern verschiedener sozialer Schichten, wie z.B. in den Erz&hlungen Boa constrictor
oder Boryslav smijet’sja (Boryslav lacht), sondern tritt als Produkt verschiedener Ideologien
und ihrer Instrumentalisierung durch einzelne Subjekte auf.®” In diesem Sinn sind auch die
Religionen zu deuten: Sowohl dem Judentum als auch dem Christentum wird ihre geistige
und spirituelle Rolle in der Politik vorgeworfen, denn durch ihre starke Involvierung in
wirtschaftliche Prozesse tritt ihre kulturelle und sakrale Funktion in den Hintergrund. Fur das
Judentum steht hier die Figur des Wahman — des reichsten Handlers und Pachters der ganzen

Umgebung. In einem Gesprach mit dem Burgermeister, dem polnisch assimilierten Juden

% Diese Karikatur geht dem Text des Poems vorher. Die kursiv markierten Worter sind auch im Original auf
Deutsch bzw. Jiddisch verfasst. Vgl. die ndchste Fulnote.

65 Originaltext: ,, Taffeleben! Msxe ecu na Ministerstul, [la cesitunocst uMst TBO€, aa O6yzae 106k Bce 60mbmdcTs im
Reichsrath, 1a 6yna Boms TBost siks Wien taku auch in yB0 JIbBoBa. Beibops! Hamm fqaii Hamb jedes Juhr in den
Soim ({nd do Reichsrath u ocraBu dem [ymaesckiii seine Schulden, sxo u Oub ocraBasd TOOH
Gleichberechtigung der Nationalititen, u He BBeZM Hach Ha peKpyTalito, HO u36aBu Hach OTh aHTUCEMHTOB®,
amunb!, in MYRON: Svyndelesa Parchenblyta vandrivka z sela Derychlopy do Ameryky i nazad [Schwindeles
Parchenbliits Reise aus dem Dorf Derychlop nach Amerika und zuriick]. In: Nove zerkalo 2/1 (1884), S. 4.

% Die Fabel der Erzahlung macht die tragische Liebegeschichte eines ukrainischen Jurastudenten Jevhen
Rafalovy¢, eines anstidndigen und national bewussten Intellektuellen, zur Polin Regina Tvardovska aus. Regina
und Jevhen konnten nicht heiraten, weil sie aus anderen sozialen Sichten kamen. Nachdem Regina mit einem
polnischen Adeligen verméhlt worden war, vertiefte sich Jehven resigniert in sein Jurastudium und avancierte
zum erfolgreichen Rechtanwalt. Die Handlung der Erzéhlung beginnt mit Jevhens Ankunft in die kleine
Provinzstadt, wo Regina mit ihrem Mann Valerian Stal’s’kyj wohnt. Stal’s’kyk erweist sich als Mann mit
sadistischen Veranlagungen, jedoch Regina kann sich von ihm nicht scheiden lassen, da dies der aristokratischen
Normen widersprechen und dem Ruf von Jevhen schaden wiirde. Resigniert totet sie ihren Mann nach einer von
seinen Terrorangriffen und begeht danach den Selbstmord. Siehe FRANKO, IVAN: Perechresni stezky. [wie Anm.
8], S. 173-459.

7 vgl. HUNDOROVA, TAMARA: Franko ne/i Kamenjar [wie Anm. 44], S. 128.
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Rasselberg, &ulert er seine Meinung zur jidischen Assimilation und Integration in die
christliche Gesellschaft. Dabei geht er auf das Problem des dialektischen Zusammenhangs
zwischen dem Glaubensbekenntnis und dem sozialen Bewusstsein eines Individuums ein. Die
einseitige Orientierung auf die eigene Religion und die kulturelle Abgrenzung von der
Mehrheit der Gesellschaft wird als Nachteil der jlidischen orthodoxen Religiositéat dargestellt.
Gleichzeitig wird die wirtschaftliche Problematik thematisiert, ndmlich das Problem der
6konomischen Ausbeutung:

— [...] Bei ihnen [den orthodoxen Juden, L.B.] hat die Religion alles Andere ersetzt. Sie
sehen in ihr das Wort Gottes, das sie in ihren Gebeten wiederholen. Einige vertiefen sich
noch in dieses Wort, mehr interessiert sie aber nicht. Es geht sie kaum an, wo, in welchem
Land, unter welchen Leuten und Sitten sie leben. [...] Als Fremde flihlen sie sich da: um
Gesetze und soziale Ordnung kiimmern sie sich nicht, solange diese ihnen erlauben, Juden zu
sein und andere Leute auszubeuten. [...].%

Interessanterweise wird gleichzeitig die entgegengesetzte Perspektive der allméhlichen
Assimilierung der Juden und ihre einseitige Orientierung auf die politisch-6konomischen
Aspekte der sozialen Integration ohne Bericksichtigung der eigenen religios-kulturellen und
politischen Tradition der Kritik unterzogen. Metaphorisch wird diese Uberzeugung als Bild
der zersplitterten jldischen Seele unter starker Einbeziehung religidser Thematik ausgedriickt:

—[...] Ich kann mich irren, aber es scheint mir, dass diese neuen Juden die alte jiidische Seele
in zwei Teile zerrissen haben. Eine Halfte haben sie weggeschmissen und die zweite Halfte
behalten. Doch das, was sie weggeschmissen haben, war besser als das, was sie behalten
haben. [...] Was stellt aber diese alte judische Seele dar? Sehen Sie, sie wurde aus zwei
Teilen zusammengenéht. Die eine Halfte machte das gesellschaftliche Bewusstsein — egal,
ob man das als Feuer alter Propheten, Leidenschaft oder Verblendung bezeichnet —
derjenigen Juden aus, die Jerusalem gegen Romer verteidigten, die mit Bar Kochba
rebellierten oder zusammen mit Jehuda ha-Levi aus Spanien kamen, um die Triimmer von
Jerusalem zu beweinen, oder die zusammen mit galizischen Chassidim zum Tal Joschafat
gehen, um dort zu sterben. Dieses Bewusstsein bildete die erste Hélfte dieser Seele. Die
zweite Hélfte stellten aber diejenigen dar, die in der &gyptischen Sklaverei erzogen wurden,
die in der Wiste das Goldene Kalb verehrten und gegen Moses rebellierten, die Kanaan
eroberten und seine Birger dabei bis zum letzten Nachkommen ermordeten, die danach aus
Babylon nach Paldstina nicht zuruckkehren wollten, oder die ihren Wucher und andere
Geschafte in Ninive, Alexandrien und in Rom betrieben. [...].%°

% Originaltext: ,— [...] Y Hux peuirist 3acrymuia Bce. BoHu BHAATE y Hiil GoXe CII0BO, OBTOPSIIOTH T€ CIIOBO B
CBOIX MOJIUTBAX, JIESIKI 3aTJTHOIIIOIOTECS. B HHOMY — 1 Ha TiM KOHeIlb. A Jie BOHH JKUIOTb, Y SIKIM Kparo, cepe]] IKHUX
JIO/IeH 1 MOpsZIKiB, ce TX Maslo 00XOaUTh. [...| BoHU 4yroTh ceOe 30BCIM UyXKHMHU, a PO 3aKOHH, MPO TOPSAKH B
Kparo I0al0Th JIMIIE HACTIJIBKO, HACKUIBKMA TI HE MEPEeIIKO/DKAIOTh M OyTH JKHIAMH i BH3HCKYBAaTH PELITY
nrogHOCTI. [...]°, in FRANKO, IVAN: Perechresni stezky [wie Anm. 8], S. 388.

69 Originaltext: ,— [...] Meni Bumanocs — Moxe, TO He BCE MpaB/a, ajic TaK MEHI BUAATIOCS, — [0 Ti HOBI JKUIU
CTapy >KWAIBCBKY IyNIy pO3ipBalv HaJBOE: OAHY MOJOBHHY BIIIKUHYJIH, a JPYry 3aAepXKaid. A TUIbKO, Ha
HeIIacTsl, 3aJepKalu TipILy, a BiIKUHYIM Jimy. [...] SIka To crapa xuiiBcbka ayma? bauure, B Hiit 3mmTi Oynu
JIOKYIIN: OTOHb CTapUX MPOPOKIB, 3aIajl, 3aCIIIUIEHHS] — KOJIM XO04YeTe — a BCE-TaKU IPOMAJICbKUH 3MHUCH TUX, IO
OopoHmwM €pycanuma BiJl pUMIISH, IO igiiiMany noBcTanHs 3 bax-Kox06oro, mo pa3om 3 €rymnoro 6ceH 'anesi
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Die Kritik an einer solchen Auffassung der Religion besteht darin, dass sie in sozio-
Okonomische Prozesse involviert ist. Daher pladiert Franko fur die Abgrenzung der Religion
von der Politik und Wirtschaft. Andererseits wird das Abkommen eines Individuums von
seiner kulturellen (und somit religiésen) Tradition samt dem Verzicht zugunsten des sozialen
Aufstiegs auch negativ bewertet. Daraus ergibt sich die Schlussfolgerung, dass das religiose
Leben und die politische wie wirtschaftliche Tatigkeit voneinander getrennt werden sollen.
Diese Meinung zieht sich wie ein roter Faden durch das gesamte Schaffen von Franko. Indem
Duldung finanzieller Spekulationen als eine Norm der judischen Religion in vielen
Erz&hlungen und publizistischen Artikeln des Autors gezeigt wird und somit ihre moralische
Autoritat hinterfragt wird, oder indem das fehlende politische Bewusstsein ukrainischer
Priester kritisiert wird, relativieren die Bedeutung dieser Stellung bei Franko oder
widersprechen ihr sogar.”® Das zeigt sich auch in Bezug auf die Person Wahmans: In seinem
Altruismus zu Ukrainern sowie in seiner Uneigennutzigkeit bildet er eine Ausnahme unter der
in der Erzéhlung Perechresni stezky geschilderten judischen Bevilkerung. Seine Person stellt
somit ein stark idealisiertes und sentimentales Bild eines jidischen Protagonisten dar.”*

—

Wie Barvins’kyj, Kovaliv oder Martovy¢ widmete sich Franko auch dem Problem der
fehlenden Solidaritat unter den Ukrainern und stellt es im Zusammenhang mit der Darstellung
judisch-ukrainischer Verhéltnisse dar. Ein Beispiel daftir bildet die Erzdhlung Sam sobi vynen
(Selbst schuldig). Wie schon aus dem Titel hervorgeht, lautet die vom Autor implizit gestellte
Frage, ob ein ukrainischer Bauer an seiner Armut und Not selbst Schuld sei. Franko bemiiht
sich um die Darstellung des Widerspruchs zwischen der allgemeinen Meinung und der
personlichen Erfahrung eines Menschen und nennt das fiir sein Schaffen charakteristische
Motiv eines bitteren Schicksals ukrainischer Bauern, die aus der aktiven Teilnahme an den
politischen und wirtschaftlichen Prozessen im Staat ausgeschlossen und weder von der
Regierung noch von den Mitblrgern unterstutzt werden.

Die Erzdhlung beginnt mit der Darstellung der Lizitation eines Bauernhofs, der dem

armen Ukrainer Mykola Pra¢ gehort. Das ganze Vorhaben wird mit bitterer Ironie

Wi 3 Icmanii miakaty Ha pyiHax €pycanuMa i pa3oM 3 TaluIbKUMHU XYCUTaMU WAYTh YMHUpaTd B JOJUHI
Mocagara. Otce Gyma oHa MOTOBUHA TOI Aylii. A Ipyra MOMOBHHA — TO OyIia Ta, IO BHXOBAnacs y €rumri, B
TSOKKIA HEBOJII, IO B IYCTHHI KJIaHsJIAcs 30JI0TOMY TEJATI, o OyHTyBana mpoTu Motlices, Mo 3aBoilyBania
XaHaaH, MOpJYIOYM XaHAaHITIB @K J0 OCTaTHHOI'O HallaJKa, IO IOTIM HE XOTija BepTraTH 3 BaBijoHy 10
[ManecTuny, 110 Bela JUXBAPChKi 1 rpoinosi intepecu B Hinisi, B Anekcanapii i B Pumi.[...]% in ebd., S. 388f.

% HRYCAK, YAROSLAV: Prorok u svoij vitgyzni [wie Anm. 17], S. 354.

™ Vgl. GRABowICZ, GEORGE G.: The Jewish Theme in Nineteenth- and Early Twentieth-Century Ukrainian
Literature [wie Anm. 53], S. 338
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beschrieben: Obwohl der Grund offiziell auf 150 Gulden taxiert wurde, gelang es einem
judischen Geschaftsmann, der sich vorher mit einem Beamten absprach, ihn nur fur 40
Gulden zu kaufen. Wie in den Erz&hlungen von Barvins’kyj oder Kovaliv wird in diesem
Werk die Person des judischen Kaufmanns Mortko Schinder kritisch bewertet. So kommt
dieser nach der Lizitation zu Mykola und lacht ihn aus. Mykola sei zu dumm gewesen, ihm
vorher nicht die Hélfte des Grundes verkauft zu haben. Dafir besaRe er, Mortko, nun das

ganze Grundstuck fur einen billigen Preis.

— Na und, du, Dummkopf, — wandte er [Mortko Schinder, L. B.] sich zu Mykola um. — Hatte
ich dir nicht gesagt, dass du mir zustimmen und die Halfte deines Grundstiicks verkaufen
solltest? Siehst du nun, jetzt habe ich bereits das Ganze!

— Gott wird dich, einen menschlichen Blutegel, fur unsere Not strafen! — schrie Pracycha
unter Tranen.

— Wofur soll mich Gott denn strafen? Was habe ich gegen die Wahrheit getan? Dich selbst
soll der Gott strafen, du Scheifweib! Und jetzt verschwinde von meinem Hof!"

Neben dieser kritischen Darstellung des judischen Schenkwirtes als Wucherer zeigt
Franko, dass Mykola trotz dieses undurchsichtigen Handels keine Unterstiitzung oder Mitleid

von Mortko oder den anderen, meist wohlhabenden Bauern erfahrt:

— Was redet ihr da? ,,Gottes Wille“!? — sagte ein Mann, der ein bisschen anstandiger
gekleidet war als die anderen. — Das Volk ist selbst daran schuld und Schluss damit! [...]
Bitte keine Angst, denn keinem guten und anstdndigen Mann wiirde so etwas passieren, nur
einem solchen Faulpelz wie dieser Mykola! lhr kénnt reden, was ihr wollt, doch ich bin ja
sicher, dass er selbst daran schuld ist!”

Franko weist diese Meinung jedoch zurtick. Es wird in der Erzahlung nicht erklart, aus
welchem Grund Mykolas Gut lizitiert wurde. Es kann aber angenommen werden, dass er das
Geld geborgt hat, um eventuelle Schulden zu bezahlen oder seine Familie zu erndhren. Eine
solche Schlussfolgerung ergibt sich aus Mykolas Beschreibung: Er wird als anstandiger und
fleiBiger Mann dargestellt, der jedoch zu krénklich ist, um hart zu arbeiten und genug zu
verdienen. Trotz seiner korperlichen Schwache geht er zu einem Ségewerk, um dort zu

arbeiten und seine Schulden bezahlen zu kdnnen. Mykola stirbt aber infolge eines Unfalls.

"2 Originaltext: ,,— Hy, Tu, mxypHuii xyor, — obepHyBcst Bisi 10 Mukomn. — He ka3aB st ToGi, 3aroucst 3i MHOIO,
BiJy1aii MEHi [TOJIOBUHY TBOTO TPYHTY? A Temnep, BUAuII, s Maro 1imit! — bor Tebe nokapae 3a Hally KpUBIY, TH,
T’ siBKO Jirofickka! — KpukHya, 3axonsuuch Bin cimi3, [Ipaynxa. — 3a mo meHe Mae Oor kapatu? Il{o s He 1o
npaBgi pobus? Tebe camy Haii Gor kapae, TH, mackyaauie, Tu! 3apa3 MeHi 3abupaiics 3 Moro o6Giiictsa!“, in
FRANKO, IVAN: Sam sobi vynen [wie Anm. 39], S. 213.

" QOriginaltext: ,, — Eii, roBOpiTb, ,,10MycT GOXMIA“! — CKa3aB OJIHH, TPOXH MOpsAHiNIe BOPaHHiA Bij iHmmX. — OT
Hapij cam co0i BuHEH, Ta i roxi! [...] He Giiirecs, 1o0poMy, MOpsSAHOMY HIKOJIM TaKe HE CTAaHEeCs, a BCE IKOMYCh
JIESIAIo, K ocb ceMy Mukoi! ['oBOpiTh, 1110 X0UeTe, a st BCce CBOET Oyy, 1o BiH cam cobi Buner!, in ebd., S.
213f.
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Hier zeigt sich Frankos Fatalismus im Gegensatz zu Kovalivs Optimismus in der Darstellung
gesellschaftlicher Konflikte, darunter auch jidisch-christlicher Verhaltnisse.

Aus den oben angefiihrten Beispielen l&sst sich die Schlussfolgerung ziehen, dass die
religiése Problematik der jiudisch-ukrainischen Beziehungen bei Franko selten zum Ausdruck
gebracht wurde. lhre Darstellung steht meist im Schatten der vom Autor geschilderten
wirtschaftlichen Konflikte zwischen Juden und Ukrainern, vor allem den ukrainischen
Bauern. Frankos Darstellung des Judentums ist ambivalent, unterscheidet sich aber von der
von Kovaliv oder Rogosz in ihrer praziseren kompositionellen und stilistischen Auffassung.
Die innere psychologische Welt judischer Charaktere wird bei Franko oft gut ausgearbeitet,
ihr Handeln in Verbindung mit diversen sozialen Prozessen aufgefasst. Die geschilderte
judische Welt Frankos ist somit keine bloBe Anhdufung von Stereotypen bzw. stark
idealisierten Bildern, sondern ein kompliziertes Geflige von Traditionen, sozialen Problemen

und den damit verbundenen Entscheidungen einzelner Individuen.
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4.3 WIRTSCHAFTLICHE UND RELIGIOSE VORURTEILE UBER JUDEN BEI JOZEF ROGOSz

UND MICHAL BALUCKI

Die Darstellung eines jidisch-christlichen Konflikts als wirtschaftlicher Konflikt mit
religiosen Bedeutungsschattierungen war keine Besonderheit ukrainischer Autoren. Auch in
Erz&hlungen mancher polnischer Autoren wie JO0zef Rogosz oder Michal Batucki gibt es
bestimmte Motive und Tendenzen der Darstellung judisch-christlicher Beziehungen, die auch
bei Franko oder Kovaliv zu finden sind. Auch in den Texten dieser beiden polnischen
Autoren kommen drei Hauptmotive vor, die in dem bereits behandelten Beitrag von
Volodymyr Barvins’kyj Veksel” i Lychva — naSa bida zu finden sind: die kritische Darstellung
judischer Geschaftsleute, das niedrige Ausbildungsniveau sowie die fehlende Solidaritéat unter
Bauern. Bei Rogosz und Batucki werden die zwei Konfliktparteien von Juden und Bauern
noch durch eine dritte — den polnischen Adel — ergdnzt, wodurch ein soziales Dreieck
entsteht. Das Motiv der mangelnden Bildung und geringen Solidaritat wird dabei sowohl auf
die Bauern als auch auf den Adel projiziert und im Kontext der sozial-6konomischen und
religiosen Beziehungen zu Juden entsprechend dargestellt und reflektiert. Hinzu kommt die
fur das Schaffen von Kovaliv typische Uberlappung von religiésen und wirtschaftlichen
Aspekten bei der Darstellung judisch-christlicher Konflikte. Dieses Merkmal ist vor allem fiir

die Prosa von JOozef Rogosz charakteristisch, findet sich aber auch bei Michat Batucki.

4.3.1 Zum negativen Bild eines judischen Geschaftsmanns im Schaffen von Jozef
Rogosz

Die Darstellung von judisch-christlichen Beziehungen nimmt einen bedeutenden Platz
im Schaffen von J6zef Rogosz ein. Dabei ist bei der Darstellung der Konflikte und sozialen
Beziehungen eine Entwicklungsdynamik erkennbar, die auf gewandelte politisch-ideologische
Vorstellungen des Autors zuriickzufiihren ist. Im Falle von Rogosz war das sein allmahliches
Abkommen von liberal-demokratischen Ideen zugunsten des national-polnischen
Konservatismus.™ Dieser ideologische Werdegang des Autors (ibte einen direkten Einfluss

auf die Darstellung von konfessionellen Konflikten in seinem Schaffen aus.

" Die asthetisch-ideologische Wandlung von Rogosz ist u.a. als Folge seiner publizistischen und journalistischen
Tatigkeit anzusehen. Sein erstes literarisches Auftreten machte Rogosz als Dichter, dessen Poesie unter dem
starken Einfluss der polnischen Romantik, darunter auch Mickiewicz, stand. Auch seine Teilnahme am
Januaraufstand 1863 bezeugt die romantischen und liberalen Ansichten des Autors. Diese begannen sich jedoch
in Lemberg zu verdndern, wo Rogosz als Verleger und Journalist tatig war. Grund dafiir sieht Stanistaw Burkot
sowohl in der finanziellen Lage des Autors wie auch in der allgemeinen politischen Situation, als die polnischen
liberalen Kreise keine politische Einheit bildeten. Die Anndherung an die Konservativen beschleunigte sich nach
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Das erste Werk, in dem der Autor das Thema der judisch-christlichen Beziehungen in
den Mittelpunkt stellte, war die Erzdhlung Choroby Galicji w latach od 1866-1876/78
(Galizische Krankheiten in den Jahren 1866-1876/78)" erschienen. Wie schon dem Titel zu
entnehmen, behandelte das Werk sozial-6konomische und politische Probleme in Galizien,
darunter auch die soziale und wirtschaftliche Rolle der Juden im gesellschaftlichen Leben und
ihre Beziehungen zu anderen Bevoélkerungsgruppen.

Der sogenannten ,,jidischen Frage“ in Galizien ist ein ganzes Kapitel im ersten Band
gewidmet.” Die Darstellung dieser Problematik ist vor allem deshalb interessant, weil hier
diverse Sichtweisen auf dieses Thema in Form einer Debatte prasentiert werden: Es wird die
Diskussion auf der Parteiversammlung der Demokraten dargestellt, auf der verschiedene
Teilnehmer sich zur judischen Frage in Galizien duBern. So wird die Debatte ungeplant von
einem Zuschauer — einem einfachen Biirger aus dem Saal — begonnen, der sich in kritischen

Worten zum Judentum auRert:

So wie ich es mit meinem bescheidenen blrgerlichen Verstand verstehe, gibt es bei uns
schon so viele diese Juden, dass es nun unmdglich ist, mit lhnen irgendwelche gute
Beziehungen aufzubauen. Sie vermehren sich ja wie Kaninchen. Sie machen unsere Bauern
betrunken, vernichten die Brger, richten Grundbesitzer auf dem Lande zugrunde und wollen
selbst groRBe Herren werden. Wie furchterlich leiden die Christen unter ihnen! [...] So darf
das Ganze nicht langer andauern! Wenn sie sich nicht taufen lassen und dadurch gute
Katholiken werden wollen, so wie es Gott will, dann muss man mit ihnen so vorgehen, dass
jegliche Spur von ihnen verschwindet.”’

Dieses Beispiel veranschaulicht einen wichtigen Punkt in der Darstellung der jidisch-
christlichen Bevolkerung in Galizien, namlich dass fir einen durchschnittlichen Biirger oder

der Ubersiedlung des Autors von Lemberg nach Nowe Sioto, einem Dorf in der Nihe von Stryj, zu Beginn der
1880er Jahren, wo er sich aktiv der literarischen Téatigkeit widmete. Vgl. dazu BURKOT, STANISLAW: Jdzef
Rogosz. In: KULCZYCKA-SALONI, JANINA / MARKIEWICZ, HENRYK / ZABICKI, ZBIGNIEW (Hrsg.): Literatura
polska w okresie realizmu i naturalizmu. Bd. 2. Warszawa: Panstwowe Wydawnictwo Naukowe 1966, S. 403-
422, hier S. 405-407.

"> Siehe RoGosz, Jozer. Choroby Galicji w latach od 1866-1876, podpatrzone i opowiedziane przez dukata.
Seria pierwsza [Galizische Krankheiten in den Jahren 1866-1876, beobachtet und erzéhlt von einem Dukaten. 1.
Folge]. 2. Aufl. Lwow: Naktaden F. H. Richtera, 1876; RoGosz, JOzer. Choroby Galicji w latach od 1866-1878,
podpatrzone i opowiedziane przez dukata. Seria nowa [Galizische Krankheiten in den Jahren 1866-1878,
beobachtet und erzéhlt von einem Dukaten. Neue Folge]. Lwow: Naktaden autora, 1879.

"® Es ist markant, dass gerade dank der kritischen Behandlung jiidischer Thematik diese Erzahlung von Kritikern
positiv. wahrgenommen wurde. Vgl. dazu die positive Rezension dieses Bandes von TRETIAK, J.: Przeglad
literacki. Choroby Galicji w latach od 1866-1876, popatrzone i opowiedziane przez dukata, napisat Jozef
Rogosz. [Literarische Rundschau. Galizische Krankheiten in den Jahren 1866-1876, beobachtet und erzéhlt von
einem Dukaten, verfasst von Jézef Rogosz] In: Kronika Codzienna. Lwoéw. 95 (1876), S. 1.

" Originaltext: ,,Jak ja widze moim prostym, mieszczankim rozumem, to tego zydowstwa tyle jest juz u nas, ze
nie spos6b wdawac si¢ z nimi w jakiekolwiek uktady. Ta ci to panic mnoza si¢ nieprzymierzajac jak kroliki.
Chtopéw rozpijaja, mieszczan niszcza, obywateli na wsi rujnuja i sami chca by¢ panami. Strach jak oni mecza
chrzescian! [...] Tak dluzej trwaé nie moze! Kiedy nie chcg ochrzyci¢ si¢ i zostaé dobrymi katolikami jak Bog
przykazal, to trzeba tak z nimi postapi¢ zeby ich na nasienie nie zostato.”, in RoGosz, JOzer. Choroby Galicji w
latach od 1866-1876 [wie Anm. 75], S. 107f.
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Bauer vor allem religiose Aspekte samt wirtschaftlichem Handeln von primérer Bedeutung
sind. Darauf weisen sowohl die Gegenlberstellung des Judentums der christlichen Welt, die
von Juden wirtschaftlich ausgebeutet wird, als auch jene Tatsache hin, dass der einzige,
einfache und effektive Ausweg aus dieser Situation der Glaubenswechsel ist. Auf diese Weise
wird die wirtschaftliche Problematik auf die Frage der konfessionellen Zugehdrigkeit
projiziert. Dass hier die Konversion als Lésung der ,jiudischen Frage* angefiihrt wird, zeigt
aber auch, dass diese eindeutig antisemitische Haltung dieses Protagonisten nicht rassistisch
ist, sondern auf dem sozialen und 6konomischen Antagonismus beruht.

Diese Haltung, vor allem die Andeutung einer eventuellen Vernichtung der Juden,
werden in der Erzahlung als duRerst radikal und sogar unmdglich aufgefasst. Rogosz leugnet
zwar nicht, dass eine solche Haltung in der galizischen Gesellschaft kursierte, er zeigt aber in
den Worten anderer Protagonisten, dass eine solche mit Gewalt verbundene VVorgehensweise
gegen die Juden sowohl aus moralischer als auch aus westlich-zivilisatorischer Sicht
unakzeptabel ist.

Der vom Autor gestellte Anspruch auf Objektivitdt und Glaubwirdigkeit seiner
Darstellung wird durch die geschilderte Person eines Rabbiners gestarkt, der an dieser
Debatte teilnimmt. Dr. Moses ist ein liberaler, polnisch assimilierter Jude, der die negativen
Seiten der judischen Geschéaftsfiihrung kennt und verurteilt. In emotionell ausgewogenem Ton
geht er auf alle Aspekte der ,,jidischen Frage* in Galizien ein und kommt schlieZlich zum
Fazit, dass deren einzige mdgliche Lésung in der polnischen Assimilation unter Bewahrung
der konfessionellen Eigenstandigkeit sei:

Weder durch die Verfolgung, die barbarisch ist, noch durch die Vertreibung, die eigentlich
nichts bringt, 16st ihr die judische Frage. Auch weder die Taufe, die bei uns nur Fanatismus
erweckt, noch die Undankbarkeit, die sentimental ist, hilft dabei. Und nicht die 6konomische
Bekampfung, vor der wir ja keine Angst haben, 16st die judische Frage, sondern
ausschlieBlich die Polonisierung.”

Diese Haltung scheint auf den ersten Blick allen Anwesenden zu imponieren, wird
aber von einem Delegierten misstrauisch betrachtet. Er, dessen Namen und Sozialstand
verschwiegen bleiben, wirft Dr. Moses vor, dieser lege die Losung der ,judischen Frage*
theoretisch gut aus, ohne aber auf praktische Mittel ihrer Realisierung einzugehen. Als solche
Mittel schlé&gt dieser polnische Politiker vor allem folgende Schritte vor:

"8 Originaltext: ,,[...] Nie przesladowaniem, ktore jest barbarzynstwem, nie wypedzaniem, ktore do niczego nie
wiezdie, nie chrztem, ktoryby w nas obudzit fanatyzm, nie odwotywaniem si¢ do wdzigcznosci, ktore jest
sentymentalnem, nakoniec nie walka ekonomiczna, ktérej si¢ nie boimy, lecz spolszczeniem nas rozwiazecie
spawe zydowska. [...]”, in ebd., S. 120
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[...] Das notwendigste und zweifellos wirksame Mittel [zur Losung der ,jldischen Frage®,
L.B.] ist die vollige und entschlossene Aufhebung von Kahalen — diese selbstverwalteten
und in sich dicht verschlossenen Institutionen machen mit der Hilfe des Talmuds aus Juden
das Volk innerhalb eines Volkes, den Staat innerhalb eines Staates. Kahal als Macht, die
gegen alles, was nicht jidisch ist, konspiriert und in ihrem sozial-politischen Wesen von
keinem anderen Glaubensbekenntnis toleriert wird, ist nicht verfassungsgemal. Das zweite
Mittel soll das Gesetz iber Rabbiner sein. Meiner Meinung nach kann nur jener Mann als
Rabbiner tatig sein, der das Doktorstudium der Philosophie an einer Landesuniversitat
abgeschlossen hat. [...] Rabbiner sollen Vikare als ihre Helfer haben und sich ausschlieBlich
mit religidsen Angelegenheiten beschéftigen. [...] Die Schulen sollen gemischt, d.h. sowohl
fiir Christen als auch flr Juden, sein. Daher mussen alle illegalen jidischen Schulen, Cheder
genannt, umgehend aufgehoben werden. Denn dort wird schon kleinen, dummen und
misshandelten Kindern der ethnische Hass beigebracht. [...].”

Wie man sieht, haben alle der angefiihrten MaRnahmen einen direkten religiésen Bezug und
zielen darauf ab, das religiose Leben der Juden von ihren wirtschaftlichen Handlungen
abzutrennen und den konfessionellen Unterschied zwischen ihnen und der christlichen
Bevolkerung zu verringern. Deutlich wird hier das bei Kovaliv vorgekommene Motiv der
religiésen Bedingtheit von gesellschaftlichen Taten der Juden. Dass eine solche Stellung dem
Judentum gegeniiber auch dem Autor imponieren sollte, l&sst sich daraus erschliel3en, dass
sowohl der erwéhnte Dr. Moses damit zustimmt. Der Ich-Erzahler summiert fir den Leser die
Ergebnisse dieser Debatte und fuhrt als einen der moéglichen Grinde fir die jidische

wirtschaftliche Dominanz tber die Christen auf die Besonderheiten ihrer Religion zuriick:

Was hat sie so gemacht? [...] Der Babylonische Talmud, der sie zu einer einheitlichen
Gruppe machte. Er bezeichnet zwar jeglichen Betrug als Sinde, enthdlt aber eine
Zusatzbemerkung, dass man von Fehlern der Nicht-Juden profitieren darf. [...].%

In beiden Teilen der Erzahlung Choroby Galicji findet die Kritik an judischen
Geldleihern, Pachtern und Geschéftsméannern statt. Nach der Meinung eines Protagonisten
dieser Erzdhlung nehmen die Juden zu hohe Zinsen fur ihre finanziellen Leistungen. Auch
indem die hergestellten Produkte erst Uber mehrere Vermittler an den Kunden kommen,

werden die Preise enorm erhéht und seien darum nicht konkurrenzféhig:

™ Originaltext: ,[...] Najpotrzebniejszym i niewatpliwie skutecznym $rodkiem jest zupehie i energicznie
zniesienie terazniejszych Kahalow, ktory jako korporacje samodzielne i szczelnie w sobie zamknigte, przy
pomocy Talmudu robia z zydoéw naréd w narodzie, panstwo w panstwie. Kahat jako wiladza konspirujaca
przeciw wszystkiemu co nie zydowskie, jako wiadza socjalno-polityczna, nietolerowana w zadnem innem
wyznaniu, nie jest konstytucyjna. Drugiem $rodkiem bedzie ustawa o rabinach. Zdaniem mojem tylko ten moze
zosta¢ rabinem, kto skonczyt uniwersytet krajowy i otrzymat na nim doktorat filozofji. [...] Rabini powinni
dosta¢ do pomocy wikarjaszéw, a procz spraw czysto religijnych, innemi nie wolno im si¢ zajmowagé. [...]
Szkoly powinne by¢ migszane, dla zydéw i chrzescian, a wszystkie zydowskie szkoty pokatne, zwane
chajderami, w ktérych mate juz dzieci, oglupiane i maltretowane ucza si¢ nienawisci plemiennej, niezwtocznie
nalezy zamknag. [...]”, in ebd., S. 127f.

8 Originaltext: ,,Co ich takimi zrobito? [...] Talmud babilonski, ktréry im nadat organizacje jednolita, a ktory
jakkolwek oszukanstwo grzechem nazywa, zaraz jednak dodaje, ze ,,z bledow popelnionych przez nie-zyda,
zydowi wolno korzysta¢; [...]”, in ebd., S. 136
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— [...] Judische Handler sind keine guten Vermittler. Da sich dieser Volksstamm bei uns sehr
vermehrt hatte und sich ausschlie}lich dem Handel widmet, ist der Weg von den Herstellern
zum Konsumenten nicht kiirzer sondern langer geworden. Dadurch steigen die Warenpreise,
denn jeder judische Vermittler muss einen, wenn auch nur den geringsten, Gewinn daraus
ziehen. [...]

— Doch die Juden ziehen nicht aus dem Land aus, — unterbrach ihn [seinen Vormund, L.B.]
Herr Roman. Sie pflegen auch nicht, das Geld ins Ausland zu schicken.

— Stimmt, doch sie verdienen Geld des Geldes wegen, mit dem sie entweder die ausléandische
Industrie unterstiitzen, indem sie Aktien kaufen, oder die Verpachtung vergrof3ern, was fir
unser Land noch schlimmer ist. Das Land wird jéhrlich um das Geld &rmer, das die Juden
durch den Handel in dieser Zeit bar kassiert haben. [...].*

Die Kritik wird hier nicht nur am Wunsch eines judischen Geschéftsmanns nach
schnellem materiellen Verdienst geiibt, sondern auch an dem Umstand, dass das verdiente
Kapital entweder gar nicht oder nicht in die galizische Wirtschaft weiter investiert wird. Bei
Rogosz sind vor allem Juden an der wirtschaftlich schlechten Situation Galiziens schuld, denn

sie sind mehrheitlich im Handel involviert:

— Aber doch, — unterbrach wieder der junge Mann seinen Gespréchspartner, — hatte wir keine
Juden bei uns, hétten wir auch keinen Handel, denn unsere Rasse beschéaftigt sich nicht gern
damit.

— Dabei irrst du dich, mein Lieber! — erwiderte Hr. Benedikt, — Wirdest du die Geschichte
Polens kennen, wirdest du diese Meinung, die jetzt allein nur Juden und ihre bezahlten
Freude zu duf3ern pflegen, nicht vertreten. VVor zwei, drei, oder sogar finf Jahrhunderten sah
der polnische Handel anders aus. Dass unsere Leute sich gerne dieser Téatigkeit widmen,
kann man sich am besten am Beispiel derjenigen galizischen Stadtchen iberzeugen, in denen
man sich mit dem Verkauf von Schweinen beschéftigt. Das ist die einzige Handelsbranche,
die bis jetzt in unseren Handen geblieben ist. Darum sind diese Stadtchen, wo man mit
Schweinen handelt, noch reich im Gegensatz zu denjenigen, wo der ganze Handel in den
judischen Handen ist.®?

Hier wird die Meinung, dass die Christen sich nicht fir den Handel interessieren und
finanzielle Geschéfte darum meist von Juden und nicht von Christen ausgeiibt werden,

widergelegt. Dieses Motiv findet sich auch in den Werken anderer Autoren, wie z.B. Zalissja

8 Originaltext: ,— [...] Zydzi handlarze nie sa dobrymi posrednikami. Poniewaz to plemie zanadto si¢ u nas
rozmnozyto, oddajac si¢ wytacznie handlowi, wigc droga od producenta do konsumenta, zamiast by¢ najkrotsza,
stala si¢ przez nich najdtuzsza, skutkiem czego towar ciagle drozeje; kazdy bowiem posrednik zydowski musi
mie¢ zysk, cho¢by najmniejszy. [...] — Przeciez zydzi nie wynosza si¢ z kraju przerwat — p. Roman — a pienigdzy
takze nie zwykli za granicg wysylaé. — Prawda, lecz poniewaz oni zbieraja pieniadze, dla pieniedzy, ktéremi
badz przemyst obcy wspieraja, zakupujac akcje zagraniczne, badz lichwe podsycaja, co nas jeszcze bardziej
niszczy, wigc kraj caty jest rok rocznie o tyle ubozszym, o ile wigcej gotowki zydzi w tym czasie przez handel
uzyskali. [...]”, in Rocosz, Jozer: Choroby Galicji w latach od 1866-1878 [wie Anm. 75], S. 12-14.

8 Originaltext: ,— A jednak, — przerwat znowu mtody cztowiek, — gdybyémy zydéw nie mieli, nie mielibysmy
wcale handlu, poniewaz nasza rasa nie lubi mu si¢ oddawaé. — Mylisz si¢ moj drogi, — odpart p. Benedykt, — i
gdybys lepiej znat historj¢ polska, nie powtarzal by$ zdania, ktore zwykli dzi$ glosi¢ jedynie zydzi i ich ptatni
przyjaciele. Przed dwoma, trzema, nawet pieciu wiekami, inaczej wygladat polski handel, a ze ludno$¢ nasza
chetnie bierze si¢ do niego, o tem moga ci¢ najlepiej przekonaé te miasteczka galicyjskie, ktorych ludnosé
zajmuje si¢ sprzedaza nierogacizny. Jest to jedyna gataz handlu, ktora po dzi$ dzien zostata w rekach naszych, i
dla tego miasteczka handlujace nierogacizna, sa jeszcze bogate, w poréwnaniu z temi, w ktorych zydzi caty
handel w swoje rece ujeli.”, in ebd., S. 14.
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von Osyp Makovej oder W zydowskich rekach von Michat Batucki. Bei diesen Autoren wird
diese Thematik im Zusammenhang mit dem Problem des fehlenden wirtschaftlichen
Selbstbewusstseins und geringe Solidaritdt der christlichen Bevdlkerung Galiziens
aufgegriffen. Dazu folgendes Beispiel aus Makovejs Erzahlung Zalissja®:

Levyc’kyj gelang es, lvan Doro$ zur Erdffnung eines Ladens in seinem Haus zu tiberreden,
weil sonst niemand den 6ffentlichen Laden flihren wollte. Slavko half ihm ihn einzurichten,
zeigte, wie man Buchhaltung fuhren sollte, lehrte, woher man die Ware nimmt. Wieder
wunderten sich Bauern dartiber, dennoch kauften sie bei DoroS wenig ein. Sie wollten lieber
bei MoSko oder in der Stadt einkaufen als bei ihm. Und obwohl die Ware bei Mosko
schlechter war und man fir den Weg zur Stadt viel Zeit vergeudete, machte ihnen das nicht
viel aus. Denn Mo8ko gab etwas billiger oder auf Kredit und Doros, wie man sagte, wollte
auf menschliche Kosten schnell zum Vermdgen kommen. Und noch sagte man, dass Handel
die Sache der Juden und nicht der Christen sei und das schickte sich fiir Doro$ nicht.®

Bei Batucki wird dieses Problem auf den polnischen galizischen Adel projiziert:

— Ich bin neugierig, wer den Acker bebauen wird, wenn der Adel den Handel zu treiben
beginnt. Wir haben weder den Verstand noch die Zeit dazu. — Mein lieber Herr, es gibt doch
Juden, um zu handeln und zu schwindeln. Der Adel dagegen...

— ... soll fiir Juden arbeiten, — beendete Kowalski den Satz mit einem ironischen Lacheln.®

Es soll noch auf die narrative Struktur dieser Erzéhlung eingegangen werden. Der
Autor distanziert sich selbst von jenen Schlussfolgerungen politischer oder wirtschaftlicher
Natur, darunter auch tber die jidische Problematik. Als Protagonist und Erzéhler fungiert hier
eine Minze - ein hollandischer Dukaten. Dieser wird zum Zeugen und Subjekt von
Geschaften und Abmachungen, wodurch dem Leser ein unmittelbarer Blick auf die
wirtschaftlichen Prozesse, aber auch auf das intime Leben einiger Protagonisten gegeben

8 Historisch gesehen filhrten solche Argumentationen, wie z.B. die ungeniigende Konkurrenzfahigkeit
christlicher Ware und Dienstleitungen infolge jidischer Preisnachlésse, starker Konkurrenz etc. dazu, dass
christliche Geschéftsleute vom Staat Mallnahmen gegen jidische Handelsdominanz forderten. Dies hatte zur
Folge, dass einige solche MaBnahmen getroffen wurden, wie z.B. die Einfuhrung behérdlicher Genehmigungen
fur traditionelle judische Tatigkeiten wie Handeln mit alter Kleidung, Fuhrwerken, Besitzen von Apotheken etc.
Vgl. dazu WROBEL, PIOTR: The Jews of Galicia under Austrian-Polish Rule, 1869-1918. In: Austrian History
Yearbook. XXV (1994), S. 97-138, hier S. 119.

84 Originalext: ,,Y nanocst Takox JleBunpkoMy HamoBuTH IBaHa Jlopoiiia, o001 OTBOPUB Y CBOIH XaTi KPaMHHITIO,
00 Oparchkoi HIXTO He XOTiB BecTH. [loMir emy CnaBko i1 3aJOXHUTH, [OKa3aB, SIK PaXyHKH BECTH, HaBUUB,
3BIJIKM TOBAp CIIPOBA/DKYBATH — 1 3HOB CEJISIHU TIJIBKO YyIyBajJHCs, aje KylyBaTu jao Jopoiia mano xoaunu,
BOJIUIM KynmyBaT y Momrka abo ax y wmicri. [1lo y Moruka gicraBanu ripmmii ToBap, o Ha JOPOTYy A0 MicTa
TpaTWIM JApPEMHO Yac, ¢ y HHUX HIUYOro He 3Haumio; MoIko aaB i TaHme, Momiko i mobdoprysas, a Jopori,
KasaJd, 3aX0TiB Hapa3 Ha JIIOJIX MAETOK 3apooutH. Ta i Taku, FOBOPUIIH, KPAMapcTBO, TO Pid KHIIBChKa, a He
XPHUCTHSHCBKA; JlopoIleBi i He 10 JIHI UM JiIoM 3aiiMatucs., in MAKOVE], OsyPp: Zalissja [wie Anm. 9], S.
427,

8 Originaltext: ,— Ciekawym kto bedzie chodzit koto roli, jak szlachta zachnie kupczyé? My nie mamy ani
glowy, ani czasu. — Od tego jest panie zyd, zeby handlowat i szachrowat, a szlachcic... — Zeby pracowat na zyda,
— dokonczyt z ironicznym usmiechem Kowalski.“, in BALUCKI, MICHAL: W Zzydowskich rekach [wie Anm. 6], S.
23.

137



wird.® Dadurch entsteht ein Eindruck von Objektivitat, der durch den sachlichen Ton etlicher
Dialoge und Uberlegungen von Protagonisten gestarkt wird. So operiert ein durchschnittlicher
galizischer Geschéaftsmann mit genauesten statistischen Daten im Bereich der staatlichen
Wirtschaft und Politik oder ein Grundstiickverwalter kennt sich hervorragend in sozialen,
politischen und kulturell-mentalen Aspekten der Gesellschaft aus. Der Publizist Rogosz
dominiert in dieser Erzéhlung noch tiber den Schriftsteller.

Trotz der Stereotypisierung judischer Geschéftsleute und der kritischen Auslegung
ihrer wirtschaftlichen Tatigkeit werden die jidisch-christlichen Beziehungen in der Erz&hlung
Choroby Galicji verallgemeinert und anhand von Dialogen und Uberlegung der
Hauptprotagonisten dargestellt. Trotz der Darstellung des Judentums tragen die antijlidischen
Argumentationen daher keinen absoluten Charakter, weil der ethnisch-konfessionelle
Bestandteil der Beziehungen noch nicht thematisiert wird. Vom Autor wird die Mdoglichkeit
einer Verstandigung und eines effizienten Gkonomischen Zusammenlebens nicht
ausgeschlossen: Unter Befolgung von Prinzipien des fairen Handels sei dieses noch mdglich.
In der Erz&hlung Choroby Galicji pladiert Rogosz sogar fiir die judisch-christliche
Verstandigung: der im ersten Teil auftretende Rabbiner Dr. Moses flihrt z.B. als einen der
Grunde fur die Verschlossenheit der Juden und ihre unfairen Geschéfte auch die Haltung der
Christen ihnen gegentiber an. Sie betrachten Juden nicht als gleichberechtigte Bewohner ihrer
Sténde, wenden sich an sie nur in finanziellen Fragen, interessieren sich weder fur ihre Kultur
noch Probleme und stol3en sie dadurch von sich selbst ab. Mit der Zeit wird Rogosz aber den
Juden gegeniiber immer kritischer und bezweifelt die Madoglichkeit einer solchen
Verstandigung ohne Ubertritt zum Katholizismus und polnischer Assimilierung.

—

Dass das Involvieren des ethnisch-konfessionellen Unterschieds in die Darstellung
okonomischer Beziehungen eine hemmende Wirkung auf die judisch-christliche
Verstandigung hat, wird in der 1896 erschienen Erzahlung W piekle galicyjskiem (In der
galizischen Hélle) von Rogosz explizit thematisiert. Zusammen mit anderen Erzéhlungen wie

Jojna®, Mendel®® oder Bez Skargi (Ohne Beschwerden)®® gehért sie zur gleich titulierten

8 Stanistsw Burkot weist neben der stilistischen auch auf die pragmatische Seite dieser Komposition hin: Der
galizische Leser hatte Bedarf an einer unterhaltenden Lektlre zur sozialen Thematik, den die Zeitungen mit
ihren trockenen und politisch gefarbten Artikeln meist nicht decken konnten. Vgl. BURKOT, STANISLAW: JOzef
Rogosz [wie Anm. 74], S. 406.

8 Siehe RoGosz, JOzer: Jojna. Obraz z zycia [Jojna. Ein Bild aus dem Leben]. In: Ders.: W piekle
galicyjskiem. Obraz z zycia. Grodek: Naktadem i drukiem J. Czainskiego 1896, S. 159-183.

% Siehe RoGosz, Jozer: Mendel. In: DERs.: W piekle galicyjskiem. Obraz z zycia. Grodek: Nakladem i drukiem
J. Czainskiego 1896, S. 87-112.
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Sammlung, in der das Thema der judisch-christlichen Beziehungen wie auch der sozialen
Verhaltnisse in Galizien das Kernmotiv bildet. Zwar ist ihr literarisch-asthetischer Wert nicht
hoch, diese Erz&hlungen lassen aber interessante Rickschlisse auf damals bestehende
polnisch-konservative Weltvorstellungen ziehen und sind darum von grof3er Bedeutung fiir
die Rekonstruktion des literarischen Bildes von Galizien.”

Wie Franko oder Kovaliv greift Rogosz in der Erzdhlung W piekle galicyjskiem das
Thema der Industrialisierung in Boryslav und ihrer negativen Auswirkung auf das
Bauernleben auf. Dabei stehen die Kritik der judischen finanziellen Hegemonie und das Bild
des unter ihr leidenden galizischen Christentums im Mittelpunkt des Werkes. Anders als in
Choroby Galicji wird in dieser Erzahlung die religidse Problematik klarer artikuliert und eng
mit dem sozio-6konomischen Aspekt der gesellschaftlichen Beziehungen verbunden. Durch
diese Uberlappung von wirtschaftlichen und religivsen Bedeutungsaspekten wird die
Atmosphére der gesellschaftlichen Spannung aufgezeigt, die schwer tberwindbar ist.

Inhaltlich kommt diese Erzahlung dem erwéhnten Werk von Barvins’kyj Veksel® i
Lychva — naSa bida sehr nahe. Es ist die Geschichte von einem ukrainischen Bauern namens
Fedko Jacyszyn, der zum Opfer von Spekulationen des jldischen Pachters und Schankwirts
Jankel Feigl wird, der das an Ol reiche Grundstiick von Fedko in Boryslav kaufen will.
Nachdem der bei ihm verschuldete Bauer sein Angebot jedoch ablehnt, fuhrt Jankel einen
Raub in einer Kirche aus und schiebt diesen Fedko in die Schuhe. Fedko wird infolgedessen
in Haft genommen und verliert sein ganzes Hab und Gut. Krank und arm aus dem Geféngnis
entlassen geht er nach Boryslav, um dort eine Arbeit bei Jankel, dem reich gewordenen
Fabrikanten, zu finden. In einer Schlégerei schwer verletzt kann er jedoch nicht mehr arbeiten
und bettelt auf der Strafe.

Mit Jankel schuf Rogosz die Figur eines negativen jidischen Protagonisten: Die
Korperziige, die in ihm einen ,typischen Semiten* verraten, die Art und Weise, wie er mit
Menschen umgeht, und die Mittel, mit denen er sein Ziel erreicht, treten als verallgemeinert
negatives, durch bestimmte antisemitische Zlige gepragtes Bild des gesamten galizischen
Judentums auf. Aber auch in den anderen Figuren schafft Rogosz ,,typische Vertreter* ihrer
jeweiligen konfessionellen und ethnischen Gruppe. So stellt Fedko fiir den Autor einen
typischen ukrainischen Bauern dar. Er ist wenig gebildet, naiv, trinksuchtig, stur und hat eine

8 Siehe RoGosz, JOzEF: Bez skargi [Ohne Beschwerden]. In DERs.: W picekle galicyjskiem. Obraz z zycia.
Grodek: Naktadem i drukiem J. Czainskiego 1896, S. 113-158
%0 Vgl. dazu WoLDAN, ALois: Die ,,Holle von Boryslaw* [wie Anm. 14], S. 70.
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faule, zankische und unziichtige Frau.®* Auch seine ukrainischen Nachbarn sind stereotyp
neidisch und hartherzig. Rogosz bt dabei Kritik an der religidsen Haltung der Ukrainer aus.
Dies zeigt sich daran, dass Fedko die Lizitation seines Grundstticks als Wille Gottes und nicht
als Folge seiner eigenen Fehler und Taten anderer Personen auffasst:

Er weinte nicht, er klagte nicht. Resigniert fand er sich mit dem Willen Gottes ab, denn ,,das

alles war ihm vorherbestimmt.

Rogosz kritisiert hier nicht nur das mangelnde religiése Bewusstsein der einfachen
galizischen Bevolkerung und ihr Verharren im konservativen Aberglauben — eine Kritik, wie
sie auch bei Franko oder Franzos zu finden ist. Sondern er geht auch auf die polnische
politische Kultur ein, indem er sie hervorhebt.

Dies wird deutlich in der Darstellung polnischer Protagonisten, welche dank ihrer
kulturellen Uberlegenheit als Erloser fiir die leidende ukrainische, aber auch jiidische
Bevolkerung hervorgehoben werden. Diese kulturelle Uberlegenheit manifestierte sich auch
in der konfessionellen Zugehorigkeit: Der jiidische Glauben wird als archaische, durch viele
grausame Aberglauben gepragte Religion dargestellt. Die Ukrainer werden dagegen als naive
und ohne jegliche Unterstitzung seitens des 0&sterreichischen Staats oder ihrer
Glaubensgenossen gezeigt.

Wegen der klischeehaften Personendarstellung wirkt der in der Erzahlung inszenierte
Konflikt zwischen dem ukrainischen und judischen Hauptprotagonisten als Symbol und
literarische Verallgemeinerung der gesamten sozialen Situation in Galizien. Diese
Verallgemeinerung ergibt sich vor allem in der Instrumentalisierung religioser Begriffe, die in
der Erzéhlung auf der stilistisch-semantischen Ebene realisiert und durch die
Gegenuberstellung von jidischen und christlichen Kulturwelten gezeigt wird. Wie bei
Kovaliv ist Rogoszs Boryslav eine 6konomisch und kulturell zerstorte Stadt, deren christliche
Bevolkerung unter dem judischen Joch seufzt:

Die Bevolkerung, die man im Stadtchen trifft, ist durch und durch judisch. [...] Eine
christliche Bevolkerung sucht man hier umsonst. Sie arbeitet ganz unter der Erde. Die Juden,
sogar die &rmsten unter ihnen, fahren nur selten in die Grube ein. Sie sind als Aufseher,
Wéchter, Glaubiger, Prifer und Kassierer tatig. Denn diese Tatigkeit entspricht den S6hnen
von Israel mehr als das Brechen der Erde in tiefen Schliinden oder das Brunnenbohren in die
Tiefe von zweihundert Ful?. Jehova schuf Goi, damit dieser arbeitet; den Juden, damit er von
der Arbeit des Goi lebt. [...] Und wenn du jemanden nach einer Uberall bekannten
christlichen Person fragst, antwortet dir keiner. Keiner weicht zuriick, dagegen mustert dich

°1 Zum verallgemeinerten literarischen Bild von Juden und Ukrainern bei Rogosz vgl. Ebd., S. 73.
%2 Originaltext: ,Nie plakal, nie narzekal; z rezygnacja przyjal dopust Bozy bo widaé, ,ze tak mu bylo
napisane.””, in Rogosz, Jozef: W piekle galicyjskiem [wie Anm. 5], S. 59.
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j:edgesr als wérest du ein Eindringling, der unverschdmt in ihr verheienes Land eingedrungen

Ist.

Durch diese religidos gefarbte Metaphorik, die Christen als Arbeiter in der
unterirdischen, von Juden kontrollierten Holle darstellt, sowie durch den explizit
ausgedriickten sozial-beruflichen Unterschied zwischen Gojim und Christen wird die
wirtschaftliche Problematik u.a. durch das Problem des konfessionellen Unterschieds
thematisiert. Ahnlich wie in der Erzahlung Na Drimajlovim pustaryséu von Kovaliv werden
die Christen in der Erzahlung W piekle galicyjskiem als von Juden misshandelnde Opfer

dargestellt:

Seitdem Juden die Mehrheit in Boryslaw darstellten, zitterten alle vor ihnen. Sogar die
Kinder waren seither nicht so frei wie zuvor, denn die kleinen Judenkinder griffen sie
scharenweise an, schlugen sie oder bewarfen sie mit Kot. Und wehe jenem Vater, der seine
Kinder davor schutzen und die judischen Schlingel wegjagen wollte! Diesen wiirden die
alteren Semiten wohl steinigen.*

Rogosz verwendet bestimmte verbal-stilistische Mittel, die eine klare religiose
Konnotation wie ,Jehowa‘, ,Goim*, ,Steinigung‘ haben. Dadurch gewinnt die Darstellung der
wirtschaftlichen Konflikte einen klaren religiosen Bezug. In W piekle galicyjskiem hat der
Jude Jankiel keinen Respekt vor dem Christentum und bestiehlt die Kirche, um an den Besitz
des Grundstiicks von Fedko zu gelangen. Jojna, der judische Hauptprotagonist in der gleich
betitelten Erz&hlung Jojna, verlangt wvon seiner zum Judentum konvertierten
Schwiegertochter, dass sie das Kruzifix bespuckt. Auch die Kirche tritt in diesem Konflikt als
aktive Partei auf. lhre kritische Haltung dem Judentum gegeniiber zeigt sich in der Erzéhlung
aber als berechtigt. Hier ein Bespiel aus W piekle galicyjskiem:

— Hast du, Fedja, nicht gehort, wie der Pfarrer in der Kirche sagte, dass man dem Juden nicht

trauen solle, weil er auf die christliche Seele ,,wie ein Teufel* lauere? Er bringt dir Schnaps,
nimmt aber dafiir den ganzen Haushalt.*

% Originaltext: ,Ludno§¢, ktora si¢ w miasteczku spotyka, jest nawskro$ zydowska. [..] Ludnoéé
chrze$cijanskiej, naprézno bys tu szukat. Ona cata pracuje pod ziemia. Zydzi, nawet najbiedniejsi, rzadko kiedy
spuszczaja si¢ do kopalni. Ci petnia rolg dozorcow, stroézow, wiernikow, kontroleréw i kasjeréw. Wszak takie
zajecie jest stosowniejsze dla synow Izraela, niz rozbijanie ziemi w przepascistych czelusciach, lub wiercenie
studzien na dwiescie stop glebokich. Goja stworzyl Jehowa na to, by pracowat; zyda, by zyt z pracy goja. [...]
Choébys pigciu z kolei zapytal o osobisto$¢ chrzesdcijanska, powszechnie znana, zaden ci nie odpowie, nikt nie
ustapi ci si¢ z drogi i kazdy bedzie ci¢ mierzy? jak intruza, ktory zuchwale wdart si¢ do ich ziemi obiecane;j.[...]”,
inebd., S. 21.

% Originaltext: ,,Odkad zydostwo znalazto si¢ w Borystawiu w przewadze, wszyscy przed nim drzeli. Nawet
dzieci wloscianskie nie byty juz tak swobodne, jak dawniej, gdyz mate zydki napadaty je gromadnie i badz bity,
badz blotem obrzucaly. A biada temu ojcu, ktoryby stang w obronie swoich dzieci i zydziakow rozpedzil! Tego
starsi semici pewnieby ukamienowali.”, in ebd., S. 76.

% Originaltext: ,, — A nie styszat ty, Fedju, jak w cerkwi jegomo$¢ mowili, zeby zydowi nie wierzy¢, bo on jak
,»ditko” czyha na dusze chrze$cijanska? Przyniesie wodki a wyniesie gospodarstwo?”, in ebd., S. 32.
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Das hier thematisierte Problem des enormen Alkoholkonsums der Bauern und des
finanziellen Profits der Juden bilden einen wichtigen Kritikpunkt bei Rogosz, der sowohl auf
Juden als auch auf Ukrainer gerichtet wird. Im Roman Grabarze wird z.B. die jldische
Vorherrschaft im Alkoholverkauf als eines der wichtigsten sozialwirtschaftlichen Probleme
angefuhrt:

»|--.] Zur Zeit des friheren Grundbesitzers gab es im Dorf nur einen judischen Pachter. Und
jetzt haben sie sich wie die Kaninchen vermehrt. Die einen betrieben den Kramhandeln, die
anderen kauften bei Bauern alles, was diese hatten: Getreide, Eier, Butter. Jedoch bemihte
sich die Mehrheit darum, vom neuen Grundbesitzer eine Genehmigung zum Ausschank von
Spirituosen einzuholen. Auf diese Weise entstanden in kaum einem Jahr mehrere Schenken,
die nun neben jeder StraRe und neben jedem auch so kleinen Pfad zu finden waren. [...]“%

Wie man sieht, kommt diese Darstellung dem Bild der unterdriickten christlichen Welt
Boryslavs in der Erzahlung W piekle galicyjskiem oder dem in Kovalivs Andrej Kremenjak
sehr nahe.

SchlieBlich l&sst sich hervorheben, dass der Darstellung des Judentums im Schaffen
von Rogosz eine gewisse Entwicklungsdynamik eigen war. Wahrend der Autor sich in seinem
Friihschaffen vor allem auf sozial-wirtschaftliche Aspekte der gesellschaftlichen Beziehungen
konzentriert und die konfessionell-kulturellen Unterschiede zwischen Juden und Christen
(seien es Polen oder Ukrainer) vor allem in ihrem Zusammenhang mit diesen Aspekten
darstellt, werden diese Unterschiede in seinem Spatschaffen klarer und deutlicher artikuliert
und auf den sozial-wirtschaftlichen Antagonismus projiziert. Der Katholizismus als
Hauptkennzeichen der Polen wird dabei hervorgehoben und dem Judentum entgegengesteli.

4.3.2 Judische Religion als Instrument wirtschaftlichen Handelns im Roman W

Zydowskich rekach von Michal Balucki

Die Eigenheit, religiose und wirtschaftliche Konflikte miteinander zu verkntpfen und
als typisch fur die judisch-christlichen Beziehungen darzustellen, findet sich auch im Schaffen
von Michat Balucki. In mehreren seiner Romane widmete sich der Autor der jiidischen
Thematik, darunter auch dem Problem des Glaubenswechsels oder der wirtschaftlichen
Konflikte.” Das Motiv eines wirtschaftlichen, jidisch-christlichen Konflikts steht im

% QOriginaltext: ,[...] Za dawniejszego wilasciciela byl we wsi tylko jeden Zyd i ten siedziat na arendzie; teraz
namnozylo si¢ ich jak grzybow po deszczu. Ci zajmowali sig¢ kramarstwem; tamci skupowali zboze, jaja, masto,
co chtop mial; wigkszo$¢ atoli starata si¢ uzyska¢ od nowego dziedzica pozwolenie na wyszynk goracych
napojow. W ten sposob, w ciagu niespeina roku, powstato szynkéw kilkanascie, rozrzuconych po wszystkich
drogach i Sciezynkach.[...]*, in RoGOSz, JOzEF: Grabarze [wie Anm. 10], S. 172f.

°" Die Tatsache, dass Batucki sich in mehreren Werken jiidischen Themen widmete, ist v.a. auf die jidische
Herkunft des Autors selbst zuriickzufiihren. Batucki war Sohn einer zum Katholizismus konvertierten Jiidin und
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Mittelpunkt des bereits erwahnten Romans W Zydowskich rekach (In jludischen Handen) aus
dem Jahr 1884.

Die Darstellung der sozialen Problematik ist in diesem Roman durch eine gewisse
Polaritat der Perspektiven gepréagt. Diese Polaritat erschliet sich in erster Linie aus dem Bild
des polnischen Adels, dessen Darstellung sowohl positive als auch negative Ziige tragt.”® Die
im Roman gezeigte negative wirtschaftliche Situation in Galizien ergibt sich nicht nur als
Folge judischer Geschafte, sondern auch als logische Konsequenz der konservativen und
voreingenommenen Stellung des polnischen Adels zur Wirtschaft und Modernisierung. Als
Gegenpol dazu zeichnet der Autor das positive Bild des polnischen Birgertums, in Form
junger Gelehrter, Intellektueller und Arbeiter und als Trager der neuen gesellschaftlichen
Ordnung. Gleichzeitig werden aber Charakterzige wie Zuverléssigkeit, Selbstaufopferung,
Schatzung der eigenen und fremden Wirde als traditionell adelig bezeichnet und gepriesen.”®
Die Verflechtung des adeligen Wertesystems mit der modernen sozial-6konomischen
Ordnung entpuppt sich bei Batucki als Idealbild eines Polen.

Als Vertreter eines solchen neuen polnischen Birgertums fungiert Teodor Kowalski,
der Hauptprotagonist des Romans. Er, ein junger Ingenieur, ist beim Bau der Eisenbahn tatig
und wird als fleiliger, zielstrebiger und anstandiger Mann dargestellt. Nach seiner Ankunft in
einem kleinen Dorf in Ostgalizien verliebt er sich in die Tochter des ortlichen Grundbesitzers
Radoszewski, der ein gutherziger, aber naiver und leichtsinniger Vertreter des polnischen
Adels ist. Wegen unehrlicher jidischer Konkurrenz bekommt Kowalski keine feste
Anstellung bei der Bahn. Spéter ergibt sich aber, dass er der uneheliche Sohn eines anderen

ortlichen Landbesitzers und einer Zigeunerin ist und darum Anspruch auf ein grofRes

das Problem des Glaubenswechsels war ihm nicht fremd. Nicht von ungefahr finden sich in seinen Werken
positive Darstellungen judischer Protagonisten, vor allem in seinem Frilhschaffen. Zur judischen Thematik bei
Batucki wie auch zu seiner jiidischen Herkunft vgl. BURDZIEJ, BOGDAN: Swiat Zydowski Michata Batuckiego.
Cz.1. Problem neofityzmu (Przechrzta, 1861; Zydowka, 1868) [Die jiidische Welt von Michat Batucki. Teil 1:
Zur Problem des Neophytismus (Przechrzta, 1861; Zydowka, 1868)]. In: BUDREWICZ, TADEUSZ (Hrsg.): Swiat
Michata Batuckiego. Krakéw: Collegium Columbinum 2002, S. 291-305, hier vor allem S. 293-296.

% Vgl. CHMIELOWSKI, PIOTR: Zarys najnowszej literatury polskiej (1864-1897) [Abriss der neusten polnischen
Literatur (1864-1897)]. 4. Aufl. Krakow, Petersburg: G. Gebethner i Spotka; K. Grendyszynski 1898, S. 286.

% In diesem Zusammenhang ist darauf hinzuweisen, dass die Stellung des Autors zum Fortschritt und der
Tradition variabel war: Wahrend in seinem Friihschaffen Batucki fiir den Fortschrift und die Kritik des
Konservatismus gesprochen hatte, wurde in seinen spateren Werken die positive Rolle der wirtschaftlichen
Modernisierung fiir die Gesellschaft hinterfragt. Vgl. NOWAKOWSKI, ZYGMUNT: Batucki Michat. In: Polska
Akademia Umiejetnosci (Hrsg.): Polski Stownik Biograficzny. Bd. 1: Abakanowicz Abdank Bruno - Beynart
Wojciech. Krakéw [u.a.]: Nakt. Polskiej Akad. Umiejetnosci 1935, S. 252-254, hier S. 253. Im Roman W
zydowskich rekach sind diese ideologischen Schwankungen des Schriftstellers gut nachvollziehbar.
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Grundstlck hat. Dies ermdglicht ihm, die Tochter von Radoszewski zu heiraten und seinen
beim judischen Geldleiher Abraham Habe verschuldeten Vater finanziell zu retten.'®
Obgleich der Titel des Romans (In judischen Handen) auf eine judische Problematik
hinweist, spielt sie in im Roman eine zweitrangige Rolle und wird vorwiegend im
Zusammenhang mit der Lebensfiihrung polnischer Grundbesitzer zum Ausdruck gebracht.
Die Darstellung des Judentums bei Batucki dhnelt der Frankos, so dass zwischen beiden
Darstellungsweisen bestimme Parallelen gezogen werden kdnnen. Wie bei Franko liegt die
Hauptkritik an den Juden in Batuckis Roman in der Art und Weise, wie jiidische Kaufménner
und P&chter ihre Geschéfte fuhren. Aus der Handlung der jldischen Protagonisten sowie aus
expliziten Schlussfolgerungen des Erzahlers erschlielen sich der negative Charakter dieser
Tatigkeit und ihre duBerst negativen Folgen auf das gesellschaftliche Leben. Die markante
Besonderheit dieser kritischen Darstellung liegt darin, dass ein solches wirtschaftliches
Verhalten aus judischer religioser Sicht als gerechte Handlung aufgefasst wird, wie das

Teodor von seinem Adoptivvater erklért wird:

— Der Jude kann sich das Geschaft ohne Veruntreuung nicht vorstellen. Ihm scheint, Geld
verloren zu haben, wenn er niemanden betriigt. Man sagt, dass ihre Religion ein solches
unmoralisches Verhalten toleriert, ja sogar rechtfertigt. Wie kénnen wir mit diesem Volk
wetteifern, wenn das stimmen sollte? [...] — Solange es ihre religiosen Institutionen, oder
besser gesagt, ihre talmudischen Vorschriften gibt und solange sie sich nicht auf das Prinzip
der bedinlglungslosen Moral und Anstandigkeit berufen, ist jegliche Gleichberechtigung nicht
moglich.

Durch eine solche Beschreibung wird die geistige Autoritat und sogar rechtliche Legitimitat
der judischen Religion hinterfragt. Das hier angedeutete Motiv, dass die judische Religion
wirtschaftliche Spekulationen gegen Nicht-Juden toleriert, &hnelt in seiner Darstellung der in
Rogoszs Choroby Galicji. Interessant ist dabei, dass dem Judentum das Christentum nicht wie
bei Rogosz als besseres Wertesystem gegeniibergestellt wird. Batucki appelliert stattdessen an
universale moralische Werte wie Ehrlichkeit und Anstdndigkeit, wodurch seine Darstellung
des Judentums vielmehr dem Judenbild bei Franko nahe kommt. Der negative Charakter eines

Individuums wird dabei ausschliellich auf seine personlichen Eigenschaften zurlickgefuhrt

100 Dijese literarische Komposition aus vielen Handlungslinien und die Wahl der fiir das damalige
gesellschaftliche Leben aktuellen Motive, die der Autor mit seinem gelungenen realistischen Darstellungsstil
inszenierte, sicherten Balucki eine gewisse Popularitdt unter den Lesern, was schon von seinen zeitgenossische
Kritikern festgestellt wurde. Vgl. CHMIELOWSKI, PIOTR: Zarys najnowszej literatury polskiej (1864-1897) [wie
Anm. 98], S. 287.

191 Originaltext: ,— Zyd nie rozumie interesu bez malweracyj. — Tam, gdzie nie oszukuje, uwaza za stratnego.
Powiadaja, ze religija ich toleruje podobna niemoralno$¢, a nawet ja usprawiedliwia. Jezeli tak jest — to czyz
podobna nam rywalizowa¢ z tym narodem? [...] — DopOki instytucje ich religijne, a raczéj talmudyczne przepisy,
nie zformuja sie¢ na podstawie bezwzglednéj moralno$ci i uczciwosci, dotad rownoupawnienie jest
niemozebnym. [...]”, in BALUCKI, MICHAL: W zydowskich rekach [wie Anm. 6], S. 170f.
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und nicht auf sein Glaubensbekenntnis: Darin besteht der entscheidende Unterschied in der
Darstellung von Juden und Christen bei Batucki. Im Gegensatz zu Rogosz oder Kovaliv wird
die konfessionelle Zugehdrigkeit ukrainischer Bauern oder polnischer Grundbesitzer von
Batucki nicht speziell hervorgehoben. Indem jedoch religidse Motive des Judentums
vorkommen, wird die Opposition beider Religionen — des Judentums und des Christentums —
zueinander zum Ausdruck gebracht.

Eine markante inhaltliche Parallele zwischen dem Roman W Zydowskich rekach und
Frankos Artikel Semityzm i antysemityzm w Galicji wie auch Rogoszs Erzéhlung Choroby
Galicji liegt in der literarischen Bearbeitung des Motivs der wirtschaftlichen Rolle von Kahal.
Dadurch werden religiose und wirtschaftliche Aspekte in der Darstellung des Judentums von

Batucki miteinander verkniipft:

[...] [Die] Juden als auserwéhltes Volk halten sich fiir die alleinigen Besitzer dieses Landes
und jegliches Besitztum dieses Landes von einem Andersglaubigen gilt fur sie als Besetzung.
Somit streben sie danach, ihr Eigentum mit allen moglichen Mitteln zuriickzugewinnen.
Damit man niemandem in diesem Kampf im Weg steht, wéhlt jeder flr sich selbst jenen
Tatigkeitsbereich, zu dem er am besten taugt und bezahlt fir das alleinige Anrecht auf dieses
Feld seinem Kahal, der seinerseits dieses Eigentum wvon Ansprichen anderer
Glaubensgenossen mit religidsen Mitteln schiitzt.'*

Im Unterschied zum ersten angefiihrten Beispiel aus diesem Roman zieht hier kein
Protagonist die Schlussfolgerungen, sondern der auktoriale Erzahler, wodurch mehr
Glaubwirdigkeit erzielt werden soll.

Schliellich sei auf die bereits erwahnte Polaritét in der Darstellung judisch-christlicher
Beziehungen im Roman W zZydowskich rekach zurickzukommen. Trotz der dem Roman
innewohnenden negativen AuRerungen (iber das Judentum erscheint seine Darstellung etwas
verschwommen und ist durch einen ambivalenten Charakter gekennzeichnet. Wie bei Franko
wird von Batucki die grole Verbundenheit der Juden mit ihrer Familie und Tradition im
positiven Licht dargestellt. Die jldische Hartnackigkeit und Kompromisslosigkeit in
finanziellen Angelegenheiten werden nicht nur als Ausdruck irgendwelcher ethnisch-
kultureller Besonderheiten, sondern eher als Folge bestimmter geschichtlicher Prozesse,

darunter auch ihrer Unterdriickung durch die Christen in der Vergangenheit, erklart'%:

192 Originaltext: ,[...] Zydzi jako narod wybrany, uwazaja si¢ za wytacznych dziedzicow téj ziemi, a posiadanie
jéj przez inowiercow uwazaja za zabor — i dazeniem ich jest odebraé swolg wtasnos¢ mozliwemi sposobami. [...]
Aby jeden drugiemu nie przeszkadzat w téj walce, kazdy wybiera dla siebie pewne pole dziatania, odpowiednie
swoim zdolnoéciom i za prawo wylacznego eksploatowania tego pola optaca si¢ kahatowi, ktory srodkami
religijnemi zabezpiecza mu t¢ wlasno$¢ od innych wspotwyznawcow.”, in ebd., S. 50f.

1% Dieses Motiv wurde von Batucki schon friiher, namlich in seinem 1870 erschienenen Roman Zydéwka
thematisiert. Siehe BALUCKI, MICHAL: Zydowka. Powies¢ z ostatnich lat [Die Jiidin. Ein Roman aus den letzten
Jahren]. Warszawa: W Drukarni Aleksandra Lewinskiego 1870. Vgl. dazu auch BURDzIE], BOGDAN: Swiat
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[...] Da den Juden das politische Leben entzogen wurde, sie verfolgt und verachtet wurden,
versammelten sie sich eng in ihren Familien und entfalteten ihre familidren Tugenden. Die
Religion wurde zu ihrem Vaterland und ihrer Familie, die Familie dagegen zu einer Art
religiosem Brauch. Die Vorstellung der Familie breitete sich bei ihnen mit der Zeit dermaflen
aus, dass das ganze Volk sich nun als eine Familie versteht, in der man sich um jedes
Mitglied kimmert, es unterstutzt und miteinander solidarisch ist. Diese Solidaritét ist kaum
vorstellbar. Sie ist wie Zement, der alle Juden zu einer so starken und fir uns so gefahrlichen
Einheit verbindet. [...]."*

Eine solche Darstellung kann aber auch als Verschworung interpretiert werden. Sie gibt aber
vielmehr das Problem der fehlenden Solidaritdt unter der christlichen, in diesem Fall
polnischen Bevolkerung wieder.

In diesem Licht ist die Figur des judischen Faktors Abraham Habe zu interpretieren.
Auf den ersten Blick wird seine Person als typisch negativer judischer Protagonist stereotyp
und verallgemeinert dargestellt. Er ist geizig, listig und rachstichtig. Zwar scheint er vor
polnischen Grundbesitzern demiditig zu sein, hinter dieser angeblichen Ergebenheit verbirgt
sich aber die Tucke. Durch diese negativen Charakterziige Abrahams wird auch dem Bild der
judischen Religion eine gewisse negative Schattierung verliehen: Denn Abraham ist ein
frommer Mann, der die Vorschriften des Talmuds strikt befolgt, gleichzeitig aber polnische
Grundbesitzer und ukrainische Bauern wirtschaftlich ausbeutet und illegale Geschafte fihrt:

Um das volle Vergniigen vom Land und Sabbat zu genielen, wiirde er gerne noch eine
Pfeife oder Zigarre rauchen. Aber die kirchlichen Vorschriften untersagen ihnen das und
Habe und Goldfinger befolgten strikt religiése Vorschriften.'®

Auf diese Weise entsteht vor dem Leser das fragwurdige Bild der jidischen Frommigkeit:
Einerseits gelten solche Kleinigkeiten wie Rauchen am Sabbat als schwere Sinde.
Andererseits wird das unfaire wirtschaftliche Verhalten durch solche Faktoren wie kulturelle
und konfessionelle Isolation, Armut und Bedarf an Lebensmitteln legitimiert.

Der Umstand, dass Habe die Zukunft seines Sohns mit allen mdglichen Mitteln
sichern wollte, wird aber von Batucki nicht nur negativ bewertet, sondern enthélt auch

positive Ziige: Nicht nur des Geldes wegen, sondern auch aus Sorge um seine eigenen Kinder

zydowski Michata Batuckiego [wie Anm. 97], S. 302-305. CHMIELOWSKI, PIOTR: Zarys najnowszej literatury
polskiej (1864-1897) [wie Anm. 98], S. 286;

104 Originaltext: ,,[...] Pozbawieni bytu politycznego, przesladowani, pogardzani — skupili si¢ oni koto ogniska
domowego — i wyrobili w sobie cnoty rodzinne. Religia byta ich ojszyzna i rodzina, a rodzina — rodzajem
religijnego obrzadku. Pojgcie to rodziny z czasem rozszerzylo sig¢ na takie rozmiary, ze caty ten narod stanowi
prawie jedng rodzing dbajaca wzajem o siebie, wspierajaca si¢ i trzymajaca solidarnie ze soba. Ta solidarnos¢
niestychana — to cment krory taczy zydow w taka potezna a dla nas tyle niebezpieczna catosc. [...], in BALUCKI,
MicHAL: W zydowskich rekach [wie Anm. 6], S. 50.

195 Originaltext: ,,[...] Bylby sobie do tego jeszcze dla catkowitego uzycia przyjemnosci wsi i sabatu zapalit
fajeczke lub cygaro, ale przepisy koscielne nie pozwalaly im na to, a Habe i Goldfinger Scisle trzymali si¢
przepisow religijnych. [...], in ebd., S. 54f.
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spekuliert dieser alte jludische Geschéaftsmann. Nur dass sich diese Sorge ausschlie3lich auf
das Materielle orientiert und durch die Instrumentalisierung religioser Mittel geschieht, wird
von Michat Batucki verurteilt.

Wie bereits erwéhnt, ist die kritische Darstellung des Judentums wird im Roman W
zydowskich rekach eng mit der Darstellung des polnischen Adels verbunden. Der Autor
versucht gesellschaftliche Zusammenhdnge zwischen dem wirtschaftlichen Verhalten der
Juden und dem des polnischen Adels herzustellen und diese durch die gewissen mentalen
Besonderheiten dieser beiden sozialen Gruppen zu erklaren. Eine solche Vorgehensweise mit
dieser Problematik erweist sich aber als duBerst fragwirdig und klischeehaft, wie aus der

folgenden Erklarung des Erzahlers zu schlieRen ist:

[...] Denn Habe hatte jene Beschaffenheit, die eine der charakteristischsten Zige unserer
Juden ist, ndmlich unterwirfig und geduldig zu sein. Er wusste zu warten und sich vor
Menschen zu vorneigen. Jede Anrede an einen Grundbesitzer begann er gewdhnlich mit der
gleichen Redewendung: Der hochgeehrte gnadige Herr! Diese Biegsamkeit des Charakters,
dank der die Juden sich vor allen beugen, machte sie bei uns so gefragt. Denn man muss sich
vor Juden nicht schamen, man kann sie von oben herab behandeln. Diese akzeptieren alles —
sowohl Gabe als auch Spott. Man kann sich tber sie lustig machen, wenn man dazu Fantasie
hat. Kurz gesagt, Juden wurden bei uns so bequem wie Pantoffel, in die man seinen Fuf3
schiebt: Sie driicken nicht, leisten aber einen Dienst, ohne dass man sie spirt. [...]."%

Somit lasst sich das Fazit ziehen, dass im Roman W zZydowskich rekach von Michat
Batucki die Darstellung 6konomischer Konflikte zwischen Juden und Polen eine klare
religiose Schattierung aufweist. Die konfessionelle Zugehorigkeit der Juden wird im
Gegensatz zu Polen oder Ukrainern klar markiert und explizit in Zusammenhang mit sozialen
und wirtschaftlichen Handlungen judischer Protagonisten gestellt. Der Autor umgeht die
komplizierte soziale Lage der Juden in Galizien nicht und hebt mehrere negative Seiten und
Probleme innerhalb des christlichen Milieus hervor, was aber das negative Bild des

Judentums nicht relativiert, sondern an manchen Stellen sogar verstarkt.

196 Originaltext: ,[...] Habe bowiem posiadal w wysokim stopnui ten przymiot, ktory jest jedna z
charakterystycznych cech naszych zydow, to jest, ze byt unizonym i cierpliwym, umiat czekaé i ktaniaé sig, a
kazde odezwanie si¢ do dziedzica zwykle od stalej formutki: z przeproszeniem laski wielmoznego pana,
zachynal. Ta gigtkoS¢ charakteru, ktora pozwala si¢ nagia¢ do wszystkiego, zrobita zydéow u nas tak
potrzebnymi. Wobec zyda nie potrzeba si¢ niczego wstydzi¢, mozna go z gory traktowacé, wszystko przyjmie i
datek i uragowisko i pozartowac z niego mozna, gdy przyjdzie fantazyja; — stowem zyd stat si¢ wygodnym, jak
pantofel, ktory uktada sie podtug nogi, nie uciska, nie czu¢ go prawie a robi wystuge. [...]“, in ebd., S. 44f.
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ZUSAMMENFASSUNG

Die Darstellung konfessioneller Konflikte zwischen Juden und Christen bildete ein
verbreitetes Motiv in der ukrainischen und polnischen Literatur Galiziens. Die Art und Weise
seiner literarischen Inszenierung hing dabei in grolem Mall vom ethnisch-ideologischen
Hintergrund eines Autors ab und wurde durch seine Lebenserfahrung beeinflusst. Nicht von
ungeféahr kommt dieses Motiv oft im Schaffen von Ivan Franko und Stefan Kovaliv vor, die
eine gewisse Periode ihres Lebens in Boryslav und Umgebung verbracht hatten. Fur den
polnischen Autor Jozef Rogosz, der eine lange Zeit auf dem galizischen Lande unter
ukrainischen Bauern und judischen Kleinhdndlern und Péachtern gelebt hatte, waren die
judisch-christlichen Beziehungen in der galizischen Provinz auch gut bekannt. Auch Michat
Batucki, der geborene Krakauer und Sohn einer zum Christentum konvertierten Jidin'®’,
widmete sich in seinem Schaffen dem Thema der jldisch-christlichen Beziehungen.
Interessant ist dabei, dass fur diese Autoren vor allem ihre ethnisch-nationalen und politisch-
ideologischen Vorstellungen den Charakter der in ihrem Schaffen inszenierten judisch-
christlichen Konflikte prégten, nicht aber ihre konfessionelle Zugehérigkeit. Die einzige
Ausnahme bildete hier J6zef Rogosz, bei dem seine pro-katholische Stellung in seinem Werk
klar artikuliert wird.

Das wichtige Merkmal der Darstellung judisch-christlicher Beziehungen, darunter
auch Konflikte, sind bei den erwéhnten Autoren vor allem ihre sozioalen und wirtschaftlichen
Aspekte, wahrend ihre religidse Problematik in den Hintergrund riickt. Der religidse Aspekt
wird somit entweder nicht angesprochen oder auf die Darstellung von sozial-wirtschaftlichen
Konflikten projiziert und entsprechend interpretiert. In diesem Fall kommt es zu einer
Verflechtung von religidsen und wirtschaftlichen Bedeutungen, wenn eine bestimmte
Handlung von jldischen Protagonisten durch ihre konfessionelle Zugehdrigkeit erklart wird.
Dadurch, dass eine solche soziale Handlung in kritischem Licht gezeigt und nicht selten
negativ bewertet wird, wird diese negative Bedeutungsschattierung auf die jiidische Religion,
vor allem auf das orthodoxe Judentum Gbertragen. Der auf diese Weise inszenierte
konfessionelle Konflikt kann als ,pseudo-religids‘ bezeichnet werden, weil er keinen direkten
religiosen Widerspruch thematisiert, jedoch auf die Religion zurtickgefuhrt wird.

Bei der Darstellung von judisch-christlichen Konflikten kann man folgende drei
Hauptmotive herausstellen, die sowohl bei den ukrainischen als auch bei den polnischen
Autoren vorkommen: die kritische Darstellung eines jidischen Protagonisten, der als Tréger

197 \/gl. NowAKOWSKI, ZYGMUNT: Michat Batucki [wie Anm. 99], S. 252.
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des sozialen und religiosen Antagonismus gilt; die Thematisierung des Problems vom
niedrigen Ausbildungsniveau der Ukrainer und/bzw. der Polen; das Motiv der fehlenden
Solidaritét unter den ukrainischen Bauern und polnischen Adeligen. In die Darstellung dieser
Motive wird auch die religiose Problematik eingebettet. Interessanterweise werden diese
Motive bei verschiedenen Autoren unterschiedlich gradiert und akzentuiert: Wahrend z.B. bei
Franko das Problem der ukrainischen Solidaritat und gegenseitigen Unterstiitzung und ihrer
Rolle in den judisch-christlichen Beziehungen thematisch dominiert, konzentriert sich
Kovaliv auf das Spannungsverhéltnis zwischen der judischen und ukrainischen Ausbildung.
Hier ist hinzuzuftigen, dass diese drei Motive nicht nur im literarischen, sondern auch im
publizistischen Diskurs auftreten, wodurch bestimmte inhaltliche Parallelen zwischen
verschiedenen Textgattungen gezogen werden konnen. Dieser Umstand erlaubt es, die
Literatur nicht nur in ihrer sthetisch-unterhaltenden Funktion zu bewerten, sondern sie auch
als Widerspiegelung bestimmter mentaler Prozesse in Galizien anzusehen, wie z.B. die
Wahrnehmung von Vertretern anderer Konfessionen oder die Konstruktion des Bilds vom
Anderen.

SchlieBlich soll auf den antisemitischen Charakter dieser Prosa eingegangen
werden.’® Am deutlichsten zeigt er sich durch die Verallgemeinerung der Darstellung
judischer Protagonisten, wenn zu ihrer Beschreibung stereotypisierte, negative Bilder und
explizite, kritisch bewertende Feststellungen des Erzéhlers (iber das Judentum verwendet
werden, z.B. im Schaffen von Kovaliv und Rogosz. Im Fall von Franko kann man in diesem
Zusammenhang eine ideologische Dichotomie zwischen seinem publizistischen und
belletristischen Werk, aber auch zwischen seinen einzelnen Erz&hlungen und Artikeln
beobachten, wenn der Autor judische Protagonisten sowohl im positiven als auch im
negativen Licht darstellt.’® Auch bei Batucki zeigt sich eine gewisse Polaritat bei der
Darstellung des galizischen Judentums, die zwischen Sympathie und Hinterfragung etlicher
Klischees uber Juden einerseits und der Kritik an der judischen Orthodoxie und der jidischen
wirtschaftlichen Vorherrschaft andererseits variiert. Die eindeutige Bewertung einzelner
Erzahlungen als antisemitisch wird auch dadurch erschwert, dass auch die christlichen, in

198 Als gewisse Orientierung dabei kénnen z.B. die von Martin Gubser zusammengefassten sechs Indikatoren des
literarischen Antisemitismus gelten, vgl. GUBSER, MARTIN: Literarischer Antisemitismus: Untersuchungen zu
Gustav Freytag und anderen burgerlichen Schriftstellern des 19. Jahrhunderts. Géttingen: Wallstein-Verl. 1998,
S. 309-311.

109 Nach Meinung von Franko betonte jener Umstand, dass seinen jiidischen Protagonisten sowohl positive als
auch negative Zlge eigen sind, den glaubwirdigen Charakter seiner Zeichnungen von Personen, denn die
Idealisierung einer Person, in diesem Fall des jldischen Geschaftsmanns Herman Holdkremer, und
Zuschreibung ihr nur positiver Ziiger wirde von Leser als Karikatur und dadurch auch negativ wahrgenommen.
Vgl. FRANKO, IVAN: Meine judischen Bekannten [wie Anm. 47], S. 81.
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diesem Fall polnischen und ukrainischen Protagonisten verallgemeinert und nicht nur positiv
dargestellt und idealisiert werden. Dabei werden ihre Handlungen nie durch ihre
konfessionelle Zugehorigkeit interpretiert, sondern durch personliche Charakterziige und/oder
auBere gesellschaftliche Bedingungen. Dadurch wird eine Gegentberstellung des jidischen
und christlichen Moral- und Wertesystems zum Ausdruck gebracht und dem sozio-

okonomischen Konflikt eine religiose Bedeutung verliehen.
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5 DIE RELIGIOSEN ASPEKTE SOZIAL-POLITISCHER KONFLIKTE ZWISCHEN

POLEN UND UKRAINERN

EINLEITUNG

Bei der Analyse der literarischen Darstellung von Konflikten zwischen der griechisch-
katholischen und rémisch-katholischen Bevolkerung in Galizien sollte man mit Vorbehalt
uber ihren konfessionellen Charakter sprechen. Denn dogmatisch und institutionell gesehen
stellten beide Kirchen mit ihren unterschiedlichen Riten keine voneinander abgesonderten
Konfessionen dar, weil sie zur einheitlichen, breit organisierten Religionsgemeinschaft der
katholischen Kirche gehorten und eher als verschiedene Denominationen derer anzusehen
sind.* Aus diesem Grund kann man solche Konflikte als Konflikte innerhalb einer Konfession
bezeichnen, denen jedoch bestimmte Merkmale sowohl eines intra- als auch eines
interreligidsen Konflikts eigen sind. Zu den Motiven eines intrareligidsen Konflikts zahlen in
diesem Fall z.B. die Infragestellung einiger ritueller Praktiken (wie die Art der sakralen
Kleidung und das Aussehen des Priesters, die Diskussion tber den Zolibat bzw. das
Heiratsrecht, der Sprachgebrauch) oder die Verweigerung von Sakramenten flr die Vertreter
des anderen Ritus. Durch die Koppelung von religiésen und politischen Interessen kommt der
Konflikt zwischen der romisch-katholischen und griechisch-katholischen Bevélkerung einem
interreligivsen Konflikt nahe.? Somit erschlieBt sich ein solcher Konflikt als Widerspruch
bestimmter formaler Elemente zweier verschiedener Riten und politischer Interessen ihrer
Eliten, nicht aber irgendwelcher religiésen Inhalte.

Dieser formale Aspekt determinierte den Charakter der polnisch-ukrainischen
konfessionellen Beziehungen in Galizien. Die auf den ersten Blick rein rituellen Unterschiede
(z.B. die unterschiedlichen Kalendersysteme) erwiesen sich als identitétsstiftend fir Ukrainer
und Polen. Dies galt insbesondere fiir die Sprache des jeweiligen Ritus, die in der zweiten
Hélfte des 19. Jahrhunderts zum wichtigen trennenden Faktor beider konfessioneller Gruppen
wurde.®> Neben diesen formal-rituellen Aspekten bildete sich der soziale Unterschied

zwischen der polnischen und ukrainischen Bevolkerung, vor allem in Ostgalizien, auch zu

! Vgl. dazu die Definition des Begriffs bei KEHRER, GUNTER: Konfession. In: CANCIK, HUBERT / GLADIGOW,
BURKHARD / KoHL, KARL-HEINZ (Hrsg.): Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe, Bd. 111 Gesetz-
Kult. Stuttgart [u.a.]: W. Kohlhammer 1993, S. 419-421, hier S. 419f.

2Vgl. ebd., S. 425.

® In diesem Kontext sei z.B. der Alphabetenkrieg in Galizien und die mit ihm verbundene religiése Problematik
zu erwahnen. Auch in der Regierungszeit des griechisch-katholischen Metropoliten Andrej Septyc’kyj und des
romisch-katholischen Erzbischofs Jozef Bilczewski wurde die Sprache als Mittel zur Absonderung beider Riten
instrumentalisiert. Siehe dazu Kap. 2.2.
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einer wichtigen Grundlage fir den ethnisch-konfessionellen Antagonismus zwischen
griechischen und lateinischen Katholiken aus: Wahrend die rémisch-katholischen Polen die
Adeligen représentierten, akademische Berufe ausubten und in Stddten wohnten, stellten die
Ukrainer, die meist griechisch-katholisch waren, die Mehrheit der Bauernbevilkerung auf
dem Lande dar. Dies hatte zur Folge, dass die romisch-katholische Kirche noch in der zweiten
Hélfte des 19. Jahrhunderts oft als direkte Verkorperung der adeligen Schicht angesehen
wurde und dementsprechend groReres Ansehen als die griechisch-katholische Geistlichkeit
genoss.® Erst mit der Intensivierung der national-politischen Bewegung in ukrainischen
geistlichen Kreisen wie auch mit der Etablierung ukrainischer weltlicher Intelligenz wurde
dieser Status hinterfragt. Somit I&sst sich feststellen, dass wie im Fall der jldisch-christlichen
Beziehungen und Konflikte, die vor allem durch den 6konomischen Faktor gepragt waren’,
die soziale und politische Differenzierung zwischen Polen und Ukrainern das primare Motiv
zur Ausldsung eines konfessionellen Konflikts war.

Die erste Besonderheit, die sich beim Vergleich der historiographischen und
literarischen Diskurse zur religiosen Problematik der polnisch-ukrainischen Beziehungen
herausstellt, besteht darin, dass ihr in der Literatur bedeutend weniger Aufmerksamkeit
gewidmet wird als in historiographischen und publizistischen Werken. Dieser Umstand
erweist sich auch deswegen als interessant, weil das Motiv einer durch rituellen Unterschied
entstandenen Konfliktsituation wie z.B. der Streit iber den Ritus der Trauung und Taufe und
die dadurch oft zerstorte Liebesbeziehung groRes inhaltliches Potenzial zu bergen scheint.®
Stattdessen wird in der Literatur der sozio-0konomische und politische Aspekt der polnisch-
ukrainischen Verhaltnisse hervorgehoben, z.B. durch die Darstellung der Verhéltnisse
zwischen einem polnischen Grundbesitzer und ukrainischen Bauern und/oder einem

griechisch-katholischen Pfarrer. Die Beziehung zwischen dem ukrainischen, griechisch-

* Der adelige Charakter der rémisch-katholischen Kirche wurde auch von polnischen Bauern hervorgehoben.
Diesen stand recht oft der ukrainische Klerus in sozialer und kultureller Hinsicht néher als die lateinische
Geistlichkeit, die fir die Bauern die stédtische und adelige Lebensweise symbolisierte. Vgl. SCHATTKOWSKY,
RALPH / OSATSCHUK, SERGIJ / WOJTOWICZ-HUBER, BERNADETTA: Kirche und Nation: WestpreufRen, Galizien
und die Bukowina zwischen Vélkerfriihling und Erstem Weltkrieg. Hamburg: Kova¢ 2009, S. 197; Auch die
Tatsache, dass ukrainische Pfarrer sich recht oft in der wirtschaftlichen und politischen Abhé&ngigkeit von
Grundbesitzern, die in der Mehrheit rémisch-katholische Polen waren, befanden, verringerte ihr soziales Prestige
und loste ethnisch-konfessionelle Spannungen aus. Vgl. dazu Wojstowicz-HUBER, BERNADETTA: ,,Ojcowie
narodu®. Duchowienstwo greckokatolickie w ruchu narodowym Rusinéw galicyjskich (1867-1918) [,,Vater des
Volkes*“. Die griechisch-katholische Geistlichkeit in der Nationalbewegung der galizischen Ruthenen, 1867-
1918]. Warszawa: Wydawn. Uniwersytetu Warszawskiego 2008, S. 247f.

> Siehe dazu Kap. 4.

® Dass solche Konfliktsituationen oft entstanden sind, ist u.a. daran zu erkennen, dass das Concordia-Abkommen
zwischen der romisch-katholischen und griechisch-katholischen Kirche im Jahr 1863 abgeschlossen wurde. Es
zielte darauf, mogliche Konflikte zwischen den Glaubigen beider Riten zu vermeiden. Siehe dazu Kap. 2.2.
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katholischen Dorfpfarrer und dem polnischen, rémisch-katholischen Grundbesitzer stellen das
zentrale Motiv in Werken wie Zalissja von Osyp Makovej’, Sprawa Ruska w Galicji (Die
ruthenische Frage in Galizien) von Teodor Tomasz Jez® oder Zabobon (Der Aberglaube) von
Les’ Martovy¢ dar.®

Die andere literarische Tendenz besteht in der Verflechtung religidser und politischer
Motive eines polnisch-ukrainischen Konflikts, indem z.B. die Geistlichen beider Riten als
politische Akteure und Gegenparteien eines politischen Konflikts auftreten. Dies bildet z.B.
ein Hauptmotiv in Romanen wie Sw. Jur (Der HI. Georg) von Jan Zachariasiewicz', Sprawa
Ruska w Galicji von Teodor Tomasz Jez oder der Erzihlung Cuma (Die Pest) von Ivan
Franko'. Im Gegensatz zur literarischen Darstellung eines judisch-christlichen Konflikts, in
der ein wirtschaftlicher Konflikt auf religiose Ursachen zuriickgefiihrt wird, wird bei der
Darstellung eines ukrainisch-polnischen konfessionellen Konflikts die entgegengesetzte
Perspektive gewdahlt. Das geschieht namlich, wenn der primar religios dargestellte Konflikt
als politischer und sozio-struktureller Konflikt enttarnt und seine religiése Bedeutung
hinterfragt wird. Die belletristischen Texte, in denen religiése Aspekte als Motive fir einen
griechisch-katholischen und rémisch-katholischen Konflikt angeftihrt wurden, gehdrten somit
zu einer Seltenheit in der galizischen Literatur.** SchlieRlich ist zu vermerken, dass diese

Tendenz sowohl fur polnische als auch ukrainische Schriftsteller eigen war.

” Siehe MAKOVEJ, Osyp: Zalissja. In: DERs.: Tvory v dvoch tomach (Bd. 1, hrsg. v. MYSANYC, O.V.). Kyiv:
Dnipro 1990, S. 332-518.

® Siehe JEZ, TEODOR TOMASZ: Sprawa ruska w Galicji [Die ruthenische Frage in Galizien]. Lwow: Ksiegarnia
Polska 1884.

° Siehe MARTOVYC, OLEKSA: Zabobon [Der Aberglaube]. Kyiv: Dnipro 1917.

19 Siehe ZACHARYASIEWICZ, JAN: Sw. Jur: Powies¢ w trzech czesciach [Der HI. Georg. Ein Roman in drei
Teilen]. Lwow: E. Winiarz 1862.

! Siehe FRANKO, IVAN: Cuma [Die Pest]. In: DERs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 16, hrsg. v.
ZASENKO, O. Je.). Kyiv: Naukova dumka 1978, S. 300-334.

2 In diesem Zusammenhang kann z.B. die Erzahlung Madonna Busowiska von Wiadystaw Lozinski erwahnt
werden. Siehe LozINsKI, WELADYSEAW: Madonna Busowiska. Krakéw: Nakladem ksiggarni Spotki
Wydawniczej Polskiej 1892. In dieser Erzahlung bildet das Hauptmotiv des Konflikts zwischen der rémisch-
katholischen und griechisch-katholischen Bevélkerung der dogmatische Unterschied betreffs Ikonenzeichnung.
Es wird gezeigt, wie eine nach dem byzantinischen Ritus widrigen Vorschriften gemalte Ikone religidse Geflhle
von Menschen verletzt.
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5.1 GRIECHISCH-KATHOLISCHE GEISTLICHE ALS TRAGER DES POLITISCHEN UND

RELIGIOSEN ANTAGONISMUS BEI JAN ZACHARIASIEWICZ UND TEODOR TOMASZ JEZ

Aus komparatistischer Sicht stellen die Romane Sw. Jur von Jan Zachariasiewicz und
Sprawa Ruska w Galicji von Teodor Tomasz Jez (Zygmunt Milkowski) interessante
Vergleichsobjekte dar. Das ist sowohl auf die verwandte Thematik beider Werke, in denen der
konfessionelle Konflikt zwischen der rdmisch-katholischen und griechisch-katholischen
Bevolkerung das Zentralmotiv bildet, als auch auf verschiedene biographische Erfahrungen
beider Autoren zuriickzufiihren. Im Fall von Teodor Tomasz Jez handelt es sich nicht um
einen genuin galizischen Autor, denn anders als Zachariasiewicz war er nicht in Galizien
geboren und aufgewachsen. Somit hat man es zwar mit zwei Texten gleicher Problematik zu
tun, die jedoch vor einem unterschiedlichen inneren und duReren Hintergrund entstanden.

In Bezug auf die inhaltlichen Besonderheiten der Darstellung des erwéhnten
konfessionellen Konflikts lassen sich in den beiden Romanen folgende Ubereinstimmungen
feststellen. Das erste gemeinsame Merkmal besteht darin, dass die in den beiden Romanen
vorgekommenen konfessionellen Konflikte um das vermittelte Bild der Geistlichkeit
konzipiert werden, sodass diese Konflikte priméar als Konflikte zwischen dem Klerus beider
Kirchen bzw. als Konflikte zwischen dem Klerus und der eigenen/fremden Gemeinde zu
definieren sind. Das fiihrt zu einer weiteren Besonderheit. Sowohl bei Zachariasiewicz als
auch bei Jez tritt die ukrainische, griechisch-katholische Geistlichkeit als Trager des
religiosen Antagonismus und als Provokateur gesellschaftlicher Konflikte auf. Es ist jedoch
zu vermerken, dass das Kritikobjekt dabei die pro-russisch orientierten (Russophilen), der
Osterreichischen Regierung gegentiber loyalen und daher dem Polentum feindlich gesinnten
Priester bilden.'® Das dritte Merkmal besteht darin, dass die beiden Schriftsteller die Idee von
einem polnisch-ukrainischen Volk, das aus Menschen zweier verschiedener Riten besteht, in
ihren Romanen hervorheben. Die Vorstellung von einer eigenen, sprachlich-kulturell,
konfessionellen und politisch eigenstandigen ukrainischen Nation wird als kinstliche, von

aullen kommende Idee gezeigt. Entsprechend wird in diesem Zusammenhang die

3 In beiden Werken fungieren sie unter dem Namen ,$wigtojurcy* nach dem Namen der griechisch-katholischen
Kathedrale in Lemberg, wo der Sitz des Metropoliten war. Dass viele ukrainische Geistliche politisch aktiv
waren, zeigten u.a. die Wahlen zum galizischen Landtag 1860, wo die Mehrheit der ukrainischen Deputierten
durch Priester vertreten wurde. Somit wurden ukrainische Abgeordnete von Polen als ,HI.-Georgs-Partei*
bezeichnet. Vgl. dazu ZAyARNYUK, ANDRIY: Framing the Ukrainian Peasantry in Habsburg Galicia, 1846-1914.
Edmonton, Alberta [u.a.]: Canadian Institute of Ukrainian Studies Press 2013, S. 123. Zur politischen Tatigkeit
des ukrainischen Klerus seine Kap. 2.2. Dass die Autoren den Bezug auf dieses politische Ereignis genommen
haben, zeigen die Erscheinungsjahre der Romane (Sprawa Ruska w Galicji von Teodor Tomasz Jez erschien
1861, Sw. Jur von Jan Zachariasiewicz 1862).
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Sprachenfrage aufgefasst, der beide Autoren viel Aufmerksamkeit schenken: Die ukrainische
Volkssprache wird als dem Polnischen verwandte, aber kulturell niedrigere Sprache
prasentiert und die sprachlichen Bestrebungen von Russophilen als reine politische Erfindung
dargestellt.

5.1.1 Gente Ruthenus, natione Polonus als politisch-konfessionell ausgeglichene

Identitatsvariante im Roman Sw. Jur von Jan Zachariasiewicz

Jan Zachariasiewicz gehorte seinerzeit zu den populérsten polnischen Autoren
Galiziens.'* Der griechisch-katholisch getaufte Autor ukrainischer Herkunft zéhlte schon
wihrend seiner Schulzeit am Gymnasium in Przemysl (ukr. PeremysI’) als leidenschaftlicher
polnischer Patriot. Wegen seiner pro-polnischen Stellung und des Verdachts, am
Mordversuch an einem Polizeikommissar beteiligt zu sein, wurde er 1842 fur zwei Jahre
verhaftet. 1848 kam es zu einer nochmaligen zweijéhrigen Verhaftung, diesmal wegen seiner
kritischen Publikationen iiber die Regierungspolitik.™

Diese revolutiondre Lebenserfahrung ist fir die Analyse der Stellung von
Zachariasiewicz zum polnisch-ukrainischen Konflikt von groRer Bedeutung. Der Autor
verschwieg seine ukrainische Herkunft ndmlich nie und bezeichnete seinen ethnischen Status
als gente Ruthenus, natione Polonus.'® Er pladierte fiir die politische Verstandigung zwischen
Polen und Ukrainern, indem er auf die ethnische und kulturelle Verwandtschaft beider VVélker
hinwies. Diese Position des Autors bestatigt auch seine Mitgliedschaft in der Ruthenischen
Versammlung (pol. Ruski Sobdr) — der pro-polnisch orientierten ukrainischen Organisation.
Zachariasiewiczs Meinung nach sollte der Kampf fur die Unabhéngigkeit des polnischen
Staates sowohl die Sache der Polen als auch der Ukrainer sein, denn diese bildeten ein und
dasselbe Volk. Zwar bezweifelte er das Recht der Ukrainer auf die eigene kulturelle
Entwicklung und die Bestatigung ihrer ethnischen Eigenart nicht, sah aber die Bestrebungen
ukrainischer Politiker und Organisationen wie die des Ruthenischen Hauptrats ein eigenes,
von Polen getrenntes Volk zu bilden, kritisch.'” Diese Kritik zielte vor allem auf diejenigen

Vertreter der sich etablierenden ukrainischen Intelligenz, die eine pro-russische Stellung

“vgl. Krak, Czestaw: Glosa do Czerwonej czapki Jana Zachariasiewicza [Die Glosse zum Werk Czerwona
czapka von Jan Zachariasiewicz]. In: Krak, Czestaw (Hrsg.): Pisarze galicyjscy: szkice literackie. Rzesz6w:
Wydaw. Wyzszej Szkoty Pedagogicznej 1994, S. 57-76, hier S. 57.

> Genauer zu dieser Lebensperiode von Zachariasiewicz siehe Krak, CzestAw: Literacka miodos¢ Jana
Zachariasiewicza [Die literarische Jugend von Jan Zachariasiewicz]. In: RECZEK, STEFAN / FRYC, STANISLAW
(Hrsg.): Z tradycji kulturalnych Rzeszowa i Rzeszowszczyzny. RzeszOw: Wydawnictwo Wyzszej Szkoty
Pedagogiczne 1966, S. 141-182.

18 vgl. Krak, Czestaw: Glosa do Czerwonej czapki Jana Zachariasiewicza [wie Anm. 14], S. 63.

" Vgl. KLAK, CZESEAW: Literacka mtodo$¢ Jana Zachariasiewicza [wie Anm. 15], S. 176.
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einnahmen und zu deren Vertretern vorwiegend die griechisch-katholische Geistlichkeit
z4hlte. Diese politische Position des Autors hat ihre literarische Verortung im Roman Sw. Jur
(Der HI. Georg) gefunden.

Der Roman erschien 1862 und behandelt die Geschichte zweier junger Verwandter
Porfiry Szetycki und Karol Grocki. Beide entstammen dem ukrainischen Adelsgeschlecht der
Szetyckis, deren Vorfahren jedoch mit der Zeit polonisiert wurden. Trotz des Bekenntnisses
zum Polentum blieb ein Zweig der Familie griechisch-katholisch. Der letzte Vertreter dieses
Zweiges ist Porfiry. Karol ist dagegen romisch-katholisch. Dieser konfessionelle Unterschied
beeinflusst den Charakter der Beziehungen zwischen Karol und Porfiry aber nicht: Beide sind
polnische Patrioten, beide nehmen an der Revolution von 1848 teil und streben die
Unabhéngigkeit Polens an. Mit der Zeit wird Porfiry aber in die ukrainische
Nationalbewegung involviert und kommt von seinen pro-polnischen Uberzeugungen ab. Der
Konflikt, der dadurch zwischen den beiden Verwandten ausgelfst wird, ist in seinem
primdren Motiv ein politischer Konflikt und weist zuerst keine religiose Thematik auf.

Im Laufe der Entwicklung nimmt der Konflikt zwischen Porfiry und Karol jedoch eine
religiose Wendung. Beide sollen das Gut ihres Verwandten erben, doch die Bedingung des
Verméchtnisses besteht darin, dass der Erbe dem Glauben seiner Vorfahren treu geblieben
sein muss. Da diese zuerst griechisch-katholisch waren und einige von ihnen recht spat
romisch-katholisch wurden — zu dieser Linie gehort auch Karol —, ist Porfiry von seinem
Anspruch auf das Erbe tberzeugt. Doch laut der dem Vermadchtnis beigefligten Definition des
Glaubens besteht dieser weniger im religidsen Bekenntnis und der Zugehorigkeit zu einem

Ritus, sondern im Glauben an ein polnisch-ukrainisches Volk und seine Einigkeit:

[...] — Da habe ich die Erlauterung jenes Testaments, die eigenhdndig vom Verstorbenen
geschrieben wurde. Er erklart darin, was unter dem Begriff ,,Glaube der Vorfahren*
verstanden werden sollte: der Glaube an ein Volk und seine ewigen Rechte sowie die diesem
Glauben entsprechenden Taten. Diese Erlduterung habe ich Porfiry gezeigt. Er beriet sich
mit seinem Onkel und erwiderte mir nachher, dass der Nachkomme der ruthenischen Familie
Szetycki diesen Worten eine solche Bedeutung nicht geben konnte und dass er darum eine
solche Erklarung nie akzeptiert. [...]."®

Auf diese Weise schreibt Zachariasiewicz dem Glauben neben der religiésen auch eine
politische Bedeutung zu. Im Roman wird zwischen der formalen und inhaltlichen

Erscheinungsform des Glaubens unterschieden, indem die formale Seite durch den jeweiligen

8 Originaltext: ,[..] — Oto mam w reku objasnienie tego testamentu, wlasnorecznie przez nieboszczyka
skreslone. Wyjasnia on, co pod wyrazami ,wiara 0jcOw" ma si¢ rozumie¢. Oto wiara w jeden nardd i w jego
prawa niesmiertelne, i uczynki tej wierze odpowiednie. Okazatem to Porfiremu, a on poradziwszy si¢ wuja,
odpowiedzial, ze takiego komentarza nie uznaje, ze potomek Szetyckich rodu ruskiego nie moégt tym wyrazom
takiego dawa¢é znaczenia.[...]%, in ZACHARYASIEWICZ, JAN: Sw. Jur [wie Anm. 10], S. 247.
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Ritus vertreten wird. Diese Gegenuberstellung von Formalem und Sakralem bildet einen
Kernpunkt in der Darstellung von griechisch-katholischen und rémisch-katholischen
Beziehungen im Roman, denn die Instrumentalisierung des Ritus fur politische Zwecke, in
diesem Fall fur die Gegeniberstellung des ukrainischen Volkes dem polnischen, wird vom
Autor negativ bewertet. Diese Stellung erschlieBt sich aus dem gegebenen Bild der
ukrainischen Geistlichkeit.

Die im Roman geschaffene konfessionelle Landschaft spiegelt sich im geographischen
Raum wider und wird durch drei Dorfer und die zwischen ihnen liegende jidische Schenke

reprasentiert:

»Widacz“ war eine Schenke, die sich schon weit hinter dem Dorf befand. [...] Trotzdem war
»Widacz“ immer gut mit Bauern gefiillt. Die Schenke war Treffpunkt dreier Gemeinden,
denn drei Dorfer trafen an dieser Stelle zusammen. Diese drei Gemeinden bildeten friiher
eine Familie, wie das schon aus den Namen der Dérfer zu erkennen war. Das unter dem Berg
liegende Dorf hiel ,,Podgérze”, das zweite, auf der Spitze des Berges gelegene wurde
»Nahorce* genannt und hinter dem Berg war ,,Zahorce®. [...] Man muss nur noch erwéhnen,
dass einzig ,,Podgorze* dem lateinischen Ritus folgte, und die beiden anderen dem
griechischen. Trotzdem herrschte seit jeher Eintracht zwischen diesen drei benachbarten
Gemeinden. Die Leute besuchten einander an den verschiedenen lateinischen und
ruthenischen Festtagen. Sie waren zu Gevattern und Verwandten geworden, die keinen
Unterschied zwischen ihren Kirchen machten. [...]."

In diesem Beispiel werden zwei wichtige thematische Aspekte angesprochen, die der
Autor immer wieder aufgreift. Der erste Aspekt ist die Darstellung der Schenke als Raum
eines kulturellen Transfers zwischen verschiedenen ethnisch-konfessionellen Gruppen. Das
Vorhandensein eines solchen Raums erweist sich als unentbehrliche Grundlage fiir den
interkulturellen Dialog und dessen friedlichen Verlauf.?’ Als die Schenke durch Brandstiftung
ukrainischer Bauern zerstort wird, wird das auch als Zerstérung der polnisch-ukrainischen
Verstéandigung gewertet. Dass es sich dabei im Roman um keine metaphorische Symbolik
handelt, ist darauf zurlickzufiihren, dass das Epizentrum des Konflikts sich danach in die
Dorfer verschiebt und somit die negativen Folgen dieser Konfrontation verstarkt werden.

19 Originaltext: ,,Widacz“ byla to karczma juz sporo za wsia polozona. [...] Mimo to ,Widacz* byt zawsze
napetniony chtopstwem. Trzy wsie zbiegaly si¢ tutaj klinem, i tworzyty punkt komunikacyjny trzech gromad,
ktére niegdys jedna stanowily rodzing, jakto z samych nazwisk pozna¢ mozna. Osada pod goéra nazywata si¢
,Podgorze”, druga na samej wyzynie nazwano ,Nahorce“, a za gora ,,Zahorce”. [...] Dodaé¢ tylko musimy ze
gromada ,,Podgérza“ byla obrzadku tacinskiego, a dwie inne greckiego. Mimoto od najdawniejszych czaséw
panowata jedno$¢ i zgoda migdzy temi sasiedniemi gromadami, ktore w $wigta tacinskie i ruskie odwiedzaty si¢
wzajemnie, pokumaty si¢ i pokrewnity, a cerkiew i kosciot byto u nich jedno i to samo. [...].“, in ebd., S. 8.

20 Auf eine solche semantische Funktion der Schenke als literarische Figur weist z.B. Jurij Lotman hin, vgl.
LoTMAN, JURJ: O semiosfere [Uber die Semiosphére]. In: DERS.: Stat’i po semiotike i tipologii kul’tury. Tallinn:
Aleksandra 1992, S. 11-24, hier S. 15.
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Der zweite Aspekt, der im Roman behandelt wird, liegt in der idealisierten Darstellung
der Vergangenheit. An mehreren Stellen betont der Autor den friedlichen Charakter der
gesellschaftlichen und konfessionellen Beziehungen im alten polnischen Staat und stellt
diesen der zeitgendssischen Situation gegeniiber. Dadurch wird zugleich Kritik an der
gesellschaftlichen Situation in der Monarchie getibt. Hier wird die Abwendung des Autors
von revolutiondr-romantischen Idealen des Kampfs um Polens Unabhéngigkeit in Richtung
der positivistischen Konzeption der organischen Arbeit deutlich.”* Diese ideologische
Perspektive wird auch im Sujet realisiert, indem der Schauplatz dieses Kampfes nach
Warschau verlegt wird. Darin liegt der Unterschied zwischen der Darstellung dieser
Problematik bei Zachariasiewicz und Jez. Fiir Letzteren sind es vor allem die politischen
Spekulationen Wiens und St.-Petersburgs, durch die die religidse, kulturell-sprachliche und
politische Kluft zwischen Polen und Ukrainern in Galizien vertieft werden — wie dies im
Roman Sprawa ruska u Galicji zum Ausdruck kommt.

Die Polarisierung zwischen der idealisierten, friedlichen Vergangenheit und der
konfliktreichen, sozial angespannten Gegenwart wird durch die Darstellung verschiedener
Typen von ukrainischen Priestern verdeutlicht. Diese Gegenuberstellung wird im Roman
verallgemeinernd dargestellt, sodass eine klare Differenzierung zwischen den ,,guten* und
»,bosen* Protagonisten geschaffen wird. Zu den ,,guten Protagonisten“ gehort der griechisch-
katholische Priester Onufrij, der Vormund von Porfiry und Pfarrer im Dorf Zahorce. Pfarrer
Onufrij verkorpert im Roman die Identitatsvariante gente Ruthenus, natione Polonus und
versucht, diese Vorstellung seinem Pflegesohn beizubringen. Fir den Pfarrer Onufrij bilden
Ukrainer und Polen ein Volk und der Unterschied zwischen dem byzantinischen und
lateinischen Ritus ist nur formal. Er liebt die ukrainische Sprache von ganzem Herzen, spricht
jedoch Polnisch, da er nur so komplizierte Gedanken formulieren kann. Gutmutig, barmherzig
und intelligent steht er fur das Ideal der polnisch-ukrainischen kulturellen Symbiose und die
religidse Verstandigung:

[...] Ich freute mich unsagbar dariiber, dass die ortlichen Gemeinden des ruthenischen und
des lateinischen Ritus in der grofiten Eintracht lebten und in den besten Nachbarbeziehungen

2l Eine solche Wende lasst sich bereit in Zachariasiewiczs Zusammenarbeit mit Lemberger

Zeitungsherausgebern erkennen. Bis 1858 arbeitete er als Redaktor und Artikelautor fiir die Zeitung Dziennik
Literacki — eine Zeitschrift mit klar ausgeprégten gesellschaftlich-kritischer Thematik, deren Hauptredakteur Jan
Dobrzanski war. Zu den Autoren, die dort ihre Artikel publizierten, zahlte auch T. T. Jez. Seit 1860 publizierte
Zachariasiewicz regelmé&Rig schon in der Zeitung Kofko Rodzinne, deren Autoren ihrer politischen Ausrichtung
nach als demokratisch-liberal waren und die Konzeption einer organischen Arbeit verkiindeten. Vgl. dazu
MACIEJEWSKI, JANUSZ: Przedburzowcy: z problematyki przetomu miedzy romantyzmem a pozytywizmem
[,,Przedburzowcy*: Zur Problematik der Wende zwischen Romantik und Positivismus]. Krakéw: Wydawnictwo
Literackie 1971, S. 136-141
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zueinander standen. Die Leute aus Zahorze gehen an jedem grofRen Feiertag nach Podgorze,
wo die lateinische Pfarre ist. Dagegen kommen die Leute aus Podgérze zu mir an
ruthenischen Feiertagen. Mit dem Pfarrer aus Podgorze lebte ich wie mit einem Bruder,
sodass wir uns oft gegenseitig aushalfen. Wir erfreuten uns an diesem heiligen Frieden
zwischen zwei Riten, denn unser Herr Gott ist vor allem ein Gott der Liebe. [...].%

Wie man sieht, wird in diesem Beispiel das Thema der friedlichen Vergangenheit
wieder angesprochen. Pfarrer Onufrij tritt somit als Verkdrperung der alten Epoche auf und
gilt als Trager ihrer moralischen Werte.?® Es ist hierbei zu betonen, dass von dem in 1850-
60er Jahren schon demokratisch-liberal gesinnten Zachariasiewicz nicht so sehr die alte
polnische Staatsordnung mit ihrer klaren sozialen Hierarchie gepriesen wird, sondern der
Akzent auf adeligen Werte wie Ehre, Hingabe an die Heimat und Familie etc. gelegt wird.
Nach Maria Grzedzielska erweist sich die ideale polnische Gesellschaft in Zachariasiewiczs
Sw. Jur als solche, in der ukrainische Bauern und polnische, adelige Gutsherren friedlich und
freiwillig miteinander unter der geistlichen Betreuung von Priestern beider Riten leben.?*
Diese Position spiegelt sich im Roman in dem von den Bauern geschaffenen Bild wider:
Politisch naiv und unausgebildet taugen sie zur ideologischen Manipulierung. Dagegen wird
die sozial-6konomische Problematik der Verhaltnisse zwischen dem Adel und den Bauern
fast ganzlich ausgeblendet und nur in der Darstellung des sog. Servitutenkonflikts
thematisiert.”> Der dargestellte konfessionelle und politische Konflikt findet sich im Roman

22 QOriginaltext: ,,[...] Cieszylo mnie to niewymownie, ze w calej okolicy miedzy gromadami ruskiego i
acinskiego obrzadku zastatem jak najwigksza zgode i jak najlepsze sasiedzkie stosunki. Ludzie z Zahorzec ida
w kazde wigksze swigto do Podgorza, gdzie jest parafia tacinska, a Podgorscy przychodza do mnie na $wigta
ruskie. Z plebanem Podgoérskim zytem jak brat z bratem i czgsto wyrgczaliSmy si¢ wzajem. CieszyliSmy si¢ obaj
ta $wicta zgoda obu obrzadkow, bo Bog nasz przedewszystkiem jest Bogiem Mitosci! [...]% in
ZACHARYASIEWICZ, JAN: Sw. Jur [wie Anm. 10], S. 105.

2 In einer solchen literarischen Auffassung weist die Person des Pfarrers Onufrij Charakterziige einer fiir die
Literatur des Biedermeiers typischen Gestalt auf. Die betrifft vor allem den von Pfarrer Onufrij vertretenen
Liberalismus, der keine direkte Opposition zum traditionellen Konservatismus ist, sondern eine ausgeglichene
Symbiose mit diesem bildet. Dass der Pfarrer seine gesellschaftliche Position allein durch die moralisierende
Lehre ausdriickt und sich mit der ihm veriibten Ungerechtigkeit demiitig abfindet, sind auch Merkmale der
biedermeierlichen Asthetik. Vgl. dazu ZMIGRODZKA, MARIA: Polska powies¢ biedermeierowska [Der polnische
biedermeierliche Roman]. In: Pamigtnik Literacki. Czasopismo kwartalne po$wiecone hostorii i Kryzyce
literatury Polskiej, LVII, 1/Bd.2 (1966), S. 379-405, hier S. 394.

% Vgl. dazu GRZEDZIELSKA, MARIA: Drogi Jana Zachariasiewicza [Wege von Jan Zachariasiewicz]. In:
KOSTRZEWSKA-KRATOCHWILOWA, STEFANIA (Hrsg.): Z dziejéw kultury i literatury Ziemi Przemyskiej: zbior
szkicow, opracowan i utworow literackich. Przemysl: [s.n.] 1969, S. 107-124, hier S. 115.

2 Obwohl die Fronarbeit nach 1848 aufgehoben war, gehérten die Weiden und Walder zum Besitztum des
Gutsherrn. Um den Zugang zur Benutzung zu bekommen, mussten Bauern oft Arbeiten auf den Gutern des
Gutsherrn leisten. Zur Entlohnung fiir diese Arbeit galt Holz und Weidenmdoglichkeit. Da das fir die Bauern
lebensnotwendig war, entstanden hdufig Konflikte. Genauer dazu vgl. STRUVE, KAI: Bauern und Nation in
Galizien. Uber Zugehorigkeit und soziale Emanzipation im 19. Jahrhundert. Gottingen: Vandenhoeck &
Ruprecht 2005, S. 108-112. Auf den Umstand, dass Zachariasiewicz in den Bauern kein kulturelles und soziales
Potenzial erkannte und die gesellschaftlichen Konflikte zwischen ihnen und dem Adel umging, wurde in der
sozialistischen Literaturwissenschaft hingewiesen. Vgl. Krak, CzestAw: Powiesci historyczne Jana
Zachariasiewicza zwierciadtem sporéw politycznych migdzy demokratami i konserwatystami galicyjskimi
[Historische Romane von Jan Zachariasiewicz im Licht politischer Streitigkeiten zwischen Demokraten und
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ausschlieBlich als Ergebnis der &uReren Faktoren, in diesem Fall der Politik der
Osterreichischen Regierung und der provokativen Handlungen einiger ukrainischer,
prorussisch gesinnter Geistlicher. Interessant ist, dass dabei die Osterreichische und die
russische Regierung fast wie kooperierende Parteien in Bezug auf die Forderung der
ukrainischen Nationalbewegung auftreten.?®

Pfarrer Onufrij wird die Figur des Priesters Atanazy Petryk, des Pfarrers im
Nachbardorf Nahorce, gegeniibergestellt. Er ist eine Marionette von Porfirys Onkel, der als
griechisch-katholischer Kanoniker in Lemberg tétig ist und an dem national-politischen Streit
zwischen Polen und Ukrainern interessiert ist. Petryk, der sich auf russische Art Petrykow
nennt, hetzt die Bauern aus dem eigenen Dorf gegen die romisch-katholischen Bauern aus
dem Nachbarsdorf Podgérze auf und bringt damit das friedliche Leben zwischen den drei
Dorfern ins Wanken. Er verbietet das Feiern von lateinischen Festen, will die Holzskulpturen
aus der Kirche hinauswerfen, tragt den Bart wie russische orthodoxe Priester usw. In seinem
Verhalten ist er Gegenspieler von Pfarrer Onufrij, wodurch auch die Gegeniberstellung von
Vergangenheit und Gegenwart ausgedriickt wird. So wird z.B. die Feier in seinem Pfarrhaus

beschrieben:

[...] Zur Zeit des Pfarrers Onufrij waren da alle Nachbarn eingeladen und es spielte keine
Rolle, ob man romisch-katholisch oder griechisch-katholisch war. Da waren auch die
sogenannten ortlichen Gutsherren und Grundstuickbesitzer, denn alle ehrten und achteten den
alten Pfarrer. Und all das verlief im bruderlichen Frieden und alle verzehrten an demselben
Tisch Gottes Gaben. Heute gab es jedoch nichts mehr von all dem. Sogar den lateinischen
Pfarrer aus Podgorze gab es nicht mehr, der zur Zeit des Pfarrers Onufrij der Stammgast in
Zahorze war. Heute waren im Pfarrhaus nur die Priester des ostlichen Ritus samt einigen
Alumnen und einigen Dutzend Schiilern aus Starogrod, die Kosakenmitzen trugen. Alle
unterhielten sich auf Ruthenisch und da und dort klang in die Ohren das feindselige Wort:
Lachy [abwerfende Bezeichnung fiir Polen, L.B.]! [...].7

Auf den Konflikt zwischen beiden Pfarrern wird der konfessionelle Konflikt zwischen
Polen und Ukrainern projiziert. Das wichtige Merkmal dieses Konflikts besteht darin, dass es

darin keine direkte religiose Auseinandersetzung gibt. Im Gegensatz zur Inszenierung von

Konservativen in Galizien]. In: Rzeszowskie Towarzystwo Przyjacot Nauk. Wydzial Nauk Humanistycznych.
Komisja Historycznoliteracka. Prace Humanistyczne, 1 (1970), S. 153-192, hier S. 159.

%6 \/gl. GRZEDZIELSKA, MARIA: Drogi Jana Zachariasiewicza [wie Anm. 24], S. 114.

27 Originaltext: ,,Za x. Onufrego byli tu wszyscy sasiedzi, bez rdznicy, czy nalezali do kosciota, czy do cerkwi.
Byli takze i okoliczni tak zwani dziedzice i posesorowie, bo wszyscy czcili 1 powazali starego plebana. |
wszystko to bylo w zgodzie braterskiej, razem u jednego stotu uzywali darow bozych. Dzi$ jednak wszystkiego
tego nie bylo. Nawet lacinskiego xi¢edza z Podgérza nie byto, ktéry za x. Onufrego wydeptat $cieszke do
Zahorzec, bedac codziennym jego gosciem!...Dzisiaj w plebanii Zahoreckiej byli tylko sami xi¢za obrzadku
wshodniego i kilku alumndw i kilkunastu uczniéw z Staregogrodu z czapkami kozackiemi. Wszyscy rozmawiali
po rusku, a tu i owdzie odbijato si¢ o uszy ztowrogie stowo: Lachy!...«, in ZACHARYASIEWICZ, JAN: Sw. Jur [wie
Anm. 10], S. 253.
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judisch-christlichen Konflikten bei Kovaliv oder Rogosz, wo wirtschaftlichen Konflikten eine
religiose Bedeutung verliehen wird, ist Zachariasiewicz in seinem Roman bestrebt, den
religiosen Konflikt zwischen Polen und Ukrainern als Resultat politischer Manipulationen
bloBzustellen. Somit negiert er dessen religivse Grundlage.?® Es sind rituelle, also formale
Erscheinungsformen der Religion, die die ukrainische Geistlichkeit als Mittel zur
konfessionellen und kulturellen Abgrenzung von den Polen anwendet. Dabei handelt es sich
um eine kinstliche, auf keine dogmatischen Grundlagen basierende Differenz. Das zeigt das
folgende Beispiel, in dem die Argumentation des pro-russischen ukrainischen Klerus
thematisiert wird: Bei der oben erwéhnten Feier bei Pfarrer Petrykow ist als Gast der Pfarrer

Artemi, Russophiler und Verkinder der neuen kulturell-religiésen Richtung, geladen:

Der bisher schweigende Pfarrer Artemi fing nun mit einer langen Predigt an. Alle schauten
auf ihn, denn Pfarrer Artemi war eine imposante Person. Seine Pfarre lag ganz im Gebirge.
Weit von der ganzen Welt entfernt lieR er sich einen Schnurbart, einen Bart und langes, bis
auf die Schulter fallendes Haar wachsen. In seinem rabenschwarzen und tppigen Haar, das
er sorgfaltig pflegte, trug er den Scheitel in der Mitte, wie er das bei russischen Popen
wahrend der Unruhen in Ungarn 1849 gesehen hatte. Seit dieser Zeit befahl er seinem Djak
[Chorleiter und Séanger in der griechisch-katholischen und orthodoxen Kirche, L.B.], an allen
Stellen, wo friiher der Laut o stand, jetzt den Laut a auszusprechen. Nie antwortete der Djak
anders als ,,Hospody pamytuj* [Gott, erbarme dich unser, L.B.]! [...] Pfarrer Artemi predigte
weiter Uber die Verseuchung der ostlichen Liturgie, Gber die Latinisierung von Ruthenen. Er
empdrte sich dartber, dass in einigen Kirchen holzerne Skulpturen von Aposteln stehen, dass
das heutige Glockenlauten wahrend des Gottesdienstes eine Haresie sei und dass die Union
sein Ziel verfehlt habe, denn anstatt die Kirchen zu einigen, habe sie das charakteristische
Merkmal des Ostlichen Ritus weggenommen. [...] Und Uber viele andere Sachen predigte
Pfarrer Artemi noch, indem er seine ganze Kritik auf die Ubertragene Bedeutung der
jeweiligen Wérter baute und firr das Zuriickkehren zur reinen, éstlichen Liturgie pladierte.”

Petrykow, seinen geistlichen Vorbildern Pfarrer Artemis und Porfirys Onkels folgend,
verbreitet den religiosen Antagonismus unter den Bauern und hetzt diese gegeneinander.
Auch er weil} dabei keine besseren Argumente anzufiihren als bloRe Gegenuberstellung

ritueller, in diesem Fall nur sprachlicher Unterschiede:

8 \/gl. KOROPECKYJ, RoMAN: , The Weakly-Colored Dahlia“: The Ruthenian Language Question in Jan
Zachariasiewicz’s Swigty Jur. In: Die Welt der Slaven. XL (1995), S. 1-21, hier S. 14.

2 Originaltext: ,,Milczacy dotad x. Artemi zaczat teraz jakie$ dlugie kazanie. Wszyscy wypatrzyli sig na niego,
bo x. Artemi byta to posta¢ imponujaca. Miatl on probostwo w samych gérach. Zdala od $§wiata, zapuscit wasy,
brodg i dlugie na ramiona spadajace wlosy. Wtosy krucze i bujne rozdzielit na srodku i starannie je pielggnowat,
jak to widziat u popéw rosyjskich r. 1849 podczas kampanii wegierskiej. Od tego czasu nakazal diakowi w
stuzbie bozej wszedzie wymawiac a, gdzie dawniej bylo o. Nigdy nie odpowiedziat diak inaczej jak tylko:
Hospody pamytu;! [...] X. Artemi prawil tymczasem o skazeniu liturgii wschodniej, o zlanityzowaniu si¢
Rusinéw. Oburzat si¢, ze w niektorych cerkwiach sa apostoly rznigte z drzewa, ze dzwonienie dzisiejsze podczas
mszy jest herezya i ze unia zupetnie chybila celu, bo zamiast potaczy¢, odebrata charakterystyczna cecheg
wschodniemu wyznaniu. [...] I wiele jeszcze innych rzeczy prawit x. Artemi, biorac przeno$nie w rzeczywistem
znaczeniu stowa i budujac na tem cala swoja krytyke i potrzebe powrotu do czystei, wschodniej liturgii...”, in
ZACHARYASIEWICZ, JAN: Sw. Jur [wie Anm. 10], S. 255.
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— lhr seid Lachi! — schrie Petrykow, — warum seid ihr zu uns Ruthenen gekommen? Ihr seid
hier nicht willkommen! lhr habt ,,Dominus vobiscum® [Gott mit Euch, L.B.] und wir haben
»Podaj Hospody* [Herr, erhére uns, L.B.]. Weg von der ruthenischen Pfarre! Hier sind
ausschlielich Ruthenen, hier wird alles ruthenisch sein, nicht so, wie es zu den Zeiten des
Pfarrers Onufrji gewesen ist!®

Das Fatale dieser auf satirische Weise dargestellten Konfrontation zwischen den
griechisch-katholischen und rémisch-katholischen Bauern besteht darin®!, dass der auf den
ersten Blick naive Konflikt um zwei Vokale, einzelne Sétze und die Lange des Bartes in ein
grausames Verbrechen miindet: Gehetzt von Pfarrer Penrykow ziindet der Djak zusammen
mit Bauern aus dem Dorf Nahorce das Haus des polnischen Gutsherrn an. Interessant ist, dass
dieser Tat keine religiose Auseinandersetzung zugrunde liegt, sondern eine wirtschaftliche:
Die Bauern attackieren den Gutshof, um in den Besitz der Walder und Weiden zu kommen
und nicht, weil der Gutsherr ein romisch-katholischer Pole ist. Auch Porfiry wird von Bauern
attackiert, denn er wird als Adliger und somit als Pole wahrgenommen. Diese Verflechtung
von religidsen und politisch-wirtschaftlichen Faktoren bildet das Grundmotiv des hier
gezeigten Konflikts.

Einen wichtigen Platz nimmt im Roman die Beziehung zwischen dem niedrigen und
hohen Klerus ein. Pfarrer Petrykow erweist sich trotz seiner Arroganz und seines Ehrgeizes
als willenloser Strohmann des Lemberger Kanonikers. Er ist sich moglicher Folgen seiner
Agitation nicht bewusst und als es zum Aufmarsch der Bauern kommt, flieht er erschrocken
davon. Dagegen wird sein Lemberger Patron, der namenslose Onkel von Porfiry, als schlauer
und Kluger Diplomat und Politiker dargestellt, der seine hohe geistliche Position wie auch die
Charakterschwiche der ihn umgebenen Personen zu nutzen weiR.*> Er fordert Porfirys

ukrainischen Separatismus und bewegt Petrykow zur antipolnischen Agitation:

— Sie sagen also, dass Pfarrer Onufryj in der Kirche sagt, dass Lachi und Ruthenen die
geborenen Briider seien. Dieser Pfarrer Onufryj war immer so, ich kenne ihn schon seit
meinem Studium im Seminar. Er hat sich nun mit den Lachi eingelassen, aber wir spielen
ihm noch auf! Und du, Petryk-Petrykow, bekommst die Pfarre in Zahory, die besser als die
Pfarre in Nahorce ist.

Pfarrer Petryk neigte sich bis an die Knie und sagte:

— Vielen Dank, Herr illustrissime! Denn ich bin jetzt in so groBer Not, Gott bewahre! [...]

% Originaltext: ,— To wy Lachi! zawotal Petrykow, a po szczo wy pryszty do Rusynyw, he?... Wy tutkie ne
hodni! Wy majete ,,Dominus vobiscum* a my majemu ,,Podaj Hospody*“. Pricz z ruskoi parafii. Tu samyi
Rusyny, tutkie wsio bude ruskie! Nie tak, jak buwato za parocha Onufreja!“, in ebd., S. 113.

81 Zur satirischen Auffassung von ukrainischen Priestern in diesem Roman vgl. KOROPECKYJ, ROMAN: ,, The
Weakly-Colored Dahlia“ [wie Anm. 28], S. 13.

2 Laut Roman Koropec’kyj handelt es sich dabei um einen zusammengesetzten Charakter. Als dessen
historische Prototypen kénnen Spyrydon Lytvynovy¢, Mychajlo Kuzems’kyj und Mychajlo Malynovs’kyj — alle
griechisch-katholische Priester in Lemberg — genannt werden. Vgl. ebd., S. 12.
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— Warte noch kurz, ich habe vergessen, dich etwas zu fragen, sagte er zu ihm. — Ist das
Dorffest in Pidhirja am Tag des Heiligen Nikolaus und kommen auch die ruthenischen
Gemeinden dorthin?

- Ja, das stimmt, erwiderte Pfarrer Petryk. Sogar die ruthenischen Priester kommen dieser
Gemeinden wegen dorthin, héren Beichten dort und feiern den Gottesdienst mit.

— So etwas brauchen wir nicht, schrie Prélat energisch auf. Die Lachen habe ihre eigene
Kirche und wir haben unsere. Darum darf kein Priester nach Pidhirja zum Fest des HI.
Nikolaus gehen!®

Mit der Figur des Kanonikers ist das wichtige Motiv verbunden, ndmlich dass die
Konfrontation zwischen Polen und Ukrainern die Sache der 6sterreichischen und russischen
Regierung sei. In diesem Licht wird auch die ukrainische Nationalbewegung als politische
Intrige der Russophilen dargestellt: Porfirys Onkel nutzt die entstandene Konfliktsituation und
strebt die Griindung einer neuen ukrainischen und antipolnischen Aristokratie an. Da er dazu
auch finanzielle Mittel braucht, kdmpft er umso leidenschaftlicher um das Erbe von Porfiry,
dabei ist ihm der Streit zwischen Karol und Porfiry nur von Vorteil. Porfiry erkennt jedoch
seinen politischen Fehler, nachdem er selbst von ukrainischen, von Petrykow gehetzten
Bauern uberfallen wird. Er heiratet die Tochter von Pfarrer Onufrij und verséhnt sich mit
Karol. Beide fahren dann nach Warschau, um dort am Kampf fir die Unabhéangigkeit und
Vereinigung Polens teilzunehmen.

Die Komplikation des Sujets wegen der Einbettung mehrerer Motive und Personen
ubte ihre negative Wirkung auf den Charakter der Darstellung selbst aus. So sind die Figuren
des Kanonikers und Pfarrers Petrykov sehr schematisch und zum Teil auch naiv gezeichnet.**
Aber auch Schlisselfiguren wie Karol, Dominik Korbut (polnischer Patriot, Freund von
Pfarrer Onufrij und Beschitzer von Karol) oder wie Pfarrer Onufrij weisen keine Tiefe in
ihrer Darstellung auf und treten als idealisierte Positivfiguren in ihrer Gegeniberstellung den
negativ dargestellten Protagonisten wie Kanoniker oder Pfarre Petrykow auf. Nur die Person
von Porfiry wurde von Zachariasiewicz grindlicher ausgearbeitet: In seiner inneren

Wandlung und politischen Bekehrung wird er sogar Karol hohergestellt, denn er kdmpft fur

% Originaltext: ,— Powidajete, szczo prychodnyk Onufryj kazet w cerkwi, ze Lachi z Rusynami to bratia
rodzeni... toj prychodnyk Onufryj wse buw takim. Pamietaju ho z seminaryum. Zlaszyw sia, ale za toje bude ripu
jisty i jatiwciom patyty. A tobi Petryk-Petrykow — dostane sia parafia Zahoreckaja, lipsza jak w Nahorciach. X.
Petryk sktonit si¢ nisko prawie az do kolan i rzekt: — Diakuju illustrissime, bo w mene uze bida az strach! [...] —
Poczekaj jeszcze, zabuwjem szczo$§ zapytaty, rzekt do niego... Czy w Pidhiriu na Nykotaja jest praznyk, i czy
hromady ruskie tam sia zberajut? — A je, illustrissime — odpart x. Petryk, a nawet dla tych hromad idut ruskii
swiaszczennyki i spowidajut tam i celebrujut — Toho ne treba, zawotat z energia pratat, Lachi majut swoju a my
swoju cerkow. Aby ani oden swiaszczennyk ne iszow do Podhiria na $§w. Nykotaja.“, in ZACHARYASIEWICZ,
JAN: Sw. Jur [wie Anm. 10], S. 96.

% Vgl. GRZEDZIELSKA, MARIA: Drogi Jana Zachariasiewicza [wie Anm. 24], S. 116.
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die Vereinigung zweier Volker. Trotz des inneren Zweifels und Kampfs kommt schliel3lich
zur Schlussfolgerung, dass eine solche politische Position richtig ist.*

Das Vorhandensein solcher auf verschiedene Weise dargestellter Protagonisten lasst
sich dadurch erklaren, dass die asthetische Position des Autors in den 1850-70er Jahren nicht
eindeutig war.*® Diese Position ergibt sich bei Zachariasiewicz als eine Mischung aus
Romantik und Positivismus, dessen Ziige in seinem Schaffen seit 1860er Jahren aufzutauchen
begannen.®” In diesem Sinn sind die Personen von Pfarrer Onufrij und Dominik Korbut in
ihrer Idealisierung durch romantische Ziige gepréagt. Auch die Person des Kanonikers als
Tréager des politischen und konfessionellen Antagonismus weist romantische Ziige auf. Am
Ende des Romans wird diese romantische Sichtweise noch klarer: Ein Ukrainer, ein Pole und
ein Jude kampfen zusammen fiir die Wiedergeburt des polnischen Staates. * Dagegen ist die
Darstellung von Porfiry deutlich von der positivistischen Asthetik gepragt. Nicht nur Gefiihle
bewegen ihn. Es ist vielmehr die Analyse seiner sozialen Umgebung und der Handlungen
anderer Personen sowie die Bildung, die sein geistiges und politisches Bild formieren.

Zusammenfassend lasst sich feststellen, dass im Roman Sw. Jur das Motiv einer
polnisch-ukrainischen kulturellen und politischen Symbiose, die sich in der Identitatsvariante
gente Ruthenus, natione Polonus manifestiert, einen zentralen Platz einnimmt. Dabei wird die
konfessionelle Zugehorigkeit als Marker fur die nationale Identifikation hinterfragt. Zwar
wird der Ritus als wichtiger identitats- und kulturstiftender Faktor geschildert, birgt seine
politische Instrumentalisierung doch eine Gefahr flr gesellschaftliche Beziehungen. Die
Frage des rituellen Unterschieds, auf die der konfessionelle Unterschied zwischen Polen und
Ukrainern beruht, wird der Idee einer politischen und kulturellen Einheit beider Volker
untergeordnet. Dieser Unterschied soll nach der Meinung des Autors somit keine Auswirkung

%5 vgl. ebd., S. 117.

% \gl. KrAK, CZESLAW: Powiesci historyczne Jana Zachariasiewicza zwierciadlem spordéw politycznych miedzy
demokratami i konserwatystami galicyjskimi [wie Anm. 25], S. 161.

%" Eine solche Verflechtung der romantisch-revolutionaren und liberal-demokratischen Weltanschauung war laut
Maria Zmigrodzka auch fiir die Literatur des polnischen Biedermeiers typisch. Auch in der Darstellung der
Person von Porfiry lassen sich gewisse Charakterziige der biedermeierlichen Asthetik erkennen, vor allem in der
gezeigten Gegeniberstellung von Rationalismus und Irrationalismus. Es wird das Gleichgewicht zwischen den
beiden Mdglichkeiten der Weltwahrnehmung gepriesen. In diesem Sinn ist auch der Sieg Porfirys zu
interpretieren, der sowohl aus seinen inneren Erlebnissen als auch aus der Lehre historischer Fakten resultiert.
Vgl. ZMIGRODZKA, MARIA: Polska powieé¢ biedermeierowska [wie Anm. 23], S. 390-393. Trotz des
Vorhandenseins einzelner Ziige des Biedermeiers l4sst sich der Roman Sw. Jur aber nur schwer ausschlieBlich
aus der Sicht der biedermeierlichen Asthetik interpretieren.

%8 Vgl. dazu Krak, CZESLAW: Powiesci historyczne Jana Zachariasiewicza zwierciadtem sporéw politycznych
migdzy demokratami i konserwatystami galicyjskimi [wie Anm. 25], S. 160; Es handelt sich dabei um die
Demonstration in Warschau am 8. April 1861. Zachariasiewicz konnte die Szene mit dem erschossenen
polnisch-judischen Patrioten einem Zeitungsartikel aus Glos entnehmen. Vgl. KOROPECKYJ, ROMAN: ,,The
Weakly-Colored Dahlia“ [wie Anm. 28], S. 4.
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auf die Frage der politisch-nationalen Zugehorigkeit haben. Infolge des Verstol3es gegen diese
Regel kann ein Konflikt mit religiéser Bedeutung ausgeldst werden — eine Situation, die im
Roman Sw. Jur mit ihren negativen Folgen dargestellt wird.

5.1.2 Sprawa ruska w Galicji von Teodor Tomasz Jez und das Motiv der politischen

Instrumentalisierung der Religion

Wie in Zachariasiewiczs Sw. Jur bilden die ukrainisch-polnischen Beziehungen in
Galizien das Hauptmotiv im Roman Sprawa Ruska w Galicji (Die ruthenische Frage in
Galizien) von Teodor Tomasz Jez*, den er unter seinem literarischen Pseudonym Teodor
Tomasz Jez publiziert hat.*® 1861 erschien er als Fortsetzungsroman in der Lemberger
Zeitung Dziennik Polski. 1884 kam die zweite, vom Autor selbst herausgegebene Auflage als
Buch auch in Lemberg heraus.** Im Vorwort zu dieser zweiten Auflage begriindet der Autor
seine Entscheidung, diesen thematisch bereits veralteten Roman neu aufzulegen, mit der
Erklarung, er wolle dem Leser zeigen, dass der zustande gekommene nationale Konflikt
zwischen Polen und Ukrainern ,,die Sache von Fremden* sei.*? Dies ist also das Motiv, dessen
Erlauterung den zentralen Platz im Roman einnimmt. Eine solche pragmatische Ausrichtung
des literarischen Texts kann bei Teodor Tomasz Jez mit dessen politischem Engagement und
seiner Lebenserfahrung begriindet werden: Der demokratisch und revolutiondr gesinnte Autor
aus Podolien strebte die Wiedervereinigung der drei polnischen Teilungsgebiete zu einem
souverdnen Staat an und sah seine literarische Tatigkeit als Beitrag zum Erreichen dieses
Zieles.*® Teodor Tomasz Jez konzentriert sich in der Darstellung der polnisch-ukrainischen

Beziehungen im Roman Sprawa Ruska w Galicji daher vor allem auf die politische Seite und

% Zu inhaltlichen Parallelen zwischen den beiden Texten vgl. RATAICZAK, WIESLAW: Teodor Tomasz Jez
(Zygmunt Mitkowski) i wiek XIX [Teodor Tomasz Jez (Zygmunt Mitkowski) und das 19. Jahrhundert]. Poznan:
Poznanskie Studia Polonistyczne 2006, S. 196.

“0vgl. KIENIEWICZ, STEFAN/MALECKI, MARIAN: Zygmunt Fortunat Mitkowski. Polska Akademia Nauk, Instytut
Historii (Hrsg.): Polski Stownik Biograficzny. Bd. 21: Mieroszewski Sobiestaw - Morsztyn Wiadystaw.
Warszawa [u.a.]: Wyd. Polskiej Akad. Nauk 1976, S. 263-268, hier S. 266.

*! Der Erscheinungsort sollte hier eine wesentliche Rolle gespielt haben. Es ist markant, dass sowohl der Roman
Sw. Jur von Zachariasiewicz als auch der Roman Sprawa ruska w Galicji von Teodor Tomasz Jez in Lemberg
erschienen ist. Wie bereits erwahnt, wohnt beiden Romanen, insbesondere dem von Jez eine Kritik an der
gesellschaftlich-politischen Situation in der Monarchie inne. Damit ist auch die thematisierte Idee einer
Restauration des polnischen Staates verbunden. Die Tatsache, dass die Werke mit solcher Thematik in Galizien
erscheinen konnten, erklért Janusz Maciejewski damit, dass die Zensur hier um jene Zeit nicht so stark war, wie
im Russischen Reich. Dies bildete eine der wichtigsten Grundlagen dafir, dass das polnische literarische Leben,
vor allem in Lemberg und Krakau in der Mitte des 19. Jahrhunderts besonders aktiv war. Vgl. MACIEJEWSKI,
Janusz: Przedburzowcey [wie Anm. 21], S. 18.

“2\/gl. JEZ, TEODOR TOMASZ: Sprawa ruska w Galicji [wie Anm. 8], S. 4.

“ Vgl. dazu KIENIEWICZ, STEFAN/MALECKI, MARIAN: Zygmunt Fortunat Mitkowski [wie Anm. 40], S. 267. Zur
revolutiondren Tatigkeit des Autors vgl. auch CHMIELOWSKI, PIOTR: Teodor Tomasz Jez. In: Ognisko. Ksiazka
zbiorowa, wydana dla uczczenia 25 letniej pracy T. T. Jeza. Warszawa: Druk K. Kowalewskiego 1882, S. 1-47,
hier S. 11f.
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beriihrt dabei auch den konfessionellen Aspekt. Die Darstellung der politisch agierenden
Protagonisten, die gleichzeitig als Trager eines ganzen Wertesystems auftreten, nimmt dabei
einen wichtigen Platz ein. Die Beschreibung solcher Protagonisten ist aber stereotyp und stark
idealisiert.* Auf diese Weise wird auch der Hauptprotagonist des Romans Jan Zabifiski
dargestellt.

Jan ist ein junger polnischer Demokrat, der wegen seiner politischen Ansichten nach
der Revolution 1848 ins tirkische Exil geht. 1856 entschlieBt er sich, in sein kleines
galizisches Dorf zurtickzukehren, um dort die polnische Nationalidee zu verbreiten. Nach
seiner Ankunft ist er von der dort herrschenden gesellschaftlichen Situation jedoch tief
enttduscht. Zwischen Ukrainern und Polen herrscht ein starker Antagonismus und einer, der
diesen Streit schiirt, ist sein Vater Teodor Zabinski, der ukrainische griechisch-katholische
Dorfpfarrer. Pfarrer Teodor ist Zachariasiewiczs Porfiry sehr &hnlich: Die Ereignisse des
Jahres 1848 samt Propaganda des hoheren Klerus erweckten in ihm als Ukrainer das Gefuhl
der nationalen Absonderung von den Polen. Dieser bisher leidenschaftliche polnische Patriot
gerdt in einen Konflikt mit dem polnischen und romisch-katholischen Gutsherrn Onufry
Horynski — in der Vergangenheit guter Freund und Erzieher von Jan.*® Jan &hnelt Porfirys
Vormund, Pfarrer Onufrij: Seine ukrainische Herkunft stellt fir seinen polnischen
Patriotismus kein Hindernis dar, denn beide Eigenschaften bilden fur ihn eine Einheit: das
polnische Volk. Auf diese Weise wird vom Autor auch die konfessionelle Zugehdrigkeit
interpretiert, die nur im rituellen Unterschied besteht und somit nicht Kennzeichen ethnisch-
nationaler Zugehérigkeit ist*®, wie es z.B. anhand des folgenden Dialogs zwischen Jan und

einem Hochschullehrer zu sehen ist:

— Aber eigentlich sind Sie gar kein Pole, oder?

— Doch, ich bin Pole... — erwiderte Jan ausdrticklich.

— Wie kann das sein? — sagte der Professor lachelnd. — Ihr Vater ist doch ruthenischer
Priester und der altere Bruder hat auch vor, Priester zu werden.

* Dass ein solcher tendenzieller Charakter fiir die polnische Literatur in den 1850-60er Jahren des 19.
Jahrhunderts allgemein typisch war, stellt Janusz Maciejewski fest. Vgl. MACIEJEWSKI, JANUSZ: Przedburzowcy
[wie Anm. 21], S. 24.

* Die Auffassung dieser Beziehung zwischen dem polnischen Gutsherrn und dem griechisch-katholischen
Pfarrer sowie den ukrainischen Bauern soll im Zusammenhang mit dem Motiv der idealisierten Vergangenheit
betrachtet werden. Das hier vom Autor gezeichnete idyllische Bild, dassder Grundbesitzer sich um das Wohl der
Bauern kiimmert, sie finanziell unterstutzt und daftir von ihnen hochgeachtet ist, hatte fiir Jez eine prinzipiell
wichtige Bedeutung fir die Thematisierung der sogenannten Bauernfrage. Nur die gegenseitige Unterstiitzung
und fruchtbare soziale Zusammenarbeit von Gutsherren und Bauern kénne die schwere wirtschaftliche und
politische Situation auf dem Lande lésen. Dieses Motiv liegt im Zentrum der anderen Werke des Autors,
nadmlich in dem 1858 im Dziennik Literacki publizierten Roman Wasy! Hotub. Vgl. CHMIELOWSKI, PIOTR:
Teodor Tomasz Jez [wie Anm. 43], S. 28f.

“® Vgl. RATAICZAK, WIESLAW: Teodor Tomasz Jez (Zygmunt Mitkowski) i wiek XIX [wie Anm. 39], S. 168.
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Jan wurde verlegen. Aus der Erkldrung des Herrn Professor folgte, dass Ruthenen ein
eigenes Volk bilden und dass die Priester des slawischen Ritus nicht Polen sein kénnen.*

Wie im Roman Sw. Jur von Zachariasiewicz wird der polnisch-ukrainische Konflikt
bei Jez als Ergebnis Osterreichischer und russischer Propaganda dargestellt. Der
konfessionelle Aspekt wird dabei in Bezug auf die Darstellung der ukrainischen Geistlichkeit
erlautert: Es sind die pro-russisch gesinnten griechisch-katholischen Priester, die zum
Instrument des politischen Einflusses werden. Der kiinstliche Charakter der ukrainischen,
geistlichen Intelligenz und der von ihn vertretenen Ideen wird im Roman dadurch betont, dass
sie ausschlielRlich als Produkt einer antipolnischen Verschworung zu sehen sind. Diese
Meinung erschlielt sich u.a. aus den Worten des Teilnehmers einer geheimen Versammilung,

in der man die Person des Grafen Stadion erkennen kann®®:

[...] Denn man muss eine Nationalitat schaffen. Wie soll sie aber geschaffen werden... durch
eine Verordnung wie in Moskau, gebiihrt es sich nicht, denn unsere Lage ist anders als die
Lage Russlands, wo noch offene Gewalttaten vorkommen. Man muss also das Ganze so
einrichten, dass Ruthenen sich selbst als eine abgesonderte Nation zu fuihlen beginnen. Kurz
gesagt, man muss der ruthenischen Jugend diesen Gedanken einschérfen...*

[...] Diese Jugend sind die jungen ruthenischen Seminaristen, und ,,dieses Etwas* (was man
zur Erfindung der ruthenischen Nation braucht, L.B.) ist der slawische Ritus... Da fir
Ruthenien eine eigene Intelligenz geschaffen werden soll, kann sie von den Priestern des
slawischen Ritus gebildet werden. Sobald die ruthenische Idee bei ihnen Wurzeln schlagt,
tritt die kastendhnliche Hierarchie als Gewéhr jener Hartnackigkeit auf, mit der sie ihre
Nationalidee durchsetzen werden. Andererseits entsteht dabei ein Fanatismus, der allen
Traditionen, Interessen und offensichtlichsten Nutzen gegenilber stumm sein wird.” [...]
Hinter der Sutane kann der Schmuggel des ruthenischen Patriotismus am besten
durchgefiihrt werden. [...].**

Als Vertreter einer solchen neuen, kiinstlich geschaffenen ukrainischen Intelligenz gilt

Josef Zabinski, der Bruder von Jan. Josef ist als direkter Antipode zu Jan dargestellt. Er ist

" Originaltext: ,— Aber eigentlich, pan przecie Polakiem nie jestes!... — Polakiem... — odpart Jan dobitnie. —
Jakze to!... — rzekt profesor z usmiechem. — Wszak ojciec panski ksigdzem ruskim, a brat starszy na ksigdza si¢
kieruje. Jan si¢ zmieszal: z dowodzenia pana profesora wypadato, Zze Ru§ osobny stanowi nardd, a zatem, ze
ksigza obrzadku stowianskiego Polakami by¢ nie moga.®, in JEZ, TEODOR TOMASZ: Sprawa ruska w Galicji [wie
Anm. 8], S. 191.

“8 Zur Andeutung an Graf Stadion vgl. RATAICZAK, WIESLAW: Teodor Tomasz Jez (Zygmunt Mitkowski) i wiek
XIX [wie Anm. 39], S. 192.

* QOriginaltext: ,,[...] Ma si¢ bowiem stworzyé¢ narodowo$¢... Jakze ja, stworzyé... ukazem po moskiewsku, nie
wypada, nasze polozenie nie jest potozeniem Rosji, w ktorej odchodza jeszcze gwalty otwarte: nalezy wigc rzecz
przeprowadzi¢ tak, azeby Rutenia sama si¢ do odrebnosci narodowej poczuta: nalezy jednem stowem,
zaszczepi¢ ja w umystach mlodocianych...“, in JEZ, TEODOR TOMASZ: Sprawa ruska w Galicji [wie Anm. 8], S.
167.

% Originaltext: ,,[...] Ta mlodzieza jest miodziez na ksigzy si¢ ksztalcaca, tem “co$ jeszcze,, jest obrzadek
stowianski... Poniewaz dla Rutenii inteligencje stworzy¢ trzeba: niech inteligencja beda dla niej ksigza obrzadku
stowianskiego... Jak skoro pomig¢dzy nimi rutenizm si¢ przyjmie, wowczas duch kastowosci z jednej strony
stanie si¢ rekojmia uporu, z jakim takowy beda, przeprowadzali, z drugiej wyrobi fanatyzm, ktéry ogtuchnie na
wszelkie tradycje, na wszystkie interesa, ha najoczywistsze korzysci., in ebd., S. 169f.

*1 [...] Pod sutanna latwiej anizeli inaczej, da si¢ kontrabanta patrjotyzmu rutenskiego przeprowadzié. [...]“, in
ebd., S. 172.
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ehrgeizig und nicht besonders intelligent, was ihn zum leichten Opfer der politischen
Agitation macht. Es ist Josef, der seinen Vater zur antipolnischen Position bewegt und die
Verstandigung zwischen Polen und Ukrainern in seinem Dorf verhindert. Im Gegensatz zu
seinem Bruder ist Josef jedoch nur an seinem personlichen Vorteil und nicht am
gesamtgesellschaftlichen Nutzen interessiert.>> Auch in dieser Hinsicht entpuppt sich der vom

Autor gezeigte Pseudocharakter des ukrainischen Patriotismus:

Pfarrer Josef, der einige Jahre vor 1848 Priester wurde, kennen wir bereits ein bisschen. Er
war ein eingebildeter Egoist und Streber, der bereits Karriere zu machen begann. Er hasste
von vornherein alles, was seinem Aufstieg direkt oder indirekt im Wege stand bzw. stehen
konnte. Und da sein Aufstieg in den Handen des Konsistoriums lag, das ausschlieBlich aus
Feinden Polens bestand, wurde auch Josef zum Feind seiner eigenen Heimat. Diese
Feindseligkeit versuchte er vor sich selbst und vor anderen auf alle mdgliche Arten zu
rechtfertigen. Diese Rechtfertigung galt nicht der Erleichterung seines Gewissens, das bei
Josef ruhig war, sondern dazu, sich selbst und die anderen davon zu (iberzeugen, dass das,
was er tat, gerecht und klug war. [...].>

Beziiglich der Darstellung griechisch-katholischer Geistlicher lasst sich im Roman von
Teodor Tomasz Jez eine interessante Besonderheit feststellen, ndmlich dass die russophilen
Priester in ihren antipolnischen Agitationen vor allem politische und nicht religidse, auf den
Unterschied der kirchlichen Riten basierende Argumente benutzen. Die konfessionelle
Problematik des Romans ergibt sich nur in der Darstellung der Priester als politische Akteure
und in ihrer Gegenuberstellung zur weltlichen polnischen Intelligenz. Die Frage des Ritus
wird dabei nur hinsichtlich ihrer politischen Instrumentalisierung aufgeworfen: Der
byzantinische Ritus samt der dem Russischen dhnlichen Volkssprache seien die einzigen
Grundlagen, auf denen die Idee des ukrainischen VVolkes beruht:

[...] Es blieb also nur noch eins und das war, den Schein aufrechtzuerhalten, wie etwa die auf
die Moskauer Art geschaffene holprige Sprache der Swigtojurcy, die Schreibschrift, die Peter
der GroRe in seinem Reich eingefihrt hatte, der Kalender, dem in Moskau eine
demonstrative Bedeutung zugeschrieben wurde usw. In diesen Merkmalen haben die Polen
den Moskauer Einfluss erkannt und somit die Swigtojurcy der pro-moskowitischen Stellung
beschuldigt.*

52 \/gl. RATAICZAK, WIESLAW: Teodor Tomasz Jez (Zygmunt Mitkowski) i wiek XIX [wie Anm. 39], S. 193.

53 Originaltext: ,,Ksiedza Jozefa, ktory ksigdzem na lat parg przed 1848, rokiem zostal, znamy juz potrosze. Byt
to napchany wiadomos$ciami egoista, ktory wstapit na droge karjery. Z gory wigc nienawidzil wszystko, co
posrednio lub bezposrednio stawato lub stawaé moglo na drodze jego jako przeszkoda. A ze o karjerze Jozefa
decydowat konsystorz, dobrany z samych nieprzyjaciol Polski, przeto i Jozef zostal nieprzyjacielem ojczyzny
wlasnej, i nieprzyjazn t¢ przed soba i przed drugimi usprawiedliwial wszystkiemi mozliwemi sposobami, a
usprawiedliwiat nie dla zaspokojenia sumienia, ktére byto spokojnem, ale dla przekonania siebie i drugich, ze to,
co robi, robi uczciwie i rozumnie. [...]“, in JEZ, TEODOR TOMASZ: Sprawa ruska w Galicji [wie Anm. 8], S. 248f.
> Originaltext: ,,[...] Pozostawalo wigc jedno — pozory, a te wykazywaly: §wictojurski na sposéb moskiewski
natamywany jezyk, pismo, ktore Piotr wielki w imperjum swojem zaprowadzil, kalendarz ktéremu Moskwa
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Die fir Zachariasiewiczs Sw. Jur typische verallgemeinernde Schematisierung der
Protagonisten nimmt im Roman Sprawa Ruska w Galicji einen absoluten Charakter an. Das
innere Bild der Protagonisten erschlieBt sich ausschlieRlich durch ihre politische Stellung.>
Im Roman wird eine klare Unterteilung der Protagonisten in positive und negative Figuren
vorgenommen, die je nach dem Grad ihres Engagements fur die polnische Nationalpolitik
bewertet werden. Der Autor, der nun kurze Zeit in Galizien gelebt hatte, blendet die sozial-
wirtschaftliche Problematik vollstandig aus.>®

Der Raum ist in diesem Roman durch ein sozial-kulturelles und geographisches
Vakuum gekennzeichnet, in dem das polnische, stark idealisierte politische Selbstbewusstsein
den Spekulationen geistlicher Russophiler und Osterreichischer Politiker gegenubergestellt
wird. Das Abwendung von der Idee des polnisch VVolkes wird daher als Haresie bewertet:

Herr Onufry war schon bereit, dem Pfarrer Teodor seine Hand zu reichen, jedoch nur jenem
alten Teodor. Diesen zum Glaubensbekenntnis der Swietojurcy iibergetretenen Freund
wollte und konnte er nicht anerkennen. Der Pfarrer musste demnach dieser Haresie
abschwéren.”’

Die einzige Figur, die eine gewisse Entwicklung durchlduft, ist Pfarrer Teodor. Am
Ende des Romans begreift er seinen Fehler und bittet Onufry um Verzeihung. Interessant ist,
dass dabei nicht nur die Idee der polnisch-ukrainischen Einheit, sondern auch ihr européischer

Charakter zum Ausdruck gebracht wird:

— Verzeih mir, mein Bruder! Ich irrte ... Die Uneinigkeit und den Hass wollte ich... Ich bin
Ruthene, Ruthene... Aber zu spat wurde mir klar, dass man Ruthene sein kann, wahrend
man Pole ist. Denn der Name ist unwichtig. Rus’ ist in Polen, Polen ist in Europa und in
Europa ist die Menschlichkeit. VVorher habe ich das nicht verstanden... Verzeih mir das,
Bruder! In einem Augenblick stehe ich vor dem Thron des Allerhtéchsten, des
Gerechtesten... — Und des Barmherzigsten, — fugte der zu Trénen geruhrte Herr Onufry
hinzu — Herr Gott soll dir verzeihen... Du bist mein Bruder und dich, meinen bereuenden
Bruder, liebe ich!®®

sztandarowe nadaje znaczenie, etc. W pozorach przeto upatrzyli Polacy sprawke moskiewska, i moskalizm
swietojurcom zarzucili.”, in ebd., S. 253.

% Obwohl eine solche tendenzielle Auffassung literarischer Figuren im Schaffen von Jez hiufig vorkommt,
weisen nicht alle Werke des Autors diese Tendenz auf, wie z.B. sein Roman Wasyl’ Holub. Vgl. dazu:
CHMIELOWSKI, PIOTR: Teodor Tomasz Jez [wie Anm. 43], S. 27.

% Zum Aufenthalt des Autors in Galizien vgl. ebd., S. 10; Chmielowski weist auch darauf hin, dass die
Orientierung auf den historischen Kontext und seine getreue Schilderung zum literarischen Stil des Autors
gehdrte, vgl. ebd., S. 16 Das stimmt aber in Bezug auf den Roman Sprawa Ruska w Galicji nicht vollig zu.

> Originaltext: ,,Pan Onufry gotéow byt reke poda¢ chwili kazdej, ale — rozumie sie — ksiedzu Teodorowi
dawnemu. Zreformowanego na $wigtojurskie wyznanie przyjaciela, uznawaé nie chciat i nie mogt. Trzeba wigc
byto, azeby ksiadz herezji si¢ zrzekt.”, in JEZ, TEODOR TOMASZ: Sprawa ruska w Galicji [wie Anm. 8], S. 294.

5 Originaltext: ,— Przebacz, bracie!... Bladzitem... Niezgoda, nienawi$¢ ciatem... Rusinem jestem, Rusinem,
alem si¢ zapozno spostrzegl, ze Rusinem by¢ mozna, bedac Polakiem... Nazwa rzeczy nie stanowi... Ru§ w
Polsce, Polska w Europie, Europa w ludzkosci... Nie rozumiatem tego... Bracie przebacz!... Za chwilg stang
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Diese symbolische Szene kann man im Zusammenhang mit Zachariasiewiczs
Auffassung vom Glauben im Roman Sw. Jur betrachten: Die Reue des Pfarrers stellt sich als
Bekehrung zum wahren Glauben an ein polnisches, hier auch europdisches Volk heraus und
die Idee der ukrainischen Nationalitdt wird in ihrer destruktiven Wirkung verurteilt. Die
kulturelle Uberlegenheit der Polen wird auch damit begriindet, dass die griechisch-
katholischen Geistlichen und Russophilen hier als Befiirworter des ethnischen Antagonismus
und Schiirer des Hasses auftreten und nicht als VVerkiinder der Nachstenliebe.

Im Fokus der Darstellung steht bei Jez also der Mythos vom polnischen
multiethnischen Volk, das seine Riickkehr in die frihere administrative Form, den polnischen
unabhéngigen Staat, anstrebt. Jeder Anspruch auf die staatliche und politische Selbsttétigkeit
Ukrainer wird vom Autor als schadlich fur die polnische gemeinsame Nationalbewegung
angesehen und daher scharf kritisiert.”® Wie Zachariasiewicz bemiiht sich Jez darum die
Instrumentalisierung der Religion zu politischen Zwecken zu entlarven. Im Roman Sprawa
Ruska w Galicji erscheint die ukrainische Nationalbewegung als pure Erfindung fremder
Politiker, als politische Spekulation ohne jegliche kulturelle, sogar sprachliche Grundlage.
Allein der byzantinische Ritus wird als Unterscheidungsmerkmal der Polen und Ukrainer
anerkannt, worauf die religiose Problematik der polnisch-ukrainischen Beziehungen

zuruckgefuhrt wird.

przed tronem Najwyzszego... Najsprawiedliwszego... — I Najmitosierniejszego — dodat, do giebi wzruszony, pan
Onufry. — Bog ci, bracie, niech przebaczy... Ty$ mi brat... Ja ciebie... brata zalujacego... kocham...”, in ebd., S.
297.

%% Vgl. RATAICZAK, WIESLAW: Teodor Tomasz Jez (Zygmunt Mitkowski) i wiek XIX [wie Anm. 39], S. 157.
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5.2 DIE [PSEUDO]-RELIGIOSE PROBLEMATIK DER POLNISCH-UKRAINISCHEN KONFLIKTE

BEI IVAN FRANKO UND OSYP MAKOVEJ

Die Darstellung der polnisch-ukrainischen Beziehungen nimmt einen bedeutenden
Platz im Schaffen von Ivan Franko und Osyp Makovej ein. Wahrend die religidse
Problematik dieser Beziehungen von den Autoren nur selten berticksichtigt wird, lenken sie
ihre Aufmerksamkeit auf ihre politischen und sprachlich-kulturellen Aspekte in mehreren
Texten. Die Darstellung von Konflikten zwischen polnischem Adel oder polnischen Beamten
einerseits und ukrainischen Bauern andererseits, die negative Auffassung vom polnischen
Adel als Vertreter der alten feudalen Ordnung sowie die Darstellung politischer Konflikte
zwischen der polnischen und ukrainischen Intelligenz sind fir ihr Schaffen besonders
charakteristisch. Das Motiv des konfessionellen Unterschieds und des religiosen
Antagonismus wird hauptséchlich auf die Subjekte dieser Beziehungen zurlickgefuhrt: Wie
bei Jan Zachariasiewicz oder Teodor Tomasz Jez tritt der griechisch-katholische Pfarrer als
Tréger der ukrainischen religidsen und ethnisch-nationalen ldentitat auf. Auch bei Makovej
und Franko wird der ukrainische Klerus nicht immer im positiven Licht gezeigt. Dabei wird
Kritik vor allem an der gesellschaftlichen Rolle der Priester in der kulturellen und politischen
Entwicklung der ukrainischen Bevélkerung geiibt.®® Ihre Position erscheint in den polnisch-
ukrainischen Beziehungen zwiespaltig: Einerseits wird die Kooperation zwischen einem
ukrainischen Pfarrer und einem polnischen Gutsbesitzer in ihrer positiven Wirkung auf die
sozialen Verhéltnisse gepriesen, andererseits gibt es Beispiele, in denen diese
Zusammenarbeit als lediglich fur Pfarrer und Gutsherren niitzlich dargestellt wird®, wie z.B.
die politische Agitation des Pfarrers fiir einen polnischen Politiker.®? Ein weiterer Unterschied
besteht darin, dass die Verantwortung flr die Verbreitung religioser und kultureller
Spannungen oft einzig den Polen zugeschrieben wird, wie z.B. in den Erzahlungen Cuma von
Franko und Chrestyny (Die Taufe) von Makovej.®® Ein weiterer Aspekt ist die Konzeption
eines multiethnischen polnischen Volkes: Wéhrend diese von Zachariasiewicz und Jez
vorbehaltlos vertreten wird, steht fir Franko und Makovej dagegen die ethnisch-kulturelle
und politische Selbststandigkeit der Ukrainer nicht in Frage.

80 vgl. dazu Kap. 5.

%! Siehe z.B. MAKOVEJ, Osyp: Zalissja [wie Anm. 7].

82 Dieses Motiv wird besonders deutlich in Frankos Erzahlung Perechresni stezky (Die Kreuzpfade) thematisiert.
Siehe FRANKO, IVAN: Perechresni steZzky [Die Kreuzpfade]. In: Ders.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach
(Bd. 20, hrsg. v. Dubkov, S. D.). Kyiv: Naukova dumka 1979, S. 173-459.

% Siehe MAKOVEJ, Osyp: Chrestyny [Die Taufe]. In: DERs.: Tvory v dvoch tomach (Bd. 2, hrsg. v. MYSANYC,
0.V.). Kyiv: Dnipro 1990, S. 445-459.
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Die konfessionelle Thematik wird bei Franko und Makovej durch die sozial-politische
Problematik angesprochen, wenngleich oft nur indirekt. Im Schaffen beider Autoren gehdren
die Werke, in denen der konfessionelle Konflikt zwischen Polen und Ukrainern zum
Hauptmotiv wird, zu Seltenheiten. Als Beispiele fir Erzdhlungen, in denen die konfessionelle
Problematik der polnisch-ukrainischen Beziehungen am deutlichsten thematisiert wird,
kénnen die Erzihlung Cuma von lvan Franko und die Erzahlung Chrestyny von Osyp
Makovej angeflihrt werden.

5.2.1 Dogmatisch-theoretischer und praktisch-rationaler Zugang zur Religion in Ivan
Frankos Erzéhlung Cuma

Die Erzahlung Cuma (Die Pest) erschien im Jahr 1887 zuerst auf Polnisch. 1889 kam
die ukrainische Variante heraus.®* Die Erzahlung ist ein von wenigen Werken der
ukrainischen Literatur Galiziens, in denen ein interkonfessioneller Konflikt samt sprachlich-
kultureller Verschiedenheit der romisch-katholischen Kirche und der griechisch-katholischen
Kirche im Mittelpunkt steht.

Der Hauptprotagonist der Erz&hlung ist der rémisch-katholische Jesuit und Priester
Pater Haudentij.®> Er ist ein leidenschaftlicher Katholik, dessen einziges Lebensziel die
Verkindung des ,,wahren* Glaubens — des Katholizismus — ist. Ihm will er treu dienen und

ihn im Osten verbreiten und starken:

— Clarissime, wie wir alle wiinsche ich unserer katholischen Kirche nur Wohl und Gedeihen.
— erwiderte Pater Haudentij. — Sie, clarissime, kennen wohl besser als ich die Lage unserer
Kirche in diesem Land, und vor allem die Lage unseres Konvents hier, auf der Ostlichen
Vorhut des Katholizismus, vor dem Gesicht unseres gefahrlichen Feinds — der Orthodoxie.®

Er ist davon Uberzeugt, dass die ihm von Gott gegebene Mission darin besteht, seine
Religion zu verkiinden und sie vor fremden, gefahrlichen Einflissen zu beschutzen. Gerade

dieser letzte Wunsch dient als Stein des AnstolRes in seinem Verhdltnis zur griechisch-

% Sie sollte urspriinglich den zweiten Teil der Trilogie Corna Chmara (Die schwarze Wolke) bilden. Zu der
Trilogie gehéren auch die Erz&hlungen Misija (Die Mission) und Triumf (Der Triumph). Die letzte Erz&hlung
wurde aber von Franko nicht vollendet. VVgl. Anmerkungen zum Band FRANKO, IVAN: Zibrannja tvoriv u
p’jatdesjaty tomach (Bd. 16, hrsg. v. ZASENKO, O. JE.). Kyiv: Naukova dumka 1978, S. 495.

% Der in der Erzahlung angefiihrte Name des Hauptprotagonisten ist die ukrainische Ableitung des lateinischen
Namens Gaudentius. Im vorliegenden Text wird die Transkription der ukrainischen Variante nach der Ausgabe
aus dem Jahr 1978 angefihrt.

66 Originaltext: ,,— Oxgna TiIBEKO y MeHe ayMa, clarissime, BCiM HAc CIijibHA: J0OPO i 3piCT HAIIOI KATONUIBKOT
LIEpKBH, — BiAmoBiB matep ['aymentiii. — Bam, clarissime, 04eBHIHO, JIIIIIIE, HIXK MEHI, BilIOME TIOJIOKEHHE HAIILIT
LIEPKBY B TYTCIIHIM Kparo, a OCOOJHMBO IOJIOKEHHE HAIIOr0 KOHBEHTY TYT, Ha CaMiM CXIiJHIM aBaHITOCTI
KaTOJIUIIU3MY, TIEpe]] CAaMUM, IO TaK CKax<y, JUIIEM TPi3HOTO MPOTHBHUKA — IpaBociaBis.”, in FRANKO, IVAN:
Cuma [wie Anm. 11], S. 303.
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katholischen Kirche, vor allem zu ihrem byzantinischen Ritus. Die unierte Kirche stellt fur
ihn eine Art konfessionelle Hybriditdt dar und passt daher nicht zu seinem klar definierten
dogmatischen Rahmen und seinen religiosen Vorstellungen. VVon dieser Haltung versucht er

seinen Prior im Jesuitenkloster in Ternopil’ zu Giberzeugen:

— Nicht das ist wichtig, sondern jener Umstand, dass dieses Volk sozusagen zur katholischen
Kirche gehort, aber sich gleichzeitig als Teil der griechischen, d.h. der orthodoxen Kirche
sieht. [...] Schauen wir uns zum Beispiel ihre Priester an! Was bringt es uns, dass sie sich
katholische Priester nennen, aber mit Frauen leben? Anstatt fur die Sache des Katholizismus
zu arbeiten und sich ihm vollstdndig und kompromisslos zu widmen, horen sie ihren Frauen
zu und handeln ihren Familienverhaltnissen nach! [...] Finden Sie nicht, dass eine solche
Erziehung der jungen Generation von griechisch-katholischen Priestern absurd und religios
widrig ist? Was flr ein Pfarrer wird aus jenem Jiingling, der morgen als Priester geweiht
werden soll und daher das hdchste Sakrament nehmen wird, aber heute noch auf Pfarrfesten
feiert, ,,KozaCok“ und ,Kolomyjka“ [ukrainische Volkstdnze, L.B.] tanzt, den
Pfarrerstochtern den Hof macht, anstatt sich auf dieses Sakrament mit demiitigem Geiste
vorzubereiten? Er denkt an nichts anderes als an eine reiche Braut mit guter Mitgift und an
seine im Seminar gemachten Schulden, die er zuriickzahlen muss!®’

Diese Passage vermittelt interessante inhaltliche Aspekte. Einerseits steht sie im
Zusammenhang mit dem religiosen Fanatismus und der Kompromisslosigkeit von Pater
Haudentij, der jede Abweichung von der rémisch-katholischen Tradition als Haresie
wahrnimmt. Andererseits finden sich hier jene Stereotype und Kkritische Bilder von
ukrainischen, griechisch-katholischen Seminaristen, die in anderen Werken Frankos
vorkommen, in denen er Kritik an der Geistlichkeit iibt.?®

Der in diesem Kontext geschilderte Konflikt zwischen der rémisch-katholischen und
griechisch-katholischen Kirche lasst sich nach Kehrer als interreligioser Konflikt definieren.
Der Wissenschaftler sieht zwei mogliche Motive fir die Auslosung eines solchen Konflikts:

Einerseits ist es das Bestehen mehrerer Religionen in einer Gesellschaft und das daraus

67 Originaltext: ,, — Ane He B TiM CyTh piui, @ OCb B YiM: HapOJ TOU MPHHAJICKUTH HIOMTO IO KATOIUIBKOI
LIEPKBY, a PIBHOYACHO BBa)Ka€ cede YIIEHOM TPelbKoi, TOOTO MpaBOCIABHOI, HEpKBH. [...] Bi3amite xo0u Ou ix
CBHIJ_ICHI/IKiB! SIka Ham KOPHUCTH 3 TOI'O, IO BOHU BBAXKAIOTh cebe KaTOJMIbKHUMU CBALICHUKAMU, KOJIN )KUBYTH 3
xinkamu? Tam, ge Ou Tpeba mpalfoBaTH UIS KATONUIIU3MY, BiIaaTH ceOe HEpO3IiIbHO i 0e3yMOBHO #oro
iHTEepacaM, BOHH CIIYXalOTh CBOIX JKIHOK, NMOCTYIAIOTh TaK, SIK iM Haka3yloTbh iX poauHHi BigHocuuu! [...] Uu x
HE BUJA€THCS BaM 6631"J'Iy3)Z[I/IM i Hepeﬂil"iﬁHHM TaK€ BUXOBAHHE MOJIOJ0I'0 IMOKOJIIHHS CBSIIJ_[eHI/IKiB, SIK€ BEACThCS
y TuX rpekokatonukiB? I1lo )k TO 3a CBAIIEHUK BHUIiIe 3 MOJOJOrO YOJOBiKa, KOTPUH 3aBTpa Mae OyTH
IIOCBAYCHHUM Ha €€1, Mae€ HpHﬁHHTH HaﬁBHH_Ie LEPKOBHE Ta.l.HCTBO, a CI)OFO}:[Hi, 3aMiCTh Y CKYIUICHHIO JyXa
MPUTOTOBUTUCH O TOT'O CBATOI'O aKTY, .1.3I[I/ITI> 110 IMpa3HUKax, BUTUHAas ,,KO3a‘IKa“ Ta ,,KOJ'IOMI/If/iKI/I“, 3aBEpTac
TOJIOBH TIONASIHKaM 1 Ha TpOo 10 Oible HE AyMae, siK TUIBKO TPO Te, 100U HalWTH co0l HapedeHy 3 I0O0pHM
MocaroM i mo30yTHcCs TOBTiB, HApOOJICHHX Yy ceMiHapii?®, in ebd., S. 305f.

% Siehe z.B. folgende Erzahlungen und Beitrage: IVAN FRANKO: Narodna sprava i popy [Die nationale
Angelegenheit und die Popen], New York: Ukrains'ka drukars'’ka i vydavnyca spilka 1918; FRANKO, IVAN:
Patriotycni poryvy [Patriotische Bestrebungen]. In: DERS.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 15, hrsg.
v. KOLESNYK, P.J.). Kyiv: Naukova dumka 1978, S. 35-41; FRANKO, IVAN: S¢o ce za intelihencija — halyc’ki
popy? [Was sind das fur Intellektuelle, galizische Popen?]. In: VOzNJAK, MYCHAILO: Do publicystyénoi
dijal’nosty lvana Franka v 1879-1883 rokach. In: Za sto lit. 4 (1929), S. 225-268. Zu ihrer Analyse siehe auch
Kap. 6. der vorliegenden Arbeit.
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entstehende Konfliktpotenzial im Wettstreit um Ressourcen. Das zweite Motiv liegt in der
Verflechtung von politischen und religidsen Interessen.® Es ist somit auf eine wichtige
Besonderheit der literarischen Darstellung von religiosen Konflikten einzugehen, nédmlich
dass sie in Opposition zur historischen Gegebenheit stehen kann. Rechtlich und dogmatisch
gesehen ware eine solche Definition von Konflikten, die in der Tat zwischen der rémisch-
katholischen und griechisch-katholischen Kirche entstehen, falsch, denn beide Kirchen sind ja
Ableger ein und derselben Religion. lhre literarische Darstellung enthalt Merkmale, die ihnen
den Charakter von getrennten Glaubensbekenntnissen verleihen. Zu einer absoluten Differenz,
wie z.B. der Gegenuberstellung zwischen Christentum und Judentum, kommt es dabei jedoch
nicht.

Beide Motive eines interreligiésen Konflikts finden sich in Frankos Erz&hlung. Das
erste Motiv des Kampfes um Ressourcen wird in Bezug auf das Thema von Wallfahrten von
Pater Haudentij behandelt. Fur ihn stellt der Umstand, dass die griechisch-katholischen
Bauern auch zu orthodoxen Kirchen und Kldstern pilgern”, eine gefahrliche Tendenz dar,
denn auf diese Weise nadhern sie sich der Orthodoxie und stellen die Autoritat der
katholischen Kirche in Frage:

— Das Erkléaren dieses Umstands [dass die Pilgerfahrten zu orthodoxen Kldstern unter der
griechisch-katholischen Bevolkerung beliebter waren als zu romisch-katholischen
Pilgerorten, L.B.] ist nur dann mdglich, wenn einem bewusst wird, dass die griechisch-
katholische Kirche zwiespéltig in ihrer Natur ist und dass sie aus politischen Anschauungen
nicht toleriert werden kann. Sie hat sich als ungeeignet fiir die geistige Erziehung des Volks
erwiesen, denn sie bringt den Menschen Gleichgultigkeit gegeniiber den wichtigsten
religlibsen Grundsitzen, einen gespalteten Glauben oder keine religidse Uberzeugungen
bei.

%9 Vgl. KEHRER, GUNTER: Konflikt [wie Anm. 2], S. 425.

® Das Motiv von Wallfahrten und Ablassfesten kommt haufig in der galizischen Literatur vor und wird aus
verschiedenen Perspektiven aufgefasst. Im Roman Grabarze (Die Rauber) stellt J6zef Rogosz ein Ablassfest in
Kalwaria als feierliches Fest mit grofRer religitser Energetik dar, siehe RoGcosz, JOzer: Grabarze. Powiesé
wspoétczesna [Die Rauber. Ein zeitgendssischer Roman]. Grodek: Naktadem i drukiem J. Czainskiego 1895.
Stefan Kovaliv schildert in der Erz&hlung Paclavs’ki bohomol’ci (Die Frommen aus Paclav) dagegen negative
Seiten der Pilgerfahrten, fir die die Bauern ihr letztes Geld ausgeben und manchmal sogar betrogen werden.
Siehe PIATKA, STEFAN: Paclavs’ki bohomol’ci [Die Frommen aus Paclav]. In: Rus’ka Rada Bd. 19.-24. (1888),
S. 149-151, 159-160, 166-168, 174-176, 183-184, 190-191; Karl Emil Franzos stellt in der Erz&hlung Moschko
von Parma die Agitation eines ukrainischen Pfarrers fur die Pilgerfahrt zu einem Kloster, wo echte Knochen
eines Heiligen liegen, sarkastisch als puren Aberglauben dar, siehe FRANZOS, KARL EMIL: Moschko von Parma.
Geschichte eines judischen Soldaten. Leipzig: Duncker & Humblot 1880; Auch die Schilderung der judischen
Wallfahrten zu Zaddikim ist thematisch diesem Motiv sehr verwandt. Siehe z.B. Werke wie SACHER-MASOCH,
LeopoLD VON: Die judischen Sekten in Galizien. In: DERs.: Der Judenraphael. Geschichten aus Galizien (hrsg.
von OPEL, ADOLF). Wien, Graz [u.a.]: Bohlau 1989, S. 13-33; Franzos, Karl Emil: Das ,,Kind der Stuhne“. In:
DeRrs.: Die Juden von Barnow. 4., stark vermehrte Aufl. Stuttgart: Adolf Bonz Verlag 1887, S. 169-202.

™ Originaltext: ,— [...] BusicHuTH chOro (akTy Maiike 30BCIM He MOYKHA 63 JOMyIIEHHs TaKOl JyMKH, IO YHist
HE TIJIBKO cama coOOI0 JBOJIMYHA, HE TIIBKO HE MOBMHHA OyTH TOJiepOBaHA B HHHIIIHIO MOPY 3 TOTJISIB
l'IOJ'IiTI/I‘IHI/IX, aJie IoKa3ayjiach 30BCIM HerI/IFiI[HOIO JUIA peﬂil"iﬁHOl"O BHUXOBAaHHA HApOAHUX MaAcC, HACA/KYIOUH B
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Franko druckt hier die komplexe Problematik dieser Erscheinung und ihre
Rezeptionsmdglichkeiten aus. Fur die wichtigsten Ressourcen der Kirche halt Pater Haudentij
vor allem die Laien, die fir ihn in erster Linie Tréger der katholischen ldentitét sind und nicht
allein als finanzielle Quelle dienen. Der wirtschaftliche Aspekt wird durch die Stellung der
Bauern angedeutet: Einer der Griinde, warum sie zu orthodoxen Kirchen gehen, liegt darin,
dass man dort wenig flr Gottesdienste zu zahlen hat. Das leitet zum zweiten Themenkomplex
uber: die Gegenuberstellung der formalen, rituell-konkreten und abstrakten, spirituellen
Erscheinungsformen der Religion. Fir einen Bauern spielen die komplizierten Dogmen keine
wichtige Rolle. Sein Glauben wird durch &ullere Konstituenten wie Sprache, Brauche und
Form der Messe einer Religion gepréagt. Dieser Widerspruch der formalen und abstrakten
Seite der Religion bildet die Grundlage fir den Konflikt zwischen Pater Haudentij und dem
griechisch-katholischen Klerus. Es ist auffallend, dass Franko von der einseitigen sozial-
okonomische Kritik an den Geistlichen absieht und die Handlungen eines Protagonisten durch
seine inneren psychologischen Erlebnisse erklart.

Diese Tendenz findet sich auch in der Verflechtung von politischen und religiésen
Aspekten. Denn die charakteristische Eigenschaft von Pater Haudentij ist es, dass er in seinen
Bestrebungen nicht von patriotischen, sondern durch innere religiése Gefiihle motiviert ist.
Eine Beschreibung seiner Frommigkeit und seines Dienstes an der katholischen Kirche gibt
Franko in der Erzahlung Misija (Mission).”” Diese Erzahlung ist ein klares Beispiel fiir
Frankos Auseinandersetzung mit dem Naturalismus.”® Die schwere und bittere Kindheit des
Paters, der als Kind noch Symek gerufen wurde, schildert der Autor durch eine naturalistische
Darstellung von Hunger oder toten Menschen. Kindermord begeht der Vater von Pater: VVor
Hunger wahnsinnig geworden, totet er seinen kranken Sohn, damit die ganze Familie in der
Weihnachtszeit etwas zum Essen bekommt. Nach der Verhaftung seines Vaters wurde der
kleine Symek ins Jesuitenkloster gesteckt, wo er von einem gutherzigen Monch betreut und

HUX PIBHOIYIIHICTH O CAMHUX OCHOBHHX PEJTiHHHUX paBJ, ABOEBIPCTBO a00 HABITH LINKOBUTHH OpakK YCSIKOTrO
perniriiiHoro nepekonanHs.“, in FRANKO, IVAN: Cuma [wie Anm. 11], S. 308.

2 Siehe FRANKO, IVAN: Misija [Die Mission]. DERrs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 16, hrsg. v.
ZASENKO, O. Je.). Kyiv: Naukova dumka 1978, S. 265-299.

™ Auf die naturalistischen Motive im Schaffen von Franko wiesen schon seine zeitgendssischen Kritiker hin,
wenn auch von einem kritischen Sichtpunkt aus. Vgl. die folgende Rezension auf den Sammelband Varta, in der
die Erz&hlung Misija publiziert wurde: 0.A.: Vatra. Literaturnyj zbornyk [Vatra. Der literarische Sammelband]
In: Zorja. 13 (11.01.1887), S. 194-195, hier S. 195. Der Autor kritisierte Franko dafiir, dass sein Naturalismus
allein auf die Darstellung pathologisch-physiologischer Bilder begrenzt sei, wéhrend der Charakter des
Protagonisten sich durch die Darstellung phantastischer Bilder und Illusionen erschlieRe. Vgl. dazu auch HoLop,
ROMAN: Naturalizm u tvorcosti Ivana Franka: do pytannja pro osoblyvosti tvoréoho metodu Kamenjara
[Naturalismus im Schaffen von Ivan Franko: Zu den Besonderheiten der schopferischen Methode ,,des
Maurers“]. Ivano-Frankivs’k: Lileja-NV 2000, S. 10.
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gelehrt wurde.”* Pater Haudentijs Hingabe fiir die Kirche lasst sich im Sinne der
naturalistischen Asthetik deuten, denn diese Gebundenheit wird durch den biologischen
Uberlebensinstinkt des Protagonisten bedingt: Der Kirche, die fir ihn die Eltern ersetzte,
verdankt er seine Rettung. In der Erzihlung Cuma bleibt diese naturalistische Argumentation
aus.” Hier werden dagegen die religiésen Erlebnisse des Paters in den Vordergrund gestellt.
Die politische Konnotation des Glaubens kommt bei der Darstellung des Priors vor, mit
dem Pater Haudentij diskutiert. Die religidsen Argumente des Paters, die auf seiner Kritik an
der griechisch-katholischen Kirche beruhen, bertihren ihn nicht so sehr wie Ideen tber die
Wiedergeburt des polnischen Staates. Hier tritt die Religion auch als Ausdrucksmdglichkeit

der nationalen Identitét in Erscheinung:

[...] Ein Jesuit und ein Pole bewegten sich in der Seele des alten Priors gleichzeitig. Zwar
war er lange Jahre schon daran gewohnt, den Dogmen zu dienen, doch gldnzte von der
Jugend an in seinem Herzen ein patriotischer Funken in Form eines unklaren Traums vom
groRen, machtigen und streng katholischen Polen von Meer zu Meer. Er glaubte, dass alles,
was den Orthodoxen und der Union abrungen wird, den Polen und dem Katholizismus
niitzlich sein wird. [...]."

Wahrend in der Person von Pater Haudentij der dogmatische und formalistische
Zugang zum Glauben erortert und in der Person des Priors seine politische Bedingtheit
thematisiert wird, lasst sich in der Figur des Opponenten, des griechisch-katholischen
Priesters Cymé&ykevy¢ die positivistische und aufklirerische Deutung der Religion und des
Priesters feststellen. Frankos Thematisierung der religiosen Problematik ist daher durch eine
inhaltliche Mannigfaltigkeit gekennzeichnet.

Der ukrainische, griechisch-katholische Priester Cym&ykevy¢ ist als Pfarrer im Dorf
Tovstochlop tatig.”” Er ist ein einfacher Mann, der seinen Haushalt wie ein Bauer fiihrt: Er
verfiigt ber eine eigene Landwirtschaft, arbeitet im Garten und auf dem Feld, kleidet sich
und erndhrt sich wie andere Bauern. Seine religidse Ausbildung ist nicht die beste: Er kann
kaum Latein, kennt sich in der Dogmatik und der Theologie nicht aus und seine Predigten

weisen keine theologische Tiefe auf. Dadurch unterscheidet er sich von Pater Haudentij, der

" Vgl. FRANKO, IVAN: Misija [wie Anm. 72], S. 267-270.

" Darauf, dass die naturalistische Darstellung von Pater Charakter verschwommen ist, weist Roman Holod hin.
Vgl. HoLob, ROMAN: Naturalizm u tvorcosti Ivana Franka [wie Anm. 73], S. 77.

"® Originaltext: ,[...] €3yiT i MONAK PiBHOYACHO BOPYXHYJIHCH B AYIIi CTAPOro mpiopa, G0 BiH, X0d JOBri miTa
TIPUBUK CIY’)KUTH 3aKOHOBI, TO BCE-TAaKH 31 CBOIX MOJIOAMX JIT 3aX0BaB 1 MAaTPIOTHYHY iCKPY B ()OpMi HESCHUX
Mpiii PO BEJIMKY, MOry4y i cTporo katonuipbky [lompmry Big mMopst 10 Mops. Bce, mo BigBoiioBaHe Oyre
MPaBOCIIABIIO 1 YHIi, 0 #Oro aymiii, caMmo co00r0 Braje B MOA0JIOK KaToauiu3MoBi 1 ITomsmi. [...]%, in FRANKO,
IvAN: Cuma [wie Anm. 11], S. 310f.

" Es handelt sich dabei um sprechende Namen: ,Cymé&ykevy&* ist von ukr. ,éyméykuvaty* — ,gehen®, ,spazieren*
abgeleitet und spricht flr die physische Arbeit und Aktivitat des Pfarrers. ,Tovstochlop® ist die Ableitung von
ukr. ,tovstyj chlop®, d.h. ,dicker Bauer‘ und weist auf gute Wirtschaftsverhéltnisse hin, die im Dorf herrschen.
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theoretisch gut ausgebildet ist und auf die strenge Befolgung dogmatischer Normen achtet.
Das Verhalten des Pfarrers Cyméykevy¢ betrachtet er daher mit Empérung, was anhand
folgender Worte zum Ausdruck kommt:

— Stellen Sie [Prior, L.B.] sich nur vor: Ein achtzigjahriger Greis, Sonderling, mit geringer
Ausbildung, ein echter Bauer unter Bauern; von den Dogmen des Glaubens hat er keine
winzige Vorstellung, kurz gesagt — eine uralte Erscheinung. Und dabei so gutmiitig, naiv und
leichtglaubig wie ein Kind."®

Diese Beschreibung des Paters lisst in Pfarrer Cyméykevy¢ auf den ersten Blick den
passiven Priestertyp“ erkennen, den Franko in seinem unveroffentlichten Beitrag Sco ce za
intelihencija — halyc’ki popy (Was sind das fir Intellektuelle, galizische Popen?) entwarf. Bei
naherer Betrachtung dieser literarischen Figur erweisen sich jedoch erhebliche Unterschiede
zu der im erwahnten Beitrag angefiihrten Charakteristik eines passiven Priesters.”® Trotz
seiner Bescheidenheit zeichnet sich Pfarrer Cyméykevy¢ durch seine menschliche Wiirde und
Anstandigkeit aus. Er ist fleiBig und ordentlich und kiimmert sich um das Wohl der eigenen
Gemeinde. Er ist ehrlich und direkt, jedoch nicht naiv, wie es scheint. In dieser Darstellung ist
der den ersten Werken von Franko eigene Idealismus deutlich zu erkennen®®: Die
Selbstaufopferung zugunsten anderer; eine echte Volksweisheit, die mit Kkinstlicher
Ausbildung nichts zu tun hat und die Gabe Gottes oder das Produkt der geistigen Reflexion
des menschlichen Verhaltes ist; der Glaube, der keine politischen Grenzen hat und die
aufopfernde Né&chstenliebe — Uber all das verfugt der Pfarrer. Es gelingt ihm sogar, diese
Eigenschaften bei den Bauern einzupflanzen und weiterzupflegen. Dementsprechend
idealisiert werden auch die Titigkeit des Pfarrers Cyméykevyé sowie das Dorf selbst

dargestellt.? Er kennt die politische Situation gut, setzt sich aber nicht fiir politische

7 .. o . .. e . o . .
8 Originaltext: ,,HOI[ auTC JIMIICHb: mAyraH BICIMIACCATHIIITHIM, JHUBAYHMCBKO, OCBITH MaMXKCHIAKO1
9 b b

CTOTHICIHBKUH XJION MOMIX XJIOIIAMH, ITPO JOTMATH BipH HISKOTICIHBKOTO PO3YMIHHS, - OJJHUM CJIOBOM, IPOSIBA
jonoTonHa. I mpy TiM Ipeo6poLYIIHHMIl Y0IOBiK, HATBHUIA i TOBipIHMBHI, K quTHHA.®, in FRANKO, IVAN: Cuma
[wie Anm. 11], S. 314.

”® Siehe FRANKO, IVAN: S¢o ce za intelihencija — halyc’ki popy? [wie Anm. 68], S. 231f.

8 zur Frage nach Frankos Idealismus siehe z.B. CopYk, RoSTYSLAV: Ranni relihijni manifestacii I. Franka ta
ich rol’ v evoljucii joho tvor¢osti 1870/1880-ch rokiv [Friihere religiése Manifestationen von Ivan Franko und
ihre Rolle im schopferischen Werdegang des Autors]. In: BAHAN, OLEH: Ivan Franko i pytannja relihii. Zbirnyk
naukovych prac’. Drohoby¢: Beskyd 2004, S. 33-53, hier S. 36f.

8 Interessant ist in diesem Zusammenhang die folgende Beschreibung seiner Wohnung vor: ,[...] Das kleine,
reinliche Zimmer des Pfarrers war mit Holzmobeln eingerichtet. Auf dem in einer Ecke stehenden hélzernen
Bett lag eine altmodische, bauerliche aber schon gearbeitete Decke. Daneben, auf einem kleinen Tischlein, lagen
in Leder fest gebundene Matrikelbiicher. Ganz entgegen der b&uerlichen Gewohnheit war auf diesen kein
Stdubchen zu sehen. In der anderen Ecke stand ein Biicherschrank mit glésernen Scheiben und an der Wand hing
unter der altmodischen lkone des Heiligen Nikolaus ein Kranz aus Hafer in den die Zweige des roten
Schneeballstrauchs geflochten waren. [...] (Originaltext: ,[...] CpiTinuka HeBenWuYka, YHUCTa i MOMPOCTY
oOcTaBiieHa JepeB’sSTHUMHU MeOJIsIMU; JIepeB’siHE JIKKO B KYTi, IPUKPHUTE CTAPOCBITCHKUM JIKHHUKOM CLIBCBKOI,
aje qyXe KpacHOi poOOTH, 300Ky CTOJIMK, 3aBaJICHUI METPUKAIBHUMHI KHUTAMH B MIITHIH, IIKYPsIHIA OmpaBi, Ha
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Kandidaten ein. Seinen Laien erklart er die Wichtigkeit der Beachtung von Gesetzen sowie
die Gefahr von Geldverleihen auf Wechsel usw.: Infolge dieser Lehre bezahlen die Bauern
regelmalig Steuern, haben keine Geldschulden und helfen sich in der Not finanziell
gegenseitig. Auch das Dorf scheint ein mustergdiltiges Vorbild zu sein: Alles ist schén und
sauber, wohlhabend und gedeihend und die Gérten und Hauser sind gepflegt. Obwohl es im
Dorf keine Schule gibt, kann jeder lesen und schreiben. So erklirt Pfarrer Cym&ykevy¢ Pater
Haudentij diese Situation:

— Alle Kinder konnen lesen und schreiben! — schrie der Pater regelrecht erschreckt auf. —
Und es gibt keine Schule im Dorf? Wie konnte es dazu gekommen?

— Das ist kein Geheimnis. Jeder Vater und jede Mutter lehren ihre Kinder selbst.

— Und wie konnen sie es denn?

— Ich habe sie gelehrt. Seit dreiRig Jahren habe ich folgende Bedingung, dass ich die des
Lesens und Schreibens unkundigen Jungen und Médchen aus meinem Dorf nicht traue.*

Dieser Appell an die aufklarerische Funktion des Pfarrers ist eng mit dem
positivistischen Gedanken verbunden.®® Franko stellt hier das Muster des echten Glaubens
dar, der weit uber formalistische Vorschriften reicht und durch konkrete Arbeit und praktische
Bildung erreicht werden kann, wie der Pfarrer Cyméykevyé seinem polnischen Kollegen

erklart:

— Denn die Leute in meiner Pfarre sind weder glaubenslos noch religios stur, wie Sie sie so
komisch bezeichnet haben, oder? Sie sind anders als diejenige Bauern, die jeden Sonntag
zwei Stunden wahrend der Predigt doésen. Ich predige nicht, sondern lehre sie, indem ich
einfach uber gewdhnliche, fur jeden Menschen gut bekannte Sachen spreche. Darin kenne
ich mich aus und fir die Bauern ist es verstandlich. Stiehl nicht, trinke keinen Alkohol,
schlage andere nicht, hilf deinem Néchsten! So ist meine Lehre. Wirden Sie mir glauben,
dass niemand aus unserem Dorf seit 10 Jahren verhaftet wurde? Seit 30 Jahren gibt es bei
uns keinen einzigen Juden. Obwohl wir keine Schule haben, ist ein schoner Lesesaal im
Dorf. Zwar mag das alles komisch klingen, aber was soll ich dazu? Wer dartiber lachen will,
kann dariiber lachen!®

KOTpii, HACyKip 3arajbHOMY CLIbCHKOMY 3BHYA€Bi, HE OYJI0O BHIHO aHi OJHOI NOPOMIMHKH; B APYTIM KYTi
HEBEJIMYKa 3a CKJIOM MIa(ka 3 KHIKKaMU, a Ha CTiHi IiJl CTapOCBITCHKUM 00pa3oM cB. MuKoIas BUCIB KPYIIIHH 1
BEITUKHI, K BO30BE KOJNECO, BIBCAHUI BiHEIb, MEPEIUICTCHUH TJIKaMU YepBOHOI Kanuau. [...]“)“, in FRANKO,
Ivan: Cuma [wie Anm. 11], S. 317f.

82 QOriginaltext: ,— Bci aiTi BMifOTh YHTaTH i TIHCATH! — 3 TIPABIMBAM [IEPECTPAXOM CKPHKHYB T1aTep. — A IIKOIH
B ceni HeMa? Sk ke ce cranoca? — [Ipocra piu. Koxnuit 0aThko I MaTu caMi BYaTh CBOIX IITCH. — A BOHH XK
BigKM BMitoTh? — S iX HaBuuB. Bij TpualsTH JIT y MEHE Taka yCTaHOBA, IO HEMUCHMEHHOMY HapyOKOBi i
HEMUChbMEHHIH MBI 3 chOro cena muody He gam.”, in ebd., S. 320f.

8 Eine solche Auffassung des Priesters, in der seine didaktisch-kulturelle und wirtschaftliche Funktion
hervorgehoben wird, kommt interessanterweise der josephinischen Vorstellung vom Priester als staatlicher
Beamter nahe. Vgl. VOCELKA, KARL: Glanz und Untergang der hofischen Welt. Reprasentation, Reform und
Reaktion im habsburgischen Vielvolkerstaat. Wien: Carl Ueberreuter 2004, S. 313-315.

8 Originaltext: ,~ Bo Moi mapadistau Tyxke ganexi Bix HeBipu, Gy3yBipcTBa, Wi SK BH Ce TAK AMBHEHEUKO
Ha3Bauny, reverendissime, ra?.. Jlanexko qanbii, Hixk napagisHy iHIIMX LEPKBiB, KOTPI IIOHEALT O JBi TONUHH
JIpiMaroTh Ha MPOIOBii. S BUy, HE IPOMOBIYIO, a TaK MOMPOCTY, B PO3MOBAX, IPO AOMAIIIHI, OJIM3bKI BCIKOMY
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Der dargestellte Konflikt zwischen Pater Haudentij und Pfarrer Cyméykevyé steht somit
beispielhaft fir den Widerspruch zwischen dem abstrakt-spirituellen Zugang zur Religion und
dem praktisch-positiven. Eine wichtige Rolle spielt auch die Stellung zu rituell-formalen
Erscheinungsformen der Religion. Wéhrend ihnen von Pater Haudendij eine religiose
Konnotation zugeschrieben wird, werden sie von Pfarrer Cyméykevy¢ und den ukrainischen
Bauern aus pragmatischer Sicht bewertet. Sie gehen z.B. nicht in die romisch-katholische
Kirche, weil sie polnisch ist, sondern weil sie Latein nicht verstehen:

— Ich erlaube ihnen zum lateinischen Gottesdienst zu gehen, aber sie machen das ungern,
weil sie nichts verstehen. Der orthodoxe Gottesdienst ist aber gleich wie unser. Und was
irgendwelche dogmatischen Besonderheiten anbetrifft, so verstehe weder ich noch meine
Bauern sie.®

In dieser Stellung kommt der Prior Pfarrer Cymé&ykevy¢ nahe. Auch fiir ihn besitzt der
rituelle Unterschied keine groRe religiose Bedeutung. Es ist interessant, dass sich davon der
friedliche Charakter der konfessionellen Beziehungen zwischen Polen und Ukrainern ableiten

lasst:

— Ich [der romisch-katholische Prior, L.B.] kenne die unierte Bevolkerung dieser Stadt gut
und sehe, dass sie gerne in die romisch-katholischen Kirchen zur Messe gehen. Mehrere
Male bin ich bei katholischen Ablassfesten in Myljatyn, Kochavyna, Kal’varija gewesen und
habe mit meinen eigenen Augen gesehen, dass viele Unierte zu diesen Festen kommen. Das
bringt mich auf den Gedanken, dass das ortliche Volk mit dem lateinischen Ritus vielleicht
mehr sympathisiert als mit dem griechischen und daher nichts gegen lhre geplanten
Reformen hétte.®

Am Ende soll noch darauf hingewiesen werden, dass sich auch bei Franko wie Jan
Zachariasiewicz oder Teodor Tomasz Jez Beispiele finden lassen, in denen gezeigt wird, wie
rituelle Unterschiede fur politische oder andere Zwecke instrumentalisiert werden. Bei Franko
jedoch tritt der polnische, romisch-katholische Geistliche als Verbreiter des polnisch-
ukrainischen Antagonismus auf. Ein weiterer Unterschied liegt auch in der Motivation der

Handlungen: Es ist kein idealisierter und in einem sozialen Vakuum funktionierender

peui. Ce st mobpe 3Ha0, i BOHM pO3YMilOTh. ,,He kpaau, He muil, He MpOKJIMHAW, He OWii, Apyromy B Oimi
nmonomarait!...” Uu nosipute, reverendissime, 1o 3a gecsaThb JIT 3 HAIIOIO Cejia HIXTO B KpuMiHaji He cuaiB? Big
30 it aHi oxHOrO XUAa y cede He Mmaemo. llIkonm He Maemo, a 3aTo untaneHs sika! [IpaBna, cMilIHO BOHO; aje
110 3 Toro? Komy cMiIHo, Toit Hexait cmietses!“, in FRANKO, IVAN: Cuma [wie Anm. 11], S. 324.

8 Originaltext: ,,5 MO3BOMAO iM XOXUTH HA JATHHCEKY CITYKOY; TIMBKO IO BOHH caMi HEPaxo iayTh Tymd, 60
HIYOro TaM HE PO3YMIiIOTh. A NpaBOCIaBHA CIy)K0a Taka cama, SK Halla; a THX JOIMAaTHYHHX TOHKOCTEH, IO
PO3pI3HSIOTH HAC, aHi 51 CaM He BTOPOIIAto, aHi Moi My»HKkH.*, in ebd., S. 326.

% Originaltext: ,,5I 3nat0 0ocHTH 106pe YHIATCHKY JMIOAHICTH CHOTO TOPOA i Gady, MO BOHA AYKE Pag0 XOXHTH
JI0 KOCTHOJIIB Ha JIATUHCHKY Ci1y0y 00y. byBaB s He pa3 i Ha KaTONUIBKKX Bigmycrax y Muwistuni, KoxasuHi,
KanbBapii i BTacHUMH 04nMa 0a4uB, SIKi MacH yHIaTCBKOTO HAPOy CXOJTHCS Ha Ti pa3Huku. OTee i HABOAUTD
MEHE Ha JIyMKy, IO CaM TYTEUIHId Hapoja NPUXHISIEThCS N0 JIATHHCHKOTO OOpsay, MOXe, OuIblle, HiX IO
IPELBKOro, i He OyIe CYNPOTHBIATUCS TaKuM pedopMam, sKi BH, 3arieBHe, cobi HamiTiaw. , in ebd., S. 307.
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Patriotismus wie bei Jez, sondern es sind psychische Erlebnisse und soziale Erfahrungen einer

Person, die ihre religiosen Handlungen und ihre politische Haltung bestimmen.

5.2.2 Religitser Konflikt als Produkt des irrationalen Patriotismus in der Erzéhlung
Chrestyny von Osyp Makovej

Wahrend der konfessionelle Konflikt zwischen Polen und Ukrainern in Frankos
Erzahlung Cuma eine direkte religiose Schattierung aufweist, indem bestimmte rituelle
Unterschiede in ihrer religiosen Bedeutung wahrgenommen werden, steht im Zentrum der
Erz&hlung Chrestyny (Die Taufe) von Osyp Makovej die politische und sozio-strukturelle
Problematik eines solchen Konflikts. Thematisch steht sie den Romanen von Zachariasiewicz
und Jez sehr nahe, denn auch hier stellt der Autor die Figur eines griechisch-katholischen
Polen dar. Auch der polnisch-ukrainische konfessionelle Konflikt entsteht durch die
Verflechtung der national-politischen Identitdt mit dem Glaubensbekenntnis. Diese Motive
werden bei Makovej jedoch aus einer anderen Perspektive dargestellt, was sowohl auf die
ethnisch-nationale und konfessionelle Zugehdrigkeit des Autors wie auch auf die zeitliche
Entfernung zwischen diesen Werken zuriickzufuhren ist: Die Erz&dhlung Chrestyny erschien
1913 und entstand vor einem anderen historischen Hintergrund.

Die wichtige thematische Besonderheit, die diese Erzdhlung von den bereits
erwéhnten Werken unterscheidet, liegt darin, dass als Trager des konfessionellen
Antagonismus nicht Geistliche, sondern weltliche Personen auftreten: Die Handlung spielt in
der Familie eines ukrainischen Richters.®” Das Projizieren der religiosen Problematik auf den
Alltag bringt das zentrale Thema der Erzahlung zur Sprache, nédmlich dass durch die
Gleichstellung der konfessionellen Zugehdrigkeit mit der ethnisch-nationalen Identitat die
soziale Spannung gestiegen ist. Dabei sind zwei Entwicklungsperspektiven mdglich:
Entweder wird die ethnisch-nationale und/oder politische Identifikation einer Person durch
die Auseinandersetzung mit der religiosen Identitdt und ihren Ausdrucksformen wie
Geflhlen, Erlebnissen, Selbstreflexion usw. geférdert, oder man kommt zur konfessionellen
Identifikation durch ethnisch-nationale oder politische Stellungnahmen. Problematisch wird
in diesem Konzept die Frage der Selbstentscheidung, denn bei der Gleichstellung der

8 Noch vor der Erscheinung der Erzahlung Chrestyny hatte Makovej einen Ruf als Darsteller des ukrainischen
Burgertums. Vgl. z.B. HRUSEVS’KYJ, OLEKSANDR: Sulasne ukrains’ke pys’'menstvo v joho typovych
predstavnykach [Die zeitgendssische ukrainische Belletristik und ihre typischen Vertreter]. In: Literaturno-
Naukovyj Vistnyk. XI, XLII/5 (1908), S. 216-232, hier: S. 216. Dabei sollte auch jener Faktor mitgespielt haben,
dass Makovej selbst einer burgerlichen Familie entstammte. VVgl. SiMovYC, VASYL’: Josyp Makovej. In: Ders.:
Praci v dvoch tomach (Bd. 2, hrsg. v. TKAC, LiubmyLA). Cernivci: Knyhy XXI 2005, S. 366-373, hier S. 370.

180



ethnisch-nationalen und religiésen/konfessionellen Identitatsfaktoren hat man keine Wahl. Im
Fall eines polnischen Beamten bedeutet das seine automatische Einordnung zur romischen
katholischen Kirche, wahrend die ethnisch-nationale Selbstidentifikation eines griechisch-
katholischen Priesters als Pole auch problematisch angesehen werden konnte.

Mit einem solchen existenziellen Problem ist der Hauptprotagonist der Erzahlung,
Volodyslav Dankevy¢, konfrontiert. Als Sohn eines griechisch-katholischen Ukrainers wurde
er im Ritus seines Vaters getauft. Wie Porfiry Szetycki im Roman Sw. Jur oder Jan Zabinski
im Roman Sprawa Ruska w Galicji wurde Dankevy¢ aber im Geist des polnischen
Patriotismus und der polnischen Kultur erzogen. An diesem Punkt thematisiert der Autor das
aus dem Schaffen von Zachariasiewicz oder Mitkowski bekannte Motiv der Idealisierung der
Vergangenheit. Denn der polnische Patriotismus Dankevy¢ weist noch keine nationale oder
konfessionelle Intoleranz auf: Erzogen als Pole wurde ihm aber die Achtung und Liebe zum
Ritus seiner VVorfahren beigebracht:

[...] Er konnte sich gut daran erinnern, dass man im Hause seines verstorbenen Vaters nur
Polnisch sprach. Ungeachtet dessen ging sein Vater regelmaRig in die ruthenische Kirche.
Auch die Mutter — rdmisch-katholische Polin — achtete alle ruthenischen Festtage und
machte fur ihren Mann den ruthenischen Heiligen Abend, den Taufe-Christi-Abend sowie
Festmahler zu Ostern und Pfingsten, wenn diese nicht mit rémisch-katholischen Festen
zusammenfielen. In dieser Zeit ging sie mit ihrem Mann und den Kindern zur ruthenischen
Kirche, dabei lehrte sie sie, sowohl die romisch-katholische als auch die griechisch-
katholische Kirche gleich zu ehren. [...].%

In dieses idyllische Bild der gliicklichen Familienverhaltnisse dringt die moderne Welt
ein.® Dankevy¢ wird als Vertreter einer neuen, pragmatisch orientierten Generation
geschildert, fiir die die Fragen des Ritus und der Tradition Uberreste der Vergangenheit zu

sein scheinen:

Der Richter schaute auf seine Mutter wie auf ein schiones, altes, heiliges Bild und wunderte
sich darlber. Es schien, als kdme sie mit ihrem grauen Haar und ihrer runzeligen Haut aus
jener alten, besseren Zeit, als nationale Auseinandersetzungen noch keine solche
Verwistung in menschlichen Beziehungen anrichteten, wie es heutzutage in Galizien der
Fall war. Sie kann es nicht verstehen, dass seine erste Frau Kasia sich sogar wegen der Taufe
seines Kindes im griechisch-katholischen Ritus schon uber ihn &rgern wird. Und obwohl sein
Haus ,,ganz polnisch® ist und er selbst auf Ruthenisch nur schlecht sprechen und schreiben

8 Originaltext: ,,[...] Bin mam’siraB 1oGpe, 10 X04 Y XOMi €r0 TOKifiHOT0 GaThKa FOBOPHIIOCS TAKOXK HE iHAKIIe,
TIJIBKO TIO-TIOJBCHKH, OJTHAK 0ATHKO IyXe MPAaBUIBHO XOJUB JIO LIEPKBH; @ MaTH — X0Y 3 POy PUMO-KaTOJIHIKa i
TIOJIbKa — JTy)Ke IIaHyBaJsla BCi PYChKi CBATA 1 CIpaBiIsijla CBOEMY YOJIOBIKOBI TaKOX PYCHKHMI CBATHH 1 LIEApUit
BEYip, Ha BEJIMKICHD 1 3€JICHI CBATA, KOMM OyJIM OKPEMO, a camMa y TOW Yac XOJuja 3 MYKEM Ta 3 JITbMH JI0
[EPKBH, HABYAIOYH iX OMHAKOBOTO IMOBAKAHHS SK JJIS KOCTBOJIY, TakK i Juis mekpBu. [...]%, in MAKOVEJ, OSYP:
Chrestyny [wie Anm. 63], S. 446.

8 Darauf, dass die Idealisierung der Vergangenheit das typische Motiv im Makovejs Schaffen war, wies Vasyl’
Simovy¢ hin. Vgl. SiMovY¢, VAsYL’: Josyp Makovej [wie Anm. 87], S. 371.
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zu koénnen glaubt, wirden auch seine Kollegen aus dem Gerichtshof und andere polnische
Burger seine Entscheidung Uber die Taufe des Sohns nicht akzeptieren. Und wer weil3, ob es
seiner Laufbahn nicht schaden wiirde? [...].%

Dank seines Fleiles ist Dankevy¢ zum angesechenen und wohlhabenden Richter
avanciert und macht sich wenig Gedanken (ber das Verhdltnis zwischen seinem
Glaubensbekenntnis und der nationalen Identitdt. Der Umstand, dass man die nationale
Zugehorigkeit nach dem Glaubensbekenntnis bestimmt, scheint ihm voreingenommen und
naiv. Seine Haltung &ndert sich jedoch, als er mit seiner Frau wegen der Taufe seines
neugeborenen Sohnes in Streit gerat.

Fiir Dankevy¢ ist es selbstverstandlich, dass sein Sohn im griechisch-katholischen Ritus
getauft werden soll. Wie seine Eltern sieht er darin keinen Widerspruch zu seinem Polentum.
Das besondere Merkmal dieser Stellung liegt darin, dass Dankevy¢ eine solche Befolgung der
Tradition zuerst skeptisch deutet. Seine Entscheidung wird nicht wvon religiésen
Uberzeugungen geleitet, sondern von der Liebe und Achtung seinem verstorbenen Vater
gegenuber. Interessant ist, dass seine Mutter, die rémisch-katholische Polin, der gleichen
Meinung ist. Die Achtung vor ihrem Mann stellt sie tiber die Konventionen der Religion, wie

dieser Dialog zwischen ihr und Dankevyc¢ zeigt:

— [...] Noch etwas wollte ich dich fragen: In welchem Ritus wiirdest du den Sohn taufen
lassen, im polnischen oder ruthenischen?

— Wenn ich griechisch-katholisch bin, dann soll auch mein Sohn so sein.

— Ich bin auch der gleichen Meinung, mein Sohn, und bitte dich, dem Ritus deines Vaters
und deiner Vorfahren nicht abzuschwéren. Es gibt nur einen Gott, darum sollst du dich nicht
in die Politik einmischen. [...] — Sie [Kasia L.B.] kann dagegen sein, aber du bist ja der Mann
und sollst auf deiner Meinung bestehen. Dein GroRvater ist ein angesehener ruthenischer
Priester gewesen. Soweit ich mich daran erinnern kann, hat man in seinem Haus Polnisch
gesprochen, aber trotzdem hat er sich immer fur einen Ruthenen gehalten. Und dein Vater ist
auch Ruthene gewesen und hat seiner Kirche nie abgeschworen.®

% Originaltext: ,,Cynns nuBHBCS Ha CBOIO MaMy, K Ha SKHH TapHUH, cTapuii, cBATUH oOpa3, i HeMaso
JIUBYBaBCs, 00 CsI CUBa, IOMopIeHa 0adycs Oyia HEMOB SIKOOCh CTAPUHHOIO TTaM’ TKOO 3/1aBHIX, JIIINX YaciB
y lanuuuHi, KoM 1€ HalliOHAJBHI NPUCTPACTI HE POOMIM TAKOTO CITYCTOLICHHS MiX JIOJIbMH, SIK Y HOBUX
yacax. OHa Maibke HE MOXKE 3pO3yMITH, II0 33151 CAMOIO OXPEHICHHS JAUTHHU B I'PEKO-KaTOIHIBKIM 0Opsi
Terep Iepiuia €ro xinka, Kass, 3arHiBaeTbcest, a X04 JIiM €I0 YUCTO MOJIBCHKUH 1 BIH caM 30BCIM JINXO TOBOPHUTS 1
muIre mo-pychku (BiH ce BiquyBa€), TOBAPHUIII 3 CyAy 1 MOJSIKA B MICTi HE TMOXBAJATh €TO 32 TAKE OXPEIICHHS
CHHA; MOXe, i B aBaHCI MOIIKOJATh — BCUIAKO Oygae... [...]%, in MAKOVEJ, Osyp: Chrestyny [wie Anm. 63], S.
447,

°! Originaltext: ,,— [...] OxHo we XoTinas Tebe CHUTATHCS: K TH AYMAELI CHHA OXPECTHTH, - HA MONbCHKE UM Ha
pycbke? — Konu st peko-KaTonuK, TO i Mili CHH OBUHEH OyTH TakuM. — | s Tak qymaro, CHHY, 1 poury Tebe He
BiJpikaTHcs 00psy OaTbKa i CBOIX MpeAKiB. bor onuH — i TH He Milai MOJITUKY 0 Takoro Jina. [...] — Hexait
oHa co0i MpOTecTye, a TH HAa TO MY)KYHHA, 00 TTOCTAHOBUTH Ha CBOIM. TBiil Aiych OYB MOBa)KHHM PYCHKUM
CBSILIEHHUKOM. B nomi #ioro, mpasna, TOBOPUIIOCS TO-TIOJIBCHKY, — SIK 3aTSAMUIIA s, — aJie BiH 3aBCII/IM YBa)kaB
cebe pycHHOM. A TBiif TaTo OYB TaKOXK PYCHHOM 1 CBO€T IIepKBH He BiapikaBcs.”, in ebd., S. 446.
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Als Tragerin des konfessionellen Antagonismus tritt in dieser Erzdhlung Dankevyc¢s
Frau mit ihrer Mutter auf. Der Wunsch ihres Manns nimmt Kasia mit Emporung auf. Dabei
wird sie auch von religiésen und sozialen Faktoren geleitet. Denn fir sie ist die griechisch-
katholische Kirche mit ukrainischen Bauern gleichgesetzt und entspricht somit nicht ihrem
adeligen Stand. In der Darstellung dieser Person liegt der feine Unterschied zu den bereits
behandelten Romanen von Zachariasiewicz und Jez, denn hier sind es nicht Ukrainer oder
griechisch-katholische Geistliche, die die Religion fur ihre politischen Zwecke
instrumentalisieren, sondern polnische Nationalisten und Adlige sowie der lateinische Klerus.
Die polnische Geistlichkeit kommt in der Erzdhlung zwar nur am Rande vor, wird aber
ironisch dargestellt: Der romisch-katholische Pfarrer ist Heuchler, der sich an der
Verschworung gegen Dankevy¢ beteiligt. Sie stellt den Hohepunkt des in Dankevy¢s Familie
ausgelosten Konflikts dar: Ohne Volodyslav Bescheid zu sagen, l&adt Kasia den polnischen
Pfarrer ein und will somit den Wunsch ihres Mannes, ihren Sohn griechisch-katholisch taufen
zu lassen, umgehen. Sie denkt dabei, dass ihr Mann sich damit abfinden wird. Dieser Betrug
und diese Heuchelei seiner nichsten Familienangehorigen festigen Dankevy¢ umso mehr. Die
Kulmination des Konflikts wird erreicht, als Kasia sich weigert, ihren Sohn als eventuellen

Ukrainer zu stillen:

— Ich bitte alles vorzubereiten, denn um 6 Uhr kommt der ruthenische Pfarrer.

— Mach alles selbst! — erwiderte die Frau ihm &rgerlich.

— So etwas habe ich von dir nicht erwartet! — schleuderte ihm die Schwiegermutter

entgegen.

— Aber ich habe so etwas von der Mutter erwartet! — erwiderte der Schwiegersohn ihr. —
Also, trefft ihr Vorbereitungen oder nicht?

— Nein, — antwortete die Frau! — Und deinen Ruthenen stille ich nicht! Such eine Amme fir
ihn!

— S0-0-0! — wunderte sich der Richter daruber und in seinem Herzen wurde es plétzlich kalt!
— Was fiir eine Mutter bist du denn? Geht dein Patriotismus also so weit?! Mein Gott!

Ein solcher patriotischer Fanatismus wird von Dankevy¢ als purer, ja krankhafter
Egoismus angesehen, der weder eine logische noch emotionale Begriindung hat. Denn seine
Frau, so dachte er, konnte ihn doch in diesem einzigen Wunsche unterstitzen und Achtung
vor seiner Familie zeigen, denn er machte sonst alles, wie sie es wollte. In der Darstellung

dieses inneren Konflikts des Protagonisten besteht der groRe &sthetische Wert dieser

% QOriginaltext: ,,— ITpoury mpuroToBUTH Bee, 1O Tpeba, 60 0 MOCTIi MpHiixe PyChKHMil CBIMEHHNK. — POGH cobi
cam! — BiJNOBINIA KiHKa 3 THIBOM. — Yoroch Takoro st mo To01 HIKOJIM HE crofiBajiacs! — BIekia Tema. — A s 1o
MaMmi 4Oroch Takoro crojiBaBcs! — BiqmmoBiB 3511b. — OTxKe, 3aliMerecs: IpUroTyBaHHsAM 4 Hi? — Hi! — Bigmosina
xinka. — | twego rusina sama karmi¢ nie bede. Szukaj sobi mamki! — Ta-a-ak?! — 3muByBaBCs cyaas, i B cepii
€ro moxonoio. — To Taka Ti Mmama? To ax Tak JajeKo csrae TBik 6oxeBinpHUI matpiotusm!? boxe!“, in ebd., S.
457,
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Erzahlung.”® Makovej stellt diese Figur nicht plakativ als Vertreter des ukrainischen bzw.
polnischen Patriotismus dar, sondern als Individuum mit eigenen Lebenserwartungen,
Ambitionen und Selbstachtung.

AbschlieRend soll auf das wichtige Thema hingewiesen werden, dass in der Erzéhlung
Chrestyny angesprochen wird — die Entstehung des Nationalismus als Gegenreaktion auf
einen anderen Nationalismus. Nach allen diesen Ereignissen wird Dankevy¢ zu einem
uberzeugten und leidenschaftlichen ukrainischen Patrioten. Diese Haltung gibt er auch an
seinen Sohn weiter. Diesem Patriotismus wohnt aber eine bestimmte Ironie inne: Er entsteht
als Reaktion auf den polnischen Fanatismus seiner Frau und macht Dankevy¢ zu einem
Menschentyp, den er anfénglich selbst verurteilte. Auf die religitse Motivation kommt es
dabei nicht an: Nicht die religiosen Geflihle des Protagonisten wurden im dargestellten
Konflikt beleidigt, sondern sein Ehrgeiz und seine Selbstachtung. Somit entsteht Dankevyc¢s
ethnisch-konfessionelle Selbstidentifikation durch den Appell anderer Personen an sein
Glaubensbekenntnis. Makovej zeigt hier, wie die Religion, der ein grof3es konfliktauslésendes
Potenzial eigen ist, politisch instrumentalisiert werden kann. Wegen dieser
Instrumentalisierung ist der dabei geschilderte polnisch-ukrainische Konflikt als ,pseudo-

religiés* zu bewerten.

% Zum hohen asthetischen Wert von Makovejs Kurzprosa vgl. SIMOVY¢, VASYL’: Josyp Makovej [wie Anm.
87], S. 369.
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ZUSAMMENFASSUNG

Die Darstellung von polnisch-ukrainischen Beziehungen in der galizischen Literatur
ist eng mit dem Thema ihrer konfessionellen Problematik verbunden. Diese Problematik
erschlielt sich aus dem verfassten Bild der Religion, vor allem aus der ihr zugeschriebenen
Funktion, als ethnischer und/oder politischer Marker zu fungieren. Der Umstand, dass sich die
Religion leicht zur politischen Instrumentalisierung eignet, wird von ihrer tiefen Involvierung
im System kultureller und moralischer Werte abgeleitet. In diesem Kontext tritt Religion
neben ihrer sakralen Funktion auch als Komplex bestimmter formaler Erscheinungsformen
auf, wie Ritus und seine Sprache, Brauche und Sitten. Diese Formen weisen keine direkte
religiose Bedeutung auf, konnen aber als solche artikuliert und rezipiert werden. Dadurch,
dass die &uBeren Unterschiede zwischen verschiedenen konfessionellen Gruppen leichter
wahrgenommen werden als ihre dogmatische Gleichheit, wird die Grundlage zum politischen
Instrumentalisieren religioser Bedeutungen geschaffen. Diese Erscheinung liegt der
literarischen Darstellung von polnisch-ukrainischen Konflikten zugrunde, die in manchen
Werken als Konflikte zwischen der griechisch-katholischen und rdmisch-katholischen
Bevolkerung auftreten, was aber eine Differenzierung zwischen der ethnischen und
konfessionellen Zugehdrigkeit nicht ausschlief3t.

Dass die Gleichstellung von ethnisch-nationalen und konfessionellen Merkmalen Gber
ein groRes Konfliktpotenzial verfligt, zeigt sich im Schaffen der behandelten Autoren. Sowohl
bei Zachariasiewicz und Jez, als auch bei Franko und Makovej wird auf die Problematik der
politischen Instrumentalisierung des konfessionellen Unterschieds eingegangen, wenn auch
aus verschiedenen Perspektiven. Die Chronologie der erschienenen Werke soll dabei beachtet
werden wie auch die national-politische Selbstidentifikation der Autoren. So wird der
konfessionelle Unterschied, der ausschlieRlich als ritueller Unterschied geschildert wird, in
den am Anfang der 1860er Jahre publizierten Romanen Sw. Jur von Jan Zachariasiewicz und
Sprawa Ruska w Galicji von Teodor Tomasz Jez als einziger Unterschied zwischen der
ukrainischen und polnischen Bevolkerung Galiziens dargestellt. Ukrainer und Polen werden
hier noch als zwei ethnische Gruppen eines polnischen Volkes verstanden — die Konzeption,
die die Identitétsvariante von griechisch-katholischen Polen nicht in Frage stellt und die Idee
eines alleinstehenden ukrainischen Volkes als politische Erfindung préasentiert. Die
Hervorhebung ritueller Unterschiede zwischen der rémisch-katholischen und griechisch-
katholischen Kirche zwecks politischer Machtausiibung wird kritisch aufgefasst und als
zentrales Motiv fur die Auslosung eines polnisch-ukrainischen Konflikts angefuhrt. Beiden
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Autoren geht es um das Entlarven dieses Konflikts als politische Inszenierung und daher als
kein religios motivierter Widerspruch. Ins Zentrum der Darstellung wird die Figur eines
griechisch-katholischen Priesters gestellt, der entweder als Verkinder des religiosen
Antagonismus oder als Beflirworter der polnisch-ukrainischen Verstdndigung auftritt. Die
religiose Problematik der Konflikte erschlielt sich sowohl aus der Darstellung der
Protagonisten als auch aus politischen instrumentalisierten religiésen Inhalten.

In der Erzéhlung Chrestyny von Osyp Makovej lassen sich &hnliche Tendenzen
beobachten, jedoch kommt es hier zu einem gewissen Perspektivwechsel: Wéhrend bei den
erwahnten polnischen Autoren der konfessionelle Unterschied die Grundlage fir die
Auslésung eines ethnisch-nationalen und politischen Antagonismus bildet, dient bei Makovej
der Appell an ethnische und sozial-strukturelle Unterschiede zwischen Polen und Ukrainern
als primérer Faktor fir die Entstehung des politischen Antagonismus. Es ist in Makovejs
Erz&hlung der einseitige polnische Patriotismus mit seinem Anspruch auf kulturelle und
politische Uberlegenheit, der die friedliche Koexistenz der griechisch-katholischen und
romisch-katholischen Bevilkerung verhindert. Ein weiterer Unterschied der Darstellung vom
polnisch-ukrainischen konfessionellen Konflikt liegt bei Makovej darin, dass als Trager des
religiosen Antagonismus Laien und nicht Geistliche auftreten.

In der Erzdhlung Cuma von Ivan Franko erschlieBt sich der konfessionelle
Unterschied zwischen Polen und Ukrainern auch in seiner formalen, rituellen Dimension. Es
wird aber die religiose Bedeutung von rituellen Praktiken hervorgehoben und ihre
entsprechende Rezeption sowohl unter Priestern als auch unter Laien gezeigt. Franko
thematisiert klar die Dichotomie zwischen den dogmatischen und rituellen
Erscheinungsformen der Religion und verweist auf ihre determinierende Funktion in
polnisch-ukrainischen Beziehungen. Wie bei Zachariasiewicz und Jez treten bei Franko
Priester beider Kirchen als Trager der religiésen Identitat auf. Der politische Aspekt steht aber
im Schatten der sozial-wirtschaftlichen Problematik: Als entscheidender Faktor bei der
Bestimmung konfessioneller Verhaltnisse wird der soziale Unterschied zwischen dem Klerus
beider Riten angefiihrt. Damit ist das in positivistischer Asthetik aufgefasste Bild des Pfarrers
verbunden, dessen Funktion sich nicht auf die geistliche Ebene beschrénkt, sondern einen
sozio-6konomischen Charakter tragt. Durch diese Gegentiberstellung der praktischen, durch
den griechisch-katholischen Priester vertretenen und der rein sakralen, mit lateinischem
Klerus gleichgesetzten Funktion eines Priesters wird der in der Erzéhlung dargestellte
romisch-katholische und griechisch-katholische Konflikt konstruiert. Somit weist er eine
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klarere religiose Bedeutung im Unterschied zu den in anderen Erz&hlungen behandelten

Konfliktbeispielen auf.
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6 GEISTLICH VS. SAKULAR. ANTIKLERIKALE MOTIVE IN DER LITERARISCHEN

DARSTELLUNG EINES RELIGIOSEN KONFLIKTS

EINLEITUNG

Das gesellschaftliche Leben in Galizien erfuhr in der zweiten Halfte des 19.
Jahrhunderts einen bedeutenden Wandel, der durch entscheidende sozio-kulturelle
Veranderungen bedingt war. Zu diesen z&hlten z.B. die Verbreitung von liberal-
demokratischen und sozialistischen Stromungen in der Politik sowie die Entwicklung einer
durch Rationalismus gepragten sékularen Wissenschaft. Auch die grundlegende Verdnderung
der Wirtschaftssituation, vor allem die rapide Industrialisierung um die Olquellen von
Boryslav und Umgebung, brachte einen massiven Einschnitt in die soziale Struktur mit sich,
der u.a. in der Etablierung einer neuen Klasse von Arbeitern zu sehen war.

Die Stellung der katholischen Kirche beider Riten zu diesen gesellschaftlichen
Neuorientierungen war nicht eindeutig. Ihre Politik bestand in einer Art umsichtiger Versuche
ihren bisherigen Einfluss auf das gesellschaftliche Leben beizubehalten, aber sich gegen die
aufkommenden Modernisierungstendenzen nicht zu verschlieBen. Daraus ergab sich der
widerspruchliche Charakter der kirchlichen Politik in Hinsicht auf die zunehmende
Modernisierung: Einerseits verhielt sich die Kirche kritisch bzw. skeptisch, da die
zunehmende Sakularisierung des Bildungswesens und die Entwicklung einer neuen
politischen und religioésen Pluralitat die traditionelle Kirche aus dem gesellschaftlichen Leben
verdréangten und in Konkurrenz zu den Interessen der katholischen Geistlichkeit standen.
Andererseits engagierte sich die Kirche selbst als aktiver Akteur der Modernisierung, indem
sie z.B. verstarkt Volksschulen, Museen, Bibliotheken und Spitélern stiftete, diverse
Zeitungen und Zeitschriften herausgab sowie verschiedene Vereine und Gesellschaften (z.B.
Bienenzlchtervereine oder Nichternheitsinitiativen usw.) unterstiitzte, was in kleinem
Rahmen durchaus positive Folgen fur die wirtschaftliche und politische Entwicklung der
Bevolkerung Galiziens hatte.’ Die komplizierte politische Situation sowie die
finanztechnische und wirtschaftliche Ruckstandigkeit der Bauern, vor allem der Ukrainer in

! Zu einer solchen sozial-kulturellen Tétigkeit der rémisch-katholischen Kirche vgl. SCHATTKOWSKY, RALPH /
OSATSCHUK, SERGIJ / WoisTowIcz-HUBER, BERNADETTA: Kirche und Nation: WestpreuBen, Galizien und die
Bukowina zwischen Volkerfriihling und Erstem Weltkrieg. Hamburg: Kova¢ 2009, S. 198f; Zum positiven
Einfluss der griechisch-katholischen Kirche auf das gesellschaftliche Leben der Ukrainer vgl. z.B. LUZNYC’KY3J,
HRUHOR: Ukrains’ka Cerkva miz Schodom i Zachodom: Narys istorii Ukrains’koi Cerkvy [Die ukrainische
Kirche zwischen Ost und West. Eine Skizze der Geschichte der Ukrainischen Kirche]. L’viv: Svi¢ado 2008, S.
480-485.
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Ostgalizien, nivellierten jedoch die Wirkung solcher MalRnahmen und machten sie zu
bescheidenen, lokal begrenzten Erfolgsgeschichten, welche die Situation nicht grundsatzlich
verandern konnten.?

Diese Tendenzen waren flr beide katholische Kirchen in Galizien gleichermalen
relevant, wobei im Fall der griechisch-katholischen Kirche einige Besonderheiten zu beachten
sind. Das 19. Jahrhundert bedeutete fur die griechisch-katholische Kirche die Zeit ihrer
héchsten Entwicklung. Die Kirche, deren Priester fast die einzige gebildete Schicht der
Ukrainer in der ersten Hélfte des 19. Jahrhunderts gewesen waren, bildete nun die Grundlage
fir die Etablierung einer neuen ukrainischen Intelligenz.® Die Gleichzeitigkeit einer neuen
klerikalen Bildungsschicht sowie zum Teil sozialistisch gepragter antiklerikaler Politiker und
Intellektueller, wie Ivan Franko, Mychajlo Pavlyk oder Osyp Makovej, war fiir die Kirche
konfliktreich und schwer zu Hand zu haben.

Der Widerstand der Kirche gegenuber einer zu schnellen Modernisierung sowie
gegenuber antiklerikalen und aufklarerischen Ansichten fiihrte zu etlichen Konflikten mit
Anhéngern des Sozialismus und wissenschaftlichen Rationalismus. Da von Letzteren manche
religiosen Vorschriften und Grundsatze in Frage gestellt wurden und die Religion als System
vorherrschender Handlungsmuster kritisiert wurde, I&sst sich ein solcher Konflikt als religios
definieren.* Der Struktur dieser Konflikte sowie der Analyse ihrer literarischen
Darstellungsspezifik im Schaffen von lvan Franko und Osyp Makovej ist dieses Kapitel
gewidmet. Es handelt sich dabei um einen Konflikt innerhalb einer Konfession, in diesem Fall
der griechisch-katholischen Kirche, denn das mit der Geistlichkeit in Konflikt geratende
Subjekt war in der Regel Angehoriger dieser Kirche.

Bei der Analyse wird von der These ausgegangen, dass die literarische Darstellung der
Kirche in der Regel einen ambivalenten Charakter aufweist: Einerseits kann die Kirche wegen
ihres Konservatismus Kritisiert werden, wobei sich diese Kritik vor allem gegen die
Geistlichkeit richtet. Andererseits konnen das Abkommen von der religiosen Tradition
negativ dargestellt und die sozialen Nachteile der Modernisierung und ihre Auswirkung auf
die geistige Entwicklung eines Individuums selbst der Kritik untergezogen werden.

2 Vgl. WENDLAND, ANNA VERONIKA: Die Russophilen in Galizien. Ukrainische Konservative zwischen
Osterreich und RuBland, 1848-1915. Wien: Verl. d. Osterr. Akad. d. Wiss. 2001, S. 411.

¥ Vgl. WosTowicz-HUBER, BERNADETTA: ,Ojcowie narodu“. Duchowienstwo greckokatolickie w ruchu
narodowym Rusinéw galicyjskich (1867-1918) [,,Véter des Volkes“. Die griechisch-katholische Geistlichkeit in
der Nationalbewegung der galizischen Ruthenen, 1867-1918]. Warszawa: Wydawn. Uniwersytetu
Warszawskiego 2008, S. 240f.

4 Vgl. KEHRER, GUNTER: Konflikt. In: CAMCIK, HUBERT / GLADIGOW, BURKHARD / KOHL, KARL-HEINZ (Hrsg.):
Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe. Bd. Ill. Stuttgart, Berlin, Kéln: W. Kohlhammer 1993, S.
421-428, hier S. 425.
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6.1 RUCKSTANDIGE UND PRAGMATISCHE AUFKLARER. DIE AMBIVALENTE DARSTELLUNG

DER GEISTLICHKEIT IM SCHAFFEN VON IVAN FRANKO UND OSYP MAKOVEJ

Ivan Franko und Osyp Makovej gehdrten zu den bekanntesten Vertretern der jungen
ukrainischen Intelligenz, die sich aulRerhalb der geistlichen Kreise in der zweiten Halfte des
19. Jahrhunderts in Galizien zu etablieren begann. Dazu zahlten junge Intellektuelle, die in
ihren literarischen und publizistischen Arbeiten die Ideen von Positivismus und Sozialismus,
Liberalismus und Rationalismus zu reflektieren versuchten und sich dadurch den unter der
ukrainischen Bevolkerung herrschenden religits-konservativen Vorstellungen widersetzten.
Ergebnis dieser Auseinandersetzung mit Positivismus und Sozialismus war die Entwicklung
einer radikal-sozialistischen Bewegung, zu deren ersten Anhdngern Ivan Franko gehérte.’
Diese Bewegung setzte sich zum Ziel, zur nationalen und sozial-wirtschaftlichen Entwicklung
des ukrainischen Volkes in Galizien beizutragen. Ein Vorhaben, das zum Leitmotiv des
Schaffens von Franko und Makovej in jener Zeit wurde. In ihrer politischen Stellung wandten
sich die Radikalen gegen die Klerikal- und Anpassungspolitik sowie den literarischen und
kulturellen Idealismus der Volkstuimler (ukr. narodovci).’

Die ahnliche ideologisch-asthetische Position von Franko und Makovej sowie die
verwandte Thematik ihres Fruhschaffens ermdglichen es, bestimmte inhaltliche
Zusammenhange bei ihrer Darstellung der religiosen Problematik herzustellen und sie zu
vergleichen.” Bei der Analyse hat sich ein klar ausgepragtes Motiv abgezeichnet, das bei

® Zu Frankos Auseinandersetzung mit Positivismus und Sozialismus vgl. z.B. HRYCAK, YAROSLAV: Prorok u
svoij vitéyzni. Ivan Franko i joho spil’nota (1856 - 1886) [Der Prophet in seiner Heimat. Franko und seine
Gemeinschaft (1856 -1886)]. Kyiv: Krytyka 2006, S. 229-231. Mit Recht weist der Autor darauf hin, dass
Franko in erster Linie vom Positivismus und nicht vom Sozialismus beeinflusst war und dessen Ideen in seinem
Schaffen reflektierte. Auch Frankos Befiirworten des Fortschritts sowie die aufklarerische Richtung seiner
friheren Prosa lassen sich durch sein Interesse fur den Positivismus erklaren, wenn auch bestimmte
sozialistische Vorstellungen darin vordrangen, vor allem in den Erz&hlungen zur Boryslav-Thematik. Sein
Interesse fir den Positivismus sollte Franko auch Mychajlo Drahomanov verdanken. Der Letzte galt némlich als
einer der ersten Verkiinder des Positivismus in der Ukraine. VVgl. dazu HoLoD, ROMAN: Naturalizm u tvor¢osti
Ivana Franka: do pytannja pro osoblyvosti tvor¢oho metodu Kamenjara [Der Naturalismus im Werk von lvan
Franko: Zu den Besonderheiten der schopferischen Methode ,,des Maurers*]. Ivano-Frankivs’k: Lileja-NV 2000,
S.9.

® Vgl. HUNDOROVA, TAMARA: Franko ne/i Kamenjar [Franko kein/und Maurer]. Kyiv: Krytyka 2006, S. 31.
1890 wurde die Ruthenisch-Ukrainische Radikale Partei (ukr. Rus’ko-Ukrains’ka Radykal’na Partija) auf
Initiative u.a. von Ivan Franko, Mychajlo Pavlyk, Jevhen Levyc’kyj gegriindet, wodurch diese ideologische
Position auch eine rechtliche Form annahm. Siehe dazu HiMKA, JOHN-PAUL: Socialism in Galicia. The
Emergence of Polish Social Democracy and Ukrainian Radicalism (1860 - 1890). Cambridge, Massachusetts:
Harvard University Press 1983, S. 163-169; In diesem Zusammenhang sei zu erwahnen, dass schon der Name
dieser Partei innovativ war, indem unter der Bezeichnung ,,Ukrainisch-Ruthenisch das ganze ukrainische Volk,
darunter auch sein im Russischen Reich lebender Teil, verstanden wurde. VVgl. dazu BINDER, HARALD: Galizien
in Wien. Parteien, Wahlen, Fraktionen und Abgeordnete im Ubergang zur Massenpolitik. Wien: Verl. d. Osterr.
Akad. d. Wiss. 2005, S. 128.

" Diese thematische und ideologisch-sthetische Verwandtschaft hat zum Teil einen biographischen Hintergrund,
denn sein Interesse fir den Sozialismus verdankte Makovej u.a. auch seiner Bekanntschaft mit Franko, der einen

190



beiden vorkommt und das Problem des kirchlichen Konservatismus behandelt. Es handelt sich
dabei um die Thematisierung der Rolle der Priester fur die kulturelle und wirtschaftliche
Entwicklung der ukrainischen Bevilkerung sowie um das Problem der Sékularisierung des
Bildungswesens.

Sowohl Ivan Franko als auch Osyp Makovej wandten sich in ihrem Schaffen der Figur
des ukrainischen Priesters zu und machten ihn in vielen ihrer Werke zum Protagonisten.
Griinde dafur sind sowohl in der Rolle der Priester im gesellschaftlichen Leben Galiziens und
ihrem Einfluss auf dieses zu suchen, als auch in der daraus resultierenden sozialen
Problematik, der diese Texte gewidmet sind. Die bereits angesprochene widerspriichliche
Stellung der Geistlichen zur Modernisierung sowie ihre hohen Positionen in der
gesellschaftlichen Hierarchie samt der konfliktreichen Beziehung zur einfachen Bevolkerung
boten sich als fruchtbares literarisches Motiv an. Auch die eigene Erfahrung der Schriftsteller
im Umgang mit Priestern soll dabei nicht Gibersehen werden.

Das Verhéltnis Frankos zum ukrainischen Klerus ist nicht eindeutig und durchlief eine
recht dynamische Entwicklung. Die Schuljahre in der von Basilianern geleiteten
Normalschule in Drohoby¢ und die damit verbundenen ersten Konflikte mit Priestern, die als
Lehrer tatig waren, wurden spater in Erzahlungen wie Olovec’ (Der Bleistift)?,
Schonschreiben®, Otec’-Humoryst (Der Priester-Humorist)!® u.a. literarisch aufgenommen.**
Die etlichen dahin reflektierten antiklerikalen Elemente sind als Ergebnis der spateren
Auseinandersetzung Frankos mit Positivismus und Sozialismus zu erklaren: Die Anndherung
an geistliche Kreise in Lemberg sowie das positive Bild der Geistlichkeit in seiner ersten
Erzahlung Petrii i Dovbuscuky (1875)* zeugen von einer zunachst positiven Wahrnehmung
der Kirche und ihrer Rolle fur die kulturelle und gesellschaftliche Entwicklung der

grofRen Einfluss auf den jungen Makovej hatte. Auch durch Franko sollte Makovej solche Intellektuelle wie
Mychajlo Pavlyk oder Oleksander Barvins’kyj kennenlernen. Vgl. PROSKURNJAK, VASYLYNA: Ucast’ Osypa
Makoveja v kul’turno-prosvitnich tovarystvach Schidnoi HalyCyny ta Bukovyny kincja XIX — pocatku XX st.
[Die Tatigkeit Osyp Makovejs in den kulturell-aufklérerischen Vereinen in Ostgalizien und der Bukowina am
Ende des 19. und zu Beginn des 20. Jahrhunderts]. In: Naukovi zapysky Ternopil’s’koho nacional’noho
pedahohi¢noho universytetu imeni Volodymyra Hnatjuka, Serija ,,Istorija“. 1 (2010), S. 37-44, hier S. 39.

® Siehe FRANKO, IvAN: Olovec’ [Der Bleistift]. In: DERs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 15, hrsg.
v. KOLESNYK, P.J.). Kyiv: Naukova dumka 1978, S. 72-84.

° Siehe FRANKO, IVAN: Schénschreiben. In: DERrs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 15, hrsg. v.
KOLESNYK, P.J.). Naukova dumka 1978, S. 84-90.

19 Siehe FRANKO, IVAN: Otec’-Humoryst [Der Priester-Humorist]. In: DERs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty
tomach (Bd. 21, hrsg. v. BAss, 1.1.). Kyiv: Naukova dumka 1979, S. 288-315.

' vgl. HRYCAK, YAROSLAV: Prorok u svoij vitéyzni [wie Anm. 5], S. 81f.

12 Siehe FRANKO, IVAN: Petrii i Dovbuséuky. In: DERS.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 14, hrsg. v.
BAss, I.1.). Kyiv: Naukova Dumka 1978, S. 7-244.
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galizischen Bevdlkerung beim jungen Franko.'* Seine Position andert sich ab 1875, wenn in
seinem Schaffen eine scharfe Kritik am Klerus zur Sprache kommt.

Kritik an der Geistlichkeit ist auch im Schaffen von Osyp Makovej présent. In vielen
seiner Erz&hlungen, die meist durch einen feinen satirischen Ton gekennzeichnet sind, setzt
sich der Autor mit dem Thema des widerspriichlichen Charakters des Klerus und seiner
Tatigkeit fir die Gesellschaft auseinander. Zu solchen kdnnen Erzéhlungen wie Ksantypa (
Xanthippe)'* gezahlt werden, in der die unter den Bauern herrschende religidse Naivitat
thematisiert wird, Trudne im’ja (Der komplizierte Name)®, in der die Priester als Dienstboten
von Politikern auftreten, Z odnoho dZerela (Aus der gleichen Quelle)'®, wo auf die
wirtschaftliche Ausbeutung der Bauern durch Priester eingegangen wird, oder die Erzéhlung
Obrjadova sprava (Die Frage des Ritus)'’, in der der Konflikt zwischen der alten und der
jungen Generation von griechisch-katholischen Priestern ein Motiv ist. Wie auch Franko,

unter dessen Einfluss Makovej, wie bereits erwéhnt, gestanden haben soll*®

, interessierte sich
der Autor fUr Positivismus und Sozialismus, dieses Interesse weist bei ihm aber keinen
systematischen Charakter auf. Trotzdem sind darauf bestimmte antiklerikale Tendenzen

zuriickzufihren, die vor allem im Frihschaffen des Schriftstellers vorkommen.'® Wie bei

3 Auf Frankos Stellung zur ukrainischen Geistlichkeit kénnte seine Beziehung zu Ol’ha Roskevy¢, der Tochter
eines griechisch-katholischen Priesters, einen grofen Einfluss ausgeiibt haben, obwohl diese Annahme von
spekulativem Charakter ist. Franko war in Ol’ha verliebt und hatte vor, sie zu heiraten. Dem standen aber sein
Ruf als Sozialist und inshbesondere seine Verhaftung 1879 im Weg. Im gleichen Jahr wurde Olha mit einem
anderen Priester vermahlt. Dieses Ereignis sollte Franko tief getroffen haben. Vgl. z.B. sein Brief an Ahatanhel
Kryms’kyj vom 26.08.1898, in dem Franko daruber schreibt: FRANKO, IvAN: Do A. Ju. Kryms’koho (An A. Ju.
Kryms’kyj). In: DEeRs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 50, hrsg. v. BERNSTEIN, M.D.). Kyiv:
Naukova dumka 1986, S. 113-115, hier S. 114. Zu Frankos Beziehungen zu Ol’ha Roskevy¢ vgl. auch HRYCAK,
YAROSLAV: Prorok u svoij vit€yzni [wie Anm. 5], S. 220-222. Zu Frankos Beziehung mit der ukrainischen
Geistlichkeit sowie seine Religiositat vgl. auch HNATIUK, MYCHAJLO: lvan Franko v literaturno-estetyénych
koncepcijach joho ¢asu [Ivan Franko in den literarisch-&sthetischen Konzeptionen seiner Zeit]. L’viv: Kamenjar
1999, S. 20, 31f. Der Autor weis darauf hin, dass Franko mit vielen Geistlichen gut befreundet war. Frankos
religiose Kenntnisse wie auch seine literarische und wissenschaftliche Leistung wurden, wenn auch mit
gewissem Vorbehalt wegen seiner sozialistischen und antiklerikalen Haltungen oft von Geistlichen, oft mit
Priestern gepriesen, darunter auch von Metropoliten Andrej Septyc’kyj.

14 Siehe MAKOVEJ, Osyp: Ksantypa [Xanthippe]. In: DERs.: Tvory v dvoch tomach (Bd. 2, hrsg. v. MYSANYC,
0.V.). Kyiv: Dnipro 1990, S. 272-276.

1> Siehe MAkoVEJ, Osyp: Trudne im’ja [Der komplizierte Name]. In: DeRrs.: Tvory v dvoch tomach (Bd. 2, hrsg.
V. MY$SANYC, O.V.). Kyiv: Dnipro 1990, S. 312-315.

16 Siehe MAKOVEJ, OsYp: Z odnoho dZerela [Aus der gleichen Quelle]. In: Ders.: Tvory v dvoch tomach (Bd. 2,
hrsg. v. MYSANYC, O.V.). Kyiv: Dnipro 1990, S. 441-445,

7 Siehe MAkoOVEJ, Osyp: Obrjadova sprava [Die Frage des Ritus]. In: DErs.: Tvory v dvoch tomach (Bd. 2,
hrsg. v. MYSaNYc, O.V.). Kyiv: Dnipro 1990, 276-281.

18 Siehe dazu auch PELENS’KYJ, JEVHEN-JULI: Osyp Makovej: Sproba literaturnoi ocinky. V p"jatu riénycju
smerti. [Osyp Makovej: Versuch einer literarischen Bewertung. Zum funften Todestag]. In: Dilo
(zusammengeheftete Zeitungen von 31.07.1930 bis 19.08.1930).

1% In seinem autobiographischen Beitrag schrieb Makovej, dass, obwohl er radikal gesinnt war, er sich nicht aktiv
politisch betétigte und versuchte in seinem Schaffen fiir keine bestimmte politische Richtung zu pladieren. Vgl.
MakoVE], Osyp: Avtobiografija [Autobiographie]. In: Literaturno-naukovyj vistnyk. 88/11 (1925), S. 231-240,
hier S. 234.
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Franko ist die Kirchenkritik bei Makovej nicht als Kritik an Glauben oder Religion als solche
zu interpretieren, sondern eher als Enttarnung des Statusmissbrauchs von Priestern fir eigene
Ambitionen und die damit einhergehende Vernachlassigung ihrer eigentlichen Pflichten. Wie
Franko appelliert der Autor in seinem Schaffen an die aufklarerische Aufgabe der Geistlichen
als Kulturtrager unter dem Volk - eine Position, die wiederum durch positivistische
Anschauungen zu erkléren ist. Mit der Zeit wird sich Makovej jedoch von der radikalen
Bewegung immer mehr distanzieren, bis er Mitglied des 1911 gegrundeten Christlich-

Sozialen Verbands (ukr. Chrystyjans’ko-Suspil’nyj Sojuz) wird.?

6.1.1 Galizien als Land sozialer Umwalzungen und religidser Umbriche in Frankos

Erz&hlung Navernenyj Hrisnyk

Frankos erste antiklerikale Motive sind bereits in der 1877 erschienen Erzéhlung
Navernenyj Hrisnyk (Der bekehrte Siinder)** deutlich zu sehen, in der die Person eines
ukrainischen Pfarrers klar artikulierte negative Zige besitzt und in ihrem Handeln scharf
kritisiert wird.”? Die Erzahlung gehdrt zum sogenannten Boryslav-Zyklus und spiegelt das
Interesse des Autors an der sozial-wirtschaftlichen Situation dieser Region und ihrem Einfluss
auf den Alltag der ukrainischen Bauern wider. Franko behandelt hier das Problem der
sporadischen und wenig durchdachten wirtschaftlichen Industrialisierung und ihrer negativen
Auswirkung auf das Leben ukrainischer Bauern. Im Zentrum der Erzdhlung steht das Motiv
eines nach besserem Leben strebenden Menschen, der in seinem Vorhaben jedoch von seiner
Umgebung weder unterstitzt noch toleriert wird und infolge dessen an den neuen sozialen
Gegebenheiten scheitern muss. Ein solcher Mensch ist der Protagonist der Erz&hlung, Vasyl’
Pivtorak. Er ist ein wohlhabender, glaubiger und in der Dorfgemeinde hochangesehener
Bauer, der jedoch infolge seines Ehrgeizes und Kenntnismangels, aber auch der Tucke und
Feindseligkeit der ihn umgebenden Leute zum bettelarmen, alkoholsiichtigen und kranken

Menschen wird.

20 7zum politischen Wandeln von Osyp Makovej vgl. SIMOvYC, VAsYL’: Josyp Makovej. In: DERs.: Praci v
dvoch tomach (Bd. 2, hrsg. v. TKAC, LiubmyLA). Cernivei: Knyhy XXI 2005, S. 366-373, hier S. 367f.

2! FRANKO, IvaN: Navernenyj Hrisnyk [Der bekehrte Siinder]. In: DERs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach
(Bd. 14, hrsg. v. Bass, 1. 1.). Kyiv: Naukova dumka 1978, S. 307-369.

22 zur antiklerikalen Thematik dieser Erzahlung und zu dem in ihr vorhandenen religiésen Konflikt siehe
BORAKOVSKYY, LyuBomYR: Kirche im oder auf dem Weg der Moderne? Die Stellung der ukrainischen
Geistlichkeit zur Modernisierung in Galizien und ihre literarische Austragung bei Ivan Franko und Osyp
Makovej. In: HAID, ELISABETH / WEISMANN, STEPHANIE / WOLLER, BURKHARD (Hrsg.): Galizien: Peripherie
der Moderne - Moderne der Peripherie? (Tagungen zur Ostmitteleuropa-Forschung; 31). Marburg: Herder-
Institut 2013, S. 145-157, hier S. 149-151
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Der Weg der Degradation beginnt fur Vasyl’ mit seinem Wunsch, auf dem eigenen
Grundstick Erdol zu gewinnen und davon finanziell zu profitieren. Ohne entsprechende
Fachkenntnisse und Unterstiitzung seitens der Gemeinde ist dieses Vorhaben zum Scheitern
verurteilt: Vasyl’ verliert seine zwei Sohne bei der Bohrung, weil sie keine entsprechende
Ausrustung hatten. Verzweifelt und deprimiert beginn Vasyl” Trost in der Schenke zu suchen,
jedoch rechtfertigt er seine Tragddie durch bdses Fatum, nicht aber durch seine eigenen
Fehler. Er distanziert sich in der Folge von der Gemeinde und vor allem von seinem dritten
Sohn Ilvan, der den wahren Grund fir dieses wirtschaftliche Scheitern, namlich den
Kenntnismangel und die Naivitat seines Vaters sieht. Er versucht den Vater noch aus dem
alkoholischen Sumpf zu retten, jedoch bleibt Vasyl’ Ivans Erklarungen gegenuber
verschlossen und néhert sich stetig seinem Verfall und seinem Tod.

Wéhrend in der Erzahlung die Idee des wirtschaftlichen und kulturellen Fortschritts
nur am Rande erwahnt wird, ist die kritische Schilderung der Modernisierung und
Industrialisierung, die die traditionelle Lebensordnung der unvorbereiteten ukrainischen
Bauern zerstéren und sie mit unbekannten sozialen Herausforderungen konfrontieren, kaum
zu ibersehen.?® Vasyl’ tiberlegt nach dem Tod des ersten Sohns, ob er in seiner Olgewinnung
innehalten soll, weil es keine Gott gerechte Tat zu sein scheint, die ,heilige Erde” durch
Bohrung zu pliindern und dadurch Geld zu gewinnen.?* Auch im Sinne der sozialistischen
Kritik am Kapitalismus kann dieser Gedanke Uber die allzu schnelle finanzielle Bereicherung
interpretiert werden.

Es handelt sich in der Erzahlung nicht nur um eine bloR3e Kritik an der wirtschaftlichen
Modernisierung. Denn es ist nicht der Wunsch des Protagonisten nach wirtschaftlichem
Erfolg, sondern die soziale Ungerechtigkeit und 6konomisch-technische Unaufgeklartheit, die
ihn zu Fall bringen. Dass dabei Geistliche nicht unbedingt eine positive Rolle spielen, zeigt
sich deutlich bei der Analyse der in der Erzdhlung dargestellten Figur des Dorfpfarrers und
des zwischen ihm und Vasyl’ entstandenen Konflikts.

Der in der Erz&hlung geschilderte Ortspfarrer ist ein passiver, willenloser Mann, der
nicht gut ausgebildet ist, dafur aber hochndsig und ehrgeizig. Er ist sich seiner hohen
gesellschaftlichen Position bewusst und profitiert davon. Auf diese Weise ist er nicht
imstande den Bauern die angebrachte seelsorgerische Unterstitzung zu leisten und zu ihrer
kulturellen und geistigen Entwicklung beizutragen. Franko verweist hier implizit auf die
Vorstellung eines ,richtigen Priesters® — eines intelligenten, gut ausgebildeten und geistig

28 \/gl. dazu HUNDOROVA, TAMARA: Franko ne/i Kamenjar [wie Anm. 6], S. 40.
4 V/gl. FRANKO, IVAN: Navernenyj Hrisnyk [wie Anm. 21], S. 311.
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reichen Menschen, der dem einfachen Volk in seiner Not beisteht und Ndchstenliebe
verkiindet.®® Der Pfarrer von Boryslav dagegen vernachlassigt nicht nur seine kirchlichen
Pflichten, sondern profitiert auch vom menschlichen Ungliick und ist darum an der
Verbesserung der sozialen Situation nicht interessiert. Zu einer solchen Feststellung kommt
man beim Lesen des Abschnitts, wenn der Priester um den Preis fir das Begrébnis von

Vasyl’s Sohn feilscht und sich dabei als mitleidlos und moralisch verkommen heraussteli:

Und Vasyl’ Pivtorak schleppte sich erschittert zum Pfarrer.

—[...] Ich bin gekommen, damit Sie den stindigen Leichnam der Erde (ibergeben.

- Ja, ja! Es ist eine heilige Pflicht. Ich weil3, ich weil3, er war ein gehorsames Kind! Na gut,
Vasyl’, du bist jetzt reich... [...] Gib mir fur die Beerdigung 50 Gulden. Na, was? Das ist
doch jetzt fur dich nichts.

— Aber, Hochwiirden, das ist zu viel! Firchten Sie sich vor Gott, ich hab doch jetzt Kummer!
Wie kann ich noch mit Juden handeln? [...] Und noch dazu liegt mein Weib im Sterben, die
Arme! Wer weil3, ob sie noch eine Woche schafft. Und dann wieder Ausgaben, Hochwiirden,
aber Bares ist keines!

— Na gut, dann einigen wir uns gleich fur zwei Beerdigungen zusammen. Gib mir 80 Gulden
daftr, du armer Schlucker!

— [...] Was sagen Sie da! — schrie der arme Vasyl’ auf, bis tief ins Herz erschuttert von
diesem Gespréch. — Soll ich gar um die Beerdigung flr eine noch lebende Christin handeln?
[...]

— Na gut, na gut! Ich habe nur so gescherzt. — erwiderte der Pfarrer lachelnd. — Es ist nichts
Boses damit gemeint. Na gut, geh schon, du Armer. Und ich komme dann morgen. [...].*

In Frankos Zeichnung des Boryslaver Pfarrers in Navernenyj Hrisnyk wird der Grund
fur dessen, aus christlich-humanistischem Blickwinkel betrachtet, negative Handlungen
bedeutungsvollerweise weniger durch seinen personlichen Charakter erklart, sondern durch
seine zweifelhafte Ausbildung im Priesterseminar, wie es dem folgenden Beispiel zu

entnehmen ist;

Auch der Pfarrer von Boryslav war ein ehrlicher Mann, der seiner Gemeinde nur das Beste
winschte. Aber die Alltagssorgen und der eintdnige Verlauf seines Lebens trugen dazu bei,
dass er kaum Zeit fand, dariber nachzudenken, ob und wie das Wohl der Gemeinde zu
erlangen ware. Er beschrénkte sich darauf, was der Ritus vorschrieb, der ihm im

% Diese Invariante des ,richtigen Priesters® ist von Frankos Kritik am Klerus abgeleitet, vgl. z.B. IVAN FRANKO:
Narodna sprava i popy [Die nationale Angelegenheit und die Popen], New York: Ukrains’ka drukars’ka i
vydavnyca spilka 1918, S. 10f, 16f.

2 Originaltext: ,,A Bacuns ITiBTOpaK, MOB MPUTOJOMIIICHHH, MOBOMIKCS 10 MAHOTISA. — [...] 51 mpuiiios, mobu-
ChTE TpIllTHE TLJIO 3eMJICHBIII Biaamu. — A, Tak, Tak! CBATHII 000’ 130K, — MOCITYIITHA Oyja AUTHHA, 3HAFO, 3HAFO!
Hy, Bacwuto, — ane tu Temnep 6arau... [...] A MeHi 3a norpi6 m’staecsts 3omnotux. Hy, ra, mo? Y tebe To Tenep
Himo! — Eii, eromocts, TO 3a0arato! Bilitecs Oora, y MeHe Temep Irpu30Ta, JIe MCHI Cs IIe 3 )KHIaMH TOPTyBaTh?
[...] A e oH i Mos cTapa, OifHa, AOrOpae, JenBe-JeaABe. XTO 3HA€E, IIU IIe THKICHD MPOAUXa€E. 3HOB BUIATOK, a
TOTOBOTO, TAHOTUUKY, Hema! — ['a, To 3romiMcs 3a 00a morpedu pasom. Jlacu BiciMIecaTh 30J0THX, HeOOKe! —
[...] A Bu 1m0 TOBOpUTE! — CKPUKHYB Oimoiaxa Bacuib, ypaskeHuid 10 TITMOMHM Ceplis TaKor Oecimoro. — AOu s
JUTS )KUBOTO XPUCTUSIHUHA Hamepes norpio Toprysas? [...] —Hy, Hy, s Tak, »®apTyBaB, — CKa3aB, YCMiXalO4HCh,
nmaHotelb. — Hema B TiM Hidoro Tak 3moro. Hy, Hy, iinu, HeOoxe, a s Bke TaM 3aBTpa Haxiimy. [...]" in
FRANKO, IvAN: Navernenyj Hrisnyk [wie Anm. 21], S. 316f.
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Priesterseminar beigebracht worden war: moralisierende Predigten, in denen auf
wohltdnendste Weise die idealste und abstrakteste Morallehre verkiindet wurde.?

Der Pfarrer erscheint samt der von ihm verkiindeten moralisierenden Lehre als
mangelhaft ausgebildeter und somit inkompetenter Mensch, der unter den sich neu
etablierenden politischen und wirtschaftlichen Umstanden nicht imstande ist, seiner aus
einfachen Bauern bestehenden Gemeinde eine entsprechende seelsorgerische Unterstiitzung
zu geben und auf neue soziale Prozesse adéquat zu reagieren. Er neigt dazu, die materielle
und kulturelle Rickstandigkeit der Bauern eher durch Suinden wie die Vorliebe fir Schnaps
oder Faulheit zu erkléaren, nicht aber durch einen bestimmten sozialen Sachverhalt. Auf diese
Weise scheitert der Boryslaver Pfarrer in seiner Funktion als Verkinder der christlichen
Moral, als Lehrer und Seelsorger: Als lvan sich mit der Bitte an den Pfarrer wendet, seinen
Vater auf einen besseren Weg zu fihren und ihn von der Alkoholsucht befreien zu helfen,
weil} dieser keine wirksame Methode als Vasyl® 6ffentlich Suinde vorzuwerfen und ihn in der
Kirche vor der gesamten Gemeinde zu Kritisieren. Statt zu helfen fihrt diese ,, Therapie* zur
zunehmenden Verzweiflung Vasyl’s, seiner wirklichen Entfremdung von der Kirche und
weiterem Trost im Schnaps. Auch die kritische Stellung der anderen Bauern zu Vasyl’, die
nicht zuletzt von Predigten in der Kirche beeinflusst wird, tragt zu seinem sozialen Abstieg
bei:

Sie [die Bauern, L.B.] glaubten aber mit der gleichen Aufrichtigkeit, mit der sie einen
Nachbarn aus der Not retteten, an alles, was ihnen in der Kirche von der Kanzel gepredigt
wurde. Ihr Glaube an Dogmen und Wunder war nicht anngdhernd so grof3, wie ihr Vertrauen
in die Predigten des Pfarrers. [...] Keinen Sonntag lieR der [Boryslaver, L.B.] Pfarrer
vergehen, ohne Vasyl’ zu erwéhnen. Dabei wies er auf dessen siindiges und gottloses Leben
hin, auf die Holle, die ihn erwarte und auf die Schande, die dieser Landwirt, der zudem bis
vor Kurzem noch zu den anstandigsten gehorte, der ganzen Gemeinde damit mache. [...]

Und da der Pfarrer nicht und nicht aufhorte, ging Vasyl’ bald nicht mehr in die Kirche, um
der peinlichen Kritik an sich selbst nicht weiter zuhéren zu miissen.”®

Aullerdem:

27 Originaltext: ,,] GoprcIaBChKi MAHOTEIs Gy/TH YECHHIA YONOBIK, IMPO GaXaTH 106pa [T CBOIX IPOMAJISH, ae
3a IOMAIHIMHU KJIOMOTaMH, 32 OAHOCTAWHUM THPKOTOM IIOJIEHHOIO YKUTTS HIKOIH iM Oys0 i OAyMaTH, 4H 1 SIK
MOX OCSATHYTH TOTO A00p0. BoHM OrpaHuumiucs Ha THM, 10 TPUITUCYBAB PUTYaJI, YOMY iX BUBUEHO B CeMiHapii,
C. € Ha MOpaJi3ylounxX TMPONOBIAAX, B KOTPUX SIKHAW3BYYHINle BHUIOJOIIYBANM HaifineanbpHinm i
HalabcTpakTHIII MopasbHi Hayku.”, in ebd., S. 348.

%8 QOriginaltext: ,,Ate 3 TOB CaMOB IHPICTIO, 3 SKOB PATYBAIIM CYCiaa 3 HYXIH, BipHIIH BOHH, HEGOPAKH, B yce Te,
110 TOBOPEHO iM B IIEPKBI 3 Ka3aJbHHMI, Tall TO HE TaK B caMe Ka3aHHs Ipo 4yna Ta JOrMH, a OlIblIe B TO, IO
TOBOpHWJIOCS IO Ka3aHHi... OTxe X TO B TakuxX Oecifax MaHOTElb He 3alMIIWIA Hi OJHOI HeIul BHpa3HO
HATAKHYTH Tpo Bacuist, npo Horo rpimrHe ta 0e300KHE XKUTTS, PO MEKII0, KOTPe HOro 0XKUAAE 110 CMEpTi, PO
BCTHJI, SIKUil pOOUTH YCiif TpoMaji TOM rasma, 1o HETAaBHO TOMY YHCIHBCS M0 HalmopsaHimmX... Jam — mani,
KOJIM MAHOTEelb He yHIMaJucs, Bacuib 30BCiM mepecTaB XOAWTH JI0 LIEPKBH, IIOOM HE CIyXaTH KOXKHICIHBKHUM
pas3 raus6u npo cebe., in ebd., S. 338.
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[...] Vasyl’ duckt sich, folgt dem Palamar [Ministrant im orthodoxen Ritus, L.B.] in die
Sakristei und wartet, dass man ihn jetzt noch mehr beschamen wirde. Eigenartigerweise fiel
ihm dabei das folgende Sprichwort ein: ,,Na gut, Mutter, ich gehe in die Kirche, aber so wahr
mir der Teufel helfe, dass ich da Gott nicht anbete!” Vasyl’ weill nicht, wie er auf dieses
Sprichwort kam, jedoch widerholt er es wieder und wieder, ohne zu wissen, warum.”

In der Darstellung des Konflikts eines Individuums mit seiner Umgebung lasst sich der
fur Franko in den néchsten Jahren typische Stil erkennen, den man als ,,wissenschaftlichen
Realismus* bezeichnet kann.*® Franko sah die Aufgabe der Literatur nicht nur in der direkten
Schilderung der Realitat, sondern auch in der erkldrenden Darlegung wichtiger sozialer
Prozesse und ihrer Folgen. Dabei sollen auch bestimmte kulturelle und geistige Ideale und
Ziele aufgezeigt und den Lesern vermittelt werden. Darin manifestiert sich der aufkléarerische
Charakter dieser Prosa.** In diesem Sinne lasst sich auch der Charakter der Handlungen des
Pfarrers wie auch Vasyl’s deuten und erweist sich als dialektisch bedingt: Der Pfarrer
bewertet das Verhalten Vasyl’s von seiner sozialen Position und seinem klerikal-traditionalen
Standpunkt aus, der durch mangelhafte Ausbildung gepréagt ist. Fur ihn gilt Vasyl’s Verhalten
als stindig und darum der Kritik wert. Fir Vasyl’ aber lauft dieser Prozess in die
entgegengesetzte Richtung: Da er weder Trost noch Verstandnis beim Pfarrer findet, sucht er
diese in der Schenke und wird in der Folge von dem jldischen Schankwirt betrogen. Auf
diese Weise stellt Franko nicht nur einzelne Realitétsbilder dar, sondern schildert sie in ihrer
gesellschaftlichen Bedingtheit und dialektischen Verbundenheit.*

Wie der biblische Hiob wendet sich Vasyl’, nachdem er alles verloren hat, wieder zu
Gott und stirbt in der Kirche, von seiner irdischen Last befreit. Die Umkehrung der Rollen
von Vasyl’ und dem Pfarrer ist hier besonders auffallend: Durch sein Leiden gelangt Vasyl’
zum wahren Glauben und stirbt in der Kirche, wahrend dem Pfarrer wahre religiose Gefiihle
weiter verschlossen bleiben.** In Navernenyj Hrisnyk miissen die Protagonisten also scheitern,
so der Fatalismus des Autors. Denn auch Vasyl’s Sohn Ivan, zielstrebig und fleiRig, ist nicht

imstande dem neuen industriellen Boryslav und der hier herrschenden sozialen Ordnung zu

29 Originaltext: ,[...] CkynuBcs Bacuiuiie i iife 3a majgamMapeM 3a 3aKpHUCTifO, JKAy4H Ie Oijblire raHp0u Ha
cebe. B tioro aymmi AMBHUM criocoOoM 3acTpsiia npunoiaka: “Tlimy s, Mamo, 10 IIEPKBH, ajie YopTa 3’iII, 10 TH
cs1 Oyny Oory monutu!,, Bacuib He 3Hae, BiIkM BOHA Telep BIajia HOMY Ha rajky, i 0e3 Bizoma moBTopse i co0i
B Myl pas, i Apyrui, i TpeTii, cam He 3Hae, 1o mio i mo sike?...”, in ebd., S. 332.

%0 v/gl. HUNDOROVA, TAMARA: Franko ne/i Kamenjar [wie Anm. 6], S. 36.

%1 Fiir Franko sollte die Literatur wie die Wissenschaft dem Fortschritt dienen: ihre Methoden sollten also von
einem wissenschaftlichen Charakter sein wie Vergleich, Analyse der realistisch dargestellten Situationen,
wahrend das &sthetische Anliegen im Hintergrund stehen sollte. Vgl. dazu FRANKO, IVAN: Literatura, ii
zavdannja i najvaznisi zichy [Literatur, ihre Aufgaben und die wichtigsten Merkmale]. In: Ders.: Zibrannja
tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 26, hrsg. v. SCURAT, S. V, MYKYTAS’, V. L.). Kyiv: Naukova Dumka 1980, S.
5-14, hier S. 13f.

%2 HUNDOROVA, TAMARA: Franko ne/i Kamenjar [wie Anm. 6], S. 39.

%3 Vgl. dazu: BORAKOVSKYY, LYUBOMYR: Kirche im oder auf dem Weg der Moderne? [wie Anm. 22], S. 151.
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widerstehen: Er endet wie sein Vater in einer Schenke, allein, verzweifelt und bettelarm.
Ivans einzige Option der seelischen Befreiung vom Ol- und Geldsumpf ist auch der Tod.

Das interessante Merkmal bei dieser Darstellung religioser Problematik besteht darin,
dass hier das Spannungsverhéltnis zwischen der Religion als seelisch-moralischem
Anhaltspunkt und der Kirche als geistlicher Institution aufgezeigt wird. Interessant ist dabei,
dass der Akzent nicht auf das Konfliktpotenzial der Religion gelenkt wird, sondern auf ihre
Funktion, den Konflikt tiberwinden zu helfen®** Hatte Vasyl’ geistige Unterstiitzung beim
Pfarrer gefunden und somit die Mdglichkeit gehabt, seinen Glauben in der Kirche zu leben,
hatte er vielleicht seine innere Verzweiflung Uberwinden und seinen sozialen Abstieg
verhindern konnen. Dieses Motiv kommt der in Franzos’ Erzéhlung Judith Trachtenberg
erlauterten religidsen Problematik nahe®, wo einem Individuum die Méglichkeit verschlossen
wird, nicht nur seinen urspriinglichen, sondern auch den angenommenen Glauben zu leben,
was zu einem folgenschweren religiésen Konflikts fihrt.

Solche Schilderungen eines Pfarrers wie bei Franko waren unter ukrainischen
Schriftstellern keine seltene Erscheinung.*® Eine ahnliche Szene ist z.B. in der von Oleksa
Martovyé verfassten Erzihlung Muzyc’ka smert’ (Der Bauerntod) zu finden.®’ Es handelt sich
um den Tod eines armen ukrainischen Bauern, der vom Alkohol heimgesucht im Sterben
liegt. Auch hier wird auf die finanzielle Problematik hingewiesen. Die Bauern sind eher
darum besorgt, wo sie Geld fur das Begrabnis auftreiben sollen, als Gber die Tatsache, dass sie
sterben werden und was sie im jenseitigen Leben erwartet. Das dabei vermittelte Bild der
bauerlichen Wahrnehmung und Auslbung der eigenen Religion macht diese Erzéhlung zu
einer interessanten Quelle der zeitgendssischen Darstellung des religiésen Lebens in Galizien.
So erweisen sich die in diesem Werk geschilderten Bauern als naive, leichtglaubige aber auch
gleichgiiltige Menschen, deren Religiositat von oberflichlichem Charakter ist. Die
Beschaffenheit der gesellschaftlichen Hierarchien sowie die Stufe der Frommigkeit werden
dabei anhand der Zahlungsféhigkeit an die Kirche gemessen und erklart:

% Zu religisser Konfliktbewaltigung vgl. MURKEN, SEBASTIAN: Selbstliebe, Néchstenliebe oder Gottesliebe?
Uberlegungen zur Klassifikation religioser psychosozialer Konflikte. In: Zeitschrift fir Religionswissenschatft.
14 (2004), S. 113-140, hier S. 132f.

% Siehe FRANZOS, KARL EMIL: Judith Trachtenberg. Wien: Globus-Verl. 1988.

% Unter anderen sind hier solche Erzahlungen wie Zalissja von Osyp Makovej oder Patriotycni poryvy von
Franko zu erwéhnen. Siehe MAKOVEJ, Osyp: Zalissja. In: DERs.: Tvory v dvoch tomach (Bd. 1, hrsg. v.
MySanyc¢, O.V.). Kyiv: Dnipro 1990, S. 332-518; FRANKO, IVAN: Patriotyéni poryvy [Patriotische
Bestrebungen]. In: DEeRs.: Zibrannja tvoriv u p’jatdesjaty tomach (Bd. 15, hrsg. v. KOLESNYK, P.J.). Kyiv:
Naukova dumka 1978, S. 35-41. Im Weiteren wird darauf noch praziser eingegangen.

%7 Siehe MARTOVYC, OLEKSA: MuZyc’ka smert’ [Der Bauerntod]. In: Literaturno-naukovyj vistnyk. 4/10 (1898),
S. 52-86.
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— So denkt ihr dartiber nach, — sprach weiter der kleine Mykyta, — wo ein Bauer nach dem
Tod hin soll? Mit einem Herrn steht es anders. Denn wie anders? Ein Herr ist bei Gott
entweder bdse oder gut. Der gute Herr bezahlt fir Gottesdienste, gibt Armen das
Gnadenbrot, wird von zehn Popen begraben, nicht wahr? Denn er kann sich dies alles leisten.
Ein solcher Mann geht sofort ins Paradies. Und der bdse Herr gehort in die Holle. Und was
sollt ihr mit einem Bauer anfangen? Weil er vielleicht, wie man Gott ehren soll? Er geht nur
in die Kirche, weil die anderen dorthin gehen. Er bekreuzigt sich, als wollte er Fliegen
wegtreiben. Armen gibt er nichts, denn er wirde selbst von jemandem nehmen, hdtte man
einen solchen Dummen gefunden, der einem Bauer etwas geben wirde. Die Popen beten
nicht far ihn, weil er den Gottesdienst nicht bezahlen kann. Und so, gemal dem
Gesetzesparagraphen, muss er in die tiefste Hélle. [...].%*

Allgemeine Verzweiflung, Mangel an grundlegenden religiosen Kenntnissen sowie die
schwere materielle Not der Bauern verstarken ihren Glauben nicht, so Martovy¢, sondern sind
von gegenteiliger Wirkung. Es ist eher die Vorstellung wvon einem hierarchisch
héherstehenden Priester und die davon abgeleitete Furcht vor Gott, die die Grundsteine der
bauerlichen Religiositat ausmachen. Joseph Roth schreibt spater:

Die [Bauern in Galizien, L.B.] sind fromm, abergldubisch, furchtsam. Sie leben in scheuer
Ehrfurcht vor dem Priester und haben einen maltlosen Respekt vor der ,Stadt‘, aus der die
seltsamen Fuhrwerke kommen, die ohne Pferde fahren, die Beamten, die Juden, die
Herrschaften, Arzte, Ingenieure, Geometer, Elektrizitat, genannt: Elektryka; [...] So war’s,
als der Kaiser Franz Joseph regierte, und so ist es heute.*

Eine solche durch Aberglauben und Naivitat gepragte Weltvorstellung vieler
ukrainischer Bauern stellte flir Franko ein grof3es soziales Problem dar. Frankos didaktische
Ausrichtung seiner friiheren Kurzprosa besteht darin, dass der Autor die Ukrainer in ihren
gesellschaftlichen Handlungen nicht idealisiert und als bloRe Opfer politischer,
wirtschaftlicher oder kultureller Diskriminierung seitens der Polen, Juden oder Osterreicher
schildert. In Frankos Kritik an ukrainischen Geistlichen lassen sich somit hohe Anspriiche
erkennen, die der Autor an die ukrainische Intelligenz stellte. In diesem Sinne kommt Frankos
Vorstellung von einem Priester der josephinischen sehr nahe*, seine Darstellung weist somit
klare aufklarerische Motive auf. Auf diese Darstellungstendenz bei Franko wird im folgenden
Unterkapitel genauer eingegangen.

% Originaltext: ,.— Taii Bu cobi morazmaiite, — roBOpUB Majuii MuUKHTA, — ¢ MY)KHKa [0 CMEPTH MPUMICTUTH?
[Nana wHakma pid. bo mro-x? Ilan a6o 3muii y Bora a6o moOpwmii. JloOpuii maH HaiiMae ciayxOu, po3mae Ha
01IHUX, XOBAIOTh €r0 3 JECATH MOMIB, TO 110. bo Mae Bimku. Takoro 3apa3 mo CMepTH JI0 paro. A 3J10r0 B IEKJIO.
A 3 My>XUKOM ke 1110 3pooute? Mmxkuk nypHuii. Bin HiOu 3Hae, sik bora xBanutu? XoauTh 10 IepKBH, 60 ApyTi
WayTh, Tall XpECTUTH Cs1, TelOu BiJ MyXx oOransB csi. Ha GigHux He po3nae, 00 i cam Ou B3sB, sIKOM HAaWIIOB Cs
TaKWi TypHUH, 1100M MY)XHUKOU IIOCh AaB. [Tonu He BiaMOiIOIOTH, 60 HEe Mae 3a 1o ciyxou HaiiMaTu. To Tak,
oYK maparpady, HaeKkano-6 cs eMy Ha came JHO 0 nekia. [...]“ in ebd., S. 74f.

% RoTH, JosePH: Reise durch Galizien. In: DERs.: Werke in 6 Bd. (Bd 2. Das journalistische Werk: 1924-1928,
hrsg. v. WESTERMANN, KLAUS). KdIn: Kiepenheuer & Witsch 1990, S. 281-292, hier S. 281f.

“0 Siehe dazu Kap.2.1.
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6.1.2 Zum negativen Image eines ukrainischen Pfarrers bei Franko. Okonomische,

politische und kulturelle Problematik seiner Schilderung

Wéhrend in Frankos Navernenyj Hrisnyk die Kritik an der Geistlichkeit in engem
Zusammenhang mit der Kritik an der willkurlichen Industrialisierung in Boryslav steht, wird
der Pseudopatriotismus des ukrainischen Klerus und die materielle Ausbeutung der Bauern
durch die Priester zum Hauptmotiv der Erzahlung Patriotycni Poryvy (Patriotische
Bestrebungen). In dieser 1878 in der Zeitschrift Hromads’kyj druh publizierten Erz&hlung
nimmt die Thematisierung der kulturellen und materiellen Kluft zwischen dem Klerus und
den Bauern besonders scharfe und antiklerikale Tone an und zeigt die groflen sozialen
Gegensétze in Galizien auf. Auf der einen Seite steht die Familie des bettelarmen Bauern
Maksym, dessen Frau im Sterben liegt. AuBer einem Glas kalten Wassers und dem harten
Bett hat ihr Mann ihr nichts zur Milderung des Schmerzes anzubieten. Auf der anderen Seite
wird der Pfarrhof des Priesters Ilija — eines wohlhabenden, patriotisch gesinnten Russophilen
- geschildert, der eben Gaste bei sich empfangt. Es ist, so der Erzahler, die Créme de la Créeme
der ukrainischen Gesellschaft, flammende Patrioten, die Uber die politische Situation
diskutieren, polnische Politiker kritisieren und mit Russland sympathisieren. Satt und heiter
spielen sie Karten, singen und tanzen, scherzen und machen jungen Frauen den Hof. Dabei
werden sie angeblich von edelsten patriotischen Bestrebungen bewegt: Sie schreiben
patriotische Artikel fir die Zeitung Slovo und spenden Geld fiir griechisch-katholische
Kirchen, russophile Jugendorganisationen und Zeitschriften, zu denen auch Slovo zahlt. Die
bittere Prosa des Alltags geht sie nicht an, so der Autor.**

Auch der Pfarrer Ilija ist vom gleichen Schlag. Intelligent, gebildet (,,schreibt nur mit
wenigen Fehlern®), weil3 er seine Reden ber die Wiedergeburt des ukrainischen Volkes, tber
die Nachstenliebe und die Wichtigkeit gegenseitiger Unterstlitzung einnehmend zu halten und
sammelt damit Geld fur die patriotischen Anliegen seiner Gaste. Seine echte Natur zeigt sich,
als am friihen Morgen Maksym zu ihm kommt und bittet, seine Frau zu beerdigen. Da sie
aber, so der Pfarrer, unerwartet gestorben sei, ohne Beichte, muss Maksym 30 Gulden fur die
Beerdigung zahlen. Dessen Bitte fruchtet nicht — resigniert und besorgt kehrt Maksym nach
Hause zurlck. Dieser vielleicht etwas zugespitzten Szene folgt eine lange Erléuterung des
Erzahlers Uber die Rolle der Priester im gesellschaftlichen Leben der Bauern und ihren

negativen Einfluss auf dieses. Es sind dies Worte, die eingedenk der politischen und

1 Vgl. FRANKO, IVAN: Patriotyéni poryvy [wie Anm. 36], S. 41 In diesem Motiv ist auch die Andeutung an das
Gleichnis vom reichen Mann und vom armen Lazarus zu erkennen, besonders wenn man dabei Frankos Interesse
an biblischen Motiven in Betracht zieht.
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ideologischen Uberzeugungen Frankos in dieser Zeit mit der Meinung des Autors

gleichgesetzt werden kdnnen:

[...] Diese Leute [die Priester, L. B.], die selbst den Verzicht auf irdische Giiter predigen,
schamen sich kaum ihre H&nde auf den letzten, blutigen Groschen des Volkes zu legen. Und
das auch noch heftig, hochndsig und frech! Und danach schreien die Moralisten und Pfarrer
noch Ezber die Verdorbenheit, Demoralisierung und das Fehlen von menschlicher Wiirde im
Volk!

Dann wendet sich der Erzéhler schon unmittelbar an die Priester. Das Markante an
dieser kritischen Auseinandersetzung besteht darin, dass sie an den gesamten Klerus
adressiert wird und nicht nur an die Russophilen. Im Gegensatz zu anderen Stellen, wo
explizite Anweisungen an die Russophilen vorkommen, enthélt dieser Appell des Erzéhlers
keine politische Differenzierung und verweist auf die geistige und aufklarerische Funktion

des Klerus im Allgemeinen:

Horen Sie, ,,hochwohlgeborene Herren®, vor allem selbst auf, jeden Keim, jeden Funken von
menschlicher Selbstdndigkeit, menschlichem Charakter und Gedanken jenes Volkes zu
ersticken und zu erdriicken. Horen Sie auf, es durch lhre eigenen Vorbilder, Ihr eigenes
Leben und lhre Lehre zu demoralisieren, sondern erkennen Sie in ihm den Bruder,
Ihresgleichen, erkennen Sie sein Leben und seine Bediirfnisse. Geben Sie ihm eine ehrliche
Hand, keine schmutzige und habgierige, dann wiirden Sie sehen, dass unser Volk kein
solches Tier ist, wie Sie es darstellen. Und wenn jemand an seiner Verdorbenheit schuldig
ware, dann vor allem Sie selbst!*

Wie diesem Beispiel zu entnehmen ist*, hinterfragt Franko den sozialen Status der
Geistlichen als Intellektuelle und verneint dadurch den von der Kirche gestellten Anspruch
auf eigene kulturelle und geistliche Dominanz. Diese Beschreibung erklért sich ganz im
Zeichen der positivistischen Asthetik, indem einzelne Personen nicht nach abstrakten
Kriterien, sondern nach ihren realen Taten und sozialem Handeln bewertet werden. Weder die
hohe gesellschaftliche Position noch die erworbenen theoretischen Kenntnisse machen ein

Individuum zu einem Kkultivierten Menschen, sondern seine Haltung anderen Menschen

“2 Originaltext: ,[...] Y Tax moneii [cBamennuki, JI. B.], mo cami OpomoBiayioTh BifpedeHHs Bif po3KouIiB
CBITY, HEMa 1 KpaIUIMHH CTUAY BUTSATaTH PYKY IIO MOCTIJAHMNA KPUBABUH Tpilll HAPOAY, BUTATATH TaK Pi3Ko,
ropzo, 3yxBajuo! | me moroMy MOpaticTH Ta MAaHOTYUKU TOBOPSTH Ta KPUYaTh MPO 3iMCYTTs, 3/IeMOpalli3yBaHHs
Ta HeIocTavy JIFOACHKOT TiqHOCTI B Hapoi!®, in ebd., S. 40.

43 Originaltext: ,ITepecranbte, ,,0aropoaHi maHoBe", ymepea caMi BOMBAaTH Ta 3[aBIIOBATH B TiM HapOIi
KOXKIHUH 3apija, KOKIY iCKpY JIFOJICBKOI CAMOCTIHHOCTI, XapakTepy ¥ JYMKH, IEPECTaHbTE IEMOpaTi3yBaTH HOro
BJIACHMMU IIPHUKJIaIlaMH, BIIACHUM XHUTTSM Ta HayKamH, Ii3HAHTe pa3 i B HiM OpaTa, piBHOrO c00i, mi3HakTe Horo
KHUTTS W OTpeOu, monaiire oMy Iupy, He OPYJIHY Ta KOPHCTONIOOHY PYKY, a T00auyuTH TOOI1, 10 HAPOJI HAII
HE TaKui 3Bip, IKUM BH MO0 ITOKA3yeTe, i 110 KOJW XTO 3aBUHUB IIPU HOTO 31IICOBaHHI, TO, IEBHO, HA0OLIbIIe
Bu cami!“, in ebd.

* Es ist an dieser Stelle hinzuzufiigen, dass das Einbauen solcher Passagen, in denen ein auktorialer Erzahler
sich an den Leser wendet und die Handlung (oft emotionell) kommentiert, als eventuelle Abweichung von der
realistischen Darstellungsweise bei Franko gesehen werden kann, flr die der Autor so pléadierte. VVgl. HoLoD,
ROMAN: Naturalizm u tvoréosti Ivana Franka [wie Anm. 5], S. 32.
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gegenuber. Dieser humanistische Zugang ist allen Werken von Franko eigen, in denen eine
starke soziale Problematik thematisiert wird.

In Bezug auf die vielseitige Charakterisierung von Geistlichen bei Franko soll auf
eines seiner publizistischen Werke eingegangen werden, das direkt der [anti-]Klerikalen
Problematik gewidmet ist und Frankos Angriffe auf die Geistlichkeit essayistisch belegt. Es
handelt sich um den 1879 geschriebenen aber nicht erschienenen Artikel Sco ce za
intelihencija — halyc’ki popy? (Was sind das fiir Intellektuelle — die galizischen Popen?).*

In diesem Artikel unternimmt Franko einen Versuch, die ukrainischen Priester von
~ihrer psychologischen und intellektuellen Seite* zu schildern und dementsprechend ihre
unterschiedlichen Typen zu skizieren. So fangt der Autor seine Untersuchung, die er selbst als
»Zoologie der Popen* bezeichnet, mit direkten Fragen danach an, ob Priester auf dem Lande
fur die Bauern niitzlich sein kénnten, ob sie den Menschen in ihrer Not helfen kdnnten und sie
nicht finanziell belasten. Und sofort kommt die negative Antwort. Franko erklart dies
dadurch, dass man fur gewohnlich davon ausgeht und danach urteilt, wie ein Priester nach der
kirchlichen Lehre und Dogmatik sein soll, d.h. von einer rein theoretischen Vorstellung uber
den Priester und seine Funktion. Die Wirklichkeit, so der Autor, habe damit aber wenig zu
tun, was auch die Geistlichen selbst gestanden haben sollen.

Franko unterscheidet zwei Gruppen von Priestern, die es in Galizien gabe und die in
einer gewissen sozialen Opposition zu den Bauern stiinden. Die zwei Haupttypen sind der
passive und der praktische Priester, die sich aber auch Gberschneiden kénnen. Passive Priester
machen nach Franko die Mehrheit des niedrigen ukrainischen Klerus aus. Es seien Priester
mit schlechter Ausbildung, die nach dem Studium auf dem Land sehr schnell im alltaglichen
Bauernleben versinken und ihre seelsorgerischen Pflichten vernachléssigen. Wie alle Bauern
fuhren sie einen gewohnlichen Haushalt: Sie arbeiten auf dem Feld, ziichten Vieh oder Bienen
und haben kein grof3es Interesse am kulturellen Leben. Sie lesen selten Biicher oder Zeitungen
und kennen sich in der religiosen Lehre nicht aus. Auch in ihren politischen Entscheidungen
seien sie passiv und stinden nicht selten unter dem Einfluss des Grundbesitzers und

verteidigten fur winzige Zugestandnisse dessen Interessen. Ein solches Bauernleben bringt die

*® Den Artikel S¢o ce za intelihencija — halyc’ki popy? schrieb Franko als Teil der Erzahlungsammlung Kul’turni
obrazky z Halyéyny und plante sie in einem von den von Drahomanov herausgegebenen Sammelbénden
Hromada zu publizieren. Der Text blieb aber unvollendet und erschien nicht, vgl. VozNniak, MYCHAILO: Do
publicysty¢noi dijal’nosty Ivana Franka v 1879-1883 rokach [Zur publizistischen Téatigkeit von Ivan Franko in
den Jahren 1879-1883]. In: Za sto lit. 4 (1929), S. 225-268, hier S. 225f. Der im Folgenden bearbeitete Text
wurde diesem Artikel entnommen: FRANKO, IVAN: S¢o ce za intelihencija — halyc’ki popy? [Was sind das fiir
Intellektuelle, galizische Popen?]. In: VOzNIAK, MYCHAJLO: Do publicysty¢noi dijal’nosty Ivana Franka v 1879-
1883 rokach. In: Za sto lit. 4 (1929), S. 228-251.
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Priester den eigentlichen Bauern aber nicht néher, so Franko. Denn zu ihren Dienern verhalten
sie sich hochnasig und sogar aggressiv. Auch ihre Landwirtschaftsfiihrung sei nicht effektiv.*®
Den Grund daftr sieht Franko nicht nur in den bescheidenen sozialen Verhaltnissen, die er
nicht leugnet, sondern vor allem in der schlechten Ausbildung im Priesterseminar sowie in
den friihkindlich gepréagten Charakterziigen wie Passivitat oder Gleichgiltigkeit.*’

Diesem Typ stellt Franko die Priester vom praktischen Typus gegentiber. Es sind vor
allem junge Leute, die sich fir materiellen Gewinn interessieren. Zwar geben sie sich als
Intellektuelle und appellieren in ihren Predigten an moralisch-geistige Werte, ihre Intelligenz
erweist sich jedoch als fadenscheinig. Obwohl sie ihren eigenen Haushalt effizient leiten,
Geschafte fuhren und sich aktiv mit Politik auseinandersetzen, tragt dies, so der Autor, nicht
zur Verbesserung der allgemeinen Situation auf dem Lande bei. Das Geld der Gemeinde
geben sie schnell aus, wahrend sie selbst in der Regel geizig sind.”® Auf den ersten Blick
erkennt man in diesem Typ den Pfarrer Ilija aus der bereits angefiihrten Erzahlung Patriotycni
Poryvy wieder.

Franko ordnet jedoch nicht alle Priester diesen zwei Kategorien zu. Zwar aufRert er
sich scharf gegeniiber dem Klerus und bezeichnet dessen Einfluss auf das soziale Leben als
negativ, gesteht jedoch ein, dass es auch unter den Priestern einige wenige intelligente Leute
gébe, die positiv auf die kulturelle und geistige Entwicklung des Volkes einwirken. Doch
darin liegt das grundlegende Problem fir Franko, ndmlich in der Raritét solcher Vertreter der
geistlichen Schicht. Diese Kritik ist, wie schon in der Einleitung erwédhnt wurde, nicht als

Kritik an der Religion oder der Kirche im Allgemeinen anzusehen.*®

“vgl. ebd., S. 232f.

" In diesem Kontext erscheint der Beitrag in der von Franko und Pavlyk herausgegebenen Zeitschrift Narod
interessant, siehe L.B.: Jak vyCovujut’sja pytomci hr. k. holovnoi seminarii u L’vovi na provodyriv naroda.
Dopys’ seminarysta [Wie die Studenten des griechisch-katholischen Hauptseminars in Lemberg zu Volksfiihrern
erzogen werden. Beitrag eines Seminaristen]. In: Narod. Organ rusko-ukrainskoi radykal’noi partii. 1 (1890), S.
2-3, S. 27-28. Im Artikel werden das System der Priesterausbildung scharf kritisiert und Seminaristen als
politisch passive und sogar kulturlose Studenten dargestelt.

“ \Vgl. FRANKO, IVAN: S&o ce za intelihencija — halyc’ki popy? [wie Anm. 45], S. 244f.

“ Vgl. dazu z.B. das folgende Bespiel aus dem 1898 erschienenen Beitrag Radykaly i Popy: der 1918 in New
York unter dem Titel Narodna Sprava i Popy neu aufgelegt wurde: ,,Wir haben ja bereits in der vorhergehenden
Erlauterung gezeigt und gefordert, dass die Radikalen weder gegen echte Religiositdt vorgehen, noch jemals
gegen Glauben oder religidse Sakramente und Brauche vorgegangen sind.” (Originaltext: ,Mu Bike mokasanu i
3asBWIM B TONEPENHIM pO3BiAl, IO paauKajd HEe BHCTYNAIM 1 HE BHUCTYNAIOTh aHi MPOTUB IPaBIUBOL
peTirifHOCTH, aHi MPOTHB BipH, aHi MPOTHB ii TalH i 0OpsaiB.”), in FRANKO, IVAN: Narodna sprava i popy [wie
Anm. 25], S. 7.
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6.1.3 Der Vater-Sohn-Konflikt als Konflikt gegenséatzlicher Weltanschauungen und

Verhaltensmuster in der Erzéhlung Zalissja von Osyp Makovej

Die Problematik der sozialen [Un-]Téatigkeit des ukrainischen Klerus auf dem Land ist
auch Motiv der 1897 von Makovej publizierten Erz&dhlung Zalissja. Es ist die Geschichte der
Familie des ukrainischen Priesters Vasyl’ Levyts’kyj, Pfarrer in dem kleinen galizischen Dorf
Zalissja. Am Beispiel dieses Mannes wird von Makovej der konservative Charakter der
Kirche und ihrer Vertreter zum Ausdruck gebracht und auf die traditionell-patriarchalische
Ordnung hingewiesen. Der Pfarrer Levyc’kyj ist ein alter, schlecht ausgebildeter Mann, dem
es schwer fallt, den neuen politischen und gesellschaftlichen Veranderungen zu folgen. Er ist
nicht mehr imstande, die Funktion eines geistigen, kulturellen, geschweige denn politischen
Leiters der Gemeinde auszuliben. Nach dem Brand der Dorfkirche und der Geburt seines
vierten Kindes gerat er in eine schwierige materielle Situation — der einzige Ausweg aus
seiner Not, den der Pfarrer kennt, liegt in der Erhohung der Preise fur seine rituellen

Dienstleistungen, wodurch die Situation in der Gemeinde nur prekérer wird:

Nachdem Pfarrer Levyc’kyj sich nach dem Gesundheitszustand seiner Frau erkundigt hatte,
ging er mit der Pfeife im Mund in seiner Kanzlei hin und her und tberlegte, was zu tun wére.
[...] Eines war ihm Klar, dass er jetzt mehr und mehr Geld brduchte, denn ohne dieses wirde
er samt seiner Familie zugrunde gehen. Und er entschied sich dazu, mit keinem Bauern mehr
Mitleid zu haben und fir seine kirchlichen Dienste mdglichst hohe Gebihren
herauszuschlagen.*

Kritisch wird von Makovej auch die eigene Positionierung des Pfarrers Levyc’kyj
gezeigt, die sich aus der festen Gebundenheit an patriarchalische Tradition und feudale
Gesellschaftsordnung ergibt. So bleibt etwa eine seiner Tochter lange Zeit nur aus dem Grund
unverheiratet, weil ihr Anwaérter Lehrer von Beruf ist und nach der Meinung des Vaters
deshalb keine passende Partie fiir sie ist.”* Eine solche Haltung ist jedoch abwegig, denn um
einen reichen Seminaristen oder Pfarrersohn zu heiraten, brduchte die Tochter eine reiche
Mitgift, die ihr der Pfarrer aber nicht bieten kann. Die hartnédckige patriarchalische Ordnung
und das mit ihr verbundene soziale Handeln erweisen sich nur als unzeitgemalie Rudimente.

Es sei jedoch in diesem Zusammenhang zu erwahnen, dass die Person des Pfarrers Levyc’ky;j

%0 QOriginaltext: ,, Tam sxe B Xari, 0. JIEBUIbKHIA 110 GOTOCTYKIHHIO, YIEBHUBILICH O 30POBIO JKIHKH, TIOXOIKAB 3
JIFOJIKOIO B Ty0aXx IO CBOIlM KaHIEIApIi 1 AymMaB, 10 YUHKTH. [...] OHO JIUII pO3yMIB Temep SICHO, 10 EMY Tpebda
JIOKOHYE Oararto-OaraTo, sSKHaWOUTbIIE Tpoliedl, 60 0e3 HUX 3ardHe pa3oM 3 POAMHOM. | BiH pimmMBCS He
’KaJKyBaTH HiSIKOTO CEJISHUHA, 1 38 TpeOH LepKOBHI MpaBUTH sKHanOibIe.“, in MAKOVEJ, OSYp: Zalissja [ wie
Anm. 36], S. 393.

>t vgl. dazu z.B. JucHYM, PAN’KO: Osyp Makovej. Zalissja (Heneza, charakterystyka osib, zmist) [Osyp
Makovejs Zalissja: Entstehung, Charakteristik der Protagonisten, Inhalt]. L’viv: Nakladnja Ukrains’koi
Knyharni j Antykvarni 1917, S. 7.
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in der Erzahlung oberflachlich und statisch geschildert wird. Es wird nur angedeutet, dass
auch dieser Pfarrer in der Vergangenheit durchaus politisch tatig war und erst infolge der
alltaglichen Sorgen um Familie und Kinder der gesellschaftlichen Situation gegenuber
apathisch und passiv wurde. Eine ausfiihrlichere Auseinandersetzung mit dieser Wende fehlt
jedoch.

Der Person des Pfarrers Levyc’kyj wird die seines Sohns Slavko gegenubergestellt.
Dieser hat bereits das Priesterseminar abgeschlossen und kehrt zuriick nach Hause, um
ebenfalls Pfarrer zu werden. Ihn betriibt die Situation im Heimatdorf, jedoch empdrt ihn am
meisten das Verhalten des Vaters. Er ist sich der bitteren finanziellen Lage der Familie
bewusst und macht neben den allgemeinen gesellschaftlichen Umstanden auch seinen Vater
dafur verantwortlich. Es sei des Vaters Starrsinn, dass die eine Schwester noch unverheiratet
bleibt und die andere ihre Ausbildung nicht abschlieBen kann. Auch den Grund fiir den
kulturellen und wirtschaftlichen Verfall der ganzen Dorfgemeinde sieht Slavko in der
Vernachlassigung der kirchlichen Pflichten seines Vaters, denn als Pfarrer sollte er neben den
rein formalistischen Dienstleistungen die Menschen auch kulturell aufklaren und geistig
unterstitzen. Verblufft beobachtet er z.B., wie sein Vater die zweite Eheschliefung eines
ukrainischen Bauern bewilligt und sogar beflirwortet, obwohl dieser erst vor kurzem seine
Frau begraben hatte. Besonders ausdrucksvoll kommt hier die Rechtfertigung des Pfarrers zur

Sprache — in einem Dialog zwischen ihm und dem Bauern:

— Und wen willst du denn heiraten?

— Die Witwe des gestorbenen Kindrats.

— So! Sie wird eine wirklich gute Frau sein! — begann der Pfarrer zu loben. — Es muss eine
schdne Trauung sein.

— Wenn Sie nichts dagegen hatten, — sprach Kozak zufrieden, als ob er nicht seine erste Frau
gerade vor zwei Wochen beerdigt hatte. — Ich hatte es schon damals mit ihr vereinbart, als
meine Frau zu ,,verderben® begonnen hatte.

Slavko riss ob einer solchen Barbarei die Augen auf. Aber der Vater, nach dem er das
Geschéaft mit Kozak gemacht hatte, erklérte seinem Sohn diese Morallosigkeit Kozaks ganz
einfach.

— Wunderst du dich? Denkst du, auf dem Lande sei es so, wie man es in Liedern singt? Ein
Bauer kommt ohne Weib nicht aus, auch wenn er selbst nichts zu essen hatte. [...] Siehst du,
auch so ein armer Mann heiratet, und du weigerst dich, obwohl du sicher etwas fiir dich und
deine Frau zum Essen haben wirst.”

52 Originaltext: ,,— Tak 3 KMM ke TH XOUell KEHUTHCA? — 3 BIAOBOIO 1m0 HeObkuuky Kingpati. — Al To cripaBi
nobpa Oyne xiHka! — moyaB maHoTelpb NpHUXBATOBATH. — Mycuth OyTH 1nuno0 KpacHuil. — Ta Bxke sk jacka
Bamia, — roBopuB Kozak BIOBOJIEHO, SIKOM HE TOM, IO MEPIIy JKIHKY ITOXOBaB TOMY JABa THXHI. — 51 3 Hero
YMOBHBCS, III¢ SIK MEHI KiHKa ImoJaya “rcyBatucs,,. CIaBKO BHUTPIIIMB O4Yi HA Take BapBapCTBO, aje 0ATHKO,
TIOJIaro/IMBIIM OpyaKy 3 Ko3akom, MOsSICHUB CHHOBI IIJTKOM TPOCTO clo Oe3cepaeunicts Ko3zaka. — Tu auByemics?
Jymaemnr, o Ha ceni Tak, K y HICHSX CIiBatoTh? Xion 0e3 KiHKM He BUTPHMAaE, X04 OM caM HE MaB IO B POT
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Von dieser Rolle der Kirche und Priester wenig Uberzeugt, tberlegt Slavko, ob er nicht
unverheiratet bleiben soll, um sein ganzes Leben seinem Volk und dessen Entwicklung zu
widmen. Die in diesem Kontext angesprochene Diskussion des mdglichen Zglibats fur die
ukrainische Geistlichkeit und dessen positiver Auswirkung auf die Erfullung der
seelsorgerischen Funktion bleibt in der Erzahlung jedoch verschwommen.*® Dagegen wird in
der Erzahlung der innere Kampf des Protagonisten geschildert, der vor die Notwendigkeit
gestellt wird, eine entscheidende Wahl zu treffen. Die Gegenuberstellung dieser zwei
gegensatzlichen Menschentypen — des Vaters und des Sohns, scheint das zentrale Motiv der
Erz&hlung zu sein. Slavkos Entscheidung erweist sich allerdings der seines Vaters doch recht
ahnlich. Obgleich auch er am Anfang politisch und kulturell aktiv zu handeln versucht (er hélt
Reden vor Bauern, stiftet einen ukrainischen Laden im Dorf, polemisiert mit polnischen
Grundbesitzern usw.), wird er im Laufe der Zeit immer pessimistischer und skeptischer, weil
er trotz seiner Bemihungen keine schnellen Verénderungen sieht. Obwohl er sich schliel3lich
fur ein Leben im Zdlibat entscheidet und dafiir auf die Liebe zu Manja Zaborovs’ka, der
Tochter des polnischen Grundbesitzers, verzichtet, ist dieser Entschluss eher durch seine
individuelle Schwéche und Verantwortungsangst zu erklaren, nicht aber durch das volle
Engagement flr die ukrainische Nationalbewegung und Volksaufklarung. Makovej
thematisiert hier das Problem der Fliichtigkeit von national-patriotischen Uberzeugungen
unter jungen ukrainischen Intellektuellen, insbesondere den Priestern. Zuerst von der
Nationalidee begeistert, werden sie allméhlich kulturell und politisch passiv. So auch Slavko:
Seine Beteiligung an gesellschaftlichen Prozessen ist eher als Hobby, nicht aber als feste
soziale Uberzeugung zu deuten. Auch bei der Uberlegung, ob er unverheiratet bleiben soll,
bewegen ihn nicht nur der Wunsch, sich seiner Familie und seiner Gemeinde zu widmen,
sondern auch rein personliche Gefiihle. Er hat ndmlich schon friiher von einer anderen
Geliebten einen Korb bekommen und weigert sich deshalb mit Manja eine Familie zu
griinden.>

Zum Schluss soll erwdhnt werden, dass die Erz&hlung Zalissja wohl nicht zu den
besten Werken Makovejs gehort, doch ihre sozialkritische Thematik verschaffte ihr einen
gewissen Erfolg, vor allem unter den jungen Lesern.® Wie in Frankos Navernenyj Hrisnyk

BJIOXKUTH. [...] Baumm, Takuii Oimonaxa Ko3ak skeHUTbCSI, a TH HE AYMAEIl, X04 TH BCE-TaKH OyJIell MaTH 110 iCTH
i my1s cebe, 1 st xinku.“ , in MAKOVEJ, OSYP: Zalissja [wie Anm. 36], S. 397f.

5% Vgl. HRUSEVS’KYJ, MYCHAJLO: Zalisje - povist’ Osypa Makoveja [Zalisje — Erzahlung von Osyp Makovej].
In: Literaturno-naukovyj vistnyk. 3/8,9 (1898), S. 108-117, hier S. 112-114.

> Vgl. ebd., S. 116.

> Vgl. SIMOVY(, VASYL’: Josyp Makovej [wie Anm. 20], S. 369.
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scheitert auch hier der Protagonist sowohl an den gesellschaftlichen Umstanden wie auch an
seiner individuellen Schwéche.®® Wie bei Franko, aber auch Les’ Martovy¢ — z.B. die
Erzahlung Zabobon (Der Aberglaube)®” und die schon erwédhnte Erzahlung MuZyc’ka smert’ —
oder Mychajlo Pavlyk — z.B. die Erzahlung Propaicyj Colovik (Der verkommene Mann)® —,
schildert Makovej einen den Anforderungen der neuen Zeit nicht entsprechenden
Geistlichen®®. Die hohe soziale Stellung des Pfarrers erscheint dabei illegitim, da er sich
ausschlieBlich auf seine hierarchische Funktion konzentriert und bestimmten aufklarerischen,

wirtschaftlich und kulturell notwendigen Aufgaben nicht nachkommt.

% Darauf, dass Makovej in der Figur Slavkos keinen gegen die alte Ordnung siegenden Kémpfer, sondern einen
passiven und von der Realitdt entfernten Schwarmer dargestellte, wurde u.a. in der sowjetischen
Literaturwissenschaft hingewiesen. Vgl. ZASENKO, OLEKSA: Osyp Makovej. Zyttja i tvoréist’ [Osyp Makove;.
Das Leben und Werk]. Kyiv: Dnipro 1968, S. 119. Diese Meinung ist trotz ihrer ideologischen Farbung im Falle
Makovejs doch berechtigt.

*" Siehe MARTOVYC, OLEKSA: Zabobon [Der Aberglaube]. Kyiv: Dnipro 1985.

% Siehe PAVLYK, MYCHAILO: Propasdyj Colovik [Der verkommene Mann]. L’viv: KnyZzkovo-zurnal’ne
vydavnyctvo 1959,

9 Vgl. ZASENKO, OLEKSA: Osyp Makovej. [wie Anm. 56], S. 124.
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6.2 DIiE KRITIK AM KLERIKALEN CHARAKTER DES SCHULWESENS UND IHRE

AUTOBIOGRAPHISCHEN PRAMISSEN BEI VAN FRANKO UND OSYP MAKOVEJ

Die Diskussion der Rolle der Geistlichkeit fir die kulturelle und wirtschaftliche
Entwicklung des Volkes und deren literarische Reflexion bei Franko und Makovej schlief3t
auch das Motiv der Séakularisierung und der kirchlichen Stellungnahme zu dieser ein. Dieses
Thema verdient auch wegen seiner Présenz im Schaffen beider Schriftsteller eine néhere
Betrachtung. Die Autoren greifen dabei auch das Motiv eines — wenn auch nicht immer Klar
ausgepragt — religiosen Konflikts auf, wie z.B. in den Erzdhlungen Vesnjani Buri
(Frihlingsstirme)®,  Istorija  odnoi  studentskoi  hromady (Die Geschichte einer
Studentengemeinde)®* von Makovej oder Otec’-Humoryst von Franko.

Das Thema weist einen direkten Bezug zur religiésen Problematik auf: Das sakulare
Wissen brachte die Autoritat der kirchlichen Lehre ins Wanken, indem es ihre Absolutheit
und ihren universalen Charakter in Frage stellte. Darwinismus und die Philosophie des
Positivismus, Sozialismus wie aufklarerischer Rationalismus standen in vielen Fragen in
Opposition zu dem von der Kirche vertretenen Weltbild. Am meisten befiirchtete die Kirche
den Verlust ihrer dominierenden Rolle in der Schulbildung. Nicht umsonst bezog sich einer
der wichtigsten Punkte des 1855 zwischen der Osterreichischen Monarchie und dem Vatikan
abgeschlossenen Konkordats auf die der Kirche gewéhrten zusétzlichen Rechte in Bezug auf
Kontrolle und Durchfithrung der Ausbildung.®> Zwar kam es schon 1870 zur Auflésung des
Konkordats, der Einfluss der Kirche auf die Ausbildung in Galizien blieb jedoch weiterhin
sehr stark.

Beide Autoren &uBern sich autobiographisch zur religiosen Problematik des
Schulwesens, insofern stellt sich die Frage, ob der in diesen Werken thematisierte Konflikt als
religios zu interpretieren ist, denn in der Regel handelt es sich um einen Generationskonflikt
bzw. den Lehrer-Schiiler-Konflikt. Da aber dem Bildungskonflikt doch eine bestimmte
religiése Note eigen ist — nichts zuletzt wegen der Priester in der Rolle der Lehrer bzw. der

religiosen Gebundenheit des Unterrichtstoffs — und weil dabei auch religiose Gefilihle des

% Siehe MakoVEJ, OsyP: Vesnjani Buri [Friihlingsstiirme]. In: DERs.: Tvory v dvoch tomach (Bd. 2, hrsg. v.
MYSANYC, O.V.). Kyiv: Dnipro 1990, S. 169-197.

%! Siehe MaKoVEJ, OsYP: Istorija odnoi studentskoi hromady [Die Geschichte einer Studentengemeinde]. L’viv:
Nakladom avtora 1912.

82 7u solchen Punkten gehérte z.B. die Bestimmung, dass der Inhalt des Unterrichts der katholischen Lehre nicht
widersprechen sollte. Auch die Lehrertatigkeit in den fir katholische Kinder bestimmten Schulen sollte von der
Kirche beaufsichtig werden usw. Zum Konkordat siehe Kap.2.1.
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Protagonisten direkt oder indirekt angesprochen werden, wird der religiése Aspekt dieser
Konflikte hier berticksichtigt und dementsprechend analysiert.

Die Besonderheit der literarischen Darstellung dieses Motivs besteht auch darin, dass
es sich dabei um eine Reflexion des Autors uber die eigene Kindheit handelt — eine Zeit, in
welcher Grundvorstellungen ber die Welt und zwischenmenschliche Beziehungen geprégt
werden. Auch fir die religiose Selbstidentifizierung spielt diese Periode eine
ausschlaggebende Rolle: In Galizien, wo judisch-ukrainisch-polnische Schiiler nicht selten in
die selbe Klasse gingen, wurden die Kinder mit der Frage ihrer Einteilung dem Glauben nach
in Eigene und Fremde gerade in dieser Zeit konfrontiert — eine Erfahrung, die spater nicht
selten im Schaffen verschiedener Schriftsteller prasent wurde.®®

—

Einen Einblick in diese Thematik gewahrt Franko in seiner Erzéhlung Otec’-Humoryst
(Der Priester-Humorist) aus dem Jahr 1903. Der Ich-Erzahler, in dem man den jungen Franko
erkennt, schildert seine Schulzeit in der Normalschule in Drohoby¢.®* Im Zentrum des Werkes
stent die Person des Priesters Telesnyc’kyj — eines Basilianers, der als Lehrer in der
erwahnten Schule tatig ist.®® In dieser Person schildert der Autor einen despotischen und
tyrannischen Padagogen, dessen Verhalten an Geisteskrankheit grenzt und sich schlie3lich als
Neigung zum Sadismus erklaren lasst. Denn der Priester Telesnyc’kyj, der selbst schlecht
ausgebildet ist, so dass er ein Adverb von einem Substantiv nicht unterscheiden kann, kennt
nur eine didaktische Methode — das Peitschen mit der Rute samt dem moralischen Erniedrigen
der Kinder. Nachdem er einmal einen nackten Jungen vor der Klasse ausgepeitscht hatte, starb

dieser nach wenigen Tagen an den psychischen und physischen Verletzungen. Der Priester

% vgl. z.B. die folgende Stelle bei Martin Buber, in dem er seine Schulerfahrung schildert: ,,\Vor 8 Uhr morgens
mussten alle Schiler versammelt sein. Um 8 Uhr ertonte das Klingelzeichen; einer der Lehrer trat ein und
bestieg das Katheder, tiber dem an der Wand sich ein grof3es Kruzifix erhob. Im selben Augenblick standen alle
Schiler in ihren Bénken auf. Der Lehrer und die polnischen Schiler bekreuzigten sich, er sprach die
Dreifaltigkeitsformel und sie sprachen sie ihm nach, dann beteten sie laut mitsammen. Bis man sich wieder
setzten durfte, standen wir Juden unbeweglich da, die Augen gesenkt. Ich habe schon angedeutet, dal es in
unserer Schule keinen spiirbaren Judenhal} gab; ich kann mich kaum an einen Lehrer erinnern, der nicht tolerant
oder doch als tolerant gelten wollte. Aber auf mich wirkte das pflichtméRige t&gliche Stehen im ténenden Raum
der Fremdandacht schlimmer, als ein Akt der Unduldsamkeit hatte wirken kdnnen. [...]%, in BUBER, MARTIN:
Begegnung. Autobiographische Fragmente (mit einem Nachw. v. GoOEs, ALBRECHT). 4.Aufl. Heidelberg:
Lambert Schneider 1986, S. 20f.

% Darauf, dass es sich dabei um eine literarische Bearbeitung einzelner biographischer Motive ohne Anspruch
auf ihre Authentizitat handelt, weist der Erzéhler selbst hin. Vgl. FRANKO, IVAN: Otec’-Humoryst [wie Anm.
10], S. 302. Trotz der autobiographischen Motive handelt es sich bei diesem Werk wie auch den anderen in
erster Linie um eine literarische Fiktion. Vgl. dazu auch HNATJUK, MYCHAJLO: Ivan Franko v literaturno-
estetyénych koncepcijach joho ¢asu [wie Anm. 13], L’viv: Kamenjar 1999, S. 11.

% Diese Figur hatte ihre realen Prototypen in der Person des Basilianers Telesnyc’kyj wie auch des polnischen
Priesters Tarcanin, der zum griechisch-katholischen Ritus Ubertrat und auch Basilianer wurde. Vgl. HRYCAK,
YAROSLAV: Prorok u svoij vit¢yzni [wie Anm. 5], S. 82.
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bleibt unbestraft, gibt aber das Lehramt ab und zieht ins Kloster, wo er nun als Prediger
auftritt. Rhetorisch beendet Franko seine Erzahlung mit einer offenen Frage nach dem Wesen
des Priesters Telesnyc’kyj:

Wer war er? Ein absichtlicher Verbrecher, oder ein Vollstrecker aller Dogmen sui generis,
der alles aus gutem Glauben getan hatte? Oder ein Wahnsinniger, der infolge eines
Missverstéandnisses anstatt nach Kul’parkiv [Anstalt fiir Geisteskranke in Lemberg, L.B.] mit
einer Lehrstelle nach Drohoby¢ kam? Das wei3 ich bis heute nicht.®

Es waére falsch anzunehmen, dass mit dem Priester Telesnyc’kyj die gesamte Kirche
gemeint ist. In diesem Zusammenhang ist hervorzuheben, dass diese Erzahlung schon zur
spateren Schaffensperiode des Autors gehort, als Franko von seiner radikalen sozialistischen
Stellung abzukommen begann. Dadurch I&sst sich der Akzent auf die inneren psychologischen
Grunde des Verhaltens von Telesnyc’kyj als Individuum erklaren, wahrend die allgemeine
soziale Problematik in den Hintergrund riickt.?” Franko zeigt im Weiteren, dass es sich in
Telesnyc’kyjs Fall um eine grausame Ausnahme handelt, deshalb diese Frage am Ende der
Erzahlung. Dies wird auch anhand anderer Protagonisten gezeigt, wie z.B. dem Katecheten
Krasnyc’kyj. Er stellt einen positiven Charakter dar und wird als gutmditiger und geduldiger
Lehrer geschildert. Krasnyc’kyj setzt sich zudem fur die Kinder ein und erhebt sogar Klage
gegen Telesnyc’kyj, die aber nicht berucksichtig wird. Gerade in diesem Punkt I&sst sich
allerdings eine gewisse Kritik am Schulsystem und seiner klerikalen Ausrichtung ablesen.
Denn obwohl die Verbrechen von Telesnyc’kyj bewiesen und unbestritten sind, wird er
dennoch von anderen Mdnchen unterstutzt und lediglich in ein Kloster versetzt. Auch viele
andere Lehrer, wenn auch nicht so sadistisch wie Telesnyc’kyj, greifen nach der Rute oder
sind selbst schlecht gebildet und somit nicht imstande, den Schilern ausreichende Kenntnisse

beizubringen:

Wir [die Schiiler, L.B.] waren an halbgebildete Lehrer, an basilianische Novizen und Priester
gewohnt, die statt Erlauterungen Schldge gaben und statt gutherziger Duldsamkeit Ruten.
Darum konnte uns der Priester Telesnyc’kyj nicht unbedingt schlimmer, sondern manchmal
sogar besser als Andere erscheinen.®

% Originaltext: ,,XTo Bin GyB? HaBMHCHHMIA 37T04MHEIb, UM SUi generis JOKTPHHELb, 10 poGHB ce B J06piil Bipi,
Y1 OOXKEBUIPHHMH, IO SKOIOCh IMOMHIIKOIO 3aMicTh y KynbmapkiB jicTaBcsi Ha BYMTENBCHKY Kadenpy B
Jporo6uui, st i qoci He 3Hat0.“, in FRANKO, IVAN: Otec’-Humoryst [wie Anm. 10], S. 314.

%7 Die Darstellung einer auRergewsdhnlichen Figur, die durch eine leidenschaftliche, starke innere Kraft bewegt
wird, sowie die Analyse des Spannungsverhdltnisses ihrer bewussten und unbewussten Welt bildeten das
typische Motiv fiir Frankos Kurzprosa um die Jahrhundertwende. Vgl. HUNDOROVA, TAMARA: Franko nefi
Kamenjar [wie Anm. 6], S. 131.

% Originaltext: ,,Mu NPUBHMKIN 10 HEMYAPHX YUHTENiB, 10 BACHIISHCHKMX HOBAKIB TA MAHOTIIB, IO 3aMiCTh
TIOSICHEHb YacTO MaJld ‘TIal|’, a 3aMiCTh JOOPOIYIIHOI TEPIENUBOCTI Pi3KH, - 1 0. TenecHUIbKUN MIir BUIATUCS
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Hier zeigt sich die Schule als eine durch scholastische Elemente und Klerikale
Vorurteile gepragte Anstalt, die zur kulturellen und geistigen Entwicklung der Schuler wenig
beitrdgt und somit modernisiert werden sollte. Dennoch wird auch die Atmosphare der
Hilfsbereitschaft und Toleranz zwischen den Schilern und einigen Lehrern zum Ausdruck
gebracht und befurwortet. In diesem Zusammenhang ist auch Frankos Vorwort zum
Erzahlungszyklus Rutenci (Die Ruthenen)® zu erwahnen, in dem der Autor bereits auf seine
spateren Gymnasialjahre in Drohoby¢ eingeht. Die in der Anstalt herrschende Atmosphare
schildert der Autor als positiv und friedlich, die Beziehungen zwischen den Schiilern und
Lehrern als liberal, obschon eine klare Hierarchie zwischen ihnen herrschte und manche
Lehrer eine Art Herablassung gegen die Schiller zeigten. Die Schuler grindeten jedoch
inoffizielle Zirkel fur autodidaktische Zwecke, wo sie sich mit Literatur oder kulturell-
politischen Diskussionen beschéftigten. Zu solchen Zirkeln gehdrten Schiler aus
verschiedenen ethnisch-konfessionellen Gruppen, deren Beziehungen laut Franko friedlich
und konfliktlos waren.”

—

Ein &ahnliches Motiv findet sich in der Erzahlung Vesnjani Buri (Friihlingsstiirme) von
Osyp Makovej. Dabei wird im Gegensatz zu Frankos Erz&hlungen die religiése Problematik
eines solchen Lehrer-Schiiler-Konflikts thematisch klarer ausgearbeitet.”* Im Zentrum dieser
1895 in der Zeitung Zorja publizierten Erzahlung steht die Schilderung der Téatigkeit einer
geheimen Studentengruppe, zu deren Mitgliedern auch der Protagonist Mykola Demydiv
gehort. Es ist eine Gruppe junger ambitionierter Leute, die tber den Tellerrand der ihnen im
Gymnasium beigebrachten Kenntnisse hinausschauen und dabei ein anderes, teilweise von
religiésen und sozialen Vorurteilen freies Wissen entdecken. Keineswegs handelt es sich
dabei aber um eine harmlose Beschéaftigung mit entsprechender Literatur, sondern vielmehr
um eine konfliktreiche Auseinandersetzung sowohl mit eigenen Weltvorstellungen als auch

HaM 30BCiM He TipIINM, a HaBITh MOAEKYIH JIMIIKMM Bij iHImx.“, in FRANKO, IVAN: Otec’-Humoryst [wie Anm.
10], S. 292.

% FrRANKO, IVAN: Rutenci. Typy halyc’kych rusyniv iz 60-tych ta 70-tych rr. mynuloho viku [Die Ruthenen.
Typen galizischer Ruthenen aus den 60er und 70er Jahren des letzten Jahrhunderts]. In: DERS.: Zibrannja tvoriv
u p’jatdesjaty tomach (Bd. 15, hrsg. v. KOLESNYK, P.J.). Kyiv: Naukova dumka 1978, S. 7-41.

" vgl. das folgende Zitat: ,,Zu dem Zirkel gehorten Polen und Ruthenen. Streitigkeiten zwischen den zwei
Ethnien gab es zu meiner Zeit weder im Gymnasium noch in jenem Zirkel. Ebenfalls uns gleichgestellt waren
die judischen Genossen, unter denen sich besonders Isaak Tigerman, der gewohnlich der dritte oder vierte unter
den Klassenbesten war, als auBergewohnlich begabter Mathematiker zeigte.“ [Originaltext: ,,Jlo kpyxka
HAaJISKaJIU TOJISKU i pycuHu. CriopiB Mixk oO0oMa HapOAHOCTSIMU aHi B TIMHA3ii 32 MOiX 4aciB, aHi B TiM KPYXXKY
He Oyno. Tak camo piBHUMHM MK HaMu Oyiiu ¥ TOBapuIli XuaH, 3 SKUX ocoOnuBo Icaak Tirepman, 3Buuaiino
TpeTiii abo YeTBepTHil BiUTHYHHUH, BU3HAYABCS K HE3BHUYAKHO 31i0HMi MaTematuk. ], in ebd., S. 8.

™ Zur religidsen Problematik dieser Erzahlung siehe BORAKOVSKYY, LyuBomyR: Kirche im oder auf dem Weg
der Moderne? [wie Anm. 22], S. 154-156.
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mit der menschlichen Umgebung. Daraus ergibt sich der in den Vordergrund der Erz&hlung
gestellte doppelschichtige religiose Konflikt.

Der thematisierte religiose Konflikt verlauft zuerst auf der innerpsychologischen
Ebene des Protagonisten: Die Lektire von positivistischen und darwinistischen Arbeiten
bringt das System seiner religidsen Vorstellungen und somit seinen Glauben ins Wanken. Ein
solcher Konflikt kann als Konflikt infolge einer kognitiven Dissonanz bezeichnet werden: Die
durch Lektlre darwinistischer und sozialistischer Texte geédnderte Weltvorstellung des
Protagonisten ist nun mit der ihn umgebenden christlichen Kultur schwer vereinbar.”® Der
innerpsychologische religiése Konflikt entsteht dann, wenn Demydiv versucht, seine neu
erworbenen Erkenntnisse in Eintracht mit seinen bisherigen religidsen Vorstellungen zu
bringen, was aber misslingt. Nach der Lektiire des sozialistischen Werks von Edward
Zukowski ldea verfallt Mykola einer inneren Verzweiflung und Resignation, wie dem
folgenden Beispiel zu entnehmen ist, das die innere Suche des Protagonisten und sein Gefhl
der Verlorenheit und Verzweiflung widergibt:

— Welch merkwirdige Ansichten stecken da in dieser ,,Idee”! Sie Uberzeugt dich ganz und
gar und richtet doch alles, woran du bis jetzt geglaubt hast, zugrunde! Aber wie schwer ist
es, sich damit einverstanden zu erkléren... [...] Den Dummen &ngstigt jede erhellende
Verdanderung. Wer glaubt, braucht niemals ,,warum* zu fragen? Und da tritt die Wissenschaft
auf den Plan, falsche Grundlagen brechen ein, man zerbricht sich den Kopf und weif3 nicht
mehr, wem man folgen soll. Seinem Verstand? Seinem Glauben? Die geheimen Gefuhle der
Seele verstecken sich unter den Flugeln des Verstands, als waren sie aufgescheuchte Kiken.
Doch der Verstand schreit unerbittlich: ,,Hab keine Angst!* Aber schwer ist es, keine Angst
zu haben, schwer ist es, nicht im Aufruhr zu sein [...]."

Dass dieser innere Konflikt auch dem Autor bekannt war, zeigt sein
autobiographischer Bericht.” So schreibt Makovej in seiner kurzen Autobiographie, dass in
der Person Demydiv seine eigenen Erlebnisse widergegeben werden: Auch er las die Arbeit
von Zukowski, die in ihm religiose Zweifel erweckte. Dass es sich auch hier um einen inneren
Konflikt gehandelt haben musste, ergibt sich aus der Tatsache, dass Makovej auf die Karriere
/5

eines Geistlichen verzichtete, um nicht ,,das ganze Leben eine Komddie spielen zu miissen.

Eine Entscheidung, die den Autor schliellich zu seiner padagogischen Tatigkeit fuhrte.

2 \/gl. dazu MURKEN, SEBASTIAN: Selbstliebe, Nachstenliebe oder Gottesliebe? [wie Anm. 34], S. 123.

" Originaltext: ,,— I1lo 3a mueHi peui B ciif ,,Inei“! Tak TeGe pimryde nepecrimdye, Tak pyiiHye BCe Te, B IO TH
noci BipuB! A Taku rozi 3apas i3 TUM MOTOOUTHUCA... [...] HeniacHuii nsxaeThes niepe KOKHUM PO3SICHIOIOUUM
npoMeHeM. XTO BipHUTb, HE TIOBHHEH HIKOJIM MHUTATUCH, JUIs 4oro? A TYT HayKa MOCTYIHJIA, HOMHJIbHI OCHOBH
Ma/1yTh, YOJIOBIK O’ €THCS 3 AyMKaMH, HE 3HAE, 32 KUM ITH, Y4 332 PO3YMOM, YH 3a BipOIO, TAEMHI YyTTS Tyl MOB
CMOJIOXaHI Kyp’siTa XOBAaIOTHCS MiJ KpHiia po3ymMy, a po3yM HEMUIIOCEPIHO KpuuuTh: ,,He Oiiicsa!“ Ta tpyaHo x
HE JIIKaTUCS, TPYJHO He YyTH Hecmokoro...” , in MAKOVE], OsyP: Vesnjani buri [wie Anm. 60], S. 176.

™ Siehe MAKOVEJ, Osyp: Avtobiografija [wie Anm. 19].

> vgl. ebd., S. 232f.
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Makovej stellt in der Erzdhlung Vesnjani Buri das Problem der Konfrontation eines
Individuums mit der Frage nach seiner religiosen, nationalen oder politischen Identitat dar,
besonders, wenn der Mensch in seiner Unentschiedenheit sich selbst Uberlassen und weder
unterstitzt noch verstanden wird. Gerade in diesem Punkt erschlieRt sich die der Erzéhlung
innewohnende antiklerikale Tendenz, denn neben den religidsen und allgemeinen
Kenntnismangeln ist die autoritire und einseitige Haltung der Kirche und der
Gymnasiumleitung der Grund dafir, dass dieser innere Konflikt nicht Gberwunden werden
kann (Mykola weigert sich die Eucharistie zu empfangen) und in einen offenen Konflikt mit

der christlichen Umgebung miindet:

Mykola schwieg eine Weile, danach sagte er mit gerthrter Stimme:

— Ich treibe hier keine Scherze, ich sage nur die Wahrheit. Denn schlie8lich liest man neben
der Schule doch auch noch etwas, und nicht nur Lehrbicher! Wie soll ich daran schuldig
sein? Niemand erklart mir das... In der Schule ist es anders, aulerhalb der Schule ist es
wieder anders, das Eine steht zum Anderen im Widerspruch und ich kann es nicht
miteinander in Verbindung bringen... Mir selbst ist es schwer damit.

— Hinaus mit dir! Fort, du Gottloser! — schrie der Direktor.”

Makovej appelliert an dieser Stelle an die professionelle Kompetenz der Padagogen
und Priester: Denn hédtte man den Schilern die Problemstellen von Sozialismus oder
Darwinismus erklart und wére auf die Aspekte eingegangen, in denen diese Arbeiten mit der
religiosen Lehre in Widerspruch stehen, statt die Wissbegierigen einfach zu beschimpfen und
zu bestrafen, hatte es den Schiilern geholfen, ihre personliche Orientierung leichter zu finden.
In diesem Zusammenhang ist die in der Erzahlung dargestellte Person des Prof. Dubrovs’kyj
zu erwéhnen. Er ist liberal gesinnt und beflrwortet die Wissbegier seiner Schuler, jedoch
stellt er eine Ausnahme unter den Gymnasialpddagogen dar und ist von der herrschenden
klerikalen Politik des Direktors abhéngig. Es ist Prof. Dubrovs’kyj, der hilft, dass Demydiv
nicht aus dem Gymnasium exmatrikuliert wird und eine Lehrerstelle bekommt (denn als
Sozialist und Antiklerikaler hat Demydiv keine Chance eine die Arbeit zu finden). Diese
Szene konnte als eventuelle Losung des offenen Konflikts zwischen Demydiv und seiner
religiés konservativen Umgebung betrachtet werden, ist aber eine fragwirdige: Der Mensch,
so das Fazit des Erzdhlers, bleibt vom Willen und der Hilfe anderer Menschen abhéngig und

ist somit in seinen geistigen Bestrebungen nicht frei.””

’® Originaltext: ,,MuKona MOBYAB XBHIHMHKY, [0 4iM 3BOPYLICHAM TOIOCOM CKa3aB: — Ta s He IIy3yio COO,
TIJIBKO TIpaBay Kaxy. AJDKe 103a IIKOJIOK JIEIIO YUTAEThCS, Tal He uil caMmi mKkineHi kHkku! 1o x s Tomy
BuHeH? HiXTO MeHI He PO3’sACHHUTH... Y MIKONI iHAKIIE, 033 IIKOJOK IHAKIIe, OJHO 3 JAPYTUM y HE3TOi,
MOTOJUTA s HE BMIiK0... MeHi camMoMy 3 TUM HeBWrigHOo. — ['eth Meni! Mapm, 0e300xHHMKY! — 3ipBaBCS
qupekTop.”, in MAKOVEJ, Osyp: Vesnjani buri [wie Anm. 60], S. 190.

"Vgl. BORAKOVSKYY, LYUBOMYR: Kirche im oder auf dem Weg der Moderne? [wie Anm. 22], S. 156
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Schliellich soll hervorgehoben werden, dass es sich im Fall Demydivs im Prinzip um
keinen Zweifel an der Existenz Gottes handelt und daher keine atheistische Deutung des
Werkes mdglich ist.”® Es sind in der Erzahlung die kirchliche Hierarchie, die Einseitigkeit
ihrer Lehre und die religiose Bedingtheit des Wissens, die in Widerspruch mit der rationalen
Wahrnehmung der Welt stehen und woran der Protagonist zweifelt:

Wenn er auch nicht auf den Gedanken kam, die Existenz einer allmdchtigen Kraft zu
bezweifeln, die Uber die ganze Welt regiert, so ging doch sein Glaube an alles, ,,was sich die
Menschen ausgedacht hatten, verloren. Natirlich protestierte seine Seele gegen den
Unglauben, der ihm aus den Religionswissenschaften und anderen Blichern bekannt war,
aber die ,,Idee”, die groBe und machtige ,,Idee” machte alle Grundfesten und Wénde seines
Glaubensgebaudes zunichte, sprengte sie wie mit Dynamit.”

Diesbeziiglich steht das Schaffen Makovejs dem von Franko nahe.®® Wie im Fall von
Franko ist diese Prosa von starkem autobiographischen Charakter. Wahrend seiner
Ausbildung im ukrainischen Gymnasium in Lemberg (1879-1887) gehdrte Makovej dem
geheimen Zirkel Zhoda (Eintracht) an, dessen Mitglieder sich mit der Lektiire von nicht im
Schulprogramm stehenden Buichern beschaftigten. Auf diese autodidaktische Téatigkeit wird in
der modernen ukrainischen Literaturwissenschaft hdufig eingegangen und diese im Sinne des
nationalbewussten Werdegangs des Autors gedeutet.®* Grund fiir eine solche Deutung bildet
die Tatsache, dass die Mitglieder dieses Zirkels neben sozialistischen Arbeiten sowie denen
von Darwin auch Werke zur ukrainischen Literatur und Geschichte lasen — eine Tétigkeit, auf
die auch Franko in dem bereits erwahnten Vorwort zu Rutenci eingeht.®? Auch die Tatsache,
dass der Zirkel spater den Namen Boh nadija (Gott Hoffnung) trug, zeigt, dass es sich um
keine rein sozialistische Gruppe handelte.

Im Jahr 1912 greift Makovej diese Thematik wieder auf, dieses Mal jedoch explizit
autobiographisch. In seinem Bericht Istorija odnoi studentskoi hromady erzahlt der

"8 Siehe PELENS’KYJ, JEVHEN-JULI: Osyp Makovej: Sproba literaturnoi ocinky [wie Anm. 18].

79 Originaltext: ,, Xou i Ha AyMKy HOMY HE MPUXOMWIO TIEPEUYNUTH ICHYBAHHS BCEMOI'YYOi CHIH, IO MPaBUTh
LIJTMM CBITOM, ajie Bipa y Bce Te, IO , TEOMM BUAYMAIH , Y HBOTO Ie3sa. Bim3uBanmcs Iie B HOro mymri
MIPOTECTH MPOTH 0€3Bip’s, 3HaHI HOMY 3 HAYKH PEIIrii Ta iHIINX KHIXKOK, ajie ,[xes’, Bemuka, Moryua ,Ines’, MoB
JMHAMITOM, PO3CajpKyBaja BCi MiJBAIMHU Ta CTiHM OyauWHKY Bipw;”, in MAKOVEJ, OSyp: Vesnjani buri [wie
Anm. 60], S. 170f.

8 Es jst in diesem Zusammenhang auf die Konzeption der Sakularisierung einzugehen, laut der mit der
Modernisierung und dem technischen Fortschritt die Religion verschwindet, aber das Sakrale bleibt. Vgl.
SupPANZ, WERNER: Sékularisierung als Modernisierung. In: newsletter Moderne/Sonderheft. 1 (2001), S. 16-22,
hier S. 18. Die angefiihrten Beispiele bestatigen diese Uberlegung, indem fiir die Protagonisten die Existenz
Gottes als einer hoheren Universalmacht bewusst, jedoch von der klerikalen Tradition getrennt wird. Diese wird
eher als eine geistlich-kulturelle Bildung wahrgenommen, die durch die sozial-politische Institution der Kirche
repréasentiert wird.

81 \/gl. PROSKURNJAK, VASYLYNA: Utast’ Osypa Makoveja v kul’turno-prosvitnich tovarystvach Schidnoi
Haly¢yny ta Bukovyny kincja XIX — po¢atku XX st. [wie Anm. 7], S. 38f.

82 \/gl. FRANKO, IVAN: Rutenci [wie Anm. 69], S. 7f.
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Schriftsteller Gber seine Gymnasialjahre sowie seine Mitgliedschaft in der bereits erwéhnten
geheimen Schilergruppe. Makovej selbst weist darauf hin, dass die Grindung solcher
Gruppen in Galizien keine Seltenheit war und dass ihre Té&tigkeit viel zur national-kulturellen
Entwicklung der ukrainischen Jugend beigetragen hat.®® Diese national-kulturelle Tatigkeit
war, so der Autor, eines der wichtigsten Anliegen, die zur Grindung der Gruppe fihrten, auch
wegen der in dem Gymnasium herrschenden russophilen Stimmung. Es ist jedoch interessant,
dass diese Gruppe letztendlich mit der Anklage des Sozialismus und Antiklerikalismus
aufgehoben und ihre Mitglieder bestraft wurden, denn ,,in dieser Zeit galt jeder Sozialist
beinahe als Abschaum der Gesellschaft.“** Die ganze Ironie dieser Situation sieht der Autor
darin, dass, obwohl die Mitglieder einige sozialistische Arbeiten schon gelesen hatten, die
Gruppe kaum als sozialistisch bezeichnet werden konnte — im Gegensatz etwa zum
polnischen sozialistischen Verein unter der Leitung von Wilhelm Feldmann, zu der auch
einige ukrainische Mitglieder der Gruppe Zhoda nach ihrer Auflésung gehorten.®®

In Bezug auf das Thema des kirchlichen Einflusses auf die Ausbildung bietet dieser
Bericht von Makovej eine interessante Uberlegung: Der Vorwurf des Antiklerikalismus war
ein wirksames Mittel fir Verleumdungen, was von einer tiefen Verankerung der damaligen
Gesellschaft in religiésen Traditionen zeugt. Zwar werden die Lehrer und Direktor zum Teil
als geduldige und manchmal sogar liberale Pddagogen geschildert, dennoch stellen sie meist
die alte konservative Generation dar, die nicht imstande ist, sich neuen Tendenzen in der
Gesellschaft anzupassen bzw. entsprechend auf sie zu reagieren. Diese Haltung kann zur
Ausldsung eines religidsen Konflikts fuhren, weil dabei bestimmte religiose Inhalte, sei es die
religiose Deutung von sozialen Prozessen oder die Instrumentalisierung der Religion fir
nationale und politische Anliegen, ins Spiel gebracht werden. Somit tritt das damalige
Schulwesen als klares Beispiel der Verflechtung von Kirche und Staat auf, wodurch ein
bestimmtes Konfliktpotenzial bedingt ist.

8 \/gl. MAKoVEJ, OsYP: Istorija odnoi studentskoi hromady [wie Anm. 61], S. 5f.
8 vgl. ebd., S. 18.
8 vgl. ebd., S. 26.

215



ZUSAMMENFASSUNG

In der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts begann man auch in Galizien auf religioser
Tradition basierende Weltvorstellungen zu hinterfragen — eine Erscheinung, die eng mit dem
Aufkommen wirtschaftlicher Modernisierung und der Sakularisierung der Wissenschaft
verbunden war. Diese Prozesse waren flir die katholische Kirche in Galizien, darunter auch
die ukrainische, griechisch-katholische Geistlichkeit von grof3er Relevanz. Dieser Schicht, die
einst den Grofteil der ukrainischen Intelligenz ausmachte, begann sich eine Reihe neu
orientierter, meist sozialistisch gesinnter Intellektueller entgegenzustellen, die die absolute
Herrschaft der Kirche in solch gesellschaftsrelevanten Bereichen wie Bildungswesen,
Wissenschaft oder Zivilrecht (vor allem Familienrecht) hinterfragten. Ein wichtiger
Diskussionspunkt war dabei die Funktion und soziale Stellung der Priester. Diese Problematik
stellt eines der zentralsten Motive im Friuhschaffen von Ivan Franko und Osyp Makovej dar.

Die Darstellung des ukrainischen Priestertums bzw. der Kirche als Institution in
Auseinandersetzung mit einer zunehmenden Sakularisierung sowie mit einer allgemeinen
Ausbildung und die Bewertung ihres Einflusses auf das kulturelle Leben Ukrainern in
Galizien weisen bei Franko und Makovej eine gewisse Ambivalenz auf. Einerseits werden der
Klerikalismus und die Rolle der Geistlichen als hemmender Faktor im
Sékularisierungsprozess und fur den sozial-wirtschaftlichen Fortschritt angesehen. Ein
wichtiger Hintergrund ist dabei die Auseinandersetzung der behandelten Autoren mit
sozialistischen und positivistischen Schriften. Andererseits taucht in manchen Werken ein
positives Bild eines Pfarrers, vor allem eines Pddagogen oder jungen Intellektuellen auf. Ein
solcher Pfarrer steht entweder selbst in Opposition zu seiner von religioser Tradition
gepréagten Umgebung oder zeichnet sich durch bestimmte positive Charakterziige aus, die
jedoch nicht aus seiner beruflich-geistlichen Position abgeleitet werden, sondern in der Regel
auf seine individuelle Natur zuriickgefiihrt werden. Beide Darstellungen sind beinahe
gleichwertig in der Literatur vertreten, wenn man auch eine gewisse Tendenz zu kritischen
Schilderungen beobachten kann.

Auch das Bild der Religion als Wertesystem ist durch gewisse Widerspriche
gekennzeichnet. Einerseits wird das von der religiosen Lehre abgeleitete Weltbild samt der
alten patriarchalischen Ordnung ablehnt. Andererseits wird das Abkommen von der Tradition
und von alten moralischen Werten kritisiert. Dies wird meistens anhand eines Individuums
veranschaulicht, das sich in einem Spannungsverhaltnis zu neuen sozialen Erscheinungen

befindet und in der Regel an ihnen scheitert. Zu erwahnen ist, dass der Glaube an Gott in der
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Regel nicht in Zweifel gezogen wird: Er wird aus den formalistischen Rahmenbedingungen
geldst und als inneres, geistiges Gefuihl dargestellt.

Fir die dieser Thematik gewidmete Prosa von Franko und Makovej ist das Erschaffen
einer Konfliktsituation typisch, in der als Konfliktparteien das nach geistiger Unterstlitzung
suchende Individuum einerseits und der Priester als Vertreter der Kirche andererseits
auftreten. Gerade aus der Kritik am Verhalten von Priestern ergibt sich der antiklerikale
Charakter dieser Prosa. Eine interessante Besonderheit liegt dabei darin, dass nicht die
Tatsache kritisiert wird, dass die Priester (iber eine hohe soziale Position und damit auch tber
grolRen Einfluss verfugen, sondern dass sie diesen Status flr eigene egoistische Zwecke
missbrauchen. Weder Franko noch Makovej driickt aber explizit die Notwendigkeit einer
Kirchenreform aus.

Eine weitere wichtige Beschaffenheit eines solchen Konflikts zwischen der
Kirche/einem Pfarrer und einem Individuum liegt darin, dass seine religiose Bedeutung sich
meist implizit erschlielen lasst. Entweder geht es um das Anzweifeln religidser Lehren, oder
es wird geschildert wie das Verhalten eines Pfarrers der religidsen, in diesem Fall christlichen
Moral widerspricht. Damit ist auch die spezifische narrative Strategie dieser Prosa verbunden,
die auf der Inszenierung von Bildern mit aufklarerischem und didaktischem Appel beruht.
Diese aufklarerische Ausrichtung zeigt sich auch anhand der Akzentuierung der Bildung, die
bei beiden Autoren klar zum Ausdruck kommt. Durch Bildung und Reflektion bestimmter
sozialer Situationen lassen sich nicht nur Konflikte - darunter auch religiése - tberwinden,
sondern auch wichtige Voraussetzungen fir die kulturelle und 6konomische Entwicklung der
Ukrainer schaffen, so Franko und Makovej. Trotz der starken sozialistischen Schattierung
treten Priester im  Frihwerk beider Autoren als wichtige Akteure dieses
Entwicklungsprozesses auf, weswegen ihre [kritische] Darstellung in vielen Werken
sujetbildend ist.
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7  SPANNUNGSVERHALTNISSE ZWISCHEN DER JUDISCHEN ORTHODOXIE UND

DEM WELTLICHEN RATIONALISMUS IN DER LITERATUR GALIZIENS

EINLEITUNG

Eine weitere Tugend des judischen Stammes, welche derselbe aus seinen é&ltesten
Wohnsitzen mitgebracht und unter allen Verhaltnissen bewahrt hat, ist die Achtung vor dem
Geiste und dem Wissen. [...] Mit dieser Achtung vor dem Geiste, vor dem Wissen geht
Hand in Hand die Liebe zur Freiheit und zum Fortschritt. [...].}

Diese der Erzéhlung Israel von Leopold von Sacher-Masoch entnommene Stelle soll
das Motiv der Hochachtung und Verehrung des Wissens bei Juden veranschaulichen. Dass
der Autor dabei zu einer Verallgemeinerung neigt, zeigt sich an der Nennung des Fortschritts
und dem Umgehen der religiosen Komponente. Denn flr einen religios traditionellen Juden
war es nur das religiose Wissen, das geachtet werden musste, wéhrend sékulare Kenntnisse
diesen untergeordnet und vor allem nach dem Prinzip ihrer Brauchbarkeit fur existenzielle
Bediirfnisse gewertet wurden? Die damit verbundene Diskrepanz zwischen zwei
verschiedenen Wissenszugangen — die Trennung zwischen religids korrektem und religios
widrigem Wissen, ist eines der Zentralmotive bei der literarischen Darstellung von Konflikten
innerhalb des orthodoxen jldischen Milieus.

Das literarische Motiv eines religiosen Konflikts, der aus dem Versto3 eines
Protagonisten gegen das religiose Gesetz infolge seiner wissenschaftlichen, meist
autodidaktischen Tatigkeit entsteht, hat seine historischen Voraussetzungen. Dieser Konflikt
ist vor allem mit der Durchsetzung der Ideen der Haskala — der von Moses Mendelsohn
verkundeten judischen Aufklarung — verbunden, wie auch mit den fur das Galizien des 19.
Jahrhunderts  charakteristischnen  Prozessen der technischen Modernisierung und
Sékularisierung. Obwohl diese Prozesse in der galizischen Gesellschaft meist einen
sporadischen Charakter trugen, brachten sie das System alter Weltvorstellungen und Werte
ins Wanken. Fur galizische Juden spielte in dieser Hinsicht auch die politische Liberalisierung
eine entscheidende Rolle, die neue politische und 6konomische Perspektiven fur Juden
Offnete. Mehrere dieser gesellschaftlichen Verdnderungen sowie Erkenntnisse des sakularen
Wissens standen aber im Gegensatz zur religidsen Lehre und zu Vorschriften des orthodoxen
Judentums, die die wissenschaftliche Flexibilitat eines Studierenden erheblich begrenzten.

! SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Israel. In: DERs.: Jiidisches Leben in Wort und Bild. 2. Aufl. (Faks.-Nachdr.
[d. Ausg.] Bensheimer, 1892. Dortmund: Harenberg 1987, S. 15-22, hier S. 20f.

2 Zum traditionellen judischen Erziehungswesen vgl. HAUMANN, HEIKO: Geschichte der Ostjuden. 4. Aufl.
Miinchen: Dt. Taschenbuch-Verl. 1998, S. 132-135.
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Aus diesem Grund erwies sich dieses Thema als von grofem Konfliktpotenzial und bot sich
somit als interessantes literarisches Motiv. Es eignete sich u.a. besonders gut zur
Gegenuberstellung der westlichen, durch den Rationalismus und sékulares Wissen gepréagten
Kultur und der 0stlichen religiosen Welt, in der die religitse Spiritualitdt mit ihren Vor- und
Nachteilen herrschte — eine Opposition, die im Schaffen zahlreicher Schriftsteller, darunter
auch Karl Emil Franzos und Leopold von Sacher-Masoch behandelt und reflektiert wurde.

Im Zentrum der Analyse stehen Konflikte, die durch den VerstoRR gegen religidse
Vorschriften infolge der Auseinandersetzung eines Protagonisten mit sékularen Inhalten
entstehen. Der Schwerpunkt der Analyse liegt dabei auf der Frage, inwieweit die
angeeigneten Inhalte als religios-widrig empfunden werden und aus welcher Perspektive die
Gegenuberstellung zwischen religiosem Konservatismus und sakularem Rationalismus
thematisiert wird. Dass einem literarisch bearbeiteten Konflikt zwischen judischer Orthodoxie
und Aufklarung eine solche Gegenuberstellung eigen ist, bildet die Ausgangsthese der
vorgenommen Analyse.

Fir die Analyse dieses Konflikttyps ist die Definition des Begriffs der Aufklarung von
grofer Relevanz. Es muss somit hervorgehoben werden, dass die sowohl bei Franzos als auch
bei Sacher-Masoch vorhandenen aufklarerischen Motive nicht mit den Ideen der Haskala
gleichzusetzen sind. Es handelt sich dabei vielmehr um das allgemeine Verstdndnis der
Aufklarung als interkultureller Prozess des rationalistischen Erkenntnisgewinns, der eine
Revision bestimmter politischer, 6konomischer und religioser Ziele und Inhalte in einer
Gesellschaft voraussetzt.® Damit ist eine weitere Beschaffenheit der hier behandelten
Konflikte verbunden, ndmlich dass sie mit dem Thema der [Selbst-]Bildung eng verkoppelt
sind und auf diese Weise den bereits erwdhnten Konflikten innerhalb der christlichen
Gemeinde &hneln. Das Feststellen und Beschreiben dieser inhaltlichen Parallele bildet einen
weiteren Schwerpunkt der Analyse in diesem Kapitel.

® Vgl. dazu MITTELSTRAR, JURGEN: Aufklarung. In: DERs. (Hrsg.): Enzyklopadie Philosophie und
Wissenschaftstheorie. Bd. 1: A-G Stuttgart [u.a.]: Metzler 1995, S. 213-218, hier S. 213.
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7.1 DAS MOTIV DES WISSENSDRANGS UND SEINE RELIGIOSE PROBLEMATIK BEI LEOPOLD

VON SACHER-MASOCH

Leopold von Sacher-Masoch, der zu den Kennern der judischen Tradition gezéhlt
wurde®, iibergeht in seinem Schaffen nicht den Konflikt zwischen der jidischen Orthodoxie
und dem Rationalismus. Neben dem konfliktgeladenen Charakter der Thematik ist es v.a. das
Bild des judischen Gelehrten, was den Schriftsteller fasziniert: Die mit einer bestimmten
Exotik geschilderte Figur des AuRenstehenden®, des leidenschaftlichen Gelehrten, der sich
selbstlos der Suche nach der Erkenntnis Gottes widmet und vor dem andere Leute eine Art
fromme Furcht empfinden und ihm deswegen ihre Hochachtung bieten, ergab flr eine
literarische Darstellung ein fruchtbares Bild voller Poetik. Auch ein anderes, pragmatisches
Bestreben fehlte dabei nicht: bei der kritischen Darstellung jidischen religiésen Fanatismus
auf ahnliche Tendenzen in der christlichen Gesellschaft hinzuweisen und deren Doppelmoral
zu enttarnen. Dieses Vorhaben hat Leopold Sacher-Masoch in seiner Erzéhlung Der Illuj
(1877)® literarisch realisiert.

Das Hauptmotiv der Erzahlung ist der Konflikt zwischen einem Individuum und seiner
traditionell-religiosen Umgebung, der sich auf verschiedenen Ebenen des gesellschaftlichen
Lebens abspielt und Probleme wie die geistige Freiheit eines Menschen und die Moglichkeit,

seinen eigenen Bedarf an Wissen, Arbeit und privatem Glick zu decken, direkt anspricht. Die

* Sacher-Masoch bemiihte sich stets um ein Image als Kenner judischer Kultur, die er wahrend seiner
Kinderjahre in Galizien unmittelbar erlebt und kennen gelernt haben soll. Auch warf er Karl Emil Franzos vor,
dass dieser die Tradition seiner Glaubensgenossen nicht so gut kannte, was sich als implizite Hervorhebung der
eigenen Kenntnisse der jldischen Kultur verstehen l&sst. Dass aber auch Sacher-Masoch mehr vorspiegelte, als
er tatséchlich wusste, zeigt die Tatsache, dass er erst 1880, nachdem seine bekanntesten Werke zum
Ostjudentum wie Hasara Raba oder Der lluj bereits geschrieben worden waren, einen langeren Aufenthalt im
judischen Milieu Ungarns verbrachte und dementsprechend dessen Kultur besser kennen lernen konnte. Vgl.
dazu EXNER, LISBETH: Leopold von Sacher-Masoch. Reinbek bei Hamburg: Rowohlt-Taschenbuch-Verl. 2003,
S. 96f, 100. In diesem Zusammenhang ist auch auf inhaltliche Parallelen zwischen der Novelle Der Iluj und der
sechs Jahre friiher erschienenen Erzéhlung Der llau. Eine Skizze aus dem galizischen Volksleben von Isaal
Mieses zu verweisen, die, so Werner Michler, an Plagiat grenzen. So weist der Autor in seinem Artikel darauf
hin, dass Sacher-Masoch beim Schreiben seiner Erzéhlung die Stellen, wo es um spezifisch jldische Realien
geht, dem Werk von Mieses entnommen haben soll. Vgl. dazu MICHLER, WERNER: Darwinismus und Literatur:
naturwissenschaftliche und literarische Intelligenz in Osterreich, 1859-1914. Wien [u.a.]: Béhlau 1999, S. 111.

> Man kann hier auch {ber die gesellschaftliche Stellung des Autors selbst als gewisser AuBenseiter spekulieren,
die sich vor allem in seinen sexuellen Trieben und Ansichten wie auch seiner Stellung zu religidsen, nationalen
und politischen Fragen zeigte. In Bezug auf die Darstellung jldischer Thematik ist diese
AuRenseiterrolle/Sonderstellung/Ausnahmestellung  des Autors besonders offensichtlich und trdgt zum
ambivalenten Bild des Judentums in seinem Schaffen bei: Trotz der groRen Faszination des liberalen Autors fur
die angeblich exotische Welt des Ostjudentums ist seine Prosa durch eine grof3e Zahl von Verallgemeinerungen
und Stereotypisierungen desselben gekennzeichnet. Vgl. dazu HorcH, HaNns OTTo: Der AuBenseiter als
»Judenraphael®. Zu den Judengeschichten Leopolds von Sacher-Masoch. In: HORCH, HANS OTTO / DENKLER,
HorsT (Hrsg.): Conditio Judaica. Judentum, Antisemitismus und deutschsprachige Literatur vom 18.
Jahrhundert bis zum Ersten Weltkrieg, Bd. 2. Tubingen: Max Niemeyer 1989, S. 258-286, S. 258-286.

® Siehe SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Iluj. In: DeRs.: Der Judenraphael. Geschichten aus Galizien (hrsg.
von OPEL, ADOLF). Wien, Graz [u.a.]: Béhlau 1989, S. 294-43.1
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Frage nach sékularem Wissen und seinem Bezug zur religiésen Lehre bildet dabei einen
zentralen inhaltlichen Punkt der Erzéhlung, dessen Ausfulhrung die Reflektion entsprechender
religiéser Prozesse in der nicht nur galizischen Gesellschaft voraussetzt.

Der Protagonist der Erz&hlung, Sabatai Benaja, zeigt gut den bereits angefuhrten
Typus eines zuriickgezogenen Gelehrten. Er widmet sich vollstdandig dem Talmudstudium,
wéhrend das sdkulare Wissen ihm aus religiésen Griinden untersagt bleibt. Eine wegweisende
Erschitterung erfahrt er, als eine zufallig in sein Zimmer geflogene Lindenbliite eines Tages
sein ganzes Wertesystem ins Wanken bringt, wie dieser innere Monolog des Protagonisten
zeigt:

Diese kleine Bliite ist ein Wunder, eine Welt fir sich, sprach er zu sich selbst, und du willst
Gott erkennen und seinen Werken nachgehen und seinen Gedanken nachgehen in deiner

kleinen, dunklen Stube, beim Talmud, den Menschenhand geschrieben? Was weilit du von
seiner Schépfung, [...] was weilt du von Gott?’

Die tiefe Symbolik dieses Ereignisses ist nicht (bersehbar und enttarnt den oft
brichigen Charakter der Weltanschauung eines Menschen. Dieses Motiv kommt in vielen
Werken mit solcher Thematik vor: fiir Makovejs Mykola Demydiv in der Erzahlung Vesnjani
Buri (Fruhlingsstirme) war ein solches Erlebnis die erste Lektire eines sozialistischen
Textes®, fiir Franzos’ Sender Glatteis im Roman Der Pojaz — der erste Besuch eines Theaters.®
Es geht somit um eine Handlung, die eine tiefe psychologische Reaktion hervorrufen kann
und Uber ein grolies asthetisches Potenzial verfiigt. Dadurch, dass im Iluj ein solches Erlebnis
durch eine Naturerscheinung aufgerufen wird, wird die Natur in den Fokus gestellt und ihr
Machtpotenzial hervorgehoben.

Die sich fur Sabatai zum ersten Mal enthiillende Schonheit und Vollkommenheit der
Natur erwecken in ihm einen unstillbaren, manchmal sogar pathologischen Trieb zur
Erforschung derselben und fihren ihn schlielich zu einer Konfrontation mit dem orthodoxen
judischen Milieu. Der Konflikt beginnt mit der Lektire weltlicher Literatur und dem Erlernen

von Fremdsprachen. Sabatais FleiR3, der zuerst von seiner jlidischen Umgebung gepriesen und

"Ebd., S. 298.

8 Siehe MAKOVEJ, Osyp: Vesnjani Buri [Friihlingsstiirme]. In: Ders.: Tvory v dvoch tomach (Bd. 2, hrsg. v.
MyYSANYC, O.V.). Kyiv: Dnipro 1990, S. 169-197.

® Siehe FRANZOS, KARL EMIL: Der Pojaz. Eine Geschichte aus dem Osten. 6.-8. Aufl. Stuttgart, Berlin: J. G.
Cotta'schen Buchhandlung Nachfolger 1907. Der erste Theaterbesuch spielt auch eine zentrale Rolle in dem
autobiographischen Roman von Alexander Granach Da geht ein Mensch und wird auf &hnliche Weise
beschrieben wie bei Franzos. Siehe GRANACH, ALEXANDER: Da geht ein Mensch. Autobiographischer Roman. 6.
Aufl. Ausburg: Olbaum-Verl. 2005.
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bewundert worden ist'®, erweckt bei seinem Vater spater die Sorge um das seelische Heil

seines Sohns:

Sein Vater, der ihn angstlich bewachte — eine Mutter konnte ihre aufblihende, schone
Tochter nicht angstlicher bewachen —, begann fur den Erfolg seiner Studien, ja fur sein
Seelenheil zu firchten. Er tat einen Machtspruch und verbot ihm den Umgang mit jenen der
Aufklarung verdachtigen jungen Leuten, verbot dem Lehrer, ihm andere Blicher zu bringen
als Sprachlehren und Leseblcher fur Kinder [...]. Die Wirkung dieser plétzlichen
Abschlieung war indes eine ganz andere, als Rabbi Jonathan Benaja in seiner véterlichen
Weisheit und Liebe erwartete. Je mehr es ihm unmdglich gemacht wurde, sich mit den
Wissenschaften zu beschéftigen, um so verhalter wurde Sabatai der Talmud, [...] um so
heftiger erwachte in ihm der Drang nach Wissen, nach Wabhrheit, vor allem nach der
Erkenntnis der Natur.™

Das angefiihrte Beispiel, vor allem dank des expressiven Vergleichs zwischen des
Vaters Kummer und der mdtterlichen Sorge, zeigt, welche grof3e Rolle die Tradition fiir einen
Juden spielte und wie er sie leidenschaftlich ehrt und verteidigt. Dennoch hat das Verbot des
Vaters eine entgegengesetzte Wirkung — ein Problem, das z.B. auch in der bereits erwahnten
Erz&hlung von Osyp Makovej Versnjani Buri thematisiert wurde. Auch Sabatai ist mit den
neuen Erkenntnissen auf sich alleine gestellt und muss sich selbst mit dem neuen Wissen
zurechtzufinden. Auch wie bei Makovej sind es die Evolutionsvorstellungen im Sinne
Darwins, die den Protagonisten dazu veranlassen, die Idee der gottlichen Schoépfung und
somit die religiose Deutung der Weltordnung abzulehnen, wenn auch nicht sofort.*> Denn
Sabatai, wie auch Mykola Demydiv, fillt die Anderung seiner alten Weltanschauung nicht
leicht, auch fur ihn bedeutet die erste Bekanntschaft mit der sdkularen Wissenschaft noch
keine Abkehr von seinem Glauben. Es bleibt im Werk letztendlich verschwiegen, was ware,
wenn der junge Talmudist in seiner Suche nach den Erkenntnissen aus der Natur begleitet
worden ware und auf eventuelle Widerspriiche zwischen der Religion und der Wissenschaft
hingewiesen worden wére. Die Annahme, sein Glaube wirde derselbe bleiben, wird
ausgeschlossen, jedoch konnte die Abkehr von der eigenen Tradition nicht schmerzhafter
sein:

Mit einem tiefen Schrecken bemerkte er, dafl die neuen Wahrheiten, die er kennengelernt
hatte, mit den Lehren seines Glaubens durchaus nicht in Einklang zu bringen waren. Tag und

Nacht umschwebten ihn Zweifel, schattenhaft, gleich Fledermdusen. Er af nicht, er schlief
nicht, er sprach nicht, er vermochte nicht zu beten. [...] So stiirzte auch Sabatais Glaube in

19 Sabatais leidenschaftliche und selbstlose Hingabe an das Studium, sein Flei und Scharfsinn werden in der
Erzéhlung u.a. durch seine judische Abstammung erklért und gepriesen. Vgl. dazu HoRrRcH, HaNs OTTO: Der
Aulenseiter als ,,Judenraphael [wie Anm. 5], S. 278.

1 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Iluj [wie Anm. 6], S. 306.

2 7ur Frage des Darwinismus und dessen Auffassung in der Erzihlung Iluj vgl. MICHLER, WERNER:
Darwinismus und Literatur [wie Anm. 4], S. 113f.
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sich zusammen, gegen seinen Willen, ja trotz seiner verzweifelten Gegenwehr, und er kam
zu dem Ergebnis, die wahre Offenbarung Gottes fortan nur in der Natur zu suchen.*

Damit gelangt man zu einem wichtigen inhaltlichen Punkt der Erzahlung, namlich zur
Darstellung der Veranderung der Weltanschauung des Protagonisten. Diese Lebensperiode
der Liminalitat wird in der Erzéhlung deutlich thematisiert und ist in Zusammenhang mit der
Darstellung des religiosen Konflikts von groRer Bedeutung. Victor Turner definiert einen
solchen Zustand einer Person folgendermaRen:

During the intervening “liminal” period the state of the ritual subject (the “passenger”) is
ambiguous, he passes through a realm which has few or none of the attributes of the past or
coming state; [...]."*

Auch Sabatai erreicht im Laufe seiner geistigen Suche einen bestimmten Punkt, wenn er sich
schon weder als Jude im religidsen Sinn noch als Christ oder Atheist fuhlt. Der hiermit zum
Ausdruck gebrachte Konflikt erweist sich als mehrschichtig und vereint sowohl religios-
kulturelle als auch rein individuelle Aspekte. Wie das oben angefiihrte Beispiel zeigt, ist die
emotionale Ebene des Protagonisten instabil. Dies wird durch eine tiefe ideologische
Erschiitterung ausgeldst. Verzweiflung, Unwissenheit, Angst und Unsicherheit, die Sabatai in
dieser Zeit erlebt, gehéren zu den Austragungsformen des innerlichen religiésen Konflikts.'
Auf diese Weise wird auf die spirituell-emotionale Natur des Glaubens eingegangen,
der dadurch im Gegensatz zur Wissenschaft als keine bloRe Anh&ufung von Regeln und
Formeln zu wverstehen ist und durch eine hohe identitats-nationale Gebundenheit
charakterisiert ist. Gerade dieses letzte Merkmal macht die Abkehr vom vaterlichen Glauben
so schmerzhaft, so kompliziert und féllt Sabatai schwer, so der Autor. Interessanterweise wird
die Konversion des Protagonisten auch als Protest des Individuums gegen die véterliche
Tradition rezipiert, denn nicht religiose Uberzeugung oder pragmatische Griinde bewegen
letztlich Sabatai zur Konversion zum Christentum, sondern die Nachricht, seine Familie
komme zu ihm, um seine Seele zu retten. In diesem Sinne wére der aufgefasste Konflikt auch

als Vater-Sohn-Konflikt zu definieren — ein Merkmal, dass einem religiosen Konflikt hdufig

13 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Iluj [wie Anm. 6], S. 327.

1% TURNER, VICTOR W.: Betwixt and Between: The Liminal Period in Rites de Passage. In: SPIRO, MELFORD E.
(Hrsg.): Symposium on New Approaches to the Study of Religion. 2. Aufl. Seattle [u.a.]: American Ethnological
Society 1971, S. 4-20, hier S. 5.

> Laut der von Murken und Namini entworfenen Typologie von psychosozialen religidsen Konflikten ist der
behandelte Konflikt Sabatais als ,innerpsychischer Konflikt aufgrund einer erlebten Diskrepanz zwischen
Glaubenslehre/-inhalten und personlicher Erfahrung” zu bezeichnen. Vgl. MURKEN, SEBASTIAN: Selbstliebe,
Nachstenliebe oder Gottesliebe? Uberlegungen zur Klassifikation religiéser psychosozialer Konflikte. In:
Zeitschrift fur Religionswissenschaft. 14 (2004), S. 113-140, hier S. 136.
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zugrunde liegt und thematisch schon auf den Gott-Teufel-Konflikt in John Miltons
Verlorenen Paradies zuriickgeht.

Dass es bei Sabatai zuerst nicht um Verneinung seines Glaubens geht, wird in der
Erzahlung deutlich zum Ausdruck gebracht. Es ist gerade das nahere Erforschen der Natur,
das Sabatai von einer Existenz Gottes Uberzeugt und seine Faszination von der Welt
vergrofRert. Dabei ist eine bestimmte Ambivalenz dieses inhaltlichen Punkts in der Erz&hlung
nicht zu Ubersehen: Zwar glaubt Sabatai, dass seine naturwissenschaftliche Téatigkeit fur ihn
keinen Verlust des Glaubens bedeutet und diese Forschung keinen Widerspruch zu den
talmudischen Vorschriften bildet, trotzdem bekommt er Gewissensbisse und verheimlicht
seine Studien, weil er weil3, welche Konsequenzen dies flr ihn seitens der Gemeinde bringen
wirde. Interessant ist in diesem Zusammenhang seine Rechtfertigung vor dem

Gemeindevorsteher:

»Was habe ich denn nach der Ansicht der weisen Ménner so Furchtbares verbrochen? Ich
habe mich nicht allein mit der Thora und dem Talmud, sondern auch mit anderen
Wissenschaften beschéftigt, das ist alles! Habe ich dies zum Schaden meiner Kenntnis der
heiligen Schriften getan? [...] Ist es eine Lé&sterung des gottlichen Gesetzes, andere
Kenntnisse zu pflegen? Nur ein Unwissender kann dies behaupten. Die Wissenschaften
fihrten zur wahren Erkenntnis Gottes und seiner Schépfung; [...].“*

Es ist nun vielmehr das Hinterfragen der auf der Tradition beruhenden religiésen
Normen, das fur Sabatai die Grundlage des dargestellten religiosen Konflikts ausmacht. Diese
Normen seien in der Regel den Realien des gegenwartigen Lebens entfremdet und weisen aus
dem sé&kularen Blickwinkel keine direkte religiose Bedeutung auf. Da aber die Religion sich
gerade als System bestimmter Vorstellungen und Handlungsvorschriften versteht, die die
Beziehung des Menschen mit dem Sakralen/Heiligen regulieren, fiihrt diese Negation zum
religivsen Konflikt."”

Die Darstellung des orthodoxen Judentums ist bei Sacher-Masoch durch eine gewisse
Dichotomie gekennzeichnet und stellt dadurch kein eindeutig negatives Bild dar. Auf den
ersten Blick erscheint die Schilderung der jludischen Orthodoxie kritisch sowie durch
»klassische* Stereotype untermauert. Religitser Fanatismus, der lieber einen toten Menschen
als einen Abtriinnigen sieht, Mangel an Beschlagenheit in den Naturwissenschaften, strenge

16 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Iluj [wie Anm. 6], S. 343.

" Diese Annahme beruht auf der Definition der Religion von Emile Durkheim, vgl. KEHRER, GUNTER: Konflikt.
In.  CaAmciK, HuBerT [/ GLADIGOW, BURKHARD [/ KoHL, KaRL-HEINZ (Hrsg.): Handbuch
religionswissenschaftlicher Grundbegriffe. Bd. Ill. Stuttgart, Berlin, Kéln: W. Kohlhammer 1993, S. 421-428,
hier S. 421.
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gesellschaftliche Hierarchie und Ignoranz menschlicher Gefiihle wie Liebe und Leidenschaft

— so wird die jiidische Orthodoxie in der Erzahlung geschildert™;

»|...] Die Juden wissen von den Wissenschaften ebensoviel als von den Bewohnern der
Sterne. Es wadre aber falsch, sie deshalb fir ungebildet zu halten. Die galizischen Juden
leiden nicht an Unbildung, sondern an Uberbildung. Wie sie die Frommigkeit in der Asketik
suchen, so gelten ihnen nur Scharfsinn, Witz und Sophistik als Tiefe, wahrend ihnen das
gesunde Wissen in seiner einfachen Form seicht erscheint. [...] Sie [Die Juden, L.B.] sind
noch verstockter und intoleranter, als es die Papste, die Jesuiten und Pastoren je waren, bis
jetzt ist noch jeder, welcher in unserem Volke die Leuchte der Vernunft erhob, mit Dornen
gekront worden. In friherer Zeit hat man die Reformatoren verfolgt, jetzt begniigt man sich,
den Bannflucht an ihre Tiir zu schreiben und die Luft nicht zu atmen, die sie atmen.**°

Der Autor beschrénkt sich aber nicht auf diese negative Darstellung und stellt dieser
keineswegs das positive Bild der westlichen Kultur gegenliber, wodurch er sich z.B. von
Franzos unterscheidet. Indem Sacher-Masoch das galizische Judentum Kritisiert, stellt er auch
implizit die Frage danach, ob sich das christliche Milieu vom judischen in den oben
erwahnten Punkten positiv unterscheidet? Das Werk erteilt dem Leser eine negative Antwort
auf diese Frage?: Auch Christen stehen den anderen Religionen intolerant und feindlich
gegenuber, auch im Christentum gibt es keinen Platz fur die geistige Freiheit, wenn auch
diese auf den ersten Blick nicht so strikt begrenzt zu sein scheint. Auch in der westlichen
Kulturwelt gibt es der Meinung des Autors nach Doppelmoral, die Ausnutzung
gesellschaftlicher und geistlicher Positionen fur die eigenen Ambitionen; eine Hierarchie, der
Gefilhle zum Opfer fallen?* Die Freiheit der Wissenschaft erweist sich bei naherer
Betrachtung daher als illusorisch und vom Staat kontrolliert*:

Schwierig war es auch deshalb, sich die nétigen Biicher anzuschaffen, weil der um das Heil
seiner Blrger besorgte Staat die besten Werke, diejenigen, welche die wichtigsten
Aufklarungen boten, auf die Liste der verbotenen Blicher gesetzt hatte und es Sabatai als
Jude mehr als jedem andern unmdglich war, sich den nétigen Erlaubnisschein zum Bezug
derselben zu verschaffen, zuerst dem Zensor, dann noch viel mehr seinen Glaubensgenossen
gegeniber. [...] Der absolute Staat hat in dieser Beziehung etwas von einem Josua an sich, er

'8 In der Darstellung der judischen Orthodoxie als einer konservativen Religion mit strikten Vorschriften ist im
Iluj eine scharfe Kritik an dieser nicht zu tibersehen. Darin l&sst sich eine wichtige Besonderheit der Darstellung
des Judentums bei Leopold von Sacher-Masoch erkennen, ndmlich dass dieses in seiner Kurzprosa positiver und
idealisierender als in seinen langeren Erz&hlungen aufgefasst wird. Als weiteres Beispiel dazu kann die
Erzdhlung Der Judenraphael angefiihrt werden. Vgl. dazu auch Kraxska, MARIA: Problemfeld Galizien in
deutschsprachiger Prosa 1846-1914 2. Aufl. Wien [u.a.]: Bohlau 1991, S. 190.

19 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Iluj [wie Anm. 6], S. 330.

20\/gl. KLANSKA, MARIA: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger Prosa 1846-1914 [wie Anm. 18], S. 192.

21 7u Sacher-Masochs Bild Galiziens als Ort, wo sich bestimmte Alternativen zwischen Westen und Osten
erkennen lassen, vgl. CYBENKO, LARISSA: Galicia miserabilis und/oder Galicia felix? Ostgalizien in der
oOsterreichischen Literatur. Lwiw: VNTL-Klasyka, Wien: Praesens 2008, S. 87f.

22 In diesem Zusammenhang ist hinzuzufiigen, dass der Kritik die oberen Schichten der christlichen Gesellschaft
unterzogen werden, ndmlich der hohe Klerus der Katholischen Kirche, Staatsangestellten und noble Frauen. Vgl.
KrLANSKA, MARIA: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger Prosa 1846-1914 [wie Anm. 18], S. 191.
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spricht zur Sonne: Stehe still! und sie steht still und die Welt staunt, wenn sie eines Tages
erfahrt, daR es die Erde ist, die sich bewegt und sich immer bewegt hat, trotz Josua.?

Es waére eine Vereinfachung, die vom Autor vermittelte Konzeption der Wissenschaft
nur im Gegensatz zur Religion zu sehen. Die Wissenschaft, wie sie in der Erzéhlung
beschrieben wird, tendiert nach Michler automatisch zur Emanzipation und wird als solche
auch vom autoritdren Staat verboten und verfolgt. Gleichzeitig tritt der Wissenschaftler in der
Rolle eines Genies auf, das, stinde ihm die Religion nicht im Weg, die Welt Schritt fur
Schritt entdecken wiirde.”* Somit resultiert die in der Erzahlung vorhandene
Gegenuberstellung der traditionellen Welt des Ostjudentums mit der aufklarerischen Welt in
einer Relativierung der scharfen Kritik an Erster und im kritischen Hinterfragen Zweiterer.
Dies bezeugt auch die Darstellung der Person Sabatais wie auch anderer judischer
Protagonisten, die sich durch bestimmte positive Charakterziige auszeichnen:

Aber zu diesem feurigen Trieb nach Wissen kam bei Benaja auch die lebhafte Phantasie, die
Schérfe des Denkens, die Z&higkeit und Ausdauer hinzu, welche den Juden auszeichnet, die
Fahigkeit, mit schwérmerischer Energie ein Ziel zu verfolgen, das allen grofien Naturen
unter den Juden die menschlich schénen, géttlich reinen Ziige des Heilands leiht; [...].%

AbschlieRend soll kurz auf das vermittelte Bild der traditionellen Religion
eingegangen werden, deren Darstellung einen ambivalenten Charakter aufweist. Wahrend in
der Erzéhlung das konfliktauslésende Potenzial der Religion thematisiert wird, wird zugleich
auf ihre Wichtigkeit fir die geistige und emotionelle Ausgeglichenheit eines Individuums
eingegangen. Einerseits erweisen sich die religiésen Regeln und Normen als hemmender
Faktor fur die intellektuelle Entwicklung einer Person, andererseits treten sie als wichtige,
zum Teil unentbehrliche Regulatoren des gesellschaftlichen Lebens auf, deren Befolgung dem
Leben eine gewisse, wenn auch aufgezwungene Stabilitat verleiht. Der durch den religidsen
Konservatismus ausgeldste Konflikt ist ein tragisches, aber von literarischer Poetik erfilltes
Phéanomen. Denn ein wahres Geflihl, sei es Glaube oder Liebe, verlangt auch ein Opfer und
wird durch Geduld und Schmerz verstarkt und verfeinert — eine Einstellung, die dem
Masochismus nahe kommt.

Am Rande ist in diesem Kontext eine andere Erzahlung Sacher-Masochs zu erwéhnen,
in dem auch das Bild eines jldischen Gelehrten vorkommt: die 1877 als Teil des zweiten

2% SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Iluj [wie Anm. 6], S. 316.
4 \/gl. dazu MICHLER, WERNER: Darwinismus und Literatur [wie Anm. 4], S. 118.
%5 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Der Iluj [wie Anm. 6], S. 318.
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Bands des Verméachtnisses Kains publizierte Novelle Hasara Raba.?® Diese Erzahlung wurde
u.a. wegen der Prézision und Vielseitigkeit der Darstellung des judischen Lebens in Galizien
hochgepriesen und in dieser Hinsicht dem Werk von Franzos gegeniibergestellt.”” Das Thema
des religiosen Wissens ist in der Erzdhlung eng mit dem Thema sexueller Dominanz der
Frauen verknipft und wird durch das Prisma innerehelicher Beziehungen reflektiert. Jehuda,
ein junger und vor kurzem verheirateter Talmudist, wird als ein willenloser und physisch
schwacher Mann dargestellt, den seine Frau verachtet. Denn fiir Jehuda sind die sexuellen
Bedurfnisse seiner Frau eher stindig und unansténdig, wahrend die hdchste Liebe fur ihn die
Liebe zur Heiligen Schrift darstellt und der Sinn des Lebens in der Deutung des Talmuds
liegt:
In dieser Weise lebte das junge Ehepaar weiter. Wéhrend Jehuda oben in seiner Stube saB,
umgeben von seinen zwolf Banden Talmud und einer Bibliothek Epitomen, und allerhand
Grillen aus ihren geheimnisvollen Lochern kitzelte, sein gelehrtes Netz ausspannte um
Pentateuch, Propheten und Traktate, und mitten darin wie eine Spinne auf die miRigen
Gedanken lauerte, die ihn gleich lastigen Sommerfliegen umsummiten, hielt sich seine kluge

tatige Frau den ganzen Tag Uber in der Handlung auf, welche Vater Rosenstock ihnen in
ihrem Hause eigerichtet hatte, und regierte das Haus. [...].*

Der daraus resultierende Konflikt zwischen Jehuda und seiner Frau Peninna ist kaum
als religids zu bezeichnen, deutet aber den Genderaspekt der religidsen Beziehungen im
judischen orthodoxen Milieu an. So gilt fur Peninna das standige Lernen ihres Manns als
Lunfruchtbare Haarspalterei* von keinem praktischen Wert. Auch das Bild vom mannlichen
Weisen wird in der Erzdhlung hinterfragt, denn zum Schluss erweist sich Peninna als kltger
und fleiRiger als ihr Mann. Und wenn sie auch wegen ihres Neides und Hochmuts doch vor
der ganzen Gemeinde scheitert, bleibt sie ihrem Mann intellektuell Gberlegen und lasst die
Frage nach der Wahrhaftigkeit der ménnlichen Weisheit, auf die in der jldischen Tradition so

viel Wert gelegt wurde, offen.?

% Siehe SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Hasara Raba. In: DERs.: Der Judenraphael. Geschichten aus Galizien
(hrsg. von OPEL, ADOLF). Wien, Graz [u.a.]: Bohlau 1989, S. 167-293.

2T S0 bezeichnet Rudolf Latzke Hasara Raba als ,.echte” jiidische Ghettogeschichte im Gegensatz zu Franzos’
Erzdhlungen aus Die Juden von Barnow, denn in der ersten wiirde die ,,reinjidische Umwelt* dargestellt werden.
Vgl. LATzZKE, RUDOLF: Ein Realist: Leopold von Sacher-Masoch. In: FARIN, MICHAEL (Hrsg.): Leopold von
Sacher-Masoch. Materialien zu Leben und Werk. Bonn: Bouvier 1987, S. 226-251, hier S. 243.

28 SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Hasara Raba [wie Anm. 26], S. 186.

2 Auf diese Problematik weist z.B. Klaus Hodl hin. Der Autor zeigt, dass das orthodoxe Judentum
»mannerorientiert” war, vor allem in religiéser Hinsicht: ,,Der fur die Frauen alles entscheidende Punkt dieser
Situation lag darin, daB ein Zugang zur Religion nur den Ménnern vorbehalten war, die dadurch allein die
Mdglichkeit zur Herrschaftstibung erhielten. Durch diese Verbindung mit der Religion waren sie auch in der
Lage, die religidsen Texte zu interpretieren und im weiteren die jldischen Gesetze abzufassen, mit anderen
Worten das Leben der judischen Gemeinde und damit vor allem jenes der Frau zu bestimmen.”, vgl. HODL,
KLAus: Als Bettler in die Leopoldstadt. Galizische Juden auf dem Weg nach Wien. 2. unverénd. Auf. Wien
[u.a.]: Bohlau 1994, S. 50-54.
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Zusammenfasend lasst sich feststellen, dass die Darstellung des Verhaltnisses
zwischen der jldischen Orthodoxie und dem Rationalismus bei Leopold von Sacher-Masoch
einen wichtigen inhaltlichen Aspekt in solchen Erz&dhlungen wie Der Iluj oder Hasara Raba
darstellt. Dabei wird dem Leser ein widersprichliches Bild des orthodoxen Judentums
aufgezeigt: Einerseits erweist es sich mit seinen strengen religiésen Vorschriften als hdchst
konservativ und konflikttrachtig, andererseits wird aber seine hohe Spiritualitdt und reiche
Tradition gepriesen und dem rationalistischen Zivilisationsmodell gegenibergestellt. Die
gezeigte religiose Bedingtheit der traditionellen judischen Ausbildung stellt sich als
maogliches Hindernis fir die Suche eines Individuums nach geistiger Freiheit heraus,
unterscheidet sich aber in diesem Punkt nicht vom Christentum. Die in diesem
Zusammenhang thematisierte Uberwindung religioser Hindernisse wird dabei als
Kennzeichen der geistigen Uberlegenheit eines Protagonisten Giber religiose Formalitat und
Heuchelei aufgefasst, woraus eine bestimmte Asthetisierung des menschlichen Ungliicks,
Kampfs und Leides fur ein Ideal resultiert.
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7.2 DIE OPPOSITION VON PRAGMATISCHEM RATIONALISMUS UND JUDISCH-RELIGIOSER

TRADITION IM SCHAFFEN VON KARL EMIL FRANZOS

Die Konfrontation zwischen judischer Tradition und Rationalismus nimmt im
Schaffen von Karl Emil Franzos einen bedeutenden Platz ein. Der Kritik an judischem
religiosem Konservatismus und Fanatismus verdankt Franzos seine Bezeichnung als
Farsprecher der Aufklarung und Schwarmer fur die deutsch-jidische kulturelle
Akkulturation.*® Nicht selten, wie Petra Ernst mit Recht vermerkt, resultiert eine solche
Bezeichnung und die dementsprechende Rezeption des Werks von Franzos aus seiner
Lebenserfahrung.®* Dass Franzos seine Lebenserfahrung mehreren literarischen Episoden
zugrunde legte, lasst sich an bestimmten Stellen nicht leugnen®, jedoch soll diese Feststellung
die Deutung seines Werks nicht darauf reduzieren. Im Folgenden wird gezeigt, dass die Kritik
am religiosen Konservatismus bei Franzos keine prinzipielle Abkehr vom jldischen Glauben
voraussetzt und dass auch die positive Konzipierung des westlichen, flr den Autor durch die
deutsche Kultur gepragten, Rationalismus samt Modernisierung eine fragwurdige ist.

In den meisten, wenn nicht allen Werken von Franzos wird die galizische Bevolkerung
in ihrem religiésen Starrsinn und Fanatismus, ihrer Naivitat und dem daraus resultierenden
Aberglauben  kritisiert. Am  stérksten betrifft diese kritische Darstellung die
Hauptreferenzgruppe — das orthodoxe Judentum, insbesondere die Chassidim. Die galizischen
Juden sind in Franzos™ Werk aberglaubisch und fanatisch, fromm aber naiv, rachstichtig und
kulturell verschlossen dargestellt. Die Verantwortung dafir weist Franzos u.a. dem
konservativen Charakter der jldischen Religion zu, deren viele VVorschriften, so der Autor,

%0 Selbst die aufklarerischen Motive im Schaffen von Franzos sind nach Reifowitz eng mit seinem
Selbstbekenntnis zur deutschen Kultur und Nationalitdt verbunden. In diesem Sinne ist eine gewisse
Gleichsetzung von Aufklarung und Germanisierung in seinem Schaffen festzustellen. Vgl. dazu RelFowITZ, IAN:
»Saviour of the People(s)*: The Enlightenment and the Depiction of the Jews, Poles, and Ukrainians in the
Stories of Karl Emil Franzos. In: East European Quarterly, XLII (2008), S. 1-25, hier S. 20.

%1 vgl. ERNST, PETRA: ,,Ach! Was wiRt ihr Gebildeten in den groRen Stadten...“ Zum Motiv des Lesens in
»Ghettogeschichten” von Karl Emil Franzos. In: DeRrs.: (Hrsg.): Karl Emil Franzos. Schriftsteller zwischen den
Kulturen. Innsbruck, Wien [u.a.]: StudienVerl. 2007, S. 77-101, hier S. 77. Den autobiographischen Motiven im
Werk von Franzos im Zusammenhang mit der Problematik der deutsch-judischen Assimilation ist ein ganzer
Teil der Studie von Francisca Solomon gewidmet, siehe SoLomON, FRANCISCA: Blicke auf das galizische
Judentum: Haskala, Assimilation und Zionismus bei Nathan Samuely, Karl Emil Franzos und Saul Raphael
Landau. Wien [u.a.]: LIT-Verlag 2012, S. 127-164.

%2 Einen expliziten Hinweis des Autors darauf findet man z.B. im Vorwort zum Roman Der Pojaz, vgl.
FRANZOS, KARL EMIL: Der Pojaz [wie Anm. 9], S. 9f. Franzos schrieb Uber seine, auch negativen Erfahrungen
als Jude wie z.B. das ihm verweigerte Stipendium fiir das Studium, eine zerbrochene Liebesbeziehung und das
Kennenlernen des jiidischen Ghettos und seines Elends in Cernivci (dt. Czernowitz), die seine Stellung zum
Judentum verédndert hatten. Dass es sich dabei auch um eine biographische Selbstinszenierung des Autors
handelt, zeigt z.B. Maria Ktanska, indem sie sich auf Corbea-Hoisie beruft. Vgl. KLANSKA, MARIA: ,,Jedes Land
hat die Juden, die es verdient.” Karl Emil Franzos und die Juden. ERNST, PETRA (Hrsg.): Karl Emil Franzos.
Schriftsteller zwischen den Kulturen. Innsbruck, Wien [u.a.]: StudienVerl. 2007, S. 37-50, hier S. 39.
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archaisch, entwicklungshemmend und inhuman sind und nicht immer zur Befriedigung
geistiger Bedurfnisse eines Menschen beitragen, nicht zuletzt wegen ihrer aberglaubischen
Natur.®® Der Autor verschweigt die auReren Griinde fiir eine solche Handlungsstrategie nicht:
In einer kulturell und religiés gesehen fremden Umgebung lebend, politisch und
wirtschaftlich bedroht, stellte fir Juden diese Art der kulturellen Verschlossenheit und
Orientiertheit auf die eigene Gemeinschaft sowie politische Passivitat eine Form des
Uberlebens und der Bewahrung ihres Glaubens dar.>* Der Glaube soll nach Franzos aber nicht
als Produkt aufgezwungener Vorschriften und der Angst vor der VerstoRung aus der
Gemeinde verstanden werden — vielmehr soll er aus eigener Uberzeugung und individueller
Wahl kommen.*®

Die markante Strategie Franzos’ bei der Darstellung judischer Orthodoxie und deren
Gegenuberstellung mit dem aufgeklarten System kultureller Werte liegt in der Negation
religidser Bedeutung bei bestimmten Handlungen sowie deren Rezeption als Aberglaube oder

sogar als an Verbrechen grenzender Fanatismus:

Was die ,Insider‘, die Mitglieder des ,wilden Volkstammes® als geheiligtes Um und Auf
ihrer Existenz ansehen, das sind fir den Uberlegenen, westlichen Beobachter teils putzige,
teils schadliche Sitten, die der billigenden Bestatigung durch Vernunft und ZweckméaRigkeit
entbehren.®

Dies zeigt sich vor allem an den Stellen, wo es um die physische Gesundheit eines
Menschen geht. In vielen Erzahlungen Franzos’, wie z.B. Moschko von Parma® oder Judith
Trachtenberg®, tritt die Figur eines, nicht selten deutsch assimilierten, jiidischen Arztes auf,
der als Bote des Rationalismus und Humanismus gilt und dank seiner profanen Ausbildung
das Leben des Protagonisten rettet und sein seelisches Befinden in Ordnung bringt. AuRerdem
eignet sich dieses Motiv fur die Enttarnung des religiésen Fanatismus besonders gut. Denn
jedem Menschen, unabhangig davon, zu welchem Glaubensbekenntnis er sich bekennt, soll

% vgl. ebd., S. 42f.

% vgl. HopL, KLAus: Als Bettler in die Leopoldstadt [wie Anm. 29], S. 23. Wie aber Simon Dubnow betont,
war wohl diese phantastische Wirklichkeit eine Art Zuflucht der Juden vor dem bitteren Alltag. Doch war das
nur eine Illusion, denn das reale Leben blieb so wie es war: ,,Der Chassid sah Uber das Seiende hinweg, und
dieses wiederum sah uber ihn hinweg und zermalmte all diejenigen, die im Kampf ums Dasein den Forderungen
des realen Lebens keine Rechnung tragen wollten“, DuBNow, SIMON: Geschichte des Chassidismus. 2. Bd.
Unverénd. Nachdr. der Erstausg. Berlin, 1931. Berlin: Jidischer Verlag 1982, S. 274.

% \gl. ERNST, PETRA: ,,Ach! Was wiRt ihr Gebildeten in den groBen Stadten...” [wie Anm. 31], S. 94.

% ScHwARzZ, EGON/BERMAN, RUSSELL A.: Karl Emil Franzos: Der Pojaz (1905). Aufklarung, Assimilation und
ihre realistischen Grenzen. In: DENKLER, HORST (Hrsg.): Romane und Erzéhlungen des biirgerlichen Realismus.
Neue Interpretationen. Stuttgart: Reclam 1980, S. 378-392, hier S. 384.

%7 Siehe FRANZOS, KARL EMIL: Moschko von Parma. Geschichte eines jiidischen Soldaten. Leipzig: Duncker &
Humblot 1880.

% Siehe FRANZOS, KARL EMIL: Judith Trachtenberg. Wien: Globus-Verl. 1988.
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einleuchten, dass jede religiose Lehre, die eine Bedrohung fiir die physische Existenz eines

Individuums darstellt, verurteilt werden muss.

7.2.1 Die Juden von Barnow: eine literarische Welt, in der Frommigkeit dem

Aberglauben gleichgestellt wird

Als Beispiel fir Franzos’ Einstellung zur jldischen Orthodoxie als Religion voller
Aberglauben kann die Erzahlung Das Kind der Siihne angefiihrt werden.* In dieser in der
Erz&hlungssammlung Die Juden von Barnow (1877) publizierten Novelle behandelt Franzos
das in der Ghettoliteratur verbreitete Motiv einer Zwangsehe, die fiir einen praktischen Zweck
abgeschlossen wird und daher als aufgezwungene Opferhandlung zu deuten ist. So wird die
Protagonistin Miriam Goldstein mit einem Totengrdber vermahlt, um eine Seuche aus dem
Schtetl zu vertreiben und dadurch die Gemeinde davor zu retten. Als ihre Tochter Lea einige
Jahre spéter krank wird und im Sterben liegt, wird ihr méglicher Tod vom 6rtlichen Zaddik
als Stihne fir die Stinden der Gemeinde und als Vorbeugung einer neuen Seuche gedeutet.

Franzos’ Kritik an der jidischen Orthodoxie &ufert sich in der Erz&hlung bitter und
scharf, verstarkt durch eine tiefe Ironie. Um sich nicht in den Willen Gottes einzumischen,
verweigert man dem Kind die notwendige medizinische Hilfe — eine Entscheidung, die auch
dem Rabbi nicht ganz einfach fallt, der aber, sich vor den Augen der Mutter verbergend, das

Ganze als Gottes VVorsehung deutet:

In todlicher Angst harrte die Mutter seines Ausspruchs [des Zaddiks, L. B.]. Aber der alte
Mann schwieg und schickte sich zum Gehen an.

»Wollt Ihr das Kind nicht segnen?* fragte das Weib des Totengrébers.

»Frau”, erwiderte der Rabbi dumpf, ,,dem Kinde hilft kein Segen. Und dann ... ich thue es
nicht, es ware ein Eingriff in den Willen des Allméchtigen.*

Mit einem Schrei stiirzte die Mutter an das Lager und umschlang das fiebernde, bewuf3tlose
Kind, als wollte sie es gegen jede fremde Hand schiitzen, selbst gegen Gottes Hand. Dann
rief sie gellend: ,,Warum, Rabbi, warum? “

Der alte Mann sah sie finster an, dann suchten seine Augen wie verlegen den Boden. ,,Du
weilt“, sprach er zogernd, ,,warum Du Deinem Manne angetraut worden bist. Du weil3t,
warum er gestorben ist, und welche Folgen sein Tod brachte. Du weiflt, welche Worte der
groRe Rabbi von Sadagora tber Dich und Dein Kind gesprochen hat. Nun ... und ... und das
groRe Sterben zieht wieder heran ...“*

Das negative Bild des traditionellen Chassidismus wird durch die rihrende
Darstellung mutterlicher Liebe verstarkt. Miriam, eine fromme Frau, wird nun mit dem

Problem der autonomen Entscheidung konfrontiert, von der das Leben ihres Kinds abhéngt.

% Sjehe FRANZOS, KARL EMmIL: Das ,Kind der Siihne®. In: DERs.: Die Juden von Barnow. 4., stark vermehrte
Aufl. Stuttgart: Adolf Bonz Verlag 1887, S. 169-202.
“0Ebd., S. 186f.
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Dies verursacht einen tiefen emotionalen Konflikt der Protagonistin mit ihren
Glaubensvorstellungen — sie, die Gott so sehr vertraute und ihm gegenuber immer demiitig
war, ist nun auf den Willen und die Ratschldge fanatischer Lehrer angewiesen und in ihrem
Kummer sich allein Gberlassen. Franzos aber stellt die Welt der inneren Erlebnisse der
Protagonistin nicht dar und beschrankt sich auf die Aufzeichnung der dulReren Bedingungen,
die eine solche Situation verursacht hatten.**

Die Besonderheit bei der Darstellung des Spannungsverhaltnisses zwischen Miriam
und ihrer religiés orthodoxen Umgebung liegt darin, dass diese Konfrontation wegen ihrer
Verankerung in religiosen Vorschriften und Vorstellungen fiir die Protagonisten eine direkte
religiose Bedeutung aufweist. Miriam, wie auch andere jidische Bewohner, ist aber nicht
imstande, eine formal religiose Grundlage dieser Verweigerung medizinischer Hilfe zu
erklaren und diese Handlung als puren Aberglauben, der fir den Autor nichts mit dem wahren
Glauben an Gott zu tun haben soll, zu erkennen. Dies wird offensichtlich am Ende der
Erz&hlung, wenn die Rettung des Kindes durch einen gebildeten Arzt, in dem man die
Gegenfigur zum negativen Bild des Zaddiks erkennt, als Wille und Wunder Gottes

wahrgenommen wird. Franzos stellt das voll Ironie dar:

Und die Leute von Barnow? Hatten sie ahnen konnen, dafll es nur die Liebe war, die
Multterliebe, die hier dem Hasse entgegen getreten war und ihre heilende, erlosende Kraft
gelibt, sie hatten wohl nicht aufgehort, der Wittwe (sic!) und ihrem Kinde zu grollen. Aber
hier war ja ein sichtliches ,,Wunder Gottes* geschehen! Und ein Wunder, das Gott selbst
thut, das allein ist méchtiger, als — eine Satzung des Wunderrabbi!*

Eine &hnliche Szene einer Opfertrauung wird in Leopold von Sacher-Masochs
Erz&hlung Hasara Raba geschildert. Im Gegensatz zu Franzos setzt sich aber der Autor mit
ihrer religidsen und humanistischen Problematik nicht direkt auseinander. Die Kritik an dem
bei Sacher-Masoch meisterhaft gezeichneten Ritus liegt vor allem in der Verneinung der
menschlichen Liebesgefiihle, wodurch diese rituelle Handlung als Zwang und/oder als
schreckliches Fatum flr die Protagonisten auftritt und dank diesem Gber eine hohe &sthetische
Kraft verfiigt.* Die Enttarnung der aberglaubischen Grundlage dieses Ritus wird dabei im
Gegensatz zu Franzos nicht ausgedriickt.

Der im Kind der Suhne thematisierte Sieg der sékularen Ausbildung Uber den

religiosen [Aber-]Glauben bildet bei Franzos das zentrale Motiv vieler seiner Erzahlungen, in

1 Zu dieser Tendenz bei Franzos vgl. ERNST, PETRA: ,,Ach! Was wilit ihr Gebildeten in den groRen Stadten...
[wie Anm. 31], S. 88.

2 FRANZOS, KARL EMIL: Das ,,Kind der Stihne* [wie Anm. 39], S. 202.

“* vgl. dazu die in dieser Erzdhlung vorhandene Beschreibung der Zeremonie der Trauung, in  SACHER-
MASOCH, LEOPOLD VON: Hasara Raba [wie Anm. 26], S. 176-180.
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denen die kulturelle und wirtschaftliche Kluft zwischen der aufgeklarten Welt Westeuropas
und dem traditionsgebundenen Osten dargestellt wird. Diese aufklarerische Thematik liegt
auch solchen Erzéhlungen aus Den Juden von Barnow wie Der Shylock von Barnow™ oder
Esterka Regina®® zugrunde.*

Im Shylock von Barnow wird die Geschichte der Judin Esther Freudenthal erzahlt, die
sich durch die Lekture der aus religidser Sicht verbotenen deutschen Biicher emanzipiert, sich
mit einem Husaren einldsst und dann, von diesem verlassen, verhungert nach Hause
zuruckkehrt. Aufgrund ihrer Siinde wird sie aber vom Vater — einem frommen und
anstandigen Juden — verstol3en und stirbt infolge korperlicher und geistiger Erschopfung. Wie
im Kind der Suhne zeichnet der Autor das Bild einer verstolienen und sterbenden Person, der
jede Hilfe verweigert wird. Die religidse Argumentation eines solchen Akts wird als
unangemessen ausgelegt, denn es handelt sich nicht nur um die Frage der Zugehdrigkeit zu
einer konfessionellen Gruppe, sondern um das Leben eines Individuums. Der beschriebene
Konflikt zwischen der Protagonistin und ihrem jidischen Milieu weist somit Ziige nicht nur
eines religiosen Konflikts im Sinne der Gegenulberstellung von Rationalismus und
aberglaubischem Fanatismus, sondern auch eines Appells fur die Achtung grundsétzlicher
Menschenrechte, wie das Recht auf freiwillige Eheschliel3ung, aber auch auf Leben auf. Denn
durch die Lekttre weltlicher Texte erdffnet sich fir Esther eine andere Lebensmdglichkeit als
diejenige, die ihr durch die Tradition vorgeschrieben worden war, ndmlich die der
gehorsamen Ehefrau und Mutter, vom Vater mit einem Ungeliebten vermahlt — eine Option,
die aus der aufklarerischen Sicht des Autors abgelehnt wird.*’

Das geschilderte Schicksal Esthers zeigt aber auch die Kehrseite eines solchen
Emanzipationsversuchs. Denn das reale Leben weicht von dem in Blichern dargestellten Ideal
ab und die Suche nach Gleichberechtigung und geistigem Frieden misslingt nicht nur in
innerjudischer, sondern auch in christlicher und aufgeklarter Umgebung. Diesbeztiglich ist auf

ein wichtiges Merkmal eines solchen religiosen Konflikts zwischen einem Individuum und

** Siehe FRANZOS, KARL EMIL: Der Shylock von Barnow. In: DERS.: Die Juden von Barnow. 4., stark vermehrte
Aufl. Stuttgart: Adolf Bonz Verlag 1887, S. 1-52.

> Siehe FRANZOS, KARL EMmIL: Esterka Regina. In: DERs.: Die Juden von Barnow. 4., stark vermehrte Aufl.
Stuttgart: Adolf Bonz Verlag 1887, S. 203-259.

“ Das Funktionieren des Motivs des heimlichen Lesens verbotener Lektire im Kontext der jiidischen
Identitatsbildung wie auch der Konfrontation der jidischen Aufkldrung und Orthodoxie hatte z.B. Petra Ernst
anhand der erwahnten Erz&hlungen sowie des Romans Der Pojaz behandelt. In der vorliegenden Arbeit wird die
Aufmerksamkeit mehr auf die religiése Problematik gelenkt, dabei diente der erwahnte Artikel als fruchtbarer
Ausgangspunkt fir diese Auseinandersetzung. Siehe ERNST, PETRA: ,,Ach! Was wilit ihr Gebildeten in den
groRen Stédten...” [wie Anm. 31].

*"Vgl. dazu ebd., S. 86.
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seiner sozial-konfessionellen Umgebung hinzuweisen, namlich auf die Unmdglichkeit einer

positiven Austragung desselben, wie der geschilderte Tod der Protagonistin das zeigt:

Am ndchsten Tage begrub man die Esther Freudenthal. Man wuRte nicht, welchen Glaubens
sie gewesen, ob sie Judin geblieben, ob sie Christin geworden. Auch ihr Onkel Schlome, der
in wahnsinnigem, fassungslosem Schmerze an ihrer Leiche kauerte, wuf3te es nicht. Daher
begrub man sie, wo man die Selbstmérder begrabt. Sie war aber Hungers gestorben.*®

Die Slnde, der VerstoRR gegen religiose Normen und Tradition, das Hinterfragen der
seit Jahrhunderten etablierten Lebensordnung werden nicht geduldet und nicht verziehen, was
eine inhaltliche Abweichung von der Darstellung dieses Motivs im christlichen Milieu
ausmacht.”® Auf diese Weise konnen die im Werk aufgezeigten negativen Folgen des
Verhaltens Esthers als eine Rechtfertigung der Missbilligung dieses Benehmens seitens der
konservativen judischen Schicht angesehen werden.

In der Erzdhlung wird auch auf einen anderen Aspekt des hier geschilderten religidsen
Konflikts eingegangen, ndmlich dass seine Parteien zugleich an dessen Folgen leiden. Denn
nicht nur Esther féallt dem religiésen Fanatismus und der menschlichen Heuchelei zum Opfer.
Es ist auch ihr Vater Moses Trachtenberg davon schwer betroffen. IThm fallt die Entscheidung,
seine Tochter zu verstol3en, sehr schwer. Er ist aber nicht imstande, tber seinen religidsen
Horizont hinauszuschauen.” Dieses Motiv, das in der Erzahlung Shylock von Barnow noch
im Schatten der Lebenstragddie von Esther steht, wird von Franzos in seiner spéteren
Erzahlung Leib Weihnachtskuchen und sein Kind>* griindlicher ausgearbeitet werden.

In der Novelle Esterka Regina wird die Kluft zwischen dem sékularen Rationalismus
und dem religiosen Konservatismus in Rachel Welt, genannt Esterka Regina, und ihrem
Freund Aaron Leiblinger personifiziert. In der Person Aarons stellt Franzos das
Assimilierungsvorhaben eines Juden aus Galizien dar, dessen Ausstieg aus der eigenen
Tradition gelungen zu sein scheint. Mit seinem Entkommen aus der Gemeinde vergroliert sich
aber auch die Entfernung von seiner Geliebten wie auch zum Judentum an sich. Der religidse
Aspekt dieses Prozesses liegt in der Tatsache, dass er aus der Sicht seiner Glaubensgenossen
ein Abtrinniger und Suinder ist, der seinen Glauben verraten hat. So wird seine Rlckkehr ins
Schtetl beschrieben:

In den letzten Julitagen trafen wir in Barnow ein. Die Ankunft des ,,schwarzen Aaron‘
weckte stlirmisches Aufsehen, und es war halb komisch, halb betriblich, wie die Orthodoxen

“¢ FRANZOS, KARL EMIL: Der Shylock von Barnow [wie Anm. 44], S. 51f.

“° Siehe dazu z.B. die Analyse der Erzahlung Mendel von J6zef Rogosz in Kap.3.3.

%0 ygl. Ktanska, Maria: Problemfeld Galizien in deutschsprachiger Prosa 1846-1914 [wie Anm. 24], S. 170.
*! Siehe FRANZOS, KARL EMIL: Leib Weihnachtskuchen und sein Kind. Wien: Globus 1984.
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von Barnow ihr Stadtkind begriten. Er, der ,,schwarze Aaron“, der Aaron Leiblinger, der
Sohn der Chane Leiblinger aus dem Hiittlein am Flusse, hatte es gewagt, ,.christliche*
Kleider zu tragen, ,,christliche* Kost zu essen und am Sabbath zu rauchen, ja noch mehr, er
hatte es sogar gewagt, zu studieren! Das waren in den Augen dieser Menschen ebenso viele
Todsiinden, die bitter geracht werden muRten. [...].>

Fir den scheinbaren Erfolg bezahlt Aaron mit seiner Liebesbeziehung zu Rachel, die
es nicht gewagt hatte, die Grenze der eigenen kulturell-religiosen Welt zu Gberschreiten. So
bleibt sie von der Konfrontation mit der religios fanatischen Umgebung verschont, ihr
Verhalten l6st keinen Konflikt mit dem jidischen Milieu aus, fiihrt aber die innig leidenden
Protagonisten zum Tod, was aus der aufkléarerischen Sicht als Niederlage zu verstehen ware.
Diese Position wird klarer, wenn man die Uberlegungen Aarons zum typischen Schicksal
einer jadischen Frau aus der orthodoxen, in diesem Fall chassidischen Gemeinde in Betracht

zieht:

.»[---] Entweder 188t sie [eine jiidische Frau, L. B.] sich durch all' die Versuchungen bethdren
und fallt trotz ihrer Klugheit einem dieser polnischen oder ungarischen Herren zum Opfer* —
,unmoglich! rief ich [der Ich-Erzéhler, L. B.] entristet.

,Oder sie bleibt die brave, gehorsame Tochter ihres Vaters und dieser verschachert sie dann
eines Tages, ohne sie zu fragen, an einen rohen chassidischen Bengel. Und da sie klug ist, so
wird sie den Jammer und die Niedrigkeit eines solchen Daseins tber kurz oder lang
begreifen und schlielich als armes, geknicktes Judenweib in irgend einer Ecke eines
podolischen Ghetto verkiimmern.“

Auf den ersten Blick ist der religiose Starrsinn der Juden an der Liebestragddie von
Rachel und Aaron schuld. In der Erzahlung werden aber auch andere soziale Kriterien nicht
auller Acht gelassen, die dazu beigetragen haben, wie z.B. Aarons Armut, seine schweren
Kinderjahre, die Feindseligkeit seitens seiner Schulkameraden, die ihn dazu veranlassen, eine
bessere Zukunft im Westen zu suchen:

. Warum soll ich frohliche machen? Etwa tber unsere Noth? Die Kalte thut nicht wohl und
der Hunger auch nicht. Oder darlber, dal ich so viel Schldge ertragen mulR? Der Lehrer
schlagt mich und die Christenjungen Alle. Warum? Weil wir ihn gekreuzigt haben? Ich hab'
ihn nicht gekreuzigt. Warum schlagt man mich?>*

Diese negative Erfahrung veranlasst Aaron sich leidenschaftlich dem Studium zu
widmen, weswegen er sich auch fir die sakulare Wissenschaft zu interessieren beginnt, was

ihn schlieRlich zu einem Konflikt mit der Gemeinde fiihrt:

[...] Aber Aaron wollte eine Talmudschule besuchen und es gelang ihm. Er wollte Talmud
lernen und darin alle seine Mitschiler Ubertreffen, und es gelang ihm. Und dann wollte er die

52 FRANZOS, KARL EMIL: Esterka Regina [wie Anm. 45], S. 225.
% Ebd., S. 222.
* Ebd., S. 210.
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Christenschule besuchen, und obwohl derlei bis dahin unerhdrt war im St&dtchen, so gelang
ihm auch dies.

Freilich durch kein gewdhnliches Mittel. Er sprach zuerst der Mutter von seinem
Entschlusse. Die fromme, beschrankte Frau verfluchte und verwinschte ihn und lief heulend
und Kklagend zu den Vorstehern der Gemeinde: ihr Sohn wolle Christ werden. Denn was
kénne sonst ein jidisch Kind in der Christenschule wollen?*®

Es kann in der Erz&hlung die dichotome Struktur des zwischen dem Protagonisten und
der jidischen Gemeinde ausgeldsten Konflikts verfolgt werden: Wahrend es aus Aarons
Perspektive zuerst keinen religiosen Konflikt zu geben scheint und er in seinem
pragmatischen Streben nach Aufstieg wie auch Ausbildung keinen Verstol3 gegen seinen
Glauben sieht, gilt sein Ausbildungswunsch flr die konservativ gestimmten Juden aus
Barnow als Suinde. Somit wird der Akzent beim Abkommen des Protagonisten vom Glauben
nicht nur auf das sdkulare Wissen gelegt, sondern auch auf die Reaktion des orthodoxen, in
seinem Aberglauben blinden jiidischen Milieus®™, dem, so Aaron, jede Vorstellung vom
Fortschritt und Schonen fremd ist und das das Individuum wegen seines geistigen Strebens
verstolRt.

Mit der Zeit hinterlassen Aarons Auseinandersetzung mit der Wissenschaft sowie sein
Umgang mit Christen bzw. den bereits assimilierten Juden in GrofRstadten doch tiefe Spuren
in seiner religiosen Weltvorstellung, infolgedessen er sich immer weiter von seiner Gemeinde
wie auch von seiner Geliebten distanziert. Dadurch wird der Kritik am Judentum eine gewisse
Widersprichlichkeit verliehen (die Vorsteher hdtten doch Recht, dass diese Lektlre Aarons
Glauben schaden wiirde):

Nur das Verhéltnis zu seinem Gotte und zu seinem Glauben hatte sich grindlich geéndert.
Friher war ihm, eben weil er sehr stolz war, sein Glaube um so lieber geworden, je mehr er
um seinetwillen litt, und sein Gott war ihm so recht der Gott seiner eigenen Rache, den er
nicht miide wurde, um Blitzstrahlen gegen die Christenjungen und unseren dummen, rohen
Lehrer anzuflehen. Aber nun war er gegen Gott kiihl und haldte seinen Glauben gliihend. Er
geriet ordentlich in Wuth, wenn er auf Juden und Judenthum zu sprechen kam. [...].%

Die Widerspriichlichkeit dieser Perspektive ergibt sich auch, wenn man Rachels
Handlungsstrategie betrachtet und dabei die areligiése Motivierung ihres Verhaltens erkennt.
Denn nicht die Angst vor dem Ausschluss aus der Gemeinde oder Gottesfurcht sind die
wichtigsten Griinde, die sie dazu bewegen, auf die Liebesbeziehung mit Aaron zu verzichten,

sondern die Angst vor der kulturellen und sozialen Kluft, die zwischen ihrer Welt und der von

> Epd., S. 211.
5 Vgl. KLANSKA, MARIA: Jedes Land hat die Juden, die es verdient [wie Anm. 32], S. 44.
" FrRANZOS, KARL EMIL: Esterka Regina [wie Anm. 45], S. 223f.
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Aaron besteht.*® Dadurch wird von Franzos das Motiv der Uniiberwindbarkeit der kulturellen
und emanzipatorischen Grenze zwischen einer judischen Frau einerseits und ihrem judisch-
orthodoxen Milieu und/oder der dominanten christlichen Gesellschaft andererseits
angesprochen. Daraus l&sst sich die Schlussfolgerung ziehen, dass nicht nur der konservative
Charakter der judischen Religion die deutsch-jidische kulturelle Anndherung verhindert,
sondern auch soziale und 6konomische Differenzen. Sie kdnnen zwar durch die Bildung und
Aneignung westeuropéischer, in diesem Sinn deutscher kultureller Werte bewaltigt werden,
fuhren aber zur Distanzierung der Personen von ihrer judischen Identitat. Somit ist der von
Franzos hervorgehobenen Anndherung an die deutsche Kultur ein hohes subversives Potenzial

immanent.

7.2.2 Franzos’ Roman Pojaz als Beispiel des geistigen Sieges sowie der sozialen

Niederlage eines Individuums in seiner konservativen Umgebung

Das Thema des Konflikts der aufklarerischen Bildung mit der religiosen Tradition hat
Franzos auch in seinem wohl bekanntesten, 1905 post mortem auf Deutsch verdffentlichten
Roman Der Pojaz behandelt. Es ist die Geschichte Sender Glatteis” — eines jiudischen Jungen,
den seine Bekanntschaft mit der Theaterkunst zum Studium deutscher Literatur antreibt,
wodurch er sich von seiner jiidischen Umgebung distanziert und in einen Konflikt gerét.

Die Handlung wird wieder nach Barnow versetzt, man merkt dabei, dass dieser fiktive
Handlungsort kaum irgendwelche Anderungen seit der Publikation der Juden von Barnow
erfahren hat. Diese dem Autor vorgeworfene Statik bei der Darstellung der jidischen
Orthodoxie und insbesondere des Chassidismus ist auch dem Roman selbst eigen: Zwar wird
im Roman die Geschichte fast dreier Generationen dargestellt, jedoch bleibt der
Handlungshintergrund unverandert.” Die im Roman gezeichneten chassidischen Juden sind
aberglaubisch und naiv, fanatisch und wegen der tiefen Verwurzelung in ihrer religiésen
Tradition von den wirtschaftlichen und kulturellen Modernisierungsprozessen ausgeschlossen,
wodurch der Autor ihre Armut und soziale Ungleichheit zu erklaren versucht.®® In Bezug auf
die Chassidim soll die &uferst negative Darstellung des Rabbiners der Gemeinde erwahnt

werden. Diese Uber eine autoritdre und unanfechtbare Macht verfligende Person symbolisiert

%8 \gl. Ernst, Petra: ,,Ach! Was wiRt ihr Gebildeten in den groBen Stadten...“ [wie Anm. 31], S. 88.

% vgl. den Hinweis darauf bei ScHwARz, EGON/BERMAN, RUSSELL A.: Karl Emil Franzos: Der Pojaz (1905).
gwie Anm. 36], S. 383.

% Mit Recht stellt Maria Ktanska in ihrem Artikel fest, dass das kritische Bild des Ostjudentums bei Franzos sich
mit der Zeit nur wenig verénderte. Vgl. KLANSKA, MARIA: Jedes Land hat die Juden, die es verdient [wie Anm.
32], S. 49.
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in Franzos’ Schaffen einen zentralen Kritikpunkt am Chassidismus und bleibt im Pojaz auch
erhalten. Es ist vor allem der Rabbi, der als Hauptakteur des zwischen Sender und der
judischen Gemeinde ausgeldsten religiosen Konflikts auftritt. Die von Sender begangene Tat
— in diesem Fall die Lektire deutscher Biicher im katholischen Kloster — wird von ihm
religios ausgelegt und als unverzeihliche Sunde gedeutet, was spéter auch in der Gemeinde

einen kritischen Widerhall findet:

,.lch mein' nicht!“, rief der Greis. ,,Ich weilR, daR es eine Todslnd' war'. In eine Familie, wo
solche Frevel geschehen, 148t man keinen Waisen heiraten. Vielleicht ist auch die Tochter
gottlos, sie kann ja Deutsch lesen!*

,»Aber Rabbi — meine Jutte sagt —

»Eure Jitte! An Eurer Stelle lie?" ich mein Kind nicht dort... Deutsch Lesen und Schreiben
ist ein Makel fiirs ganze Leben, noch mehr — ein Gift ist es! Wer darf mit Gift umgehen? Der
Apotheker. Luiser mu3 es konnen, weil er die Matrikel zu fuhren hat, und Dovidl
Morgenstern wegen der Prozesse. Aber fiir jedes andere jidische Kind, ob Mann, ob Weib,
ist es Todslinde — Tods(inde, hért Ihr! Und was immer gegen Sender vorgebracht wird, er ist
fromm und hélt alle Gebote und hat sich fern gehalten von den Wegen der Frevler und
Abtrunnigen. IThm ein Weib, das christliche Blcher liest?! Ich bin sein Annehmer und duld'
es nicht! So ein Weib kommt tiberhaupt nie in meine Gemeinde — niemals!“ [...].*"

Oder:

Der Rabbi schuttelte finster den Kopf. ,,Hat er denn mich beleidigt, daf} ich ihm verzeihen
konnte? Es war ein Frevel gegen Gott, und den muB ich strafen. Mit den fremden Zeichen
schleicht sich der Abfall in die Reihen Israels ein. lhr deutet seine Genesung als eine Gnade
Gottes? Nein, er 4Rt den Silnder leben, damit er auf Erden biiRe, was er auf Erden
gefrevelt!“®

Diese Haltung des Rabbi wird aber dem Leser als eine Art Heuchelei vorgelegt, was
sich besonders deutlich in der folgenden Szene zeigt: Der Rabbi, der vor kurzem die Religion
so leidenschaftlich verteidigt hat, verzichtet letztendlich auf den Bannspruch aus Angst vor
der Polizei und vor dem Verlust seiner geistlichen Macht:

,»Die Polizei?* fragte der Rabbi geéngstigt. Er wulBte wohl, des Kaisers Gericht hatte den
Rabbinern streng verboten, den Bann zu schleudern, auch war die angedrohte Strafe hoch.
Aber zur Untersuchung kam es nur, wenn die Anzeige eines einflureichen Mannes vorlag,
sonst kiimmerten sich die Bezirksamter nicht darum. ,,Hat dieser Sender so méchtige
Freunde?®

Der Glaube an die sakrale Macht des Zaddik erweist sich als purer Aberglaube und
wird vom Erzéhler explizit abgelehnt, vor allem wegen ihrer fatalen Auswirkung auf das

Schicksal des Individuums: Aus der Gemeinde verbannt hatte Sender praktisch keine Chance

%1 Franzos, Karl Emil: Der Pojaz [wie Anm. 9], S. 213.
®2 Ehd., S. 226.
® Ebd., S. 227.
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als Jude zu Uberleben. In diesem Sinne kann man bei der Figur des Oberrabbis Uber eine
Personifizierung des jidischen Aberglaubens sprechen und sie als einen der madglichen
Ausgangspunkte von Franzos’ Kritik an der jidischen Orthodoxie sehen.®* In der Kritik am
Zaddik als einer geistlichen Institution mit groflem Einfluss auf die Gemeinde, an der
Kultivierung religiosen Aberglaubens und dem damit verbundenen wirtschaftlichen Profit des
Zaddiks konnen bestimmte inhaltliche Parallelen zur Kritik an der Geistlichkeit bei Ivan
Franko oder Osyp Makovej gezogen werden.®® Diese Ahnlichkeiten bezeugen eine verwandte
aufklarerische Richtung und prasentieren die kulturell-religidse Landschaft Galiziens als eine
semantische Einheit von heterogenen Kulturfeldern.?® Dabei stehen diese Kulturfelder fiir sich
einander beeinflussende eigenstéandige Spharen mit ahnlicher kulturell-sozialer Problematik,
wodurch verwandte Motive und Strategien in verschiedenen (in diesem Fall deutsch-
judischen und ukrainisch-christlichen) literarischen Diskursen zu erklaren sind.

Das Problem der Verbannung etwa thematisierte auch Sacher-Masoch in der bereits
behandelten Erzahlung Hasara Raba, auch da wird die Protagonistin aus der Gemeinde
verbannt und gerat infolgedessen mit ihren Kindern in bittere Not. Nur die Hilfe einer
polnischen Adeligen sowie die wunderbare Heimkehr ihres Mannes retten die Situation,
wodurch der Erzahlung ein ,Happy-End* verliehen wird.®” Dieses Motiv kommt aber auch in
Erz&hlungen von Jézef Rogosz wie Mendel, Jojna oder Bez skargi vor und wird aus
konservativ-katholischem Blickwinkel als unmenschliche Handlung, als dem biblischen
Gleichnis von der VerstoBung des eigenen Sohns widersprechend ausgelegt und Kritisch
behandelt.®®

Trotz bestimmter inhaltlicher Parallelen, die zwischen der Erz&hlung Der lluj von
Sacher-Masoch und dem Pojaz gezogen werden kdnnen, lassen sich bestimmte Unterschiede

8 Zum negativen Bild der Chassidim bei Franzos und vor allem des Zaddiks vgl. WODENEGG, ANDREA: Das
Bild der Juden Osteuropas. Ein Beitrag zur komparatistischen Imagologie an Textbeispielen von Karl Emil
Franzos und Leopold von Sacher-Masoch. Frankfurt am Main [u.a.]: Peter Lang 1987, S. 58-61. Interessant ist in
diesem Zusammenhang folgendes Zitat: ,,Seine [des Zaddiks, L.B.] Macht entbehrt [nach Franzos, L.B.] jeder
verniunftigen oder berechtigten Grundlage, trotzdem versteht er es seine Glaubigen in so grofler Abhéngigkeit
von sich zu halten, da dies vielfach schlicht an Ausbeutung grenzt, besonders wenn man bedenkt, in welchem
Elend der GroRteil der Ostjuden gelebt hat.”, in ebd., S. 59.

% Siehe dazu Kap. 6. In diesem Zusammenhang wére auch die Erzahlung Gottesmutter von Leopold von Sacher-
Masoch zu erwadhnen, in der die Protagonistin Mardona Ossipowitsch als tyrannische Leiterin einer Sekte mit
unbegrenztem Einfluss auf das gesellschaftliche Leben und auf ihre Untertanen dargestellt wird. Siehe SACHER-
MASOCH, LEOPOLD VON: Die Gottesmutter. In: DoOPPLER, BERNHARD (Hrsg.): Erotische Literatur 1787-1958
(Osterreichische Bibliothek; 13). Wien, KéIn: Béhlau 1990, S. 47-206.

% vgl. LoTMAN, JURIJ M.: Die Innenwelt des Denkens: Eine semiotische Theorie der Kultur. / Aus dem Russ.
von LEuPOLD, GABRIELE. Hrsg. und mit einem Nachw. von FRANK, Susi K. Frankfurt am Main: Suhrkamp
2010, S. 165. Diese Annahme scheint berechtigt zu sein, wenn man auch die Handlungen Senders als
Uberschreitungen einer zwischen der christlichen und jiidischen Kulturwelt liegenden Grenze betrachtet.

%7 Siehe SACHER-MASOCH, LEOPOLD VON: Hasara Raba [wie Anm. 26]

% Siehe dazu Kap.3.3.
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zwischen den beiden Werken in Bezug auf die Darstellung religioser Problematik erkennen.
Wahrend die religiosen Vorstellungen Sabatais sich infolge seiner Auseinandersetzung mit
den naturwissenschaftlichen Studien verdndern, ist es bei Sender die Lekture belletristischer
Texte, die seine neuen Weltansichten prégt. Anders als im Fall Sabatais fuihrt Senders Lekture
sékularer Texte zu keiner endgultigen Abkehr von seinem Glauben. Zwar weil er, dass eine
solche Tatigkeit aus religioser Sicht als verboten gilt und dass es dadurch zu einem Konflikt
mit seiner Gemeinde kommen kann/wird, spirt aber dabei keine innere Dissonanz mit seinen
religiésen Vorstellungen. Eher umgekehrt dient die verbotene Lektire fir den Protagonisten
als eine Briicke zur Widerentdeckung seiner eigenen jidischen ldentitat:

»oeine Kompetenz, die lateinische und hebrdische Schrift lesen zu kdnnen, erlaubt es ihm
[Sender, L.B.] weiterhin, die Differenz der diesseits und jenseits des Eruv befindlichen
kulturellen Felder wahrzunehmen.“®

SchlieBlich bleiben seine religidsen Vorstellungen nicht unveréndert und entwickeln sich aus
der Uberzeugung von einer Ungleichheit verschiedener Religionen hin zum Verstandnis von

der religiosen Gleichberechtigung:

»Wenn Nathan, dachte er, ,,beweisen will, daB auch ein Jud', ein Christ, ein Turk' ein braver
Mensch sein kann, dal3 niemand glauben soll, nur er ist gut — da hat er recht. Aber wenn er
vielleicht sagen will: jeder Glaube ist der richtige — das ist, scheint mir, nicht wahr. Ich hab'
doch gewil’ nichts gegen die Polen und bin schon zufrieden, wenn sie mich in Ruh' lassen,
aber daR ihre Religion so gut ist wie die meinige, kann ich nicht glauben. Denn warum bleib’
ich denn ein Jud', den alle schimpfen und bedriicken? Da kann ich mich ja gleich taufen
lassen! [...].“"

Sender begreift schlieBlich die zwischen der christlichen und der jidischen Kulturwelt
herrschenden Differenzen und bleibt freiwillig und nicht aufgezwungen seinem
urspringlichen judischen Glauben treu. Seine Wiederanerkennung des judischen Glaubens
verdankt Sender jedoch ausschlieRlich seiner Bildung, die ihm die Mdglichkeit gibt, die
Grenzen der eigenen kulturellen Welt zu Uberschreiten und ein anderes Kultursystem
uberhaupt kennen zu lernen. Die Sprachcodes dieser Systeme beherrschend, ist er imstande,
beide Kulturwelten zu vergleichen und die Grinde fur bestimmte Handlungen wie Vorurteile
seitens der christlichen Bevolkerung und die auch der christlichen Gesellschaft eigene
Doppelmoral zu erkennen. Er kann auch die kulturelle und religiése Verschlossenheit der
Juden als Uberlebensstrategie wie auch die Uberfliissigkeit bestimmter Vorschriften von
aberglaubischem Charakter aufdecken. Die in diesem Zusammenhang angedeutete Grenze

% ERNST, PETRA: ,,Ach! Was wiRlt ihr Gebildeten in den groRen Stadten...“ [wie Anm. 31], S. 91.
" FRANZOS, KARL EMIL: Der Pojaz [wie Anm. 9], S. 138f.
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zwischen Juden und Christen, die der Protagonist Uberschreitet, wird in der Erzahlung als
Trennlinie auf dem Theaterzettel, auf dem zwei verschiede Fassungen, eine fur Juden und
eine fur Christen, geschrieben stehen, realisiert. Man sieht den feinen Unterschied zwischen
der linken, fir Juden verfassten Seite und der rechten, der christlichen. Trotz des zugespitzten
Charakters dieser Visualisierung lasst sich daraus die Problematik der Beziehungen zwischen

der judischen Minderheitsgruppe und der christlichen Mehrheit ableiten:
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Deboraly

die edelfte und {dhonfte Jjraelitin
auf ber gangen Welt!!!
ober:
Du ehrlid) idifdh Kind!!
Laf dbid) mit feinem Chrijten ein!!
Sonjt geht's dir fdhlecht!!MN!

Deborah

oie fludende und verfludite
Sitdin!
ober:
Chrijtlidhe und jiidifde Liebe
und was babet herausfommt !

oder: oder:
Groper Sieg ber Jjraeliten, Der Juden Flud)
iiber alle ihre Feinde, die fie it

gulebt fegnen miifjen!

Cin Gpiel fiir Arm und Reid,
Grof und RKlein

ber Chrijten Segen!

Bolisfdyaufpiel in

in .
neun langen, munbderfdonen vier Aften
Teilen
. : Berfaft
)qugej;f)jteben - |
Sdhlome Hirjd) Mofenthal. Dr. Prof. Ritter &. §.
Mofenthal.

Der Herr Sdhlome Hirfd) Mofen:

thal ijt ein in ber gangen Welt Der Herr Becfafer Dr. Profefjor

berithmter, aus Tarnow in
Galizien gebiirtiger

! hodjedler Jjraclite!!

ver tren an feinem Glauben hingt,
feine Glaubensbriiber immer ver:

teidigt und baher von ben
Jjraeliten ber gangen Welt

geliebt, verehrt und Dbemunbdert
wird. Wer fid) dbies Stiid nidyt
anfieht, ift unbantbar und ver-
bient nidt, daf biefer weltbe-
rithmie Sdhlome Hit|d) fein Glau-

bengbruber ift! Cr ift:
ff. Nat beim RKaifer
perfonlid)
und hat nidyt weniger ald
170 Orden!!

Abbildung 4. Der Theaterzettel zur Auffihrung Deborah im Roman Der Pojaz (Quelle: FRANZOS, KARL
EmiL: Der Pojaz. Eine Geschichte aus dem Osten. 6.-8. Aufl. Stuttgart, Berlin: J. G. Cotta’schen

Buchhandlung Nachfolger 1907, S. 392)
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Ritter Sigmund Heinvid) Mofen:
thal, ift ein in der ganzen Welt
beriithmter dramatijdher Didjter,
aus Berlin (Hauptjtadbt Preukensd
und Dder Jntelligen;) gebiirtig,
aber von Geiner If. apoftoli:
fden Majeftdat dem Kaifer Frang
Sofeph hodyftperfonlic) nad) Wien
berufen, mit ben Debeutenditen
Drben ausgezeidnet — ex foll
17 bHaben! — und alg i,
CGtaatsbeamier angeftellt. Sein
Mrurgrofoater joll angeblid) Subde
gemwefen fein, er felbjt ijt

11 fatholifd) geboren !!

fennt jebod) bie Juden genau
und weify fie nad) Gebiihr
jeidhnen!



Der durch Senders Einsicht zum Ausdruck gebrachte Sieg des aufklarerischen
Zugangs zur religiosen, aber auch nationalen Selbstfindung nivelliert sich durch seinen Tod —
die Symbiose zwischen der Aufklarung und dem Glauben muss nach Meinung des Autors in
der Welt des Ostjudentums noch mit der Gesundheit und dem Leben bezahlt werden und ist
daher noch nicht méglich: ,,Judentum und Deutschtum sind fiir Franzos trotz aller Beteuerung
im Grunde einander ausschlielende Alternativen”, wie Egon Schwarz es mit Recht
bemerkte.”*

Zusammenfassend lasst sich sagen, dass das Motiv der Gegeniberstellung des
Rationalismus in seinem deutsch-aufklarerischen Modell und des durch die religiése Tradition
bedingten Konservatismus von Karl Emil Franzos literarisch oft thematisiert wurde. In
solchen Erzahlungen wie Das Kind der Siihne, Esterka Regina oder im Roman Der Pojaz
bildet diese Thematik einen inhaltlichen Schwerpunkt und wird aus dem fiir den Autor
typischen deutsch-aufkléarerischen Blickwinkel argumentiert und reflektiert. Dadurch herrscht
auch ein skeptisches Bild von der judischen Religion vor. Der Autor enttarnt kritisch die fir
ihn aberglédubischen Rituale und Vorschriften, die die kulturelle, wirtschaftliche und
politische Entwicklung der landlichen Ostjuden hemmen. Dabei schildert Franzos den
moglichen Verzicht auf diese rituellen Praktiken als keinen Abfall von dem jiidischen
Glauben, weil ihnen seiner Meinung nach keine religiose Bedeutung zukommt. Da aber diese
Handlungen von den einzelnen Beteiligten wie z.B. Zaddikim und Gemeindeflihrern sowie
der ganzen orthodoxen Gemeinde der Chassidim als religiés gedeutet werden, wird der
zwischen ihnen und den Protagonisten ausgeloste Konflikt als religioser aufgefasst.

Religidsem Fanatismus und Aberglauben stellt Franzos Rationalismus und sékulare
Bildung entgegen, die als Allheilmittel gegen die sozialen Probleme der Juden gelten, aber
auch die Assimilierung an die deutsche Kultur vorsehen. Das positive Bild der
aufklarerischen Perspektive wird jedoch durch das in fast allen Werken thematisierte
Scheitern der Protagonisten an ihren Assimilierungs- und Ausbildungsversuchen getriibt — sei
es aufgrund der aufgezeigten religids-fanatischen Natur des orthodoxen Judentums, sei es
aufgrund der christlichen Vorurteile gegen Juden. Eine positive Losung des in diesem
Kontext thematisierten religiosen Konflikts ist daher fir die Protagonisten ausgeschlossen.

™ \gl. ScHWARZ, EGON/BERMAN, RUSSELL A.: Karl Emil Franzos: Der Pojaz (1905) [wie Anm. 36], S. 387.
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ZUSAMMENFASSUNG

Das galizische Judentum bildete keine homogene Gruppe sowohl aus religidser, als
auch wirtschaftlicher Perspektive. Diese Differenzierung verschérfte sich in der zweiten
Hélfte des 19. Jahrhunderts infolge der wirtschaftlichen Modernisierung und politischen
Liberalisierung wie auch des wissenschaftlichen Fortschritts. Diese Verédnderungen traten in
einen gewissen Konflikt zu der religiésen jldischen Orthodoxie, die das Leben der Mehrheit
der galizischen Juden, Chassidim wie traditioneller Orthodoxer, beeinflusste. Diese
Konfrontation fand ihre literarische Austragung im Schaffen der zwei wohl bekanntesten
galizischen Autoren jener Zeit: Karl Emil Franzos und Leopold von Sacher-Masoch.

Ins Zentrum einer solchen literarisch dargestellten Konfrontation wird meist ein
Individuum gestellt, das mit seinem Verhalten gegen bestimmte religiose Normen verstofit,
die seiner geistigen Entwicklung (wie z.B. in der Erz&hlung Der Iluj von Sacher-Masoch oder
dem Roman Der Pojaz von Franzos) oder sogar der physischen Existenz (in der Erzédhlungen
Das Kind der Siihne und Der Shylock von Barnow von Franzos) im Weg stehen. Dabei wird
dem Bild der orthodoxen jldischen Religion eine bestimmte negative Schattierung verliehen
und diese dadurch einem rationalistischen Zugang zu der dabei inszenierten sozialen Situation
gegenubergestellt. Diese Tendenz ist besonders charakteristisch fir das Werk von Franzos. In
vielen seiner Erzdhlungen schildert der Autor die judische Orthodoxie als Religion voller
Aberglauben und Vorurteilen, die den wirtschaftlichen und kulturellen Fortschritt der Juden
im Osten verhindern. Dabei stellt er den religidsen Charakter vieler Traditionen und Brauche,
insbesondere derjenigen, die seiner Meinung nach fur das Leben eines Menschen geféhrlich
sein kdnnen, in Frage. Es sind die Aufklarung und der Rationalismus, hier durch die deutsche
Kultur reprasentiert, welche eine moégliche Ldsung fir die wirtschaftliche und kulturelle
Ruckstandigkeit der traditionellen Juden in Galizien, so der Autor, anbieten kénnen. Dass
aber eine solche Ldsung in Form einer deutsch-jlidischen Synthese fragwirdig ist, lasst sich
an in vielen Erzahlungen vorhandenen Motiven ableiteten: Franzos’ Protagonisten scheitern
sowohl an ihrer traditionellen jiidischen Umgebung als auch an der mangelnden Akzeptanz
seitens des christlichen Milieus, ohne ihr Ziel erreicht zu haben.

Bei Leopold von Sacher-Masoch tragt das Bild des Glaubens und der Religion einen
ambivalenten Charakter. Einerseits wird das tiefe geistige Potenzial der judischen Religion
gepriesen und dadurch der fur den Autor geistig armen, pragmatischen weltlichen Kulturwelt
gegenubergestellt. Andererseits wird der starre Rahmen religiéser Normen Kritisch
geschildert, wenn er gewissen menschlichen Neigungen wie der Liebe oder dem
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Forschungsdrang entgegengesetzt wird. Es ist aber nicht eine Kritik wie bei Franzos, bei der
es sich um eine absolute Verurteilung des destruktiven Einflusses der Religion auf ein
Individuum handelt. Leopold von Sacher-Masoch neigt zur Idealisierung dieser Konfliktkraft,
zur Asthetisierung des Leids, das zuletzt im Sieg eines Protagonisten iiber das ungerechte
Verhalten ihm gegenuber gipfelt. In diesem Sinn ist Sabatai Benaja aus der Erzdhlung Der
lluj zu charakterisieren, der am Ende der Geschichte nicht als Opfer, sondern als
triumphierender Held erscheint.

Die Beschaffenheit dieses Konflikttyps liegt in seiner klar ausgepragten religidsen
Semantik. Sie resultiert aus der literarischen Hervorhebung bestimmter, den religiésen
Vorschriften des Judentums widriger Handlungen und Inhalte. Der Verstol} gegen diese
Vorschriften wird zum Hauptausloser dieses Konflikts. Die religiose Problematik erschlief3t
sich auch aus der vom Autor — entweder explizit durch den Erzéhler oder implizit durch die
entsprechenden Situationen — ausgedriickten Infragestellung der Legitimitat dieser religitsen
Lehre. Dabei werden religiose Weltvorstellungen als unzeitgemald geschildert. Daraus ergibt
sich die Schlussfolgerung, dass die Konflikte zwischen dem orthodoxen Judentum und dem
Rationalismus/der Aufklarung strukturell und thematisch den Konflikten innerhalb der
christlichen Konfessionen und ihren klerikalen Motiven sehr nahe kommen. Dies betrifft
sowohl die kritische Auffassung des konservativen Charakters der Religion, ihrer Ideologie
und ihres institutionellen Wesens an sich als auch die Kritik ihrer Représentanten: Priester
und Rabbis, hier vor allem Zaddikim.
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8 SCHLUSSFOLGERUNGEN

Das Motiv des religiosen Konflikts war im Schaffen vieler galizischer Autoren
prasent. Seine Verbreitung ist vor allem auf die auRerliterarische Wirklichkeit
zuruckzufuhren, denn religiose Konflikte waren in Galizien keine Seltenheit. Sie waren vor
allem durch religiose Widerspriiche und Konkurrenz zwischen der romisch-katholischen,
griechisch-katholischen und judischen Bevolkerung bedingt. Weitere wichtige Faktoren
waren kulturelle, politische und ©6konomische Auseinandersetzungen zwischen Polen,
Ukrainern und Juden, welche in jeweils einer der Konfessionen die Mehrheit darstellten. Der
konfessionelle Unterschied Uberschnitt sich somit mit sozialen und kulturellen Differenzen —
ein Umstand, der vielen literarischen Darstellungen religioser Konflikte innewohnt.

Ein anderer wichtiger Faktor fur die Entstehung religidser Konflikte in Galizien lag in
einigen sozialen Umwaélzungen, die fur die galizische Gesellschaft der zweiten Halfte des 19.
Jahrhunderts relevant waren. Dazu z&hlten die wirtschaftliche Modernisierung und
Industrialisierung einzelner Regionen wie Boryslav, die Gleichberechtigung der Juden, die
Gewadhrung einer politischen Autonomie flr Galizien, die Intensivierung der ukrainischen und
polnischen Nationalbewegungen, die Verbreitung sozialistischer und zionistischer Ideen usw.
Diese Prozesse riefen Verdnderungen im religiosen Leben der Menschen hervor, indem man
die alte, durch die jeweilige religiose Tradition bestimmte Weltvorstellung zu hinterfragen
begann. Als Subjekt mehrerer religioser Konflikte trat somit eine einzelne Person auf, die
nach neuen Lebensperspektiven gesucht und infolge dessen gegen bestimmte religifse
Normen verstolien hatte.

Anhand der durchgefiihrten Analyse literarischer Werke lassen sich vier thematische
Gruppen von religiosen Konflikten differenzieren, denen verschiedene Motive zugrunde
liegen. Zur ersten Gruppe gehdren die Konflikte, die aufgrund einer interkonfessionellen
Liebesbeziehung entstanden sind. Die zweite Gruppe machen die Konflikte aus, dessen
Hauptmotiv die Konfrontation zwischen der religidsen Tradition und dem Rationalismus
bildet. Solche Konflikte wurden vorwiegend auf das Thema der Bildung projiziert. Die dritte
Gruppe stellen wirtschaftliche Konflikte mit religioser Konnotation dar. SchlieRlich gehtren
zur vierten Gruppe religiose Konflikte, die auf einem national-politischen Antagonismus
beruhen. Aus dieser Einteilung ist ersichtlich, dass die Darstellung der religiosen Problematik
wichtige gesellschaftliche Themen wie Liebe, Bildung, Wirtschaft und Politik abdeckt. Es
l&sst sich somit feststellen, dass das Glaubensbekenntnis eines der wichtigsten personlichen
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Distinktionsmerkmale in der galizischen Gesellschaft darstellte und als solches in
literarischen Werken fungierte.

Das Motiv des religiosen Konflikts war flr die Darstellung einer interkonfessionellen
Liebesbeziehung besonders typisch. In der Regel steht es im Mittelpunkt der Erzdhlungen mit
judisch-christlicher Thematik und ist mit der Konversionsproblematik eng verbunden. Die
Konversion als einziges magliches Mittel zur Uberwindung des religiésen Unterschieds gilt
hier als primére Grundlage fur die Entstehung des religiosen Konflikts: Da der
Glaubenswechsel zugleich einen VerstoR gegen Vorschriften der Ausgangsreligion bedeutet,
hat er einen direkten religiosen Konflikt zur Folge. Aus diesem Grund ist die Thematisierung
rein religidser Problematik fir die Darstellung einer interkonfessionellen Liebesbeziehung
charakteristischer als fiir die anderen oben erwahnten Konfliktgruppen.

Typisch fur die Darstellung einer interkonfessionellen Liebesbeziehung in der
galizischen Literatur ist ein Konflikt mit tragischer Austragung. Der religidse Unterschied
wird als untberwindbares Hindernis fur eine EheschlieBung geschildert, weswegen die
entstandene Konfrontation oft mit dem Tod eines oder beider Protagonisten endet. Zugleich
wird aber die Moglichkeit einer Losung durch Konversion in Frage gestellt. Der negative
Aspekt eines Glaubenswechsels wird vor allem im Zusammenhang mit dem AusschlielRen der
Konvertiten aus ihren Gemeinden und dadurch mit dem Problem des mdglichen
Identitatsverlustes thematisiert. Die negative Auswirkung dieses Prozesses wird aber auch auf
die Zielgruppe projiziert: Trotz der Konversion bleibt die kulturelle und soziale Integration
einer konvertierten Person ins neue Konfessionsleben fragwirdig. Diesbeziglich ist
hinzufiigen, dass es sich dabei ausschliellich um die Konversion eines judischen
Protagonisten zum Christentum handelt, wéhrend die entgegengesetzte Alternative kaum zur
Sprache gebracht wird.

Die oben erwéhnten Darstellungstendenzen waren sowohl fir Karl Emil Franzos als
auch fiir Leopold von Sacher-Masoch charakteristisch, die sich in ihrem Schaffen dem Thema
einer judisch-christlichen Liebesbeziehung zuwandten. Trotz zahlreicher inhaltlicher
Parallelen lassen sich jedoch einige konzeptuelle Unterschiede bei der Erdrterung religioser
Problematik bei diesen Schriftstellern feststellen. Das betrifft vor allem die Rolle, die der
Religion in einem Konflikt zugeschrieben wird. Neben dem konfessionellen Unterschied war
es fur Karl Emil Franzos vor allem die konservative, fur ihn abergléaubische religiose Haltung
der Ostjuden, die das Eingehen einer interkonfessionellen Ehe unmdglich und sogar
geféhrlich machte. Dieser Gedanke nimmt einen zentralen Platzt im Friihschaffen dieses
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Autors ein, z.B. in der Erzdhlungssammlung Juden von Barnow. In seinen spateren Werken
wie Moschko von Parma oder Judith Trachtenberg machte Franzos neben dem judisch-
orthodoxen Milieu auch die Haltung der christlichen Gesellschaft dafiir verantwortlich, dass
eine glickliche jldisch-christliche Liebesbeziehung in Galizien noch nicht méglich sein. Man
konne einen offenen Konflikt in der interkonfessionellen Liebesbeziehung nur dadurch
vermeiden, dass man entweder auf seinen Glauben oder seine Liebesgefiihle verzichtet, was
allerdings keine vollkommene Ldsung darstellt. Dieser Gedanke ist vor allem den spéteren
Werken von Franzos zu entnehmen.

Die religitsen Erlebnisse der Protagonisten werden von Franzos klarer dargestellt als
von Leopold von Sacher-Masoch. Fir letzteren ist der religiése Unterschied insofern wichtig,
als er ein Hindernis fiir die Liebe darstellt. Man findet bei Sacher-Masoch die Asthetisierung
und Hervorhebung der schopferischen, aber auch destruktiven Kraft sowohl der Liebe als
auch des Glaubens, die Menschen zu leidenschaftlichen und daher fur den Autor wahren
Taten veranlassen. Dieses Motiv ist vor allem in der Erz&hlung Der Judenraphael
sujetbildend.

Eine andere Perspektive erdffnet sich im Schaffen von J6zef Rogosz, vor allem in
Bezug auf die Konversion. Der Ubertritt eines jidischen Protagonisten zum Katholizismus
wird als Bekehrung zur wahren Religion dargestellt, z.B. in den Erzdhlungen Mendel und Bez
skargi. Die Liebe zwischen Juden und Christen spielt fiir Rogosz eine nebensachliche Rolle
und wird entweder als erster Schritt zum Christentum (Mendel), oder als kiihle Berechnung
und Mittel zum sozialen Aufstieg eines Juden (z.B. in der Erz&hlung Jojna) présentiert.
Wéhrend dem Schaffen von Franzos und Sacher-Masoch die ldee der Gleichheit aller
Religionen innewohnt, stellt die Gegeniiberstellung zwischen dem Judentum und dem
Christentum zugunsten des Letzteren einen bedeutenden inhaltlichen Schwerpunkt bei
Rogosz dar.

Far die religiosen Konflikte dieser Gruppe ist eine vielschichtige Struktur
charakteristisch. Einerseits kann sich ein solcher Konflikt innerhalb einer Konfession
zwischen der Gemeinde und einer einzelnen Person abspielen. Andererseits fungiert ein
solcher Konflikt als interkonfessionell, weil die Verliebten verschiedene religiése Gruppen
vertreten und daher von der fremden Gemeinde nicht akzeptiert werden. Charakteristisch fur
diese Konflikte ist die Darstellung der innerpsychologischen Erlebnisse der Protagonisten:
Einem offenen Konflikt zwischen einzelnen Personen geht oft ein innerer Konflikt in Form

religioser Verzweiflung, personlicher Unentschiedenheit und Angst vor moglichen
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Konsequenzen voraus. Dies ist auch fir die zweite Konfliktgruppe typisch, ndmlich fir die
Konflikte aufgrund der Kritik der religiosen Tradition und des Konservatismus.

Wie den Konflikten, die in Zusammenhang mit einer interkonfessionellen
Liebesbeziehung thematisiert werden, ist den Konflikten der zweiten Gruppe ein hoher Grad
an religioser Bedeutung eigen. Das ist damit verbunden, dass das Hauptmotiv solcher
Konflikte in der Verneinung der Richtigkeit religidser Lehren, Normen und geistlicher
Vorschriften liegt. Dabei ist zu betonen, dass eher solche formalen Attribute einer Religion
wie ihre hierarchische Struktur, Téatigkeit der Geistlichkeit oder bestimmte rituelle Bréauche
zum Objekt der kritischen Auseinandersetzung in literarischen Werken wurden. Ein solcher
Konflikt wurde in der Regel als Konflikt innerhalb einer konfessionellen Gruppe geschildert.
Interessant ist, dass dieser Konflikttyp sowohl in Zusammenhang mit der Darstellung des
Judentums als auch des Christentums beschrieben wurde. Obwohl es dabei um zwei
dogmatisch und strukturell verschiedene religiose Gruppen geht, weisen ihre literarischen
Darstellungen gewisse inhaltliche Parallelen auf. Der wichtigste Uberschneidungspunkt
besteht in diesem Zusammenhang in der Auffassung der Religion als System konservativer
und veralteter Vorstellungen. Diesen wurden die zu jener Zeit neuen wissenschaftlichen
Erkenntnisse und die rationalistische Denkweise gegentibergestellt, was das Hauptmotiv eines
solchen Konflikts ausmachte. Dadurch lasst sich auch erklaren, dass diese Konflikte in der
Regel im Zusammenhang mit der Bildungsproblematik thematisiert wurden, z.B. in solchen
Werken wie Der Iluj von Leopold von Sacher-Masoch, Esterka Regina und Der Pojaz von
Karl Emil Franzos und Vesnjani Buri von Osyp Makovej.

Ein wichtiges Merkmal dieser Konflikte besteht darin, dass die in einen Konflikt mit
ihrer religiosen Gemeinde geratenen Personen keine Atheisten sind: Sie stellen in erster Linie
die religidse Begriindung einzelner geistlicher Praktiken in Frage. Ein solcher Zugang ist vor
allem flr das Werk von Franzos typisch, indem der Autor viele religidse Bréauche der Juden
als blofRen Aberglauben darstellt und daher kritisiert. Damit ist auch das von ihm vermittelte
negative Bild eines Rabbiners oder Zaddiks als Vertreter der konservativen Seite der Religion
verbunden, z.B. im Roman Der Pojaz oder der Erzahlung Das Kind der Siihne.

Die antiklerikale Motivik, insbesondere die Kritik der Geistlichkeit, war fur das
Frihschaffen von Ivan Franko (in den Erz&hlungen Navernenyj Hrisnyk, Patriotycni Poryvy)
und Osyp Makovej (z.B. in der Erzihlung Zalissja) charakteristisch. Ahnlich Franzos’
Rabbinern treten Frankos und Makovejs Priester oft als wirtschaftliche Ausbeuter des Volkes
und Verbreiter aberglaubischer VVorstellungen auf. Den Aspekt des gesellschaftlichen Nutzens
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der Geistlichen akzentuieren Franko und Makovej deutlicher als Franzos, was mit den von
ihnen thematisierten gesellschaftlichen Gegebenheiten im Leben der Ukrainer (z.B. der
geringeren Zahl an aufRerkirchlichen Intellektuellen, finanzieller Armut und dem niedrigen
Bildungsniveau) in Zusammenhang steht. Auch durch das Interesse beider Autoren fur den
Positivismus und Sozialismus ist die Instrumentalisierung antiklerikaler Motive zu erklaren.

Wahrend die Konflikte der ersten und zweiten Gruppe eine direkte religiose Semantik
aufweisen, lassen sich die Konflikte der dritten und vierten Gruppe als ,pseudo-religitse*
Konflikte bezeichnen: Ihr Hauptmotiv machen wirtschaftliche und politische Antagonismen
aus. Es geht also nicht um religidse Gegensatze als solche. Die Thematisierung des religiésen
Unterschieds wird dabei zur Erklarung entsprechender Handlungen von Protagonisten
herangezogen. Die Darstellung eines wirtschaftlichen Konflikts mit religiéser Schattierung
unterscheidet sich jedoch von der des politischen Konflikts durch eine wichtige strukturelle
Besonderheit: Wahrend wirtschaftlichen Konflikten eine — oft indirekte — religiése Bedeutung
zugeschrieben wird, fungieren die politischen Konflikte zuerst als rein religios. Spéater jedoch
wird ihre politische Grundlage hdufig vom Autor enttarnt und der vorgeschobene religiose
Charakter erlautert. In diesem Fall wird also der pseudo-religiése Charakter eines politischen
Konflikts explizit artikuliert. Eine solche Enttarnung eines angeblichen religiosen Konflikts
zwischen romisch-katholischen Polen und griechisch-katholischen Ukrainern als rein
politische Spekulation steht im Mittelpunkt der Romane Sw. Jur von Jan Zachariasiewicz und
Sprawa ruska w Galicji von Teodor Tomasz Jez. Eine etwas andere Darstellungsperspektive
ist den Erzahlungen Cuma von Ivan Franko und Chrestyny von Osyp Makovej eigen, in denen
der Akzent auf die Verflechtung religiéser und politischer Argumentationen in einem
polnisch-ukrainischen Nationalitatenstreit gelegt wird.

Ein wichtiges Merkmal der Konflikte der dritten und vierten Gruppe besteht darin,
dass die beiden Konflikttypen sich auf verschiedene konfessionelle Gruppen beziehen,
namlich die religiés-wirtschaftlichen Konflikte auf die christlich-jidischen Beziehungen und
die religids-politischen auf die Konflikte zwischen der griechisch-katholischen, hier
ukrainischen und der romisch-katholischen, polnischen Bevilkerung. Beide Konflikttypen
kommen im Allgemeinen in Werken mit hoher sozialer Problematik vor. Der wirtschaftliche
Konflikt mit religiéser Bedeutung ist dartiber hinaus fur das Schaffen von Stefan Kovaliv und
den Boryslav-Zyklus von Franko besonders charakteristisch, welche die gesellschaftlichen
Spannungsverhaltnisse infolge der Industrialisierung behandeln. Auch bei Michat Batucki
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wird dieser Konflikttyp im Zusammenhang mit dem Motiv der Industrialisierung und
Wirtschaftsentwicklung in Galizien beschrieben, z.B. in seinem Roman W zydowskich rekach.

Wie die oben présentierten Schlussfolgerungen zeigen, war fir die Darstellung
religioser Konflikte in der galizischen Literatur ihre tiefe Einbettung in die soziale
Problematik charakteristisch. Keiner der vier erwéhnten Konflikttypen kann somit eindeutig
als rein religioser Konflikt definiert werden. Dies ist ein Beweis dafir, dass in der damaligen
Gesellschaft die meisten sozialen Handlungen noch eng mit bestimmten religiosen Praktiken
verknlpft waren. Bemerkenswert ist in diesem Fall jene Tatsache, dass die meisten religiésen
Konflikte dadurch ausgelost wurden, dass man eine gesellschaftliche Handlung vom
religidsen Einfluss zu I6sen versucht hatte, sei es Eheschlieung, Ausbildung oder Ausiibung
eines bestimmten Berufs. Eine Ausnahme bildeten in diesem Fall die politischen Konflikte,
die infolge der Instrumentalisierung religioser Begriffe fiir politische Argumentationen einen
religiosen Anstrich erhielten.

Bei der Analyse wurde von einer Konzeption der galizischen Literatur ausgegangen,
die ,galizische Literatur® als Ubergeordneten Begriff fir die polnische, ukrainische,
deutsche/gsterreichische und judisch-deutsche Literatur Galiziens verwendet. Dieser Zugang
erwies sich jedoch trotz mehrerer struktureller und thematischer Parallelen bei den Autoren
mit unterschiedlichem ethnisch-konfessionellem Hintergrund als problematisch. Denn es hat
sich herausgestellt, dass einige der erwahnten Konflikttypen flr Vertreter einer bestimmten
Nationalliteratur typischer waren als fiir andere Schriftsteller. Entscheidend dabei war die
Selbstpositionierung des Autors, d.h. die von ihm bewusst vertretene Nationalperspektive. Die
judisch-christlichen Konflikte infolge einer interkonfessionellen Liebesbeziehung kommen
vor allem im Schaffen judisch-deutscher und deutscher/Gsterreichischer Autoren vor, wéhrend
dieses Motiv in der ukrainischen bzw. polnischen Literatur selten geschildert wird. Dagegen
konzentrierten sich ukrainische Autoren eher auf die wirtschaftliche Problematik der jldisch-
christlichen Beziehungen als auf die religiose. Antiklerikale Motive wurden in der
ukrainischen Literatur Ofter als in der polnischen Literatur Galiziens thematisiert. Das gilt
allerdings vor allem flr die in der vorliegenden Arbeit untersuchten Schriftsteller sowie die
gewdhlte Zeitperiode der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts. Bei spéteren Autoren aus
Galizien wie Joseph Roth, Julian Stryjkowski oder Soma Morgenstern lassen sich schon
andere Darstellungstendenzen der religiosen Problematik verfolgen.

SchlieBlich ist noch auf einen anderen, wichtigen Aspekt der Darstellung religioser
Problematik einzugehen, der fiir viele behandelte Werke charakteristisch ist: Oft wurde die
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religiose Vielfalt Galiziens nicht speziell hervorgehoben oder artikuliert, vor allem in den
Texten, die an galizische Leser andressiert waren. Die konfessionelle Zugehdrigkeit eines
Ukrainers, Juden oder Polen verstand sich in solchen Werken von selbst und musste nicht
zusatzlich erklart oder beschrieben werden. Dies erschwerte seinerseits die Definition und
Analyse eines potenziellen religiésen Konflikts, der oft implizit zur Sprache gebracht wurde.
Auch die Tatsache, dass die Religion auf verschiedene Weisen wahrgenommen werden
konnte (ukrainische Bauern hatten z.B. andere religidse Vorstellungen als ukrainische
Intellektuelle), trug zu diesen Definitionsproblemen bei. Andererseits ermdglichte die
Analyse religiéser Thematik in literarischen Werken ein Bild der ,,galizischen Mentalitat“ zu
rekonstruieren, in der eine tiefe, aber etwas naive und abergldubische Religiositat ein
wichtiger Bestandteil war. Der Literatur zufolge war diese Eigenschaft fur die meisten

Vertreter jeder Bevolkerungs- und Konfessionsgruppe typisch.
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Anhang

BIOGRAPHISCHER UBERBLICK ZU DEN AUTOREN

MICHAL BALUCKI"

Michat Batucki, geboren am 29.09.1837 in Krakau, war ein bekannter polnischer
Dramatiker, Schriftsteller und Publizist. Er studierte zuerst Mathematik, wechselte dann
jedoch zur Geschichts- und Literaturwissenschaft an der Jagiellonen-Universitéat in Krakau.
1863 wurde er aufgrund seiner Mitgliedschaft bei einer geheimen Gruppe von Radikal-
Demokraten fiir ein Jahr verhaftet. Nach der Freilassung lebte er in Warschau, kehrte 1869
zuruck nach Krakau, wo er als freier Dramaturg, Publizist und Herausgeber tatig war.

Batucki machte sich einen Namen vorwiegend mit seinen dramatischen Werken, vor
allem Komddien. Den Hohepunkt seiner Berlihmtheit erreichte er Anfang der 80er Jahre. In
dieser Zeit entstanden seine beriihmtesten Komddien wie Grube ryby (Dicke Fische, 1881)
oder Dom otwarty (Das offene Haus, 1883). Neben dem Verfassen von Komddien war er
auch Autor mehrerer Romanen wie z.B. Zydéwka (Die Jidin, 1870), Pasiskie dziady (Adelige
Bettler, 1881), Przeklete pieniqdze (Verfluchtes Geld, 1899) die allerdings weniger popular
waren. Nach und nach wurden seine Stiicke von Publikum und Kritikern immer schlechter
aufgenommen, nicht zuletzt ihrer abnehmenden Qualitat wegen. Dies als auch familiare
Grunde lieRen Batucki am 17.10.1901 Selbstmord begehen.

IVAN FRANKO?

Ivan Franko, geb. am 27.08.1856, ist der wahrscheinlich bekannteste ukrainische
Dichter, Schriftsteller, Publizist, Politiker und Wissenschaftler aus Galizien. Er wurde im
Dorf Nahujevyci bei Drohoby¢, Ostgalizien, geboren. Franko besuchte das Gymnasium in
Drohoby¢, studierte seit 1875 klassische und ukrainische Philologie an der Universitét in
Lemberg. 1877 und 1880 wurde er wegen seines sozialistischen Engagements verhaftet. 1892
machte er sein Doktorat in Slawistik an der Universitdt Wien. Danach lebte Franko in
Lemberg und war vorwiegend als Publizist, Ubersetzer und freier Dichter tatig. Neben seiner
literarischen und publizistischen Téatigkeit (Franko griindete mehrere Zeitungen und war als
Redakteur und Journalist tatig) engagierte sich er sich aktiv in der Politik, war Mitgriinder der
ersten ukrainischen sozialistischen Partei in Galizien, schrieb zahlreiche Abhandlungen und

! Quelle: NOWAKOWSKI, ZYGMUNT: Batucki Michat. In: Polska Akademia Umiejetnosci (Hrsg.): Polski Stownik
Biograficzny. Bd. 1. Abakanowicz Abdank Bruno - Beynart Wojciech. Krakéw [u.a.]: Nakt. Polskiej Akad.
Umiejetnosci 1935, S. 252-254.

2 Quelle: ZHUKOVSKY, A.: Franko, Ivan. In: KuBjovy¢, VOLODYMYR (Hrsg.): Encyclopedia of Ukraine. Bd.1:
A-F. Toronto [u.a.]: Univ. of Toronto Press 1985, S. 936-942.
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Beitrage zu politischen, sozialen und wirtschaftlichen Problemen. Um die Jahrhundertwende
naherte er sich jedoch den National-Demokraten an und wurde einer der wichtigsten Figuren
der ukrainischen Nationalbewegung in Galizien. Er starb in Lemberg am 28.05.1916.

Als Héhepunkt von Frankos Schaffen gelten seine Gedichtsammlungen und Poeme
wie Z verSyn i nyzyn (Von Gipfeln und Télern, 1887), Ziv’jale lystja (s Verwelktes Laub,
1896) und Mojsej (Moses, 1905). Auch seine Prosa, vorwiegend kurze und langere (ukr.
,povisti) Erz&hlungen, war populdr. Zu den bekanntesten seiner Prosawerke zahlen die
Erzdhlungen aus dem sogenannten Boryslaver Zyklus wie Boa constrictor (1878) und
Boryslav smijet’sja (Boryslav lacht, 1882) wie auch seine auf historisch-ethnographischen
Motiven beruhende Erzdhlung Zachar Berkut (1882).

KARL EMIL FRANZOS®

Geboren wurde Karl Emil Franzos im ostgalizischen Stadtchen Cortkiv (pol.
Czortkdw) am 25.10.1848. Er wuchs in der Familie eines deutsch assimilierten jldischen
Arztes auf, besuchte das deutsche Gymnasium in Cernivci (dt. Czernowitz) und studierte

danach Jus an den Universitdten Wien und Graz. Nach dem Studium war er als Journalist,
Schriftsteller und Herausgeber (u.a. von Georg Biichners Werken) in Budapest, Wien und
schlieBlich Berlin tétig. Er gab u.a. die Zeitschrift Deutsche Dichtung heraus und beschéftigte
sich mit Ubersetzungen aus den slawischen Literaturen. Franzos starb am 28.01.1904 in
Berlin.

Franzos wurde vor allem mit seinen Reisebildern aus Osteuropa bekannt. Dank seiner
Erz&hlungssammlungen Aus Halb-Asien (1874-1876) sowie Die Juden von Barnow (1877)
galt Franzos recht bald als Kenner und meisterhafter Schilderer Osteuropas. Die von ihm
geprégte Bezeichnung ,Halb-Asien* wurde schnell aufgegriffen und erfreute sich groler
Verbreitung. Franzos widmete sich in vielen seiner Werke dem galizischen Judentum und
judisch-christlichen Beziehungen — etwa in seinem bekanntesten, auf Deutsch posthum
publizierten Roman Der Pojaz (1905).

% Quelle: 0.A.: FRANZOS KARL EMIL. In: Osterreichische Akademie der Wissenschaften (Hrsg.), OBERMAYER-
MARNACH, EVA (Red.): Osterreichisches biographisches Lexikon 1815-1950. Bd. 1: A-Gla. Wien: Verl. der
Osterr. Akad. der Wiss. 1957, S. 353-369.
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TEODOR TOMASZ JEZ/ ZYGMUNT MIEKOWSKI*

Teodor Tomasz Jez (das Pseudonym Zygmunt Mitkowskis) war ein am 23.03.1824 in
Saracei (damals im Russischen Reich, heute Moldawien gelegen) geborener polnischer
Schriftsteller und Politiker. Er besuchte das Gymnasium in Odessa, studierte anschlielend an
der Universitdt in Kyiv, wo er sich einem Geheimzirkel polnischer Politiker und
Revolutiondre anschloss. Seit damals beteiligte sich Jez aktiv an der polnischen
Nationalbewegung und nahm an der Revolution 1848 sowie dem Januaraufstand 1863 teil. Er
wechselte oft seinen Wohnort und lebte in Galizien, der Tirkei, Rumanien als auch Belgien.
Anschliellend liel} Teodor Tomasz Jez sich in Lausanne nieder, wo er 1915 starb.

Obwohl Jez sein politisches und revolutiondres Engagement als seine Hauptaufgabe
sah, wurden seine Romane und publizistischen Werke von Kritikern positiv aufgenommen,
was ihn zu einem der populdrsten polnischen Autoren (er verfasste Uber 80 Romane und
Erz&hlungen) machte. In seinen Werken widmete sich Jez in der Regel der Darstellung
sozialer und politischer Prozesse in sowohl den polnischen Teilungsgebieten wie auch den
von ihm bereisten Landern. Zu seinen bekanntesten Werken zéhlen die Romane Wasyl Hotub
(1858), Uskoki (Sprunge, 1870), Hryhor serdeczny (Georg, der Herzliche, 1874), Milos¢ w
opatach (Liebe in der Klemme, 1886).

STEFAN KOVALIV®

Stefan Kovaliv wurde in einem Dorf bei Drohoby¢, Ostgalizien, am 25.12.1848
geboren. Nach dem Studium der Padagogik in Lemberg lebte und arbeitete er als Lehrer in
Boryslav. Dort starb er am 26.04.1920. Neben seiner padagogischen Tatigkeit war Kovaliv
Autor mehrerer Erzahlungen, die er vor allem in verschiedenen Zeitungen und Zeitschriften,
darunter auch im Literaturno-naukovyj vistnyk publizierte. Einige seiner Erzahlsammlungen
wurden auch in der Reihe der M.-Kackovs’kyj-Gesellschaft (Yzdanija obscestva im. Mych.
Kackovskoho) herausgegeben.

Der Name Kovaliv war seinen Zeitgenossen zwar ein Begriff, Berihmtheit genoss er
allerdings nicht. In seinem Schaffen, das einen stark pé&dagogischen Charakter aufweist,

widmete er sich der Darstellung sozialer Entwicklungen vor allem in Boryslav und

* Quelle: KIENIEWICZ, STEFAN/MALECKI, MARIAN: Zygmunt Fortunat Mitkowski. Polska Akademia Nauk,
Instytut Historii (Hrsg.): Polski Stownik Biograficzny. Bd. 21: Mieroszewski Sobiestaw - Morsztyn Wiadystaw.
Warszawa [u.a.]: Wyd. Polskiej Akad. Nauk 1976, S. 263-268.

® Quelle: 0.A.: Kovaliv, Stepan. In: KuBovy¢, VoLoDYMYR: Encyclopedia of Ukraine. Bd.2: G-K. Toronto
[u.a.]: Univ. of Toronto Press 1988, S. 643.
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Umgebung. Viele seiner Erzéhlungen sind an die galizische Jugend bzw. Schiiler adressiert.
Zu seinen  bekanntesten  Erzdhlsammlungen gehdren Hromads’ki  promyslovci
(Gesellschaftliche Industrielle, 1899), Desertyr i inSi opovidannja (,,Der Deserteur* und
andere Erzéhlungen, 1899), Scaslyva babunja. Opovidannja dla molodizy (Die gliickliche
Oma. Erzéahlungen fur Jugendliche, 1911), Obrazky z halyc koi Kalifornii (Skizzen aus dem

galizischen Kalifornien, 1913).
OsyP MAKOVEJ®

Osyp Makovej war ein bekannter ukrainischer Schriftsteller, Redakteur, Ubersetzer
und Padagoge aus Galizien. Er wurde in einer ukrainisch-birgerliche Familie in der Stadt
Javoriv (pol. Jawordw) 1867 geboren. Dort besuchte er das Gymnasium, danach studierte er
Philosophie an der Lemberger Universitat. Nach dem Studium war er als Redakteur fur
mehrere Zeitungen und Zeitschriften tatig, darunter fir Bukovyna und Literaturno-naukovyj
visntyk. Parallel publizierte er Gedichte und kurze Erzahlungen. Er war auch Autor mehrerer
literaturkritischer Beitrdge. 1899 absolvierte er einen einjahrigen Forschungsaufenthalt an der
Universitat Wien. 1901 promovierte er ebendort. Nach seiner Riickkehr lebte Makovej in
Cernivci, 1910 siedelte er nach Lemberg um, wo er seine padagogische Tatigkeit aufnahm.
Seit 1913 bis zum seinem Tod im Jahr 1925 war er als Lehrer und Direktor des Gymnasiums
der kleinen Stadt Zaliscyky (pol. Zaleszczyki) im Gebiet Ternopil’ (pol. Tarnopol) tétig.

Makovej war Autor zahlreicher Gedichte und kurzer Erz&hlungen. Vor allem seine
Kurzprosa, gekennzeichnet durch starke Satire und lronie, war populdr. Mit der Zeit
distanzierte er sich jedoch von seiner literarischen Tétigkeit, vor allem seit seiner Ubernahme
des Direktorenpostens in Zalis¢yky, gab aber das Schreiben nie vollig auf. Hinsichtlich seiner
Texte sei vor allem auf die zwei gréReren Erzahlungen Zalissja (1897) und JaroSenko (1905)
sowie die Erzdhlsammlungen Nasi znakomi (Unsere Bekannten, 1901), Opovidannja
(Erzéhlungen, 1904) und Prymruzenym okom (Mit zusammengekniffenem Auge, 1923)

hingewiesen.

® Quelle: STRUK, DANYLO H.: Makovei, Osyp. In: DERs.: Encyclopedia of Ukraine. Bd.3: L-Pf. Toronto [u.a.]:
Univ. of Toronto Press 1993, S. 281.
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LEOPOLD VON SACHER-MASOCH’

Der bekannte osterreichische Schriftsteller Leopold von Sacher-Masoch wurde als
Sohn des Lemberger Polizeidirektors am 27.01.1836 in VynnyKy, einer Vorstadt Lembergs,
geboren, wo er in einer ukrainisch- und polnischsprachigen Umgebung aufwuchs. 1848 zog
die Familie nach Prag, wo Sacher-Masoch sich angeblich erst Deutsch aneignete — die
Sprache, in der er spater seine Werke schrieb. Sacher-Masoch studierte an der Universitat
Prag und Graz. In Graz promovierte er in Geschichte und war in den Jahren 1856-1870 als
Privatdozent tatig. Danach wandte er sich ausschliel3lich der literarischen und publizistischen
Tatigkeit zu. Nach mehreren Wohnortswechseln von Bruck an der Mur nach Budapest und
Leipzig lieR} er sich mit seiner zweiten Frau in Lindheim (Hessen) 1887 nieder, wo er bis zum
seinem Tod am 09.03.1895 lebte.

Sacher-Masoch debdtierte mit historischen Romanen wie Eine Galizische Geschichte,
1846 (1858), Der Emissar. Eine galizische Geschichte (1863). Bekannt wurde er aber vor
allem mit seinen von Erotik durchdrungenen Novellen wie Don Juan von Kolomea (1866)
und Venus im Pelz (1870), in denen er die (sexuelle) Dominanz der Frau Uber den Mann
schilderte und pries. Dabei schuf er ein exotisches Bild Galiziens. Thema seiner Kurzprosa
war oft die Schilderung der judischen und slawischen Kultur des 6stlichen Europas. Rezipiert
wurde seine Prosa aber sehr zwiespaltig: Einerseits lobte man einige seiner Werke fir ihren
hohen &sthetischen Wert und ihre interessante Thematik. Andererseits wurde er als Nihilist
und amoralischer Verfasser pornographischer Texte verurteilt. Nicht von ungeféhr wurde sein
Name zum Fachterminus in der Psychiatrie und Sexualpathologie.

JOzEF RoGosZ®

Der Name des polnischen Schriftstellers, Verlegers und Publizisten J6zef Rogosz ist
derzeit kaum bekannt. Er wurde 1844 in eine Familie verarmter Adeliger geboren. Rogosz
besuchte das Gymnasium in Lemberg und lvano-Frankivs’k (damals Stanislaviv, pol.
Stanistawow, dt. Stanislau). Er nahm am Januaraufstand 1863 teil, lebte nachher einige Jahre
im Ausland, darunter in Frankreich, der Schweiz und Italien. 1867 kehrt er nach Lemberg

zuriick, wo er hauptsachlich als Publizist und Verleger — Rogosz griindete hier seine eigene

" Quelle: ADEL, KURT: Sacher-Masoch, Leopold von. In: Osterreichische Akademie der Wissenschaften (Hrsg.),
OBERMAYER-MARNACH, EVA (Red.): Osterreichisches biographisches Lexikon 1815-1950. Bd. 9: Razus Martin
- Savi¢ Zarko. Wien: Verl. der Osterr. Akad. der Wiss. 1988, S. 367-3609.

® Quelle: BURKOT, STANISLAW: Rogosz Jozef Atanazy. In: Polska Akademia Nauk, Instytut Historii (Hrsg.):
Polski Stownik Biograficzny. Bd. 31: Rehbinder Jerzy - Romiszewski Modest. Warszawa [u.a.]: Wyd. Polskiej
Akad. Nauk 1989, S. 431-434.
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Druckerei und war im Laufe seines Lebens Griinder mehrerer Zeitungen — tatig war. 1878
siedelte er in das Dorf Nowe Sito bei Stryj, das seiner Frau gehoérte, und widmete sich dort
seiner literarischen Tétigkeit. 1893 zog er schlieRlich nach Krakau und starb am 24.07.1896 in
Marienbad.

Rogosz war Autor zahlreicher Beitrdge, Artikel und von Uber zwanzig Romanen,
deren &sthetisches Niveau jedoch nicht sehr hoch war. Am erfolgreichsten waren jene
Romane, die den Ereignissen aus den Jahren 1846-48 gewidmet waren: Rogosz kannte diese
Thematik gut und wusste sie anregend darzustellen. Dazu gehdren vor allem die Romane
Marzycieli (Die Traumer, 1880) und Dla idei (Der Idee wegen, 1885). Zu den Texten mit
sozialkritischem Potenzial speziell zu Galizien zahlen die Werke Choroby Galicji (Galizische
Krankheiten, 1876, 1879), Grabarze (Die Rauber, 1890-91) und W piekle galicyjskiem (In der
galizischen Holle, 1980).

JAN ZACHARIASIEWICZ®

Jan Zachariasiewicz wurde am 11.09.1823 in Radymno, Ostgalizien, geboren. Er
besuchte Hauptschule und Gymnasium in Przemysl. Wegen der Mitgliedschaft in einer
geheimen politischen Gruppe sowie der Bezichtigung eines Mordversuchs wurde er 1842 flr
zwei Jahre verhaftet. Nach der Entlassung studierte er in Lemberg an der Universitét
Philosophie, wurde aber 1849 wegen regierungskritischer Publikationen wiederum verhaftet.
1851 kommt er frei, durfte sich in Lemberg aber erst nach 1854 niederlassen. Er reiste viel,
lebte in Dresden und Warschau. Zachariasiewicz starb am 07.05.1906 im Dorf Krzywcza bei
Przemysl.

Zachariasiewicz gehorte zu den meistgelesenen polnischen Autoren, dessen
Popularitat jedoch Ende des 19. Jahrhunderts erheblich sank, sodass er im 20. Jahrhundert fast
unbekannt war. Er vertffentlichte viele publizistische Artikel sowie Romane, in denen er sich
u.a. galizischen Motiven zuwandte. Zu Zachariasiewiczs populdrsten Werken gehdren die
Romane Sw. Jur (HI. Georg, 1862), Czerwona czapka (Die rote Miitze, 1869), Czlowiek bez
jutra (Der Mann ohne Zukunft, 1871), Jarema (1873), Z#y interes (Das schlechte Geschaft,
1876).

® Quellen: 0.A.: Zachariasiewicz, Jan Chryzostom. In: Wielka encyklopedia PWN (red. von WOINOWSKI, JAN).
Bd. 30. Woznicko-Wielunska Wyzyna — Zyznowski. Warszawa: Wydawn. Naukowe PWN 2005, S.176; KLAK,
CzestAw: Literacka mlodo$¢ Jana Zachariasiewicza [Das literarische Frithschaffen von Jan Zachariasiewicz].
In: RECZEK, STEFAN / FRYC, STANISEAW (Hrsg.): Z tradycji kulturalnych Rzeszowa i Rzeszowszczyzny
(Rzeszow: Wydawnictwo Wyzszej Szkoly Pedagogiczne 1966, S. 141-182.
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Abstract (Deutsch)

ABSTRACT (DEUTSCH)

DIE DARSTELLUNG RELIGIOSER KONFLIKTE IN DER LITERATUR DES

OSTERREICHISCHEN GALIZIEN

Im literarischen Diskurs tritt das Osterreichische Galizien als Raum auf, in dem der
kulturelle Austausch zwischen verschiedenen ethnisch-konfessionellen Gruppen zwar
moglich war, oft aber konfliktreich verlief. In der vorliegenden Arbeit wird die literarische
Darstellung religioser Konflikte im Schaffen galizischer (Osterreichischer/deutscher, deutsch-
judischer, polnischer und ukrainischer) Schriftsteller analysiert und verglichen. Die
Forschungsfrage widmet sich dabei der moglichen Klassifikation der dargestellten religiésen
Konflikte. Als Kriterium zur typologischen Differenzierung der Konflikte wird das ihrer
literarischen Darstellung zugrunde liegende Hauptmotiv herangezogen. Das Herausarbeiten
und Kontextualisieren dieser Motive sowie die Analyse und der Vergleich ihrer narrativen
Struktur im Schaffen der Schriftsteller mit sprachlich und ethnisch-konfessionell
verschiedenem Hintergrund bilden das Hauptanliegen der vorgenommenen Untersuchung.

Im Zentrum der Analyse steht das Werk von Michat Batucki, Ivan Franko, Karl Emil
Franzos, Teodor Tomasz Jez, Stefan Kovaliv, Osyp Makovej, Leopold von Sacher-Masoch,
Jozef Rogosz und Jan Zachariasiewicz. Berlicksichtigt wird dabei auch das Verhéltnis von
literarischem und historischem Kontext, d.h. wie sich die literarische Auffassung eines
religiésen Konflikts auf die auRerliterarische Wirklichkeit bezieht. Der Erkenntniswert dieser
Arbeit besteht darin, sowohl neue Textquellen in die literarische Galizienforschung
einzubringen, als auch die verschiedenen Autoren einer komparatistischen Analyse zu
unterziehen. Die gewonnenen Erkenntnisse leisten auch einen Beitrag zur Analyse des
Schaffens der erwéhnten Schriftsteller und kdnnen daher bei ihrer weiteren Forschung
berlicksichtigt werden.

Anhand der Untersuchung lassen sich vier thematische Gruppen religidser Konflikte
feststellen, denen unterschiedliche Motive zugrunde liegen. Zur ersten Gruppe gehdren
Konflikte, die aufgrund einer interkonfessionellen Liebesbeziehung entstanden. Die zweite
Gruppe machen jene Konflikte aus, deren Hauptmotiv die Konfrontation zwischen religitser
Tradition und Rationalismus bildet. Solche Konflikte wurden vorwiegend (ber das Thema
Bildung abgehandelt. Die dritte Gruppe stellen wirtschaftliche Konflikte mit religidser
Konnotation dar. Zur vierten Gruppe werden religidse Konflikte gezahlt, die auf einem
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national-politischen Antagonismus beruhen. Alle der genannten Kontaktgruppen werden in
den einzelnen Kapiteln der vorliegenden Arbeit behandelt und analysiert.

Die durchgefiihrte Analyse der Konfliktmotive hat die Ausgangsthese bestatigt, dass
in den literarischen Werken sowohl wirtschaftliche, wie auch politische und sprachlich-
kulturelle Konflikte als religioser Konflikt aufgefasst werden kdnnen. Eine solche narrative
Strategie liegt vor allem der Darstellung von Okonomischen und einigen politischen
Konflikten zugrunde. Zugleich ist jedoch auch eine entgegengesetzte Darstellung mdglich,
wenn etwa ein als religios dargestellter Konflikt keine primare religidse Bedeutung aufweist.
Sie ist vor allem fiur politisch-konfessionelle Konflikte charakteristisch, deren religidse
Bedeutung von Autoren in Frage gestellt wird. Diese beiden Konflikttypen werden in der
Arbeit entsprechend als ,pseudo-religios® definiert.

Diesen gegeniibergestellt werden Konflikte, die von den Autoren religios motiviert
werden und aus konfessionellen bzw. religiésen Differenzen resultierten. Es handelt sich
dabei vor allem um jene Konflikte, die bei einer interkonfessionellen Liebesbeziehung
entstehen. Auch die Konflikte zwischen religiosem Konservatismus und sakularem
Rationalismus weisen eine direkte religiose Konnotation auf, wobei dies sowohl fir die
Konflikte innerhalb der christlichen als auch der jidischen Konfessionen charakteristisch ist.
Von den untersuchten Textbeispielen ausgehend lasst sich keiner der erwéhnten Konflikte als
,rein religios‘ bezeichnen. Der Grund daflr liegt in der tiefen Einbettung der religidsen
Konflikte und ihrer Darstellung in die soziale, vor allem kulturelle Lebenswelt Galiziens — ein
Umstand, der fir das Schaffen der erwéahnten galizischen Schriftsteller besonders signifikant

war.
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Abstract (English)

ABSTRACT (ENGLISH)

THE DEPICTION OF RELIGIOUS CONFLICTS IN THE LITERATURE OF AUSTRIAN

GALICIA

In the literary discourse Austrian Galicia appears as a place where the cultural
exchange between different ethnic-denominational groups was indeed possible, if it was also
often beset by conflict. In the present work the literary depiction of religious conflicts in the
oeuvres of Galician (Austrian/German, German/Jewish, Polish and Ukrainian) writers is
analyzed and compared. The research focuses on the possible classification of the religious
conflicts depicted. As the criterion for a typological differentiation of the conflicts, the main
motif underlying their literary depiction is used. The explication and contextualization of
these motifs as well as the analysis and comparison of their narrative structure in the oeuvres
of the writers with linguistic and ethno-denominationally different backgrounds forms the
main objective of the investigation.

The work of Michat Batucki, Ivan Franko, Karl Emil Franzos, Teodor Tomasz Jez,
Stefan Kovaliv, Osyp Makovej, Leopold von Sacher-Masoch, Jézef Rogosz and Jan
Zachariasiewicz stands in the center of the analysis. Also taken into consideration is the
relationship of the literary and historical context, that is, how the literary perception of a
religious conflict relates to historical reality. The scholarly value of this work consists of the
fact that both new textual sources are brought into the literary research on Galicia and that the
various authors are subjected to comparative analysis. The knowledge so gained is also a
contribution to the analysis of the oeuvre of the authors mentioned and can thus be taken into
consideration in their further investigation.

On the basis of my research one can detect four thematic groups of religious conflicts,
with various underlying motifs. Conflicts that arose on the basis of an interdenominational
love relationship belong to the first group. The second group consists of those conflicts in
which the main motif is the confrontation between religious tradition and rationalism. Such
conflicts were treated mainly as concerned with education and upbringing. The third group
depicts economic conflicts with religious connotations. Counted among the fourth group are
religious conflicts that are based on national-political antagonism. All of the named contact
groups are treated and analyzed in separate chapters of the present work.

The research of the motifs of conflict that has been carried out proves the initial thesis,

that economic as well as political and linguistic-cultural conflicts in these literary works can
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be comprehended as religious conflict. One such narrative strategy underlies first and
foremost the depiction of economic and (some) political conflicts. However, at the same time
a converse depiction is possible, when for example a religiously depicted conflict
demonstrates no primary religious significance. It is above all characteristic of political-
denominational conflicts, the religious significance of which is questioned by the authors.
Both these conflict types are correspondingly defined in the work as ,,pseudo-religious.”

In contrast to these, there are conflicts that are religiously motivated by the authors
and that resulted from denominational or religious differences. Above all these are conflicts
that arise from an interdenominational love relationship. Likewise the conflicts between
religious conservatism and secular rationalism demonstrate a direct religious connotation, and
this is characteristic for the conflicts within the Christian as well as the Jewish denominations.
Positing from the textual examples investigated, none of the mentioned conflicts can be
termed ,,purely religious.” The reason for this lies in the profound embedding of the religious
conflicts and their depiction in the social and above all cultural living environment of Galicia
— a fact that was especially significant for the oeuvres of the Galician writers mentioned.
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Graduiertenkollegs ,,Religiése Kulturen im Europa des 19. und 20. Jahrhunderts” der Ludwig-Maximilians-
Universitat Minchen und der Karls-Universitat Prag (Miinchen, 22.-23.06.2012)

Vortrag: Im Dienste des Gottes und Menschen: literarische Gestalt eines ruthenischen Dorfpfarrers in den
Werken galizischer Schriftsteller (an Textbeispielen von Karl Emil Franzos, Osyp Makovej und Jan
Zacharyasiewicz).

4. ,Galizien. Peripherie der Moderne — Moderne der Peripherie®: Konferenz des Doktoratskollegs ,,Das

osterreichische Galizien und sein multikulturelles Erbe* (Universitat Wien, 9.-11.11.2011)
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Vortrag: Konservativ vs. modern: Die Darstellung religioser Konflikte in der Literatur Galiziens.

5. ,Jews and/or Jewish Ausrians in Modern Austrian Literature and Culture*: Annual Conference of Modern
Austrian Literature and Culture Association (MALCA) (Washington and Jefferson College, Washington, PA, 7.-
10.04 2011)

Vortrag: Konversion als individuelle Grenziberschreitung: die inner- und interkonfessionellen Konflikte im
Roman von Leopold von Sacher-Masoch ,,Der lluj*.

6. ,,Zukunftsperspektiven der deutschen Sprache und der Germanistik in der Ukraine*: 16. Tagung des
Ukrainischen Deutschlehrer- und Germanistenverbands (Nationale Jurij-Fedkowytsch-Universitit Cernivei, 16.-
17.10.2009

Vortrag: Das Gebot als Sprechakt.
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